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PREFACIO

Todos somos “fildsofos”. Quem ndo ouviu esta expressao?
Acredito que todos nds jé ouvimos. Afirmar que todos somos
filésofos ¢ admitirmos que todos somos seres pensantes,
questionadores, sonhadores...

O filésofo nasce da Filosofia. Perguntamo-nos: Quando
nasce a Filosofia? A Filosofia tem a sua origem na Grécia entre o
final do século VII a.C. e o inicio do século VI a.C. com o fil4sofo,
engenheiro, matemdtico e astrébnomo Tales de Mileto (624 a.C.-
548 a.C.), mas quem cunha o termo Filosofia foi o filésofo e
matemdtico Pitdgoras de Samos (570 a.C-497 a.C.).

A palavra Filosofia é uma palavra grega, composta por
duas outras palavras: Philo: amor, amizade; Sophia: sabedoria,
conhecimento. Portanto, afirmar que todos somos filésofos ¢é
dizermos que todos somos amantes da sabedoria, amantes do
conhecimento, amantes da verdade.

AFilosofianascecom oschamadosPré-Socraticos, conhecidos
também como “filésofos da natureza”. Estes dedicavam-se a estudar
a origem do universo e tinham como principal objetivo encontrar
o elemento primordial (arché) que teria dado o inicio a tudo o
que existe. Esses estudiosos buscavam respostas sobre a origem da
humanidade e do mundo a partir de elementos naturais. Lembro
de alguns nomes: Tales de Mileto, Anaximandro, Anaximenes,
Hericlito, Pitdgoras de Samos, Parménides, Demdcrito e outros.

Os Pré-Socriticos evoluiram nas suas reflexbes em busca
do conhecimento e da verdade. A Filosofia evoluiu com eles,
fazendo surgir outros grandes estudiosos e estudiosas que, ao longo
destes séculos, colaboraram no engrandecimento da Filosofia
e na evolu¢do do pensamento humano. Entre eles, Sécrates,
Platdo, Aristételes, Santo Agostinho, Thomas Hobbes, Friedrich
Nietzsche, Max Scheler, Edith Stein, Jean-Paul Sartre, Albert
Camus, Michel Foucault, chegando na atualidade com os filésofos


https://www.todamateria.com.br/tales-de-mileto/
https://www.todamateria.com.br/pitagoras/
https://www.todamateria.com.br/tales-de-mileto/
https://www.todamateria.com.br/anaximandro/
https://www.todamateria.com.br/anaximenes/
https://www.todamateria.com.br/heraclito/
https://www.todamateria.com.br/pitagoras/
https://www.todamateria.com.br/parmenides/
https://www.todamateria.com.br/democrito/
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Zygmunt Bauman, Marilena Chaui, Mdrio Sergio Cortella, Luiz
Felipe Pondé, Leandro Karnal, Silvio Gallo e outros.

Os Filésofos sempre se preocuparam com as questoes
fundamentais da existéncia humana, como a origem da vida, a
felicidade, a verdade, a morte, a alma, a linguagem, a mente, os
valores morais, a estética... No campo do conhecimento, filosofar
¢ ir em busca da verdade, da libertagio dos seres humanos das
cavernas da ignorincia, do senso comum.

O livro Fragmentos de Filosofia nos ajudard a entendermos
um pouco mais sobre a importancia da Filosofia e a sua influéncia
nas nossas vidas.

Fragmentos de Filosofia é uma compilacio de dez artigos de
estudiosos e estudiosas da Filosofia. E uma inspiragio do historiador,
do pedagogo, do mestre em Educagao, mestre em Histéria e do
Professor Doutorando em Educagio César Evangelista Fernandes
Bressanin. Ele idealiza este livio onde os temas tratados sio de
imensa relevincia para o conhecimento humano.

Fragmentos de Filosofia é um pouco da reflexio do
pensamento humano ao longo de séculos de existéncia. Este livro
faz com que o leitor pense mais criticamente a realidade em que
vive. Cada capitulo é um impulso a superacio do senso comum, um
passo para fora da caverna dos nossos medos, das nossas incertezas,
nos impulsionando para nos transformar em seres pensantes e
criticos.

Ler este livro ¢ viajar um pouco no pensamento de alguns
filésofos que fizeram de suas ideias um mundo melhor.

Leitores: “saboreiem” cada linha descrita neste livro!

Uma excelente viagem pelos Fragmentos da Filosofia.

Prof. Dr. Lizandro Poletto
Filosofo, Tedlogo, Cientista da Religido

Sempre em busca da verdade



APRESENTACAO

ideia de Fragmentos de Filosofia, que ora apresento,

asceu da trajetéria académica. Apesar do écio ser

um espago privilegiado para o desenvolvimento de ideias e, como

apontou AristSteles (1988), o principio de todas as coisas - uma vez

que ele se volta para alcangar o fim supremo do ser humano, que ¢

a felicidade - nao foi o écio que fez tal provocagio. Pelo contririo,

em meio a muito trabalho intelectual, das inquietagées de uma paz
interior, originou-se esta coletinea.

A Filosofia nos faz debrugar sobre as razoes e os porqués. Ela
inquieta, indaga sobre o sentido de algo, nos faz refletir, nos ajuda
a pensar melhor (CORTELA, 2014). Como nao somos prontos,
mas uma “obra aberta” (ECO, 1962) em constante processo de
invengao e reinven¢ao, a Filosofia nos ampara na constru¢io de nés
mesmos, na perspectiva de sempre sermos melhores.

Este é o objetivo da coletinea Fragmentos de Filosofia:
inquietar, propor reflexées, ajudar a reinvengio de cada dia
diante da vida. So fragmentos, pois o que se propde nao sao
acabamentos, mas partes, pedacos, montagens, descontinuidades,
ideias, estudos, pesquisas, opinides, pensamentos, elucubragoes,
teses. Cada capitulo desta obra apresenta um fragmento onde
“sobra tudo, exceto o essencial”, pois, “sob o signo do fragmento,
nao hd tampouco sobras: o essencial resgata sobras e faz oferendas,
primicias, primorosos frutos de uma linguagem-vida-linguagem”

(MUCCI, 2010).

Assim, Lucas Pereira dos Santos escreve no primeiro capitulo
fragmentos que contribuem para dar respostas a questionamentos
ontolégicos a partir de seu escrito 4 CATEGORIA DO ESPIRITO
COMO A ESSENCIA DO HOMEM EM MAX SCHELER”.

No segundo capitulo, a producao de Laécyo Negreiros Lima
propoe fragmentos que nos fazem refletir sobre uma realidade

invencivel, “A MORTE EM SER E TEMPO DE HEIDEGGER E
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A CRITICA DE SARTRE”.

De autoria de Catherinne Melo Alves, o terceiro capitulo
“PARA ALEM DO “CHICOTE” DE ZARATUSTRA: UM
DIALOGO ENTRE NIETZSCHE E AS QUESTOES DE
GENERO NA ATUALIDADE” objetiva refletir sobre como uma
visao de mundo, predominantemente aceita, aniquila toda outra
forma de manifestacio diferente.

Os fragmentos de uma tessitura que sempre nos questiona
“O SUICIDIO FISICO PENSADO A PARTIR DO ABSURDO
EM ALBERT CAMUS’, de autoria de Diogo da Silva Alves, sao

oferecidos no quarto capitulo como uma primorosa leitura.

No quinto capitulo, A4 VIDA EM COMUNIDADE
COMO FORMA DE EXISTENCIA AUTENTICA A LUZ DA
ANTROPOLOGIA DE EDITH STEIN”, Thallyson Brenner Mendes
dos Santos oferece aos leitores fragmentos da antropologia filoséfica
steiniana.

Jucimar Souza Ribeiro tece no sexto capitulo fragmentos
que ajudam a compreender a existéncia do ser humano no mundo
a partir de seu texto A FENOMENOLOGIA EXISTENCIAL:
ALGUNS APONTAMENTOS SOBRE A CRISE DO SUJEITO E
A POSSIBILIDADE DA AUTORREALIZACAO”.

O sétimo capitulo assinado por Edisley Batista objetiva
fazer uma andlise do fendmeno da secularizagio e seus efeitos
sobre a religido. Intitulado “SECULARIZACAO E RELIGIAO:
CONFRONTOS E OPORTUNIDADES” é um fragmento que

indica caminhos.

“REFLEXOES SOBRE O PENSAMENTO ETICO
CONTEMPORANEO: SUAS APLICACOES E USOS NO
ENSINO SUPERIOR” é o oitavo capitulo da coletinea em que
Geraldo Alves Lima aborda uma forma de difusio da filosofia a
partir das discussoes em torno da ética.

Na compila¢io da obra, Eldinei da Silva Carneiro Neto
assina o nono capitulo “UMA REFLEXAO SOBRE A ETICA
FILOSOFICA” em que explana e analisa sobre o conceito da ética,
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os seus objetos de estudo e sua finalidade.

O décimo capitulo 4 RELACAO PERIGOSA DA IGREJA
CRISTA EVANGELICA E A POLITICA NO CONTROLE DO
ESTADO BRASILEIRO: UMA ANALISE A LUZ DA FILOSOFIA”
¢ assinado pelos autores Antonio Lopes Ferreira Vinhas e Frank
Gundim Silva que buscam na filosofia resposta a questionamentos

da realidade.

“CONCEPCAO HOBBESIANA DE HOMEM NO
ESTADO NATURAL, CIVIL E POLITICO” é o titulo do décimo
primeiro capitulo de autoria de Ronaldo Manoel da Silva que tem
entre seus objetivos, entender elementos da filosofia politica de

Thomas Hobbes.

O décimo segundo e dltimo capitulo, de minha autoria,
apresentaavida, a obra e o pensamento de Anisio Teixeira, Fernando
de Azevedo e Lourenco Filho, filésofos-intelectuais da educagio
brasileira, sob o titulo “FRAGMENTOS DE FILOSOFIA DA
EDUCACAO NO BRASIL: A TREJATORIA E CONTRIBUTOS
DOS ‘CARDEAIS’DA ESCOLA NOVA’.

Almejo que esta coletinea de Fragmentos de Filosofia seja til
para todos que a acessarem. Util principalmente para o constante
processo de invengao e reinvengao, para “abandonar a ingenuidade
e os preconceitos do senso comum” para “nao se deixar guiar pela
submissao as ideias dominantes e aos poderes estabelecidos”, para
“compreender a significacio do mundo, da cultura, da histéria”,
para conhecer o sentido das cria¢oes humanas nas artes, nas ciéncias
e na politica”, para “dar a cada um de nds e a nossa sociedade os
meios para serem conscientes de si e de suas a¢oes numa pritica que

deseja a liberdade e a felicidade para todos” (CHAUI, 2000, p- 18).
Referéncias

ARISTOTELES. Politica. Madrid: Gredos, 1988.
CHAUI, Marilena. Convite i Filosofia. Sio Paulo: Atica, 2000.
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CORTELLA, MARIO Sérgio. Pensar bem nos faz bem!
Petrépolis: Vozes; Sao Paulo: Ferraz & Cortella, 2014.

ECO, Umberto. Obra aberta. Trad. Giovanni Cutolo. Sao Paulo:
Perspectiva, 2007.

MUCKCI, Latuf Isaias. Fragmento. Verbete. /n: CEIA, Carlos.
E-Dicionérios de Termos Literdrios. Disponivel em: https://edtl.
fesh.unl.pt/encyclopedia/fragmento/. Acesso em: 24 jun. 2021.

César Evangelista Fernandes Bressanin


https://edtl.fcsh.unl.pt/encyclopedia/fragmento/
https://edtl.fcsh.unl.pt/encyclopedia/fragmento/

Capitulo 1

A CATEGORIA DO ESPIRITO COMO A
ESSENCIA DO HOMEM EM MAX SCHELER

Lucas Pereira dos Santos

1 Introdugao

Oque ¢ o homem? Eis a constante e fundamental
interpelacio da antropologia filoséfica. O homem
como interrogador natural, indaga nio somente sobre as coisas
exteriores, mas, por ter consciéncia de si, é capaz de perguntar
sobre a sua esséncia. Outras ciéncias respondem a essa pergunta
segundo o seu campo de investigagio: a biologia como um ser vivo;
a sociologia enquanto ser social capaz de relagoes, a psicologia como
ser comportamental, etc. Max Scheler' reconhece que o problema
nio é a escassez de teorias sobre o homem, mas a sua ineficdcia
em responder o que é o homem em sua integridade. Por isso, o
desafio é construir um sistema antropoldgico que nio exclua o
conhecimento das ciéncias particulares, mas que, simultaneamente,
seja capaz de formular uma visdo unitdria do homem. O ensaio

1 Max Scheler (1875-1928), nasceu em Munique ¢ estudou na Universidade de
Iena. Em 1901, interessado pela fenomenologia husserliana tornou-se integrante
do circulo de Munique. Em 1919, mudou-se para Col6nia, onde foi professor até
transferir-se no ano de sua morte para Frankfurt. O pensamento de Scheler passou
por diversas fases, incluindo a “fase critica” e personalista, ¢ a tendéncia, até o final da
vida, a um certo “panteismo”, mas em todas essas fases adotou — e transformou — o
método fenomenoldgico, sendo considerado um dos mais eminentes discipulos de
Husserl e a0 mesmo tempo seguindo caminhos muito diferentes do mestre. Aberto
a muitas correntes de pensamento, Scheler tratou de muitos temas, mas se destacou
principalmente em seus trabalhos de teoria dos valores, sociologia do saber, filosofia da
religido e da cultura e antropologia filoséfica. Suas principais obras sao: O formalismo
na ética e a ética material dos valores (1913); O génio da guerra (1915); Do eterno no
homem (1921); A situagio do homem nos cosmos (1927). O filésofo faleceu, aos 54
anos, a 19 de maio de 1928, em Frankfurt (cf. MORA, 2001, p. 2602-2604).
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filoséfico “A Situagdo do homem no cosmos” é a resposta de Scheler a
esta questdao: “o que é o homem e o seu lugar no ser?” (SCHELER,
2008, p. 11).

Para responder a esta pergunta, este artigo partird das
criticas aos trés principais modelos antropolégicos da histéria,
para depois apresentar a proposta de Max Scheler. Na exposiciao da
antropologia scheleriana, primeiro serd enfatizada o problema da
esséncia do homem em relagao ao animal e & planta e segundo a sua
peculiar posicio metafisica, ou seja, o seu relacionamento com o
fundamento de todas as coisas, operacio fundamental do espirito.

2 A resposta de Max Scheler sobre a questao da esséncia do
homem em a Situacio do Homem no Cosmos

2.1 Critica as concepcoes antropoldgicas anteriores: “zéon logikdn”,
€« [ <« . »
imago Dei” e “homo naturalis

Para formular o seu sistema antropolégico, Scheler primeiro
procura demonstrar as lacunas dos modelos vigentes. A primeira
critica é & concepg¢do cldssica desenvolvida por Aristételes (384
a. C. — 332 a. C.) que a principio surgiu para definir o cidadao
helénico e, posteriormente, se consolidou como addgio na cultura
ocidental. Para o Estagirita, 0 homem ¢é um hilemorfismo, um
composto de matéria e forma, corpo e alma, “a matéria sendo
aquilo que a coisa ¢ feita e a forma que faz com que a coisa seja
isto ou aquilo (JAPIASSU; MARCONDES, 2006, p. 131), “a
alma ¢é, necessariamente, uma substincia, no sentido de forma de
um corpo natural que possui vida em poténcia® (ARISTOTELES,
2010, p. 63). Aristdteles, para chegar a esséncia do homem, fez um
caminho que também Scheler ird adotar (como serd apresentado
posteriormente) descrevendo a alma e as suas fungdes vitais:
vegetativa, animal e racional. A faculdade que define essencialmente
o homem ¢é a tltima: a racionalidade (cf. ARISTOTELES, 2008, p.

27). O homem ¢ um animal racional, um “zdon logikin”.
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A objecio de Scheler a visdo aristotélica do homem, além
de ser uma formula¢io burguesa com implicagdes praticas na
desigualdade social (SCHELER, 1986), concentra-se, sobretudo,
no principio da racionalidade que faz o homem distinto dos
outros animais de maneira geral, mas nio quando comparado
especificamente aos seres infra-humanos, ou seja, os animais que
conseguiram, no processo da evolugao das espécies, desenvolver-se
ao nivel mais préximo do ser humano, inclusive em habilidades
cognitivas com finalidade pritica, sio também chamados animais
superiores, quanto a estes existem mais semelhancas do que
dessemelhancas: “o homem se assemelha mais a um chimpanzé do
que ambos ao sapo ou a serpente” (SCHELER, 1986, p. 79).

Scheler concorda com Aristételes quanto ao método,
porém diverge no que refere as conclusoes dos estudos, pois para
Aristoteles a esséncia do homem ¢é a razdo, enquanto Scheler
ultrapassa os limites da racionalidade. Scheler chamou esta visio
desenvolvida por Aristételes de concepgao filoséfica do homem.

A segunda ideia antropolégica criticada por Scheler
se encontra na Biblia e na Tradi¢do judaico-crista, difundida,
sobretudo, na Europa crista medieval. As narragoes e interpretagoes
dos textos biblicos marcam o novo método de estudo do homem,
pois enquanto no pensamento grego antigo predominava a visio
do homem em relagio ao cosmos e aos outros entes, agora o
homem ¢ pensado em relagao a Deus: “fagamos 0 homem 2 nossa
imagem e segundo a nossa semelhan¢a” (Gn 1, 26a). O homem
¢, por exceléncia, imagem de Deus que é Criador. Esta concep¢ao
¢ reafirma na época da Patristica e por Tomds de Aquino (1225-
1274) que, embora influenciado pela filosofia aristotélica, afirma
que “a Imago Dei é eminentemente propriedade da alma racional”
(SILVA, 2009, p. 39) e, portanto, onde reside a esséncia do homem
(ct. S. Th. I, q. 75, a 4, s.c.).

Scheler critica esta interpretacio afirmando que a sua
validade restringe ao campo religioso, sendo impossivel um rigor
filoséfico e, portanto, apesar da grande repercussio no ocidente,
estd alicercada sobre o mito:
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Esta ideia amplamente predominante nos circulos teistas
(judaicos e cristaos), especialmente naqueles ligados 2
Igreja, ndo é um produto da filosofia ou da ciéncia, mas da
fé religiosa. Ela representa um resultado muito complexo
do judaismo religioso e seus documentos, especialmente
do Antigo Testamento, da antiga histéria da religidzo ¢ do
Evangelho: ¢ o mito de uma criacdo do homem (corpo e alma)
por um Deus pessoal [...]. Provavelmente nem é preciso dizer
que, sob qualquer ponto de vista, esta antropologia religiosa
¢ totalmente destituida de sentido para uma filosofia ¢ uma
ciéncia autdbnomas. (SCHELER, 1986, p. 77-78).
A discordancia de Scheler nao estd na existéncia de um
Deus quer seja pessoal ou nao, mas na forma de elaborago da teoria
e pela exclusividade da intengao religiosa. Esta visao, sustentada em
pressupostos da Biblia e da tradigao judaico-crista, foi classificada
como concepgao teolégica do homem.

A terceira concepgao de homem refutada por Scheler,
difundida pelos avangos cientificos, foi consolidada no final da
modernidade por Charles Darwin (1809-1882). Para Darwin, “ndo
hd nenhuma diferenca fundamental entre o homem e os animais
superiores do reino no que diz respeito as suas faculdades mentais,
as diferencas entre homem e animal seriam, contudo, de grau, nao
de natureza” (ADES, 2009, p. 45). O homem apenas possui, em
maior grau, aquilo que jd estd presente nos animais:

[Para os defensores do homo naturalis] o homem ¢ o resultado
final, muito tardio, da evolugio do planeta Terra, um ser que
se distingue das formas animais que o precedem s6 pelo grau
de complicacio das combinagoes de energias e de capacidades
que, em si, se encontram ji na natureza infra-humana
(SCHELER, 2008, p. 15).

Diante das afirmacées dos naturalistas sobre a inexisténcia
da diferenca essencial ente 0 homem e 0 animal é proposta a questio:
“Nao serd este homo naturalis um beco sem saida da natureza?”
(SCHELER, 1986, p. 30). Afirmar que o homem ¢é unicamente
o resultado tardio da evolugio das espécies é o mesmo que dizer
que “nada conseguiu a nio ser, justamente, 0 mesmo que o animal
consegue tanto por uma forma mais simples, pelo seu instinto e
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inteligéncia pratica” (SCHELER, 1986, p. 30). Nenhuma novidade
seria, essencialmente, apresentada, mas somente a repeti¢io, em
grau maior, do que faz o animal: a preservacio do individuo e
da espécie e, sempre encerrado na natureza, ou seja, no beco sem
saida: “o homem ¢, em primeiro lugar, apenas um ser instintivo [...]
Nao passa de um ser altamente desenvolvido” (SCHELER, 1986,
p. 84).

Scheler nao rejeita a teoria de Darwin da atribuigao do
predicado da racionalidade ao homem e aos animais superiores.
Entdo em que consiste a diferenga essencial entre o homem e os
outros animais? A distingao estd que para Darwin a inteligéncia ¢
o predicado dltimo do homem e dos seres infra-humanos, sendo,
assim, uma diferenca quantitativa. A novidade de Scheler estd
em afirmar que por ser uma diferenca quantitativa ndo poderd
ser essencial. A esséncia do homem ultrapassa os limites da
racionalidade. O sistema antropoldgico desenvolvido por Darwin
e pelos outros defensores do evolucionismo foi denominada por
Scheler de visio cientifico-natural do homem.

2.2 A construgio do mundo biopsiquico

A partir das criticas aos modelos antropolégicos anteriores,
Scheler pressupoe a sua antropologia filoséfica, propondo um
método ascendente e unitdrio para se chegar a esséncia do homem.
Existem, pelo menos, trés vises antropoldgicas predominantes,
mas nenhuma ideia unitdria sobre o homem. Para isso, Scheler
utiliza o conceito de “mundo psicofisico”, também chamado de
“mundo biofisico” ou “vida”. Este mundo estd classificado em
quatro estégios: o) impulso afetivo, o instinto, a memaria associativa
e a inteligéncia pratica.

O primeiro grau e o “mais infimo do psiquico [...] ¢é
constituido pelo ‘impulso afetivo’, inconsciente, privado de
sensacao e de representagio’ (SCHELER, 2008, p. 20). E o estado
caracteristico das plantas. Neste primeiro estdgio, nao hd diferenga
entre “sentimento e pulsio” (SCHELER, 2008). O impulso afetivo
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das plantas tende para duas finalidades fundamentais para a sua
sobrevivéncia: a alimentagao e a reprodugio; e isso de maneira
estdtica e total subordinagio ao meio. A planta “é desprovida de
qualquer centralizagdo da vida, “de um sistema nervoso central”
(SCHELER, 2008, p. 23), o que existe é apenas uma pulsio
dirigida exclusivamente para fora [...] com auséncia plena de um
retorno da vida a si mesma” (SCHELER, 2008, p. 22).

O segundo grau ¢ o instituo, determinado “somente a
partir do comportamento do ser vivo’ (SCHELER, 2008, p. 26).
Segundo Scheler (2008), quatro caracteristicas sao fundamentais
para que um comportamento seja especificado como instinto: ter
um sentido (como a alimentagao e a reprodugio), ritmo fixo e
inalterdvel (sempre condicionado ao meio em que estd inserido), o
servico a espécie (repeti¢do de comportamentos importantes para a
espécie, mais que para o individuo) e a conduta previamente pronta
(independentemente do nimero de tentativas executadas pelo
animal). Contudo, esta conduta instintiva “pode ser especializada
pela experiéncia e pela aprendizagem, como ¢é o caso dos animais
predadores, aos quais é inato o perseguir uma determinada presa,
mas nio a arte de levar a bom termo tal exercicio” (SCHELER,
2008, p. 28), contudo nio serd uma aquisi¢ao de um novo método
indiferente a espécie, “o que sim pode ocorrer é o animal tornar-
se mais experiente a partir da estrutura inata do instinto, mas
nao adquirir um novo comportamento mais sofisticado, pois
independentemente do nimero de vezes, o instinto apresentard
sempre o mesmo comportamento” (KLAUS, 2014, p. 37). De
maneira geral é o instinto que determina o que é importante no
comportamento do animal pertencente a uma espécie.

O terceiro nivel do mundo biopsiquico é a meméria
associativa. A principio surge como reposta a0 comportamento
instintivo, mas gradativamente afasta-se deste, pois jd aparece,
apesar de lentamente, o desenvolvimento do comportamento que,
aos poucos, ganha mais sentido e aprimoramento devido a repeti¢ao
dos movimentos, aqueles que resultam em melhores éxitos sio
repetidos com mais frequéncia. E o inicio do declinio do instituto
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e o desenvolvimento, ainda que incipiente, do aparato que servird
de base para a edificagio do mundo psiquico, “é a emancipacio
crescente do individuo orginico relativamente ao vinculo com
a espécie e a rigidez do instinto, desprovido de adaptagao”
(SCHELER, 2008, p. 39). A memoria associativa “marca o inicio
de uma tradigao que pela for¢a do hébito permite voltar a estdgios
e situagoes jd vividas que favorecem nao somente a espécie, mas ao
préprio individuo” (SCHELER, 2008, p. 33). Esta independéncia
da espécie faz com que surja, mais claramente, uma vida interior,
desmembrando-se paulatinamente do meio e aproximando-se da
centralizagido que dd sentido a vida. O individuo, jd nao é mais
visto, somente, como integrante de uma espécie, mas com uma

especificidade.

O dultimo estdgio ¢ a inteligéncia pritica, chamada deste
modo porque a sua finalidade serd sempre um agir. Configura-se
como “o grau mais elevado da vida psiquica, ainda que subordinada
ao organismo e ao meio’ (SCHELER, 2008, p. 40). Diferente da
memoria associativa, 0 comportamento, enquanto inteligente, nao
precisa de estégios anteriores para agir, pois “se refere a situagoes
novas tanto para a espécie quanto para o individuo, independente
de atingir um resultado satisfatério ou nao” (SCHELER, 2008, p.
43). Um exemplo apresentado por Scheler é o do animal que tem
como fim impulsional alcangar um fruto, mas para isso ¢ preciso
superar alguns obsticulos para alcan¢i-lo. Quando o animal
impulsionado para atingir esta meta supera tais obstdculos ou até
mesmo utiliza desses instrumentos para alcangar o fim, ainda que
nao seja bem-sucedido, faz uso da inteligéncia prética.

Mas, poder-se-d levantar a ideia de que os atributos da
inteligéncia prdtica nos animais sao propriamente da memoria
associativa ou até mesmo do instituto, reservando a condi¢io da
racionalidade somente a0 homem? Nao, pois enquanto o instinto
¢ inalterdvel e sempre estd para A espécie e a memoria associativa
requer uma situagao atipica tanto a espécie quanto para o individuo,
a inteligéncia prdtica nao necessita de situagoes anteriores para que
haja uma resposta a situacio e o resultado das agoes nao favorece
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somente a espécie, mas de modo particular o individuo. No
homem, a inteligéncia, além da finalidade pritica consegue atingir
niveis elevados de abstracao.

2.3 A categoria do espirito como a esséncia do homem: a transicdo do
mundo psiquico para o mundo espiritual

Tendo descrito o mundo biopsiquico, construindo o terreno
solido da sua antropologia filoséfica, surge a questao decisiva
para o conjunto do problema da antropologia scheleriana: “Se a
inteligéncia estd j4 presente no animal, existird ainda mais do que
uma simples diferenca de grau entre o homem e o animal ou haverd
também diferenca de esséncia?” (SCHELER, 2008, p. 47).

E evidente que “toda defini¢io essencial do ser humano que
permanece restrita ao nivel do vivente erra o seu alvo por reduzir o
ser humano a suas raizes naturais” (ARLT, 2008, p. 119). Por isso,
ao atribuir a inteligéncia prdtica aos animais superiores, Scheler,
nao comete o mesmo erro do evolucionismo que foi alvo de suas
objegoes? Atribuir a razao ao homem em nivel mais elevado do
que no animal no o faz descobrir o seu lugar peculiar no mundo,
mas ¢ necessirio ultrapassar os limites de tudo o que considerado
“psicofisico” ou “vida” para se chegar a esséncia do homem, aquilo
que o faz ser ele mesmo, distinto de todos os outros entes, de
maneira essencial e no apenas quantitativa, “o novo principio estd
fora de tudo aquilo que, no sentido mais amplo, podemos chamar
vida”. (SCHELER, 2008, p. 47-48). Esta nova realidade deve ser
independente de tudo o que é vivente, nio sendo nem mesmo o grau
mais sublime do mundo biopsiquico, pois a reduziria a psicologia;
este principio é o espirito “Geist” (SCHELER, 2008, p. 48), marco
da transi¢ao do mundo biopsiquico para o mundo espiritual. Com
o conceito de “espirito”, Scheler inaugura a dimensao metafisica da
sua antropologia.
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2.4 Significados do espirito e o problema da relacio entre pessoa e
espirito

A categoria do espirito como a novidade que faz do homem
um ser peculiar no cosmos. O homem torna-se um ser privilegiado,
pois se encontra nio somente “a frente a todas as outras espécies
viventes, frente a prépria natureza’ (AQUINO, 2015, p. 70).
Scheler apresenta duas defini¢oes de espirito: a abertura ao mundo
e a atualidade pura.

O espirito como “desprendimento existencial do orginico,
¢ a liberdade em relagio ao meio que consiste no ser aberto ao
mundo capaz de elevar os centros de resisténcia e de rea¢io do seu
meio & objetos originariamente dados” (SCHELER, 2008, p. 49),
criando, assim, a total oposi¢ao entre espirito e vida; ou em outras
palavras “¢ reuniao da concentragio e da capacidade objetivante
da origindria resisténcia impulsiva” (SCHELER, 2008, p. 52). Por
“concentragao” entende-se a autoconsciéncia, o conhecimento
de si mesmo e por “objetivacio das resisténcias’, a capacidade de
conhecer objetivamente as coisas inclusive a prépria constitui¢ao
fisiologica e psiquica. Conexa ao significado de espirito estd a
definigao de pessoa como “o centro dos atos do espirito em que este
se manifesta no seio das esferas finitas do ser” (SCHELER, 2008,
p. 48), a pessoa “¢ a sintese entre esséncia e existéncia” (KLAUS,
2014, p. 63), do mundo psicofisico ¢ do mundo espiritual. Por
estar no mundo, a pessoa vive o momento da existéncia e enquanto
esséncia apresenta a sua constituicdo ontoldgica fundamental,
aberta ao absoluto, atribuindo-lhe o cariter metafisico.

O homem, é o Gnico que enquanto ser espiritual, “pode
conhecer as coisas em si mesmas sem o auxilio de estruturas externas,
quimicas ou psiquicas” (SCHELER, 2008, p. 43). Diferente do
animal que age “preso a realidade vital, correlativa aos seus estados
organicos” (SCHELER, 2008, p. 51), o homem, situado no dpice
da hierarquizagao do cosmos, enquanto ser espiritual, é capaz de
conhecer a si mesmo, a vida e o fundamento do mundo.

O espirito, ainda, faz do homem um ser portador de



26
César Evangelista Fernandes Bressanin (Org.).

singularidades como o conhecimento das substincias, do espago
e do tempo: “a mosca que estd dentro da presa na teia de aranha e
logo afasta-se da proximidade do predador, mas continua no campo
visual da aranha ou 0 macaco que nio sabe que a banana descascada
e meio descascada é a mesma banana” (SCHELER, 2008, p.
54), o inverso acontece no homem que, pelo seu conhecimento
espaciotemporal, afasta-se totalmente da visibilidade da ameaca
quando se vé em perigo e sabe reconhecer a coisa em seus diversos
modos.

Precisamente pelas faculdades de espago e tempo presentes
no homem, ele é o tnico ser capaz de sentir o vazio que consiste
na insatisfagio da expectativa de realiza¢io das fungoes fisioldgicas
e psiquicas: “o homem que se encontra insatisfeito com a realidade
vital vé-se diante do ‘primeiro vazio' que é o ‘vazio do coragao’
[...] que é um ‘vazio infinito’ do espaco e do tempo, como se esta
vacuidade pudesse subsistir independentemente da existéncia das
coisas” (SCHELER, 2008, p. 56-57). E de fato um vazio que
provocado no homem pela insatisfagio do mundo biopsiquico,
impulsiona-o para o mundo espiritual na expectativa de encontrar
nele a realizagio “e tudo isso ocorre a0 homem porque ele pode
se elevar acima de si mesmo e para além do espaco e do tempo,
de modo a tornar tudo objeto de seu conhecimento, inclusive si

mesmo” (KLAUS, 2014, p. 45).

O segundo significado de espirito é o de atualidade pura.
Diferente do bioldgico e do psiquico que nao podem realizarem-se
em si mesmos, quanto, na verdade, sao objetivdveis, “o espirito,
incapaz de ser para si um objeto” (SCHELER, 2008, p. 59) se
realiza em si mesmo, por isso € ato puro. Nesta segunda definigao ¢
preciso perguntar: como se dd a relagio entre o espirito e a pessoa?
Para responder A questdo ¢ preciso retomar o conceito de pessoa
entendia como “ser espiritual indefinivel que se realiza no espirito”
(cf. KLAUS, 2014, p. 45). A pessoa ndo pode ser objetivdvel devido
a sua estreita ligagdo com o espirito, o que nao a faz jamais o espirito,
¢ uma espécie de constitutivo do espirito, “¢é o centro que coloca
o homem no fundamento ontolégico mais supremo” (KLAUS,
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2014, p. 45). A Gnica maneira de se chegar ao espirito, na condigao
de pessoa ou ser espiritual é o “recolhimento e a concentra¢ao na
sua dire¢ao” (SCHELER, 2008, p. 59), pois na medida em que
se aproxima deste, surge, gradativamente, a identificacio com o
espirito, que é em si o “amor espiritual”. Se a pessoa nio pode
objetivar a si mesma, por conseguinte, “nio podera objetivar outras
pessoas enquanto pessoas’ (SCHELER, 2008, p.59). Assim, a
relagio do espirito com a pessoa se dd na participagao da pessoa,
enquanto ser espiritual, nos atos do espirito.

2.5 Ideagdo: o ato fundamental do espirito

O homem pode conhecer de diversas maneiras e uma delas
é pela inteligéncia técnica, cujo o pensamento ¢, necessariamente,
mediato, como ¢ o caso das ciéncias positivas. Porém, existe outra
maneira ainda mais peculiar de conhecimento, a ideagio, o ato
fundamental do espirito: “idear significa apreender as caracteristicas
e as formas estruturais essenciais do mundo num unico exemplo da
correspondente regiao eidética” (SCHELER, 2008, p. 62).

O pensar mediato se concentra nas questdes préticas,
enquanto o pensar imediato da ideagdo visa a esséncia das coisas:

Um problema da inteligéncia seria, por exemplo, o seguinte:
tenho agora aqui uma dor no brago, como surgiu ela ¢ como
poderd ser eliminada? A solu¢do seria uma tarefa da ciéncia
positiva, da filosofia, da psicologia, da medicina. Mas posso
igualmente apreender esta mesma dor numa atitude mais
distanciada, reflexa, contemplativa perante esta mesma
vivéncia como exemplo do estado de coisas essenciais e muito
estranho e deveras singular de que o mundo em geral estd
maculado de dor, de mal e de sofrimento; entio, a minha
questdo seria outra: que ¢, entdo, a prépria dor, abstraindo
agora do fato de eu a sentir e como deve o fundamento das
coisas ser constituido para que seja possivel algo como a dor
em geral? (SCHELER, 2008, p. 61).

As ciéncias empiricas concentram-se na resolugio das
situagoes pontuais limitadas no “agora-aqui-assim” (termo ¢é
utilizado, por Scheler, para afirmar que toda percepgao sensivel do
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homem estd limitado ao tempo “agora”, ao espago “aqui” e a0 modo
de ser estdtico e inalterdvel “assim”), ao contrdrio da ideacao, na
qual o espirito buscando compreender as coisas na sua totalidade
eleva-se acima de toda a realidade para se chegar ao “ser-ai” (o ser
real). A segunda finalidade estd no fato de que a busca pela “coisa
em si mesma’ ¢, necessariamente, ascendente, pois é constatando
as situagoes pontuais no mundo biopsiquico que o0 homem é capaz
de elevar-se as realidades superiores.

Influenciado pelafenomenologiade Edmund Husserl (1859-
1938), para idear, ou seja, chegar a esséncia das coisas, é necessdrio
a redugio fenomenoldgica. Afinal, “a capacidade de separagio entre
a existéncia e a esséncia constitui o cardter fundamental do espirito
humano, a caracteristica que funda todas as outras” (SCHELER,
2008, p. 63). Mas, poder-se-4 levantar a seguinte questao: a redu¢ao
fenomenoldgica nao constitui uma estrutura ou método do qual o
espirito depende para idear? Nao é uma contradi¢io a afirmacio
de que o espirito humano nao precisa de nenhuma mediagao para
chegar as “coisas mesmas”? Nao, pois a “suspensdo do cardter de
realidade das coisas e do mundo” (SCHELER, 2008, p. 64) é uma
atitude jd presente no espirito, nio ¢é diferente do ato de ideagao,
mas a sua primeira manifestagio.

O homem, pelo ato fundamental do espirito, é o tnico
capaz de dizer “nao” A realidade, é aquele apto para “cancelar ou
de por entre paréntesis o coeficiente contingente da existéncia das
coisas do mundo, para assim captar a sua esséncia’ (SCHELER,
2008, p. 64). E uma atitude de desrealizagio do mundo para se
chegar a essencialidade das coisas, tendo em vista que o espirito
permite a0 homem desprender-se de tudo o que chamado de “vida”.

2.6 O homem como asceta da vida

O homem, pelo espirito, é um asceta da vida, inconformado
com este mundo e procurando transcendé-lo, ¢ a constante anggstia
para romper as cadeias do “agora-aqui-assim” para chegar ao “ser-
ai”: “comparado com o animal que sempre diz “sim” a realidade,
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mesmo quando por ela tem aversio e lhe foge, 0 homem ¢ aquele
que pode dizer “nao”, o asceta da vida, o eterno protestante em face

da simples realidade” (SCHELER, 2008, p.67-68).

Ao atribuir o espirito como a esséncia do homem e, por
esta categoria, reconhecer a sua capacidade de transcender, Scheler
pretende exemplificar, ainda mais, o lugar peculiar do homem
distinto da planta e dos animais ou da concepgio do homo naturalis
preso no beco sem saidas, mas enquanto ser espiritual ¢ a saida do
beco:

Enquanto ser vital ¢, sem ddvida, um beco sem saida da
natureza, seu ﬁm € a0 mesmo tempo sua maior COnCCntrag{lO.
Mas enquanto ser espiritual, enquanto o ser possivel auto
manifesta¢io do espirito divino, enquanto em ser que, numa
colaboragao ativa com os atos espirituais do fundamento do
universo ¢ capaz de deificar-se a si mesmo, enquanto tudo isto
ele ¢ algo mais do que este beco sem saida; ele ¢, a0 mesmo
tempo, saida iluminada e maravilhosa deste beco [...] 0 homem
¢, portanto, ambas as coisas a0 mesmo tempo: um beco sem
saida e uma saida. (SCHELER, 1986, p. 32).

A sua posigio peculiar no cosmos permiti-lhe elevar ao
fundamento de todas as coisas. Esta ascendéncia é plena realizacio
e atualizagio. Pela atualizagio no espirito, o homem transcende
todas as formas deste mundo encerrado no “agora-aqui-assim”,
nao podendo dizer sequer: “eu sou parte do mundo, estou nele
compreendido” (SCHELER, 2008, p. 103), mas que estd acima do

mundo e de si mesmo.

2.7 A relacdo metafisica do homem com o fundamento de todas as
coisas

O homem, sendo asceta por esséncia, é capaz de transcender
a0s animais, os outros entes, a si préprio e de forma mais sublime
idear o fundamento de todas as coisas: “as caracteristicas especificas
do espirito, deve também apreender a mais formal ideia de um
Ser Superior a0 mundo, infinito e absoluto” (SCHELER, 2008, p.
103).
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Scheler defende que a consciéncia de que “a existéncia de
um Ser superior ¢ inerente no homem como a autoconsciéncia
e a consciéncia do mundo (SCHELER, 2008, p. 104). Este ¢ o
Ser que é por si mesmo, nio hd contingéncia, impossivel supor
a possibilidade de que este Ser ndo exista ou fosse meramente
criagdo humana. O fundamento de todas as coisas ¢ imposto como
condigio necessria para existéncia do homem. Mas poder-se-4
indagar: como provar que este fundamento, de fato, existe? Diante
do problema é preciso retomar a necessidade do nexo existente entre
a consciéncia de si mesmo, do mundo e de Deus: “a consciéncia do
mundo, a consciéncia de si e a consciéncia de Deus constituem uma
unidade estrutural indissocidvel” (SCHELER, 2008, p. 104-105).
E por este argumento, afirma: “o mundo em geral existe, em vez de
nio existir, e o homem existe, em vez de nao existir” (SCHELER,
2008, p. 104). O homem ao tomar consciéncia de si, logo percebe
que nio estd sozinho, mas que existe outros entes a sua volta e
que estao situados no tempo e no espago (consciéncia do mundo),
por conseguinte, ji concluido que nao é o nico existente, surge a
problemadtica sobre qual o seu lugar neste mundo de que tomou
consciéncia, ¢ a pergunta pela sua esséncia. Mas logo descobre que
a sua esséncia estd para além do mundo e ao deparar-se com tal
situagdo se angustia e, por isso, desponta a necessidade de haver
um fundamento que ¢ 4ncora do homem e do mundo, totalmente
transcendental no qual o homem possa se apoiar para superar os
seus anseios.

A consciéncia de que existe um fundamento de todas as
coisas é inerente ao processo de hominizagao, ou seja, do tonar-se
humano, pois, ao se angustiar por se encontrar a frente do mundo,
0 homem se desesperaria, ainda mais, ao se defrontar com o “Nada
Absoluto”, a inexisténcia de um Ser superior faria da transcendéncia
um vazio de sentido e significado. Logo, se conclui a indispensdvel
existéncia do fundamento do mundo.

Historicamente, esta necessidade de superacio do Nada
Absoluto foi apresentada pela mitologia que, por sua vez, possibilitou
o surgimento do fendmeno religioso cuja representagao mais elevada
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e mais pura é expressa nos limites do monoteismo, quando chega
a ideia de ‘filiagao’ de todos os homens em relagao a Deus Pai, pela
mediacio do ‘Filho™ que lhe é substancial, que revela aos homens
Deus na sua esséncia intima e lhes prescreve, com uma autoridade
divina, certas nocoes de fé e certos mandamentos (cf. SCHELER,
2008, p. 105-106). Porém, segundo Scheler, o pensamento religioso
revela-se insuficiente, por isso, surge, tardiamente, a metafisica
como instrumento mais rigoroso e sistemdtico da reflexao do
fundamento de todas as coisas.

Mas o que de fato ¢ esse fundamento do universo? Coincide
com um Deus pessoal que governa o mundo e no qual o homem
pode se comunicar? Se pensassem desse modo, Scheler incorreria
na mesma aporia por ele criticada na visio teolégica do homem:
“devemos rejeitar todas as ideias deste género na nossa consideracao
filoséfica da relagado do homem ao fundamento supremo; assim
deve ser porque rejeitamos o postulado de um Deus pessoal,
espiritual e onipotente” (SCHELER, 2008, p. 107). Tendo negado
os pressupostos das religides, como entender, agora, a relacio do
homem com fundamento de todas as coisas?

Para nds, a relacio basilar do homem ao fundamento do
mundo consiste no seguinte: no préprio homem, que como
um ser espiritual e como ser vivo é apenas um centro parcial
do espirito ¢ do impulso inerente ao Ser por si, ¢ que o
fundamento do mundo imediatamente se apreende e se realiza.
(SCHELER, 2008, p. 107).

E nitido para Scheler que este Deus de algum modo também
precisa do homem e conta com a sua colaboragao (SCHELER,
2008, p. 108), porém, o filésofo, nao tem a pretensio de detalhar
os atributos deste Ser fundamento de todas as coisas, pois a
investigagao nao ¢ teoldgica, mas antropoldgica, nao se sabe se este
Deus é uma pessoa, o proprio cosmos ou sequer outra realidade,
abrindo margem inclusive para interpretagdes panteistas. A questao
nao ¢ descrever este Deus ou Ser superior, mas sim a capacidade
humana de transcender a realidade, pelo espirito. A finalidade nao
¢ apresentar um Deus onipotente e pessoal das religioes ou muito
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menos revelado que se possa rezar ou que na melhor das hipéteses
distribui beneficios 4 humanidade, mas em mostrar que o homem,
pela sua posi¢io peculiar no cosmos, estd além do mundo e que
existe um Ser que lhe é superior. De todo modo, Scheler ¢ incisivo
em afirmar que nio existe, no homem, apenas uma dimensao
criatural, mas também espiritual, metafisica.

3 Consideragoes finais

O grande confronto das ciéncias modernas com a metafisica
tradicional necessitou de um método que unisse as duas vertentes
na reflexao filoséfica sobre o homem. A visio do homem, em
sua totalidade, nio deveria corresponder somente ao campo da
vida concreta ou da transcendéncia, mas a auténtica ideia sobre
a natureza humana estava na conciliagio do terreno sélido com a
capacidade de abertura ao Absoluto. Scheler conseguiu sintetizar
as duas realidades considerando o conhecimento das ciéncias
particulares, mas nao restringindo o homem a estas. A vida ¢ a base
s6lida ou terreno natural do qual se edifica a ideia antropolégica. O
homem ¢é a sua vida, as constituicoes organicas e psiquicas, mas estas
estruturas nao lhe sao exclusivas e, por isso, de maneira ascendente,
intuiu a dimensao espiritual para dar ao homem o pleno sentido
da existéncia, prova de que o espirito faz com que o homem seja,
realmente, homem, distinto dos demais entes. Em tempos que
ressurgem visoes fragmentadas sobre o homem e o mundo causando
extremismos no modo de pensar e agir, o pensamento de Scheler se
faz profundamente atual.
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Capitulo 2

A MORTE EM SER E TEMPO DE HEIDEGGER
E A CRITICA DE SARTRE

Laécyo Negreiros Lima

1 Introdugao

Pensar a morte é tio inevitdvel quanto pensar a vida. E
prépriodohomem questionarasuaorigem, possibilidades
e limites, o que significa indagar a sua prépria existéncia. Seja ela
a ignébil fatalidade de um processo biofisiolégico ou o cume da
relagio com o transcendente, a morte, sempre representou um
enigma para a humanidade. Para o filésofo pés-moderno Martin
Heidegger', a morte ¢ “a possiblidade mais-prépria, irremetente e
insuperdvel” (HEIDEGGER, 2012, p. 691) na qual estd em jogo
o préprio “ser” do Dasein, cuja esséncia é a prépria existéncia e
existéncia finita. Mas, serd possivel encontrar significatividade em
um mistério tdo inacessivel? Essa é uma das questoes que a filosofia
existencialista de Jean-Paul Sartre mais interroga da proposta
heideggeriana, jd que para Sartre o homem ¢é um ser “para-si”, cuja
esséncia ¢ a liberdade e a morte nao passa de um absurdo que finda
com toda espera, com o homem, com a existéncia e tira da vida
toda significagio.

1 Martin Heidegger (1889-1976) — a figura mais representativa do existencialismo
alemio — foi professor em Marburgo, e a partir de 1929, sucessor de Husser] na
catedral de Friburgo. Em 1933, Heidegger — que havia aderido ao nazismo — torna-
se reitor da Universidade de Friburgo e pronuncia o discurso A auto-afirmacio da
universidade alemd. Em 1927 sai o trabalho fundamental de Heidegger: Ser e rempo.
De 1929 sdo: O que é metafisica? e Sobre a esséncia do fundamento. De 1937 é Holderlin
e a esséncia da poesia; de 1947 ¢ a Carta sobre o humanismo; de 1950, Caminhos
interrompidos; de 1959, A caminho para a linguagem (REALE, G; ANTISERI, D.,
2006, p. 201).
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2 O Dasein e a Morte no Projeto Ontolégico de Ser e Tempo

2.1 A morte e a filosofia

A morte é um forte temor que nas vdrias épocas e contextos
da histéria gerou diversas formas de organizagao social, politica e
religiosa, além de instigar a reflexao filoséfica da antiguidade até os
dias atuais, pois, “diz Cicero que filosofar nao ¢é outra coisa senao
preparar-se para a morte (MONTAIGNE, 2000, p. 92) e segundo
Aristételes, a morte é o termo final que pertence a todos — jd que
“6 uma propriedade do homem o ‘ser mortal”” (ARISTOTELES,
1987, p. 145).

Existe, contudo, na histéria da filosofia, um incessante
embate no que se refere a possibilidade real ou nao da morte. Platao
(428-347 a.C.), no Fédon, considera a morte como a separagio
da alma do “cdrcere” que é o seu corpo, passando a subsistir
inteligivelmente “com capacidade de pensar” (PLATAO, 1972,
p. 78). Para Tomds de Aquino (1225-1274) na Suma Teoldgica, a
morte, ¢ a pena do pecado que revela a privagao de uma unidade
perfeita e original, onde a alma para retornar, logo depois de
separada do corpo, “ou ¢é precipitada no inferno, ou sobe aos céus
[...]” (TOMAS DE AQUINO, g. 69, art. 2). Karl Jaspers (1883-
1959), no séc. XX, também, reconheceu na morte a “situacio-
limite”, que no “naufrdgio” da existéncia, é o apelo do homem 2
consciéncia de sua finitude, para buscar a eternidade e a “Verdade
Unica” que transcende todas as verdades que se movem em sua
diregdo, pois, a existéncia sé “se revela a si mesma na certeza de

eternidade” (JASPERS, 1965, p. 132).

Alguns outros filésofos, no entanto, nao vislumbraram na
morte nada de metafisico e nem sobrenatural: Epicuro (341-270
a.C.), ao conceber o homem como mero agregados de “dtomos”,
cujo bem supremo é a auséncia de dor, considera a morte nada mais
que algo insignificante, pois, “quando estamos vivos é a morte que
nio estd presente; ao contrario, quando a morte estd presente nds
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é que nio estamos” (EPICURO, 2002, p. 29). Para Schopenhaeur
(1788-1860), a morte, “musa da filosofia”, s6 representa um “fim”
na iluséria nocio de “individuo racional”, mas, a verdadeira esséncia
do homem estd no corpo que persiste como manifestagao da
vontade: “O morrer é o momento de liberta¢do da unilateralidade
de uma individualidade que nio constitui o ntcleo mais intimo de

nosso ser” (SCHOPENHAEUR, 2000, p. 139).
De modo semelhante, Nietzsche (1844-1900), sob a

heranga do pensamento leibniziano da morte como “involugio da
vida”, também, viu na morte uma iluso, pois ela trata-se apenas de
constantes variacoes de for¢a na eternidade de um mundo instdvel e
em infinitos movimentos circulares, que sempre se repete e precisa
ser aceito. O homem s6 é “livre para a morte” quando deseja o
“eterno retorno” do tempo, para revivé-lo em um instante Gnico,
onde ele, repetindo-se, torna-se completo e a morte nunca lhe
atinge — reconectando-se a0 mundo como diz Zaratustra: “Assim
quero morrer eu para que, por mim, ameis mais a terra, meus
amigos, € quero tornar-me terra para €ncontrar meu repouso na

que me engendrou” (NIETZSCHE, 2011, p. 1006).

No entrave dessas discussdes que, a bem da verdade,
demonstram o paradoxo entre a afirma¢io ou da morte ou do
homem, o filésofo alemao, Martin Heidegger, na efervescéncia do
séc. XX, investiu na busca do verdadeiro significado da morte, para
além do ceticismo ou do sobrenaturalismo das teorias tradicionais,
e na real possiblidade desse dramdtico desfecho atingir o intimo do
homem.

2.2 Morte e Dasein em Ser e Tempo

Na busca por desvendar claramente uma estrutura da
existéncia que justifique o projeto da “ontologia fundamental”,
em Ser e Tempo, Heidegger confronta o enigma da morte. Para
entender o homem na totalidade da sua existéncia e como ente
privilegiado — Dasein — capaz de percorrer o caminho para o
desvelamento do ser.
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Ser e Tempo é a obra célebre de Heidegger ainda da primeira
fase do seu pensamento, classificada como a filosofia do sistema
ontoldgico e marcada pela aproximagio a corrente existencialista
surgida apés a fenomenologia de Edmund Husser] (1859-193).
Até 1946, depois das teses e ensaios de légica, Heidegger, para
falar ontologicamente da existéncia e da compreensio do ser,
estuda a situagio cotidiana do homem, porém, como na carta
Sobre 0 humanismo (1930) se nega a ser contado entre os filésofos
existencialistas, j4 que a sua reflexdo, superando essa corrente
filoséfica, nao se restringe “a existéncia humana e sim a questao do
ser em seu conjunto e enquanto tal” (NUNES, 2016, p. 25).

Para Heidegger (2012, p. 51.59), o “ser é cada vez o ser de
um ente” e entre todos outros entes hd aquele mais notdvel. Esse
ente que entende-se em seu ser e a quem ¢ dirigida a pergunta pelo

/’ . . <« ’% <« »
ser ¢ apreendido pelo nome de Dasein (“ser-ai” ou “pre-senga”). O
tnico aberto para ele mesmo, o Dasein, é a extrema individualizacio
da pergunta pelo ser, capaz de realizd-la na busca pelo seu sentido:
“Com efeito, o Dasein nao é uma coisa, nem uma substincia, nem
um objeto, nem um sujeito. E um ser que existe, um todo cuja

unidade levanta problemas” (PASQUA, 1993, p. 38).

O projeto ontoldgico heideggeriano é a afirmagio do cardter
exclusivo da ontologia, entendida “como a determinagio do sentido
do ser a partir do ser do ente que faz as perguntas e d4 as respostas:
o homem” (ABBAGNANO, 2007, p. 666). “Diferentemente da
tradicdo, para a qual a esséncia estava radicalmente desarticulada
da existéncia e possuia um modo de ser a priori” (CASANOVA,
2009, p. 128), a interpretagao do ser-ai humano de Heidegger
nao se dd em uma definigao abstrata (homem racional, imagem de
Deus), pois, sua estrutura nao é estdvel como as propriedades ou
categorias de um ente subsistente intramundano, mas, se articula
essencialmente nos modos-de-ser da existéncia, os existenciais: ser-
para-o-mundo, ser-para-0s-outros e ser-para-a-morte.

Enquanto o “ser-no-mundo manifesta-se no assumir o
cuidado das coisas, o ser-com-os-outros se exprime em ter cuidado

dos outros” (REALE; ANTISERI, 2006, p. 201). Porém, hi
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sempre no homem algo que ele ainda pode ou nio ser, ou seja, uma
possibilidade que lhe falta. Aquilo que lhe falta pertence o préprio
final do Dasein: a morte, o ser do nao-ser e da nao-possibilidade,
“que somente é em um existencial ser para a morte” (HEIDEGGER,

2012, p. 647).

2.3 O Ser-para-a-morte

A compreensio da morte como inicio ou passagem de um
ciclo da vida, como abordou a visiao platonica ou religiosa, estd
além da andlise filoséfica heideggeriana, que nao é um ensaio sobre
a “imortalidade do Dasein”, o “sentido do sofrimento” ou uma
“metafisica da morte”, pois, essas revelam apenas uma preocupagio
Ontica que exigiria uma estrutura ontoldgica clara:

As questoes de uma biologia, psicologia, teodiceia ¢ teologia
da morte estio metodicamente subordinadas A anilise

7

existencidria [...] se j& o Dasein em geral nunca é acessivel
como subsistente, porque pertence ao seu modo-de-ser o ser-
possivel de modo préprio, entdo menos ainda se deve esperar
simplesmente poder apreender a estrutura ontolégica da
morte, se esta é por outro lado uma assinalado possibilidade

do Dasein (HEIDEGGER, 2012, p. 685).

Como simples processo fisico-biolégico, “a morte ¢é
um fato natural como todos os outros [...] o falecimento do ser
vivo, qualquer que seja, sem referéncia especifica ao ser humano”
(ABBAGNANO, 2007, p. 795). No entanto, para Heidegger, a
morte nao ¢ apenas um acontecimento particular situado no fim
do ciclo vital, mas, “uma possibilidade sempre presente na vida
humana” (ABBAGNANO, p. 796). O animal finda, mas, os
homens sao mortais, porque tem a morte atras e diante de si, sabem
a morte como morte.

Nesse sentido, ¢ correto afirmar que “para morrer basta
estar vivo” e que nio se morre simplesmente, mas, “termina-se de
morrer”. J4 que na morte o Dasein atinge seu todo e deixa de ser ele
mesmo quando nao lhe sobram mais possibilidades, porque perde
o ser-ai ao “jd-nao-ser-ai’, a experiéncia da morte lhe ¢ negada:
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“Assim, a morte se desvenda como a possibilidade mais-pripria,
irremetente e insuperdvel [...] se o Dasein existe, ele jd estd dejectado

nessa possiblidade” (HEIDEGGER, 2012, p. 691).

E possivel experimentar apenas a morte dos outros, porque
nela se pode ver a estranha transformagio de um ente com o
modo-de-ser do Dasein em um ente como mero subsistente “nao-
vivo”. Todavia, o caddver nio se torna apenas um instrumento
de ocupagao do mundo como qualquer objeto-ferramenta, pelo
contrdrio, é mais que uma coisa material sem vida. Pois, o finado
sendo um nio vivo que perdeu a vida, ainda traz consigo o modo de
“preocupagio-com-o-outro’ por aqueles “vivos” que nao o tratam
como coisa utilizivel, mas que lhe fazem memdria pelo velério,
pelo luto e estdo junto a ele reverenciando-o (cf. HEIDEGGER,
2012, p. 659).

Os enlutados podem até sofrer a perda, mas, nao a sofrem
em seu sentido legitimo, pois, se a morte é a perda-do-ser, apenas
o que morre dela padece e os outros estao apenas “presentes a ela’:

Ninguém pode tomar de um outro o seu morrer [...] Tal morrer
por... nunca pode significar, no entanto, que assim se tomou
o mais minimamente de um outro a sua morte. O morrer,
deve assumi-lo todo Dasein cada vez por si mesmo. A morte,
na medida em que “¢’, ¢ essencialmente cada vez a minha. E

ela significa sem ddvida uma peculiar possibilidade-de-ser, na
qual estd pura e simplesmente em jogo o ser que ¢ cada vez

préprio do Dasein (HEIDEGGER, 2012, p. 663).

Para Heidegger, a morte ¢ um modo-de ser assumido pelo
Dasein desde seu nascimento: “O findar que é pensado com a
morte ndo significa um ter-chegado-ao-final do Dasein, mas um
ser-para-o-final desse ente. A morte é um modo de ser que o Dasein
assume logo que é. Um humano logo que nasce jd ¢ bastante velho
para morrer” (HEIDEGGER, 2012, p. 677). Mas, como encontrar
significatividade em um mistério tao inacessivel a qualquer contato
ou experiéncia? Como pode a morte singularizar o Dasein e
conduzi-lo a verdade do ser?
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2.4 A morte e a angiistia como singularizacio fundamental do Dasein

O homem nio responsabiliza-se ¢ nem compreende de
imediato a iminente possibilidade da morte, que é intrinsicamente a
sua. Na maioria das vezes ele interpreta-se no coletivo, na cotidiana
homogeneizacio do “a-gente”, permanecendo na inautenticidade
do “decair”. Na queda, deixa de desvendar a si mesmo através da
morte, fugindo dela e morrendo para si mesmo. Morto para a
responsabilidade de si, ele ainda ¢ “ser-para-a-morte” e também
morrerd, mas “a morte nao ¢é para ele uma experiéncia existencial”

(CASANOVA, 2009, p. 131).

J& que ndo é possivel experimentar a prépria morte, ela
aparece de encontro no dia a dia como a morte de um ente querido
ou até de um desconhecido distante. O que se costuma dizer a
respeito delas, segundo Heidegger, sao vagas referéncias de modo
que de imediato o homem nio ¢ atingido: sempre, no final “a-gente
também morre”; “faz parte da vida”; “deixe passar, nio pense nisso’;
“nao fale em morrer, tire isso da cabeca”; etc. No cotidiano, a morte
¢ entendida como “algum determinado que deve vir alguma vez
de alguma parte, mas que de mediato ainda nao ¢ subsistente para
a-gente, nio importando, por conseguinte nenhuma ameaga’

(HEIDEGGER, 2012, p. 697).

Uma tomada de responsabilidade (dejecio) do Dasein s é
possivel, agora, por meio da angustia, que o retira da possibilidade
de “entender-se a partir do mundo e do ptblico ser-do-interpretado”
(HEIDEGGER, 2012, p. 525). A angustia revela a possibilidade
de uma superacio do dominio do discurso cotidiano e fético sobre
o ser, ¢ a abertura exclusiva e fundamental do Dasein em que ele
descobre-se como ser projetado para o seu final.

Muito semelhante ao que pensou S. Kierkegaard (1813-
1855), a angustia para o Dasein heideggeriano nao existe em relagao
a algo que estd fora, nio tem cardter afetivo e nem ¢ um fraco
“estado-de-4nimo” como o medo de deixar de viver ou o temor de
uma coisa que parece ser “maléfica” e provoca a fuga como reagao
por horror ou pavor. Mas, aqui, angustia ¢ abragar sua prépria
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finitude e deparar-se consigo mesmo, uma fuga do indetermindvel
de si mesmo: “Nao possui qualquer relagao com um ente que se
destaca no interior dos campos de uso cotidianos, mas nasce muito
mais de um despontar do préprio cardter do ser-ai enquanto poder-

ser” (CASANOVA, 2009, p. 120).

Para Heidegger (2012, p. 722), da mesma forma que o
Dasein é ser de possibilidades para um “possivel” na ocupagao de
uma coisa subsistente, como produzir, modificar, preparar, na busca
de realizé-lo efetivamente, deve, também, empenhar-se na efetiva
realizagao da morte como uma possibilidade: “Sua compreensao nio
¢ esperd-la nem fugir dela, ‘ndo pensar nela’, mas a sua antecipagao

emocional, a angistia” (ABBAGNANO, 2007, p. 797).

Dessa maneira, ele nao se torna refém da angustia da morte,
mas, pelo contrdrio, torna-se livre das perdas do mal entendido
e da escolha imprépria de outras possibilidades fortuitas, que
sio anteriores a3 morte e o atrasam quando se antepoem A essa,
tornando-o desgastado suficiente para nio projetar seus proprios
passos: “Ao adiantar-se, o Dasein se resguarda de vir a se atrasar
em relagio a si e ao seu poder-ser jd entendido e de ‘se tornar
demasiado velho para suas vitdrias' [Nietsche]” (HEIDEGGER,
2012, p. 725).

O Dasein deve deter-se na morte por meio apenas do
pensamento. Porém, nio em uma “contempla¢io embasbacada”,
mas tornando a morte maior cada vez que dela se aproxima,
antecipando-a “radicalmente no nivel da possibilidade. Por meio
dela nao se alude nada que possa tornar-se real. Do contrério seria
impossivel um relacionamento com a morte” (PISETTA, 2007,
p. 227). Tal dinamicidade do Dasein nao invoca uma tomada
de posicao heroica para que seja erguido um modelo moral de
existéncia, ja que a andlise heideggeriana nio se trata de um manual
do bem-viver, mas, simplesmente explora fenomenologicamente
a conduta humana para, por fim, descobrir o ser. Tanto a
propriedade como a impropriedade do decair (inautenticidade)
sao possibilidades naturais as quais o ser jogado no mundo estd
langado: “A propriedade nio é o bem para o qual devemos tender,
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assim como a impropriedade nao é o mal do qual devemos escapar”

(CASANOVA, 2009, p. 123).

Contudo, o Dasein, a partir do momento que possibilita
a si mesmo e se abre para a morte, é propriamente ele mesmo,
percebe as ilusoes do cotidiano e ¢ desprendido “para uma genuina
vivéncia da liberdade como compromisso com [...] o certo, mas
indeterminado” (PISETTA, 2007, p. 231). Ea angustia, como
decisao antecipadora da morte, das negacoes e privagoes no discurso
e na vida, que desvela o préprio nada. O ser coincide com o nada
a medida que ao se manifestar no ente torna-se finito por causa
da morte. Dizer o que ele “¢” ¢, também, afirmar o que “ndo-¢”, e
apenas quando o Dasein se transcende como préprio ente, a ponto
de colocar-se fora do ser e suspender-se no nada é que ele reconhece
o ser. O nada ¢ a condicao de possibilidade do préprio ser, pois o
ente s6 ocorre para o homem em razao da finitude e a finitude do
ente ¢ a nadificagao do ser, a presenca do nada.

Segundo E Balod (2007, p. 212), diferente do principio
da metafisica antiga de que “do nada, nada vem”, a nio ser a
intervengdo divina criadora ex nihilo (“a partir do nada”), para
Heidegger, “todo ente enquanto ente sé vem a partir do nada,
pois no ser do ente acontece o nadificar do nada” (HEIDEGGER,
2008, p. 126). O apelo da consciéncia pede, silenciosamente, ao
Dasein que reconhega e aceite sua condigio, saindo e voltando a si
mesmo, ele assume a infelicidade de seu existir, pois, se “filosofar,
dizia Sécrates, é aprender a morrer. Ek-sistir, diz Heidegger, é ser

para a morte” (PASQUA, 1993, p. 144).

Para Heidegger, “na medida em que o Dasein determina seu
projeto rumo a morte, realiza a liberdade-para-morrer e constitui a
si mesmo como totalidade pela livre escolha da finitude” (SARTRE,
2014, p. 653). A capacidade do “ser-para-a-morte” de trazer o
homem para existir como “poder-ser” total, Heidegger chama
de uma prévia “assungio existencial” dele como um todo. Dado
que, nio se trata de, pela tnica relagao consigo mesmo, excluir as
remissoes aos outros Daseins e abster-se da relacio com os utensilios
e o mundo, que é impossivel, mas, “levar toda outra relagao para
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um novo plano que a inclua” (PISETTA, 2007, p. 224).

3 A Ciritica de Sartre ao Ser-para-a-morte de Heidegger

3.1 O ser e 0 nada

Heidegger, ao descobrir a singularidade da morte como a
possibilidade mais prépria, tinica e insubstituivel do Dasein, faz dela
o termo que individualiza o préprio Dasein. Mas, qual a garantia
de pensar a possibilidade da morte certa e saltar para uma decisao
antecipadora que singulariza verdadeiramente o sujeito? Essa foi
a davida que Jean-Paul Sartre (1905-1980), professor, filésofo,
romancista e principal representante do existencialismo francés,
langou sobre a concepgio do ser-para-a-morte heideggeriano.

Influenciado pela leitura de Heidegger, Sartre em O
Ser e 0 Nada — seu mais importante escrito especificamente
filoséfico, onde estd o “fundamento tedrico de todo seu trabalho”
(ALMEIDA, 1988, p. 20) — também constréi seu pensamento
partindo de uma ontologia. Porém, se Heidegger ainda estd entre
os filésofos preocupados com o problema do conhecimento e da
metafisica, calcado pela clareza da existéncia humana diante da
crise de fundamentos da modernidade, Sartre estd, mais ainda,
entre os pensadores da assoladora angustia do pds-guerra, para
quem “desvendar a vida humana transformou-se numa questio
de sobrevivéncia” (ALMEIDA, 1988, p. 11). Enquanto Heidegger
descobre o horizonte do tempo na descri¢io fenomenoldgica da
existéncia, unicamente, para descobrir o sentido do ser, Sartre
encerra o ser na descricao das estruturas da existéncia, na tensio do
“em-si” e do “para si”.

Para Sartre, “o ser em si é o que ¢’ (SARTRE, 2014, p. 35),
porque nio depende de nenhuma apreensio e de nada que esteja
<« » 7 . ’ ’ ’ <« .«

fora” para torna-lo existente. J4 que é ser também do “devir”, o
ser, acha-se para-além de todo nao-ser ou tudo que passe do ser ao
“vir-a-ser”. O ser em-si é estdtico, opaco, nio mantém nenhuma
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relacio com o que nio é, com o que deixa de ser ou com o outro
que o negue: “o ser é. O ser é em si. O ser é o que ¢” (SARTRE,
2014, p. 40).

Contudo, o ser em-si (coisa) nao ¢ a unica regiao do ser.
Para além dele, o ser do fendmeno é “transfenomenal”. Isso nao
significa que exista um ser atrds dos fendmenos, mas, que o ser do
fendmeno ¢é exigido pela consciéncia: o ser para-si — “tema ao qual
[Sartre] dedica suas andlises mais magistrais” (BORNHEIM, 2005,
p. 37). O para-si revela o nao-ser, o nada. Porque a consciéncia,
dotada de transcendéncia é sempre consciéncia de um ser-em-si,
“nasce tendo por objeto um ser que ela nao ¢” (SARTRE, 2014,
p. 34).

Para Sartre, 0 homem é um “ser-para-si”, consciente e livre
para suas escolhas, “um ser cuja existéncia precede a esséncia [...]
tal ser ¢ o homem, ou como diz Heidegger, a realidade humana”
(SARTRE, 2012, p. 25). O nada surge no mundo ou “se nadifica”
através do para-si, dentro do ser, como um verme no ser. Porque
o homem ¢ o ser que nio é em si, nao ¢ pleno, sabe que “estd ai”
para nada, traz consigo as negatividades e interroga o nada que estd
dentro de si mesmo. Ele ¢ o ser “bizarro” que deve ser seu préprio
nada.

A consciéncia é consciéncia do nada de seu ser. Porém, ao
contrério disso, o homem se comporta negativamente em relagio a
si mesmo, assinalando o conceito de md-fé. Para Sartre, faz parte da
condi¢ao humana a representagao de um papel ou uma atuagio que
nao ¢ ele mesmo. Busca ser um em-si que nio ¢ de imediato, nio
nasce sendo, e sem poder de fato sé-lo “estd condenado a representar
e o teatro ¢ eterno’ (BORNHEIM, 2005, p. 50).

3.2 A morte como absurdo

Sartre, em O Ser e 0 Nada, afirma que a morte, assim
como o nascimento, é a “situacdo limite”, o verdadeiro absurdo
da factualidade. Para L. Wittgenstein (1889-1951), na eclosao da
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filosofia da linguagem, “a morte nio ¢ acontecimento da vida”,
porque nio pode ser vivida e nem representada no mundo da
linguagem, e sobre ela deve-se silenciar, porque “o que nio se
pode falar, deve-se calar” (WITTGENSTEIN, 1968, p. 129).
Semelhantemente, para Sartre a morte, tomada como fato da
vida, revela apenas “um sentido de meu esfor¢o desesperado por
ser, embora situados para além deste esfor¢co” (SARTRE, 2014, p.
650). E um ser distante pelo qual a liberdade impée a si mesma a
escolha de ser limitada pela liberdade do outro.

Aliberdade, por sua vez, em sua estrutura ontoldgica “é total
e infinita, 0 que ndo significa que ndo tenha limites, mas, sim que
jamais os encontra’. Sartre concorda com Heidegger que a atitude
inauténtica de fuga da morte ¢, na verdade, sua livre assuncio,
embora confesse que “as expressoes ‘auténtico’ e ‘inauténtico’ que
este emprega sejam dubias e pouco sinceras devido ao seu contetdo

moral implicito” (SARTRE, 2014, p. 651).

A interioriza¢do da morte em Heidegger ¢ até atraente, mas,
para Sartre, diante de seu absurdo, é impossivel e incorre em erro.
Pois, a morte s6 poderia ser antecipada em se tratando, nao do termo
final da vida humana, mas de um momento de transicio, como
nas concepgdes metafisicas ou religiosas. No entanto, na crenca da
imortalidade da alma a morte ndo revela nada além do humano
e subjetivo. Pois, por mais que a morte fosse uma passagem ao
absoluto incognoscivel seria “preciso abandonar qualquer esperanga
de considerd-la uma espécie de claraboia iluminando esse absoluto”

(SARTRE, 2014, p. 653).

A compreensio de morte na sabedoria crista ou a
decisao antecipadora de Heidegger tenta recuperar o mistério
transformando-o em “morte esperada’. O Unico ponto positivo
disso, para Sartre (SARTRE, 2014, p. 654), é a marca de
infalibilidade que a morte imprime ao sobrevir realmente, mas,
a morte como possibilidade dltima nao pode ser esperada. Uma
pessoa “ndo experiencia a si mesmo como um ser progredindo
em diregao a um encontro com o nada e a aniquila¢ao da morte”
(COX, 2011, p. 198). Além disso, mesmo com a ameaga constante
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da morte nao é possivel aproximar-se dela cada vez mais, a partir da

decisao antecipadora.
Assim, esta perpétua aparicdo do acaso no idmago de meus
projetos nao pode ser captada como minha possibilidade,
mas, sim, ao contrdrio, como nadificacio de todas as
minhas possibilidades, nadificagio essa que jd nio mais faz
parte de minhas possibilidades. Logo, a morte nao ¢ minha
possibilidade de nio mais realizar presenca no mundo, mas
uma nadificacio sempre possivel de meus possiveis e que estd

fora de meus possiveis (SARTRE, 2014, p. 658).

O homem como ser para-si exige sempre um depois; ¢é feito
de esperas: espera por si mesmo, espera pela realizagao de seus fins,
espera outras esperas que, por sua vez, possuem outras, etc. J4 que
somente de sua subjetividade pode emergir sentido ou qualquer
significagio, quando o objeto de sua dltima espera e ele mesmo ¢é
suprimido toda espera torna-se absurdo, pois, o que faz a morte
¢ s6 “tirar da vida toda significacao” (SARTRE, 2014, p. 660). O
suicidio, por mais que seja uma escolha, faz a vida cair no absurdo,
pois sendo uma escolha é também uma espera, que sé ganharia
significagao no “porvir”. Mas nesse caso ¢é recusado todo porvir.

Para Sartre, o homem em seu ser tem uma parte do tipo em-
si, seu passado estdtico que depois da morte no se extingue e pode
ter seu sentido determinado nao mais pela sua consciéncia, mas,
“feito” pela totalidade da vida interrompida, o em-si, salvaguardado
pela existéncia e memoria do outro. Além da nadificagio que tira
todo sentido da vida do individuo, o que ainda sobra, depois da
morte, é confiado a outros que nio ele mesmo, “a morte é um puro
fato como o nascimento; chega-nos de fora e nos transforma em
lado de fora puro” (SARTRE, 2014, p. 668). Contra Heidegger,
Sartre diz que a finitude é uma estrutura ontoldgica do para-si,
mas, nio a morte, pois ela nio deixa de ser um fato contingente
da facticidade. E a irreversibilidade temporal da liberdade que faz
a finitude, pois, mesmo que fosse imortal, o individuo ao escolher
uma, sempre nega alguma outra possibilidade, e mesmo que depois
a realize, s6 a faz em oportunidade que nio mais a primeira.
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Mesmo reconhecendo a angtistia como um desprender-se
do mundo pela reflexdo, para Sartre, ela ainda configura mi-fé. Pois,
ao tentar separar o “eu” da agdo, como um presente instantineo ou
um em-si que nio fosse constrangido nem mesmo pela sua prépria
decisdo ou seu passado, 0 homem cai em um desentendimento da
sua propria estrutura temporal. Para ele, “a primeira decorréncia do
existencialismo é colocar todo homem em posse daquilo que ele é, e
fazer repousar sobre ele a responsabilidade total por sua existéncia”
(SARTRE, 2012, p. 26). E preciso uma reflexio que reconheca
a plenitude da liberdade em fazer aparecer qualquer situa¢ao do
cotidiano, inclusive as adversidades. A consciéncia de ser livre, de
assumir as suas préprias interpretagdes e a “culpa’, até mesmo,
pelos seus fracassos, ¢ o que Sartre chama de “responsabilidade”.

Sartre,  diferente de  Heidegger, nao abordou
fenomenologicamente a existéncia em vista de um problema
ontoldgico. Por isso, para o francés que fala do engajamento na
existéncia e na histéria, o plano da existéncia é unicamente humano,
nele “s6 hd homens”; enquanto para o alemao, contestando-o, estd
a afirmacio “de que no plano em que existimos s6 o Ser se dd”

(NUNES, 2016, p. 72).

Para Heidegger, em Carta sobre o humanismo, o principio
bésico do existencialismo de Sartre de que a “existéncia precede
a esséncia’ é apenas uma inversio da metafisica desde Platao, que
nao se perguntou pelo destino ontolégico do ser na distingao
entre esséncia e existéncia, que ainda se dd no ser: “Sartre inverte a
frase. Mas a inversdo de uma frase metafisica continua sendo uma
frase metafisica. Com essa frase ele continua preso, junto com a
metafisica, no esquecimento da verdade do ser” (HEIDEGGER,
2008, p. 341).

Na busca pela verdade do ser reduzida a estrutura da
existéncia, em Sartre, a morte também ¢ existencializada. Pois,
como Heidegger, ele pensa-a, mesmo que seja como absurdo, em
relacdo 2 existéncia, como uma exterioridade factual da existéncia.
No entanto, Sartre nio reconhece no absurdo da morte nenhuma
relagao com a condi¢io corpdrea do homem e, menos ainda, com a
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descoberta ontolégica e origindria em sua subjetividade.

Além de negar-lhe qualquer significatividade, Sartre,
revestido de um ateismo existencialista, mais profundo que o
ateismo metodolégico de Heidegger, de antemio jé pée em
suspenso os tradicionais contetidos emocionais ou metafisico-
religiosos que envolvem o tema da morte. Incluindo qualquer
possibilidade de especular o que hd além da vida ou depois da
morte, como nas leituras de cunho dualista platonico que, a bem
da verdade, retiram da morte seu cariter dramdtico. Pois, nessas
interpretagdes a morte torna-se uma experiéncia de libertagio que
atinge apenas uma dimensao da unidade corpo-alma do homem e
nao “adverte com a mesma intensidade o seu ser espirito encarnado

e corpo espiritualizado” (GALANTINO, 2003, p. 143).

Na abordagem heideggeriana a morte estd ligada, nao apenas
a condigdo “encarnada”, mas, fundamental e ontologicamente,
relacionada a0 modo de ser essencial da realidade humana, que
ainda implica no reconhecimento de significados e valores que
o cardter da finitude integra a existéncia. Pois, “a limitacao da
existéncia constituida pela morte nio faz dessa o termo absoluto
da prépria existéncia; ela constitui muito mais uma condigio que
acompanha todos os momentos da existéncia’ (GALANTINO,
2003, p. 143). Sartre, admite que o reconhecimento da “finitude” é
para o individuo uma realidade existencial. No entanto, o entender-
se finito sobrevém, nao da morte, mas, da prépria liberdade. Se
Heidegger abordou a morte entrevendo certo cardter de moralidade,
Sartre, a investigou no cendrio de “afirmacio da liberdade” (COX,
2011, p. 196).

4 Consideragoes finais

No cerne da pergunta pela existéncia, mais uma vez, o
homem precisa enfrentar um dos temas mais caros a reflexao e
que num primeiro momento intimida toda construgio tedrica ou
prdtica, visto que todo empreendimento pode se dissolver no nada.
Enquanto Heidegger descobriu na morte o nada tnico por meio



50
César Evangelista Fernandes Bressanin (Org.).

do qual o homem pode transcender a totalidade da existéncia e
relacionar-se com o ser, para Sartre, a morte torna a vida um absurdo
que tira do homem o futuro, a capacidade de esperar e de fazer-se.
E como o homem s6 encontra sentido nesse porvir, lhe é arrancado
o nucleo da prépria subjetividade: a liberdade, isto ¢, sua existéncia.
Com a morte finda a consciéncia, o para-si, o homem, todas as
suas possibilidades, a existéncia e a prépria razao indeterminada
de “sermos aqui”. Logo, na morte nao hd significatividade alguma
para o homem.

Ainda que a critica de Sartre surja, claramente, a partir
de uma recep¢ao da primeira fase do pensamento heideggeriano,
sua postura pode representar uma tentativa de neutralizar esse
enigmdtico fendmeno da vida. Indiferenca que, segundo Galantino,
repousa “em dltima andlise, sobre a recusa da condi¢do encarnada do
homem, a saber, repousa sobre a recusa de reconhecer que o morrer
pertence necessariamente ao ser-no-mundo” (GALANTINO,

2003, p. 143).

A morte, reconhece também Sartre, é uma certeza. A atitude
de mascarar ou fugir da morte, mesmo que seja um absurdo sem
sentido, para um homem que deseja ser todo, tudo e eternizar-se,
revela, ainda, com maior veeméncia o carater inelutdvel e infalivel
desse fim dltimo, como pensou Heidegger. Entretanto, a morte s6
possui esse cardter para um ente consciente, que sabe que morre.

Para Heidegger, nao se trata de desprezar a dramaticidade da
morte como na abordagem dualista-platonica que “positivamente”
faz dela uma passagem necessiria a dimensio espiritual em
detrimento da corporal, nem entrever a mesma natureza do acaso
que faz, no sé da morte uma exterioridade, mas, também, equipara
o homem aos animais ou objetos inconscientes do seu préprio fim.
Mas, pensar a morte de maneira a entendé-la como nucleo da
propria existéncia é perceber, claramente, que essa mesma existéncia
tem inicio e fim. Por mais que tente permanecer, 0 homem e todas
suas maquinagoes em algum momento se encerram. O Dasein é
ser-para-a-morte porque a morte, como a consciéncia, o mundo
e os outros, ¢ uma expressao intrinseca ao seu modo de ser e ele
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nao existe fora dessa realidade. Negar o sentimento surgido dessa
constatagao, a angustia diante da morte “minha” e nao apenas dos
outros, ¢ dispensd-lo ao acaso da factualidade mundana como
trigica fatalidade digna de indiferenga, como fizeram Sartre e os
epicuristas, é segundo Heidegger, inautenticidade.

Resistir & mensagem que a morte ou, pelo menos, o
sentimento surgido diante dela pode comunicar, entende-se
como a atitude de subestimar aquela dimensao transcendente da
consciéncia, como tanto o defendeu a filosofia contemporanea e os
existencialistas, e reduzir o homem aos outros objetos do mundo,
que ndo sabem que morrem, mas, apenas perecem pelo absurdo da

fatalidade.

Nesse sentido é possivel, mesmo com o ceticismo das teorias
negativas, como a de Sartre, realizar uma abordagem positiva e
segura que integre o sentimento de angustia diante da morte a
realidade mais essencial do homem. Pois, a decisao antecipadora
de Heidegger nao ¢ um suicidio existencial ou inconsciente, mas,
significa abragar, sem negar nenhuma realidade, a totalidade dos
modos da existéncia, incluindo até o seu fim, o nada descoberto
pelo sentimento da finitude, como algo que acompanha a vida
humana desde sempre e a completa, para que o homem transcenda
a unidade da existéncia e parta em diregao ao que é préprio da sua
natureza: ser para o futuro.

Longe de esgotar o pensamento dos dois autores, até aqui
demonstrou-se a paradoxal importincia do tema da morte para a
reflexdo filoséfica contemporinea, além da genuina possibilidade
de encontrar significado nesse misterioso arremate que atinge o
mais intimo do homem. E ele mesmo que, segundo Heidegger,
precisa lembrar-se constantemente da morte. Pois, como diz o
antigo jargao latino ao homem de ontem e de hoje: “memento
mori!” (lembre-se de que és mortal).
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Capitulo 3

PARA ALEM DO “CHICOTE” DE
ZARATUSTRA: UM DIALOGO ENTRE
NIETZSCHE E AS QUESTOES DE GENERO
NA ATUALIDADE

Catherinne Melo Alves

1 Introdugao

Este trabalho tem como objetivo refletir a questao de
como uma visio de mundo, predominantemente
aceita, aniquila toda outra forma de manifestagao diferente da sua
visao. E sabido que a violéncia a pequenos grupos da sociedade,
principalmente LGBT, ¢ bastante recorrente na sociedade atual.
Em busca de como poderiamos contribuir com esse assunto,
chegamos aos escritos de Nietzsche, que apesar de ser marcado por
um discurso machista, podemos extrair de sua filosofia elementos
possiveis de discutir a origem do preconceito moral, tal qual a obra
“Para a Genealogia da Moral”, discute, como base da homofobia
(ou intolerincia). Isso é possivel porque os escritos de Nietzsche
nao sio cristalizados em uma ordem de sistemas e por deixar uma
margem de manobra para “mal-entendidos”.

Ao observarmos o agonismo em Nietzsche, entendemos que
a pluralidade é muito valorizada em seu conceito. E a pluralidade
que mantém o conflito e a sociedade sauddvel, pois uma sociedade
que cristaliza conceitos tende a negar a autoridade de seus cidadaos.
Assim, entendemos que a nossa visio de mundo influencia,
também, a forma politica de organizacio do Estado, configurando
o que podemos chamar de Estados fortes e fracos.
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2 O estereétipo Nietzsche

A despeito de Friedrich Nietzsche ser um filésofo conhecido
pelas suas criticas mordazes a democracia, a moral crista e pela sua
proposta de superagio dos cinones morais e filoséficos do seu
tempo, no que diz respeito a reflexdo sobre questoes de género, a
imagem que transparece a primeira vista ¢ a de um tipico filho de
seu tempo, defensor de um discurso sexista, machista e até mesmo
miségino.

Nossa afirmagio pode ser verificada quando observamos
passagens que reforcam a ideia de que a cultura masculina seria
mais elevada, enaltecendo a ideia de que hd um sexo dominante,
o homem. Em Humano Demasiado Humano, ao afirmar a
sociedade grega cldssica como uma cultura masculina, o filésofo
considerava que “a relagio erética dos homens com os rapazes
era, num grau inacessivel ao nosso entendimento, o pressuposto
Unico e necessdrio de toda educagio masculina” (NIETZSCHE,
2000, p. 176) enquanto a relagio dos homens com as mulheres
nao passaria de um mero divertimento ou apenas para a finalidade
da procriagdo. Desta forma, “Quanto mais altamente se estimava
essa relacao, mais declinava o comércio com a mulher: a perspectiva
da procriagao e da voltpia — apenas isso entrava em consideragao;
nio havia troca intelectual, nem namoro de fato” (NIETZSCHE,
2000, p. 176-177).

A funcio social da mulher grega era de cuidar dos filhos
e do lar, 0 que fazia dela uma servigal, um animal décil e sem
grandes atividades para a vida publica. Somente na arte a imagem
da mulher de forma superior era suportavel, a exemplo de Electra
e Antigona nas tragédias, pois, essa superioridade nio era desejada
na vida. Assim, podemos perceber que, para Nietzsche, a cultura
da sociedade grega cldssica teria suas bases na natureza. Como ¢
natural do homem participar da vida publica e politica, ¢ natural
da mulher cuidar do lar e dos filhos, esse papel da mulher dentro da
sociedade era tido como necessdrio ao desenvolvimento do instinto
feminino.
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(..) As mulheres nao tinham outra tarefa senao produzir corpos
belos e fortes, em que prosseguisse vivendo incélume o cardter
do pai, a fim de combater a superexcita¢io nervosa que crescia
rapidamente numa cultura tdo desenvolvida. Isso manteve a
civilizagio grega jovem por um periodo relativamente longo;
pois nas maes gregas o génio grego retornava sempre a natureza

(NIETZSCHE, 2000, p. 176-177).

A partir dessa passagem, é possivel observar que haveria uma
funcao social especifica do feminino, a qual seria a maternidade e
que o predominio dessa estrutura favoreceu a cultura e a sociedade
gregas. Em Assim falou Zaratustra, no discurso intitulado “Das
mulberes, velhas e jovens”, podemos perceber que Nietzsche reforca
esta concep¢do da mulher como reprodutora e integralmente
inferior a0 homem “Tudo, na mulher, é enigma e tudo, na mulher,
tem uma Unica solugdo: chama-se gravidez. O homem, para a
mulher, é um meio: o fim ¢é sempre o filho” (NIETZSCHE, 2009,
p.92). O discurso sexista se estrutura a partir da ideia de que a
mulher deve se privar do seu préprio desenvolvimento, precisando
afirmar sua existéncia na vontade do homem. Nietzsche desenvolve
o pensamento de que a natureza da mulher, além da maternidade,
também ¢é superficial. A mulher possui pensamentos rasos, ¢ futil,
mimada e precisa aprofundar-se no homem e obedecé-lo porque
isso faz parte de sua natureza.

A felicidade do homem chama-se: eu quero. A felicidade da
mulher chama-se: ele quer. “V&! O mundo acaba de atingir a
perfeicao! — assim pensa toda mulher, quando obedece com
a forca inteira do seu amor. E obedecer, deve a mulher, e
achar uma profundidade para a sua superficie. Superficie ¢ o
génio da mulher, uma epiderme movedica e borrascosa numa
dgua pouco funda. Mas a alma do homem ¢ profunda, seu
caudal ressoa em cavernas subterrineas; a mulher adivinha-lhe
a forca, mas nio a compreende. — Respondeu-me, entio, a
velhinha: “Muitas coisas gentis disse Zaratustra, especialmente
para as que sa0 baStantC jOVCnS para isso. EStranhO é que
Zaratustra pouco conhece as mulheres e, ainda assim, tem
razao a seu fespeito! Seré. que isto acontece porque, a mulhef,

nada é impossivel? E agora, como agradecimento, recebe uma
pequena verdade! Afinal, sou suficientemente velha para d4-la.
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Enrola-a e tapa-lhe a boca, sendo essa pequena verdade gritard
com toda a forga.”

“D4-me tua pequena verdade, mulher!”, disse eu. E assim
falou a velhinha:

“Vais ter com mulheres? Nao esquegas o chicote!” — Assim
falou Zaratustra (NIETZSCHE, 2009, p.92-93).

A partir destas leituras, é possivel entender que o filésofo
tenciona apresentar-se a seus leitores como um profundo conhecedor
das mulheres, e parece acreditar que de fato estd veiculando uma
verdade, delineando aquilo que seria um instinto natural na mulher
e se posicionando como “o primeiro psic6logo do eterno-feminino”
(NIETZSCHE, 1995, p. 58). Para Nietzsche, a mulher notédvel ¢
aquela que torna a vida de seus maridos mais leve oferecendo-se
a tal sacrificio de forma voluntdria, realizando, dessa forma, sua
natureza.

Sacrificio voluntdrio. — Mulheres notéveis aliviam a vida de
seus maridos, no caso de eles serem grandes e famosos, ao
se tornarem como que um recipiente do desfavor geral e do
ocasional mau humor das demais pessoas. Os contemporineos
costumam revelar muitos erros, tolices ¢ mesmo atos de grossa
injustica dos seus grandes homens, se encontram alguém
que, como verdadeiro animal de sacrificio, possam maltratar
e abater para aliviar seus sentimentos. Nio ¢ raro que uma
mulher tenha a ambicio de se oferecer para tal sacrificio, e
entdo o homem ficard satisfeito — caso seja egoista o bastante
para tolerar em seu convivio esse voluntdrio para-raios, guarda-
chuva e abrigo contra tempestades (NIETZSCHE, 2000, p.
233).

Como podemos perceber, existe a ideia de uma tolerincia a
presenca da mulher na vida do homem. Com isso, pode-se perder
muito de sua grandeza ao casar-se, ou “ganhar” muito ao realizar tal
fato. Um exemplo de como o homem pode “ganhar” é o casamento
de Sécrates com Xantipa, que fez de Sécrates um andarilho
conhecido das ruas de Atenas por nao suportar a “histeria’ de sua
esposa, “Sdcrates encontrou uma mulher tal como precisava — mas
nao a teria buscado, se a tivesse conhecido suficientemente bem:
mesmo o heroismo desse espirito livre nao teria ido tao longe”
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(NIETZSCHE,2000, p. 234).

Em Ecce Homo, Nietzsche claramente repudia as mulheres
de pensamentos modernos, por acreditar que “abandonam seus
instintos mais femininos” (NIETZSCHE, 2009, p.239) e se
tornam, aos seus olhos ressentidas, vitimadas, idealistas, castradas e
doentes, em contraste com o sucesso das mulheres bem realizadas.
As feministas que buscam emancipagio e apoiam discursos de
igualdade estariam contra a sua natureza.

A luta por direitos iguais é inclusive um sintoma de doenca:
qualquer médico o sabe. — A mulher, quanto mais é mulher,
mais se defende com unhas e dentes contra os direitos em
geral: o estado de natureza, a eterna guerra entre 0s sexos,
da-lhe de longe a primeira posigio. — Houve ouvidos para a
minha definicio do amor? E a tnica digna de um filésofo.
Amor — em seus meios a guerra, em seu fundo 6dio de morte
dos sexos. — Foi ouvida a minha resposta & questiao de como
se cura — se “redime” — uma mulher? Fazendo-lhe um filho. A
mulher necessita de filhos, 0 homem ¢é sempre somente o meio:
assim falou Zaratustra. — “Emancipacio da mulher” —isso é o
édio instintivo da mulher que nao vinga, ou seja, nio procria,
a mulher que vingou — a luta contra o “homem” é sempre
apenas o meio, pretexto, titica. Ao elevarem a si mesmas, como
“mulher em si”, como “mulher superior”, como “idealista
feminina”, querem rebaixar a posi¢io geral da mulher; nenhum
meio mais seguro para isso do que instrugio secunddria, calcas
e direitos politicos de gado eleitoral. No fundo as emancipadas
sdo as anarquistas no mundo do “eterno-feminino”, as que
fracassaram, cujo instinto mais fraco é a vinganca... Todo
um género do mais maligno “idealismo” — que alids também
ocorre em homens, por exemplo em Henrik Ibsen, essa tipica
solteirona — tem o objetivo de envenenar a boa ciéncia, a
natureza no amor sexual... (NIETZSCHE, 1995, p.58-59).

Nietzsche também criticard os homens que apoiam o
movimento feminista europeu' e considerard a emancipa¢ao uma
forma de desfeminilizagdo, por fazer com que a mulher perca o

1 Henrik Ibsen foi um dramaturgo noruegués do século XIX, grande critico da
moralidade e conhecido como pai do drama em prosa. Foi um dos fundadores do
teatro moderno, suas pecas causaram desconforto e polémica aos seus contemporaneos
por se chocar com as ideias de familia e de propriedade de seu tempo.
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medo do homem. Esse preconceito contra a mulher emancipada
revela-nos o temor de que a mulher dissociada do seu papel
fundamental, que seria o cuidado do lar e da criagdo dos seus filhos,
para assumir o papel do homem e suas fungdes politicas, levaria a
sociedade a uma total degeneracao das fungoes.

Hi estupidez nesse movimento, uma estupidez quase
masculina da qual toda mulher bem constituida e inteligente
deveria envergonhar-se, envergonhar-se de perder o olfato que
indica qual o terreno mais apropriado para conseguir a vitdria,
transcurar o exercicio das armas que lhe sao préprias, acanalhar-
se diante do homem para chegar “até o livro”, enquanto antes
procurava a educacio severa e a humildade astuta: tentar
demolir a crenga do homem num ideal fundamentalmente
diferente do seu, que se oculta na mulher, a sua fé no eterno;
tentar dissuadir o homem de que a mulher é uma espécie de
animal doméstico, mais delicado, estranhamente selvagem e
por vezes agraddvel, o qual deseja protecio, acarinhamento,
acumular tendenciosamente todos os titulos de escravidio, aos
quais na ordem social vigente até aqui a mulher era submetida
e o ¢ ainda (como se a escravidiao fosse contrdria e nio uma
condi¢io necessdria de toda cultura mais elevada, de toda
elevacio na cultura), que significa tudo isso sendo uma ruina
dos instintos femininos, uma desfeminilizacio? E bem verdade
que existem muitos amigos e corruptores imbecis das mulheres
entre os doutos asnos do género masculino, que sugerem 3s
mulheres que deixem sua feminilidade ¢ imitem todas as
tolices, que na Europa debilitaram o homem, a virilidade
européia — que desejam fazer a mulher descer ao nivel da
cultura geral, a leitura dos jornais e a political (NIETZSCHE,
2009, p. 165-166).

O repudio de Nietzsche a0 movimento feminista europeu ¢
uma consequéncia de seu pensamento do que seria uma sociedade
desenvolvida, como a grega cléssica, em relacio a visao das mulheres
modernas que estdo desfeminilizadas, que nio seguem a sua
natureza, pois esta mulher moderna teria inveja e um desejo oculto
de vinganca da mulher que procria. Sabemos que para Nietzsche,
uma mulher bem constituida se submete aos seus instintos mais
“profundos” de servidao como condi¢io necessiria para a elevacao
da cultura. Essa visao tradicionalista do filésofo para com as
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mulheres, reflexo de um modelo patriarcal, demonstra claramente
que, Nietzsche nao passa de um machista e sexista.

Diante de colocagoes como estas, caberia entao questionar
se as propostas filoséficas principais de Nietzsche como o
“Ubermensch”, a superagio do niilismo e transvaloragio de todos
os valores teriam sido originalmente concebidas exclusivamente
para individuos do sexo masculino.

Niao deixa de ser igualmente surpreendente o contraste
radical entre, por um lado, um discurso libertdrio e critico em
relagio aos valores, no qual Nietzsche busca desconstruir uma
série de conceitos e posturas que, no seu entender, sempre foram
considerados como “certos”, “bons” ou “normais”, e, de outro lado,
uma postura tradicionalista e preconceituosa com rela¢io tanto
20 sexo feminino como também a quaisquer outras manifestagdes
de sexualidade que seriam destoantes do padrio de normalidade
consensualmente aceito e reforcado ao longo da histéria da
humanidade.

Diante do fato que a obra de Nietzsche estd repleta de
colocagoes sexistas, machistas e misoginas, a primeira pergunta a
qual nossa pesquisa se propée a responder diz respeito a honestidade
intelectual de se empregar as reflexdes de Nietzsche para refletir
sobre as questdes de género da atualidade.

Sabemos que a forma aforistica da escrita de Nietzsche,
desprovida de sistematicidade na ordenagio da exposi¢io das
ideias, busca proteger sua filosofia de maus leitores. O fato de abrir
mao de uma escrita sistemdtica em defesa de uma obra polémica e
aforistica, torna sua filosofia de dificil compreensio e deu margem
para vérias interpretacoes das teorias apresentadas pelo filésofo, as
quais nem sempre foram fiéis a esse pensador?.

Uma vez que Nietzsche aparentemente se enquadraria
como um tipico defensor de uma visao de mundo tradicionalista,

2 Um exemplo dessa infidelidade intelectual foi a apropriagio que os nazistas fizeram
do super-homem nietzscheano, adequando a sua teoria para justificar a superioridade
da raca alema.
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misdgina e machista em relacdo a sexualidade, nosso objetivo
teérico nao estaria de antemao fadado ao fracasso? Ou, pior ainda,
nossa pesquisa nio estaria correndo o risco de ser desqualificada e
de terminar por ser simplesmente enquadrada como uma completa
deturpagao das ideias deste fil6sofo?

Com vistas a responder a estas indagacoes, procuraremos,
neste primeiro capitulo, argumentar em favor da ideia de que
os textos de Nietzsche nio apenas permitiriam, como também
estimulariam uma apropriagio como a que pretendemos realizar.

3 O ressentimento na base do preconceito

A obra Para a Genealogia da Moral, escrita por Nietzsche em
1887, ¢ uma das principais contribuicées filos6ficas deste pensador
alemao. A importincia especial desta obra se deve ao fato de que,
com ela, Nietzsche inaugurou uma nova vertente de pensamento
sobre a moral. Diferentemente de outras reflexdes filoséficas sobre
a moral realizadas até entdo, Nietzsche busca nesta obra investigar
e questionar as origens da moral, perguntando-se pelo “valor dos
valores”.

Contrapondo-se a outros pensadores tradicionais como
Platdo, Kant ou Herbert Spencer, os quais buscaram desenvolver
uma fundamentagio para a moral K seja ela diretamente ligada com
a teoria metafisica das formas, seja ela derivada do sentimento de
respeito ao dever, ou seja ela consequéncia de uma reflexdo baseada
no critério de utilidade X, Nietzsche reflete sobre a moral nio com
o objetivo de encontrar uma fundamentacio légica, filoséfica,
politica ou metafisica que viesse apenas a justificar e legitimar a
moral existente. Pelo contrdrio, o autor de Zaratustra tem por
objetivo investigar o modo como essa moral, que historicamente
predominou na cultura e na filosofia ocidentais, se consolidou
como a moral dominante.’

3 Isso também explica o motivo pelo qual Nietzsche inicia a GM dialogando com os
p peloq g

utilitaristas ingleses, em especial, Spencer. O filésofo alemio considera que a reflexao

filoséfica de Spencer ¢ um exemplo de “genealogia da moral” que nio questiona o
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Nesse sentido a tarefa e a importancia de Para a Genealogia
da Moral sio muito mais “negativas” do que positivas. Negativa no
sentido de que a reflexao de Nietzsche nio busca justificar e apoiar
a visao de mundo predominante, mas sim contestar a credibilidade
desta moral. Para isso, o pensador procura mostrar a origem
“humana, demasiado, humana” de toda moral, o que quer dizer
que a moral nio teria uma origem transcendente, nem tampouco
seria fruto de qualquer desdobramento légico, mas que ela teria
suas origens, em ultima instincia, nos instintos humanos.

Nossa afirma¢io de que Nietzsche defenderia a ideia de
que a moral seria origindria dos instintos pode ser confirmada ao
observamos a seguinte passagem de Além de Bem e Mal, na qual o
autor desenvolve esta ideia de maneira explicita, mencionando nio
apenas que a moral teria origem em impulsos, mas defendendo
também que o préprio desenvolvimento de um sistema filos6fico
se daria com vistas a justificar uma determinada perspectiva moral:

Gradualmente foi se revelando para mim o que toda grande
filosofia foi até o momento: a confissao pessoal de seu autor,
uma espécie de memorias involuntdrias e inadvertidas; e
também se tornou claro que as inten¢des morais (ou imorais)
de toda filosofia constituiram sempre o germe do qual cresceu
a planta inteira. De fato, para explicar como surgiram as mais
remotas afirmac¢oes metafisicas de um filésofo é bom (e sibio)
se perguntar antes de tudo a qual moral isto (ele) quer chegar?
Portanto nio creio que um “impulso ao conhecimento” seja
o pai da filosofia, mas sim que um outro impulso, nesse
ponto e em outros, tenha se utilizado do conhecimento (e
do desconhecimento) como um simples instrumento. Mas
quem examinar os impulsos bdsicos do homem, para ver até
que ponto eles aqui teriam atuado como génios (ou deménios,
ou duendes) inspiradores, descobrird que todos eles jd fizeram
filosofia alguma vez — ¢ que cada um deles bem gostaria de
se apresentar como finalidade dltima da existéncia e legitimo
senhor dos outros impulsos. Pois todo impulso ambiciona
dominar: e, portanto, procura filosofar (NIETZSCHE, 2009,

p.6).

valor da moral crista, mas, pelo contrdrio, parte do pressuposto que esta moral jd seria
“boa” e entdo, apenas procura justificar a sua existéncia.
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Se as coisas se passam dessa forma, entdo estudar a
configuragao instintual/impulsiva do ser humano ¢é a chave para se
compreender a origem de determinadas doutrinas filos6ficas. Nesse
sentido, a genealogia de Nietzsche nio busca pressuposicoes sobre a
origem da moral, mas investiga o valor da moral, questiona o valor
das avaliagoes “bom” e “mau”, até entio dadas como verdadeiras.
Na medida em que parte da desconfian¢a de que a moral moderna
elimina outras forcas instintivas, a genealogia abre um combate,
buscando desestabilizar a moral dominante.

Um outro elemento de diferenciacio entre a filosofia
de Nietzsche e a de outros pensadores é que o filésofo parte do
pressuposto de uma desigualdade natural entre os seres humanos.
Em outras palavras, os homens nao seriam iguais entre si. As
naturezas instintivas X que determinam a maneira de sentir, pensar
e o modo como se encara a prépria vida sao diferentes. Existem
naturezas superiores, bem-formadas e outras inferiores, incapazes,
fracas.

Para exemplificar esta tese, Nietzsche apresenta em sua
genealogia duas espécies diferentes de moral, cada uma delas
diretamente relacionada com uma determinada configuracio de
instintos e forcas; consequentemente, duas visoes e valoragdes de
mundo distintas, as quais sao denominadas pelo filésofo como
“moral nobre” (NIETZSCHE, 1998, p. 29) e “moral escrava’
(NIETZSCHE, 1998, p. 29).

Antes de iniciarmos a andlise das diferentes morais
desenvolvidas pelo filésofo, torna-se importante fazermos aqui
uma observagao: se, por um lado, a primeira dissertagao de Para a
Genealogia da Moralestd inserida no objetivo maior da obra filoséfica
deNietzsche, que é o derealizar umacriticado cristianismo, por outro
lado, o objetivo de nossa pesquisa, nao se limita a apenas interpretar
e analisar o sentido da reflexdo desenvolvida nesta dissertagao.
Pelo contrdrio, conforme jd anunciamos anteriormente, este
trabalho busca identificar como as reflexoes filos6ficas de Nietzsche
podem contribuir para a compreensio dos impulsos humanos que
determinam a aceita¢io ou a rejeicio de uma perspectiva ampla e
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diferenciada sobre a sexualidade humana que nio se limita apenas
aos dois géneros tradicionalmente considerados como “normais” X
heterossexual masculino e feminino.

Por isso, iremos seguir os passos da argumentagio
nietzscheana na medida em que ela nos auxilia a pensar sobre a
origem da visao de mundo - infelizmente ainda predominante
na cultura atual - que rejeita todas as formas de sexualidade
consideradas diferentes do perfil heterossexual.

Desta forma, iniciaremos por caracterizar o que Nietzsche
entende por uma constitui¢do de natureza superior, forte. Nesse
ponto encontraremos os nobres, homens fisicamente fortes,
sauddveis, belos. Homens de agao, de guerra, de esportes, que
buscavam realizar atividades que lhes proporcionassem prazer,
satisfacdo, liberdade e que exigiam demonstragées de grande vigor
fisico para realizd-las. Os homens desta moral de senhores eram,
literalmente, os bem-nascidos, os felizes, os fortes.

Os “bem-nascidos” se sentiam mesmo como os “felizes”; eles
nio tinham de construir artificialmente a sua felicidade, de
persuadir-se dela, menti-la para si, por meio de um olhar aos
seus inimigos (...); e do mesmo modo, sendo homens plenos,
repletos de forca e portanto necessariamente ativos, nao sabiam
separar a felicidade da agdo — para eles, ser ativo é parte
necessdria da felicidade ... (NIETZSCHE,1998, p. 30).

Por outro lado, aquele individuo de constitui¢io natural
inferior é o chamado de tipo sacerdotal, o oposto do nobre. Homens
de natureza fisica fraca, débil, de feitio impréprio para a agdo, mas
portadores de uma grande ambicio por dominio e vinganga.

No entender de Nietzsche, o homem sacerdotal possui
uma percep¢ao e uma experiéncia existencial fundamentalmente
negativa perante a vida, a qual decorre diretamente de sua
constitui¢do fisiopsicoldgica fragil. Esta fragilidade faz com que
o sujeito experimente a vida como uma sucessio de dificuldades
e de contrariedades que ele nio consegue nem superar nem
“digerir” e contra as quais ele é incapaz de responder de maneira
ativa. Essa negatividade acaba se transformando em 6dio e desejo
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de vinganga diante do contraste entre a prépria condigio fisica
impotente e a constatagao da existéncia de outros tipos de pessoas
<« . » <« . » <« . » ~

felizes”, “realizadas” e “bem-sucedidas”, que sio os fortes, os
bem-nascidos. Como resultado, tem-se um individuo fisicamente
débil e espiritualmente rancoroso e melindroso, ao qual o fil§sofo
denomina de homem do ressentimento.

Enquanto o homem nobre vive com confianca ¢ franqueza
diante de si mesmo (yevvaiog, “nobre de nascimento”,
sublinha a nuance de “sincero”, e talvez também “ingénuo”),
0 homem do ressentimento nao ¢ franco, nem ingénuo, nem
honesto e reto consigo. Sua alma olha de través, ele ama os
reflgios, os subterfigios, os caminhos ocultos, tudo escondido
lhe agrada como seu mundo, sua seguranca, seu bdlsamos;
ele entende do siléncio, do nao-esquecimento, da espera,
do momentineo apequenamento e da humilhagio prépria

(NIETZSCHE, 1998, p. 30).

Consequentemente, considerando-se estes dois tipos
humanos, no entender de Nietzsche, as sociedades primitivas
apresentariam uma configuracio na qual os tipos guerreiros
exerceriam seu dominio sobre a massa dos escravos, impondo sobre
elas sua prépria perspectiva de mundo.

Na raiz de todas as ragas nobres ¢ dificil nao reconhecer o
animal de rapina, a magnifica besta loura que vagueia dvida
de espdlios e vitdrias; de quando em quando este cerne oculto
necessita desafogo, o animal tem que sair fora, tem que voltar
a selva — nobreza romana, drabe, germénica, japonesa, herdis
homéricos, vikings escandinavos: nesta necessidade todos se
assemelham. Foram as racas nobres que deixaram na sua esteira
a nogio de “bdrbaro”, em toda parte aonde foram; mesmo em
sua cultura mais elevada se revela consciéncia e até mesmo
orgulho disso (...) — para aqueles que sofriam com isso, tudo
se juntava a imagem do “bdrbaro”, “do inimigo mau”, como o
“godo”, o “vandalo” (NIETZSCHE,1998, p. 32-33).
Considerando-se as circunstincias destas sociedades
primitivas descritas por Nietzsche, nas quais o predominio caberia
a moral dos senhores, devido ao fato de que esta categoria de
individuos dominaria de maneira irrestrita, entdo como podde a

moral dos escravos alcangar o predominio?
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Podemos afirmar, de acordo com a Genealogia, que o inicio
de tudo se dd “quando a casta dos sacerdotes e dos guerreiros se
confrontam ciumentamente, ¢ nao entram em acordo quanto
as suas estimativas’ (NIETZSCHE, 1998, p. 25). Na visao de
Nietzsche, sdo os homens da moral escrava que, em sua impoténcia
e com seu 6dio vingativo, mudaram a forma de valorar a postura
dos nobres e, assim, todo o sentido da histéria da moral.

Na sua impoténcia, o édio toma propor¢des monstruosas e
sinistras, torna-se a coisa mais espiritual e venenosa. Na histéria
universal, os grandes odiadores sempre foram sacerdotes,
também os mais ricos de espirito — comparado ao espirito da
vinganca sacerdotal, todo espirito restante empalidece. (...)
Foram os judeus que, com apavorante coeréncia, ousaram
inverter a equagdo de valores aristocrdtica (bom = nobre =
poderoso = belo = feliz = caro aos deuses), e com unhas e dentes
(os dentes do 6dio mais fundo, o édio impotente) se apegaram
a esta inversdo, a saber, “os miserdveis somente sio os bons,
apenas os pobres, impotentes, baixos sio bons, os sofredores,
necessitados, feios, doentes sio os tnicos beatos, os tnicos
abengoados, unicamente para eles hd bem-aventuranca — mas
vocés, nobres e poderosos, vocés serdo por toda a eternidade
0s maus, os cruéis, os lascivos, os insacidveis, os impios, serdo
também eternamente os desventurados, malditos e danados!
(NIETZSCHE, 1998, p. 25-26).

Este fato é o que dard inicio a rebelido escrava na moral, que
comeca quando “o préprio ressentimento se torna criador e gera
valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada a verdadeira
reacao, a dos atos, e que apenas por uma vinganga imagindria obtém
reparacio’ (NIETZSCHE, 1998, p.28). Contudo, esse ato criador
se dd paradoxalmente por meio de uma negatividade que impele
o homem instintivamente fraco a exteriorizar-se para um “ndo-eu”
(NIETZSCHE, 1998, p.29). No que diz respeito 4 dindmica de
autoafirmacio ou de autonegacio da vida, podemos observar que
o homem da moral nobre afirma a si mesmo, dizendo um sim 2
vida. Por outro lado, 0 homem da moral escrava coloca o principio
de suas valoragoes morais fora de si, negando a si mesmo e criando
para si valores que reforcem essa negatividade.
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Esta inversio do olhar que estabelece valores — este necessdrio
dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si - é algo préprio
do ressentimento: a moral escrava sempre requer, para nascer,
um mundo oposto ¢ exterior, para poder agir em absoluto -
sua acao é no fundo reagio. O contririo sucede no modo de
valoragdo nobre: ele age ¢ cresce espontancamente, busca seu
oposto apenas para dizer Sim a si mesmo com ainda maior
jubilo e gratiddo - seu conceito negativo, o “baixo”, “comum”,
“ruim”, é apenas uma imagem de contraste, palida e posterior,
em relagio ao conceito bdsico, positivo, inteiramente
perpassado de vida e paixdo, “nds, os nobres, nés, os bons, os
belos, os felizes!” (NIETZSCHE,1998, p. 29).
Nas disposicoes de reagio a vida, conforme Paschoal
(2005, p. 100), hd duas formas de diregao do ressentimento*: uma,
eliminara seus afetos de forma brusca, imediata num movimento
para fora, livrando sua consciéncia rapidamente para dar espago
para novos afetos, como uma capacidade que se identifica com
o esquecer ou ainda com uma digestao sauddvel. Jd a segunda
disposi¢io o ressentimento se caracteriza por direcionar esse afeto
para dentro de si préprio, sem a ocorréncia de nenhuma reagao. O
ressentido estd sempre em busca de um “agente culpado” e alivia
nele seus afetos de forma imagindria.
Na primeira disposi¢io, — reagio prépria do nobre —
O ressentimento Nao envenenaria por esvair-se numa reagao
rdpida, a qual seria, para Nietzsche, “a verdadeira rea¢do dos atos”
(NIETZSCHE, 1998, p.29) aquela de “forga pldstica, modeladora”
(NIETZSCHE,1998, p.31) que propicia o esquecimento; ao
contrdrio da segunda — reagdo escrava — que ¢ incapaz de esquecer,
descarregando os afetos para dentro e “produzindo um alivio
para a dor, sem afastd-la da consciéncia” (PASCHOAL, 2005,
p.101). Nesse dltimo caso, ao invés da eliminac¢ido dos impulsos
reativos, ocorreria a contenc¢ao dos instintos, alimentando um 6dio
imagindrio, ou seja, o entorpecimento para sua dor.

4 O ressentimento ¢, para Nietzsche, a principio, algo instintivo: “todo sofredor busca
instintivamente uma causa para seu sofrimento; mais precisamente, um agente; ainda
mais especificamente, um agente culpado suscetivel de sofrimento” (PASCHOAL,

2005, p. 100).
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Para Nietzsche, o ressentimento introjetado, nao digerido,
nio cria exatamente valores, mas apenas inverte os principios da
valoragio nobre. O individuo “bom”, que seria o forte, o bem-
sucedido, passaaser o inimigo, o ofensor, o “mau”. Em contrapartida
a toda a forca, disposicao, energia e satide que o nobre representa,
surge o “bom” que seria ele mesmo, ou seja, o fraco ressentido, que,
pelo instinto de conservagao e preservacio do rebanho, é incapaz
de agir e, com isso, nega as formas superiormente mais afirmativas

de vida.

Aqui jamais negarfamos o seguinte: quem conhecesse aqueles
“bons” apenas como inimigos, nao conheceria senio nimigos
maus, ¢ os mesmos homens tdo severamente contidos pelo
costume, 0 respeito, os usos, a gratidio, mais ainda pela
vigilincia mutua, pelo citime inter pares [entre iguais], que
por outro lado se mostram tao prédigos em consideracio,
autocontrole, delicadeza, lealdade, orgulho, amizade, nas
relagdes entre si — para fora, ali onde comega o que é estranho,
o estrangeiro, eles ndo sao melhores que animais de rapina
deixados a solta. (NIETZSCHE,1998, p.32).

A vitéria da moral do ressentimento se dd quando a
realidade da exteriorizagao de um instinto ¢ negada por uma falsa
ideia de liberdade de escolha, “como se por trds do forte houvesse
um substrato indiferente que fosse livre para expressar ou nio
sua forga” (NIETZSCHE, 1998, p.36). Por meio desta crenca
na liberdade de escolha, os individuos fracos acreditam que a
manifestacdo dos instintos seria algo passivel de ser controlado e
que, portanto, seria possivel aos individuos de constitui¢io forte
deixarem de agir imediatamente diante de algum contratempo,
assumindo uma postura igual 2 dos homens fracos.

Dessa forma, os representantes da moral escrava colocam
toda a humanidade em pé de igualdade, pregando que a melhor
postura a ser adotada seria a de neutralizar o instinto forte, o qual,

. <« » . . 7’ .
por ser considerado “mau”, deve ser corrigido. A faldcia de que o
“inimigo mau” poderia escolher ser “bom” como os homens fracos,
estd na base da dominagio cultural promovida pela moral crista.
Em dltima instincia, Nietzsche afirma que essa faldcia s6 reafirma a
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incapacidade dos fracos perante a vida e a for¢a do seu autoengano,
que valoriza a fraqueza “como um mérito” (NIETZSCHE, 1998,
p-37). Para o filésofo, “a a¢do é tudo” (NIETZSCHE, 1998, p.36)
e ndo hd liberdade de escolha para os instintos humanos. Nio ha
como “exigir da for¢a que nao se expresse como for¢a, que nao seja
um querer-dominar, um querer vencer” (NIETZSCHE, 1998, p.
36).

A partir do que foi dito, é possivel perceber que o objetivo
da moral escrava é o de domesticar os instintos, “amestrar o animal
de rapina “homem”, reduzi-lo a um animal manso e civilizado”
(NIETZSCHE, 1998, p.34). Nesse contexto, a alteridade se
encontra irremediavelmente negada, pois a moral escrava se pauta
por uma ‘“rejei¢do instintiva de toda prdtica ouzra, toda outra
perspectiva de valor e utilidade” (NIETZSCHE, 2007, p.51).
Para Nietzsche, a domesticagao dos instintos foi o meio pelo qual
a moral escrava buscou tornar-se absoluta colocando-se como a
“verdadeira” representagao da cultura e da boa educacio.

(...) entdo deverfamos sem duvida tomar aqueles instintos de
reagio e ressentimento, com cujo auxilio foram finalmente
liquidadas e vencidas as estirpes nobres e os seus ideais, como
auténticos instrumentos da cultura; com o que, no entanto,
nao se estaria diZCndO que OS S€us pOVtﬂdore.Y representem CICS
mesmos a cultura. (NIETZSCHE, 1998, p. 34)

Vale observar que o predominio dessa forma de representagao
moral nio se deu de forma pacifica. Uma consequéncia do fato
desta moral ser vingativa e odiadora contra tudo aquilo que se
apresenta como diferente dela é o fato de que os valores da moral
de rebanho sao impostos como verdadeiros em oposi¢ao a qualquer
outra prdtica diferente, a qual é rotulada como impura, errada e
que deve ser corrigida.

Exemplos deste tipo de imposi¢io podem ser apontados
tanto na Inquisi¢ao - e na sua consequente conquista de poder com
as condenagdes e puni¢des daqueles que se opuseram ao cinone da
Igreja - como também nas Cruzadas e no processo de conversao
forcada dos indios americanos e dos povos nativos da Asia. Ou
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seja, toda forma de manifestagio cultural diferente é negada ou
corrigida. Para Nietzsche, o cristianismo se utilizou da moral
como uma estratégia para ascender ao poder e estabelecer-se como
a moral absoluta, como exposto no Anticristo:

A melhor maneira de enganar a humanidade é com a moral! —
A realidade ¢ que af a mais consciente arrogincia de eleito posa
de modéstia: colocaram a si mesmos, a “comunidade”, os “bons
e justos”, definitivamente de um lado, o da “verdade” — e o
resto, 0 “mundo”, de outro... Esta foi a mais fatidica espécie
de megalomania que jamais houve na terra: pequenos abortos
de santarrées e mentirosos puseram-se a reivindicar para si
os conceitos de “Deus”, “verdade”, “luz”, “espirito”, “amor”,
“sabedoria”, “vida”, como se fossem sindnimos de si; pequenos
judeus superlativos, maduros para toda espécie de hospicio,
reviraram os valores & sua imagem, como se apenas o cristao
fosse o sentido, o sal, a medida e também o Juizo Final de todo
o resto... (NIETZSCHE, 2007, p. 52).

Desta forma, respondendo a pergunta anteriormente
enunciada, constata-se que “a moral do homem comum venceu”
(NIETZSCHE,1998, p. 28). Isso quer dizer que o sentido da
cultura é a produgio desse tipo de homem domesticado, mediocre,
manso e inofensivo, portanto, do qual niao hd mais o que temer’.
A cultura moderna rende-se a esse envenenamento, cujo perigo ¢é
a descrenca e a visio cansativa do homem acerca de si préprio.
No livro Regras para o parque humano, P. Sloterdijk registra uma
observacao bastante esclarecedora sobre o modo como Nietzsche
identifica a cultura como instrumento de domesticagao dos homens:

Quando Zaratustra atravessa a cidade na qual tudo ficou
menor, ele se apercebe do resultado de uma politica de criagio
até entdo prospera e indiscutivel: os homens conseguiram
- assim lhe parece - com a ajuda de uma hdbil combinagio
de ética e genética, criar-se a si mesmos para serem menotes.

Eles préprios se submeteram a domesticagio e puseram em
prética sobre si mesmos uma selecio direcionada para produzir

\

uma sociabilidade 3 maneira de animais domésticos. Dessa
percepcdo se origina a peculiar critica ao humanismo de

5 “O que constitui hoje nossa aversao ao homem? - (...) - Vo o temor; mas sim que nao
tenhamos mais o que temer no homem”. NIETZSCHE, 1998, p. 34.
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Zaratustra, como rejeicao da falsa inocuidade da qual se cerca
o bom ser humano moderno. De fato, nao seria in6cuo que
homens criassem homens com vistas a inocuidade. Nietzsche,
com sua desconfianca contra toda a cultura humanista, insiste
em arejar o mistério da domesticagio do género humano e quer
nomear explicitamente os que até agora detém o monopdélio
de criagdo - os padres e professores, que se apresentam como
amigos dos homens - ¢ quer trazer & luz sua fun¢io oculta,
desencadeando uma disputa inovadora, no ambito da histéria
mundial, entre os diferentes criadores e os diferentes projetos
de criagao. (SLOTERDIJK, 2000. p. 40-41).

3.1 A debilidade psicofisiolégica como raiz da intolerincia

Fazendo uso dos conceitos desenvolvidos por Nietzsche
em Para a Genealogia da Moral e voltando o olhar para a cultura
da atualidade, acreditamos ser possivel afirmar que a raiz cultural
da homofobia e de outras manifestagoes de intolerancia de género
se localizam precisamente na incapacidade daquelas pessoas ainda
vinculadas a uma cultura tradicionalista e ortodoxa - herdeira,
portanto, da moral de rebanho - em suportar e “digerir” a existéncia
do diferente.

Toda intolerdncia, quer se justifique em argumentos
religiosos ou nao, ¢ indicativo de uma constituigao psicofisiolégica
fraca, melindrosa, vulnerdvel, que teme o diferente. Pelo medo,
o sujeito psicofisiologicamente fraco coloca o outro em condi¢io
de inferioridade e anormalidade baseadas na l6gica dominante de
uma sociedade que tem como norma a heterossexualidade. Esse
melindre segue a légica do rebanho que tenta se proteger de tudo
que ameaga a sua seguranga como sendo algo externo e estranho
ao préprio sujeito. O fato de nao suportar o diferente faz com
que o homofdbico recuse, extermine, expulse de seu convivio o
homossexual.

Da mesma forma como, no passado, a moral ressentida se
esforgou por fazer com que seus conceitos de “bom” e “mau” se
tornassem Unicos e predominantes, é possivel perceber hoje que
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toda forma de mentalidade homofébica sempre faz referéncia
a uma dicotomia de “certo” e “errado” em relacio a sexualidade
humana. E se hd um “certo” e um “errado” com a sexualidade
humana, entao é natural esperar que esses individuos ressentidos
venham a desqualificar toda manifestagao diferente de sexualidade
como algo errado, impuro, doentio ou pecaminoso e que precisaria
ser corrigido.

Da mesma forma como Nietzsche afirmou que os fracos
e doentes acreditavam que os fortes poderiam escolher nao serem
fortes, isto é, nio agirem com energia, com violéncia, etc., assim
também observa-se hoje a presenca muito comum de um tipo de
argumento que afirma que aqueles portadores de uma sexualidade
“fora do padrio” também poderiam igualmente escolher serem
“normais”.

4 Consideragdes finais

A partir do que foi visto, acreditamos que, para além do
esteredtipo de um pensador sexista, miségino e “filho do seu
tempo”, Nietzsche oferece elementos conceituais muito valiosos
para se estruturar uma reflexao que busca diagnosticar a psicologia
da intolerincia em relacio a sexualidade.

Todavia, paraalém deste diagndstico, seria possivel encontrar
uma resposta de Nietzsche a este tipo de atitude? Em outras palavras:
tendo em vista que um aspecto importantissimo do seu projeto
filoséfico é o de responder ao predominio da moral cristd por meio
de uma transvaloracio de todos os valores, questionamos se nao
seria igualmente possivel encontrar em Nietzsche elementos que
permitam de alguma forma pensar numa atitude diferenciada em
relacio as multiplas manifestacoes de sexualidade.
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Capitulo 4

O SUICIDIO FISICO PENSADO A PARTIR DO
ABSURDO EM ALBERT CAMUS

Diogo da Silva Alves

1 Introdugao

de conhecimento geral que 0 homem desde os primérdios

da filosofia ocupou-se em indagar sobre a significagio
de sua existéncia e dos demais entes, ¢ intrinseca essa busca por
conhecimento. E por sermos racionais sentimos a necessidade de
conhecimento e significagdo da existéncia e seus fendmenos.

Contudo, uma pergunta se faz necessria, uma incerteza
que precede todas as outras, e essa, se a vida vale a pena ser vivida.
Nenhuma outra questao faz sentido sem antes entender o valor da
vida e decidir viver, sendo a existéncias a tinica via que nos permite
pensar, dela decorre todo a possibilidade humana de especulago.

Esse questionamento exige da mente uma resposta, quando
nao sendo possivel respondé-la, a pessoa tende a julgar que a vida
nao vale a pena ser vivida, consequentemente decide pelo suicidio.

Discute-se, portanto, a essa relagio conflituosa entre o
homem e o absurdo, buscando encontrar o momento motriz,
capaz de levar o homem a escolher pelo suicidio fisico. Nesta
pesquisa, tentaremos realizar uma analogia entre o Mito de Sisifo e
a contemporaneidade. Analisando historicamente como o suicidio
foi pensado ao longo do tempo até a atualidade, e suas influéncias.
Buscando identificar momentos capazes de fomentar na pessoa
motivos para decidir pela vida.
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2 A relagao homem e absurdo

Compreendendo o homem como sua prépria existéncia,
faz se necessdrio pensar sobre a autenticidade do existir, refletir em
sua condicio frente ao absurdo. O absurdo Camusiano é momento
exato em que a mente busca fazer sentido e é calada frente a um
fendmeno. Tal relacio se dd como um choque, pois 0 homem em
tudo busca fazer sentido, choque esse podendo ser de tamanha
violénciaa ponto de suspender o homem e tird-lo de sua estabilidade,
“Esse divércio entre o homem e sua vida, o ator e seu cendrio é
propriamente o sentimento do absurdo” (CAMUS, 2019, p.20).
Capaz de lhe tirar a paz, nao diferenciando grandes de pequenos,
nem ricos de pobres, ele simplesmente se apresenta a todos e tende
a permanecer levando o homem a um constante questionar, “Mas
temos que pensar naqueles que nio param de interrogar, sem
chegar a nenhuma conclusio. E nio estou ironizando: trata-se da

maioria.” (CAMUS, 2019, p.21).

O homem que desconhece ou se nega a realidade do absurdo,
quando envolvido por ela estd condenado a se arrastar, vagar, com
um sentimento capaz de prender o espirito, roubando-lhe o sono,
colocando em questionamento seu tesouro mais precioso, sua
existéncia. “Mas num universo repentinamente privado de ilusoes
e de luzes, pelo contririo, o homem se sente um estrangeiro. £ um
exilio sem solug¢do, porque estd privado das lembrancas de uma
patria perdida ou da esperanga de uma terra prometida” (CAMUS,
2019, p. 20).

Chegar a0 momento em que ¢ levado ao final da linha,
uma curva acentuada em que nio se consegue mais lutar em seus
pensamentos, sendo incapaz de responder as perguntas que lhe
atormentam, esgotado de toda a forca pensante, sentindo-se alheio
a situagdo, uma decisdo se faz necessdria. E preciso responder ao
presente. E essa resposta a ser dada é o que buscamos compreender.
“Muitos homens [...] chegaram a esta dltima curva em que o
pensamento vacila. Abdicaram entio do que tinham de mais
valioso, que era a sua vida”. (CAMUS, 2019, p. 23). Entao, notasse
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que “o absurdo comanda a morte” (CAMUS, 2019, p.23), mas esse
comando nio imputa consequentemente ao absurdo a abjuracao
da vida. A escolha estd relacionada ao individuo.

A relagio do homem com o absurdo, embora em grande
parte esteja relacionada a um modo negativo, é incondizente afirmar
que o absurdo esteja estritamente relacionado a sentimentos ruins,
ou que essa ideia traga a0 homem, um aspecto negativo em sua
relagio com o absurdo “Numa esquina qualquer, o sentimento do
absurdo pode bater no rosto de um homem qualquer” (CAMUS,
2019, p. 25). E nessa relagio dispoe também a despertar bons
sentimentos.

Compreender essa relacao podendo ser negativa ou positiva
refor¢a a posigao do absurdo apresentada por Camus, sendo uma
condi¢io inerente a0 homem e tipica a ele por sua existéncia e que
tende a levé-lo a uma agao.

3 Albert Camus: do absurdo ao suicidio

Camus apresenta o suicidio fisico, o qual acontece quando
o homem tira sua prépria vida como resposta ou fuga para seus
anseios. Partindo do pressuposto que o suicidio é uma relacao
individual. “O verme se encontra no coragao humano. L4 que se
deve procuri-lo”. (CAMUS, 2019, p.19). E no pensamento do

individuo que buscaremos repostas.

Diante disso, é necessdrio pensarmos sobre o que leva
o homem a abdicar de sua existéncia, de sua potencialidade.
No momento em que “Comegamos a pensar é comegar a ser
atormentado” (CAMUS, 2019, p.19). E esse pensamento que pode
ser por dias, meses ou anos até o0 momento em que no siléncio do
coracio do homem o espirito em meio a agonia aposta na morte,
que “¢ confessar que fomos superados pela vida ou que nio a
entendemos” (CAMUS, 2019, p.19). E confessar que a existéncia
nao vale a pena. “Um gesto desses se prepara no siléncio do coraglo,
da mesma maneira que uma grande obra. O préprio homem o
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ignora. Uma noite, ele d4 um tiro em si mesmo ou se joga pela

janela.” (CAMUS,2019, p.18.)

Se olharmos pela nostalgia, por essa angustia de uma perda
passada, o homem estd se nutrindo da melancolia e do sofrimento,
esses sentimentos estardo fortes em seu coracio e todos os dias,
mesmo que ele ndo pense propriamente em suicidio, mas a fagulha
do pensamento estd a se desenvolver. Se ele chegard a0 momento de
dizer que nao vale a pena viver, tirando sua vida, essa decisdo estard
ligada direta ao individuo. E julgar que nio se tem mais nada o que
viver, nada que valha a pena viver. Toda a angustia é Ginica em seu
presente, anulando sua potencialidade de um futuro. “Na verdade,
tudo se tornava presente para eles. A peste, é preciso que se diga,
tirara a todos o poder do amor e até mesmo da amizade. Porque
o amor exige um pouco de futuro e para nés sé havia instantes.”

(CAMUS, 2020, p. 170).

Apreendendo que o absurdo estd para o homem, a todos,
ao contrdrio do suicidio. Compreendendo que esse julgamento
sobre a importincia da vida estd no cora¢ao do homem, por vez “O
absurdo depende tanto do homem quando do mundo” (CAMUS,
2019, p.36). Leva-nos a pensar que o suicidio depende tanto do
absurdo quando do homem, de como ele toma consciéncia dele.
Com tantas causas para o suicidio, resta sabermos qual a nossa
participagdo no suicidio do outro. “Mas terfamos que saber se
no mesmo dia um amigo do desesperado nio o tratou de modo
indiferente. Ele é que é o culpado. Pois isto pode ser suficiente
para precipitar todos os rancores e todas as protegoes ainda em

suspensio.” (CAMUS, 2019, p.19)

Nessa luta pela significagdo, tomarmos consciéncia do
absurdo em nossa vida, deve-nos levar a compreender que o
outro também estd frente ao absurdo e que em um determinando
momento estou sujeito a estar no absurdo do outro e colaborar,
seja intencionalmente ou nio, em seu juizo. “Esse jogo mortal
que vai da lucidez diante da existéncia a evasdo para fora da luz.”
(CAMUS,2019, p.19). Dar sentido a existéncia se faz tao jubiloso
que o ndo ser capaz vira frustragio que castiga e condena. A agonia
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daquele que julga as premissas, arrastando esse julgamento, por
longe ou curto tempo, em que todas as alegagoes fundamentais
foram feitas, o individuo julga nio valer a pena viver. “O espirito
que chega aos confins deve emitir um juizo e determinar suas
conclusées. Af se localizam o suicidio e a resposta”. (CAMUS,

2019, p.41).

Convém pensar entdo, sobre o caminho a seguir.
Compreendendo que o absurdo nio tem como objetivo levar o
homem ao suicidio, e que essa formulacio de juizo ¢ realizada pelo
individuo no 4mago de sua angustia. Tal pensamento poderia entao
nos levar a pensar que, se todo esse conflito é pela busca do fazer
sentido, seria entao melhor viver sem sentido, nio formular em
nds conceitos e padrdes a serem firmados, nem tio pouco planos.
Entiao a pergunta mudaria sobre um sentido em viver. “Neste
ponto, o problema se inverte. Anteriormente tratava-se de saber
se a vida devia ter um sentido para ser vivida. Agora parece, pelo
contrdrio, que serd tanto melhor vivida quando menos sentido

tiver”. (CAMUS, 2019, p.67).

Para Camus, no entanto, a relagio com o absurdo nao tem
por objetivo levar o homem a uma negagao, “Negar um dos termos
da oposi¢ao na qual se vive é fugir dela.” (CAMUS, 2019, p. 68).
Tao pouco levar ao suicidio, mas fazer com que o homem tome
consciéncia de sua existéncia. “O absurdo é a razao ldcida que
constata seus limites”. (CAMUS,2019 p. 62). Esse é o sentido que
o absurdo deve causar no homem. Levd-lo a ser o que Camus se
refere a “homem absurdo”, o homem livre.

O suicidio nao é o caminho a seguir “O suicidio é um
desconhecimento” (CAMUS, 2019, p.69). Diante de um mundo
que ndo tem determinagio nem tdo pouco uma finalidade, por
isso ¢ absurdo, por nio ser determinado, Camus apresenta o outro
caminho, contrdrio ao suicidio. O autor reforca a liberdade, o
homem que vé em si mesmo, o ente que existe e nao se reduz a
racionalidade. E preciso, portanto, olhar sem buscar uma finalidade.
O cientificismo nio ¢ capaz de dar tudo ao homem. E preciso olhar
0 homem como ele é.
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Mas toda a ciéncia desta Terra ndo me dird nada que me
aSSCgurC que este mundo me Pertence. VOCéS (0] deSCreVem ¢ me
ensinam a classifica-lo. Vocés enumeram suas leis e, na minha
sede de saber, aceito que elas sao verdadeiras. Vocés desmontam
seu mecanismo ¢ minha esperan¢a aumenta (CAMUS, 2019,
p. 34).

Dito isso, resta-nos olhar o absurdo a luz da liberdade para
rejeitar o suicidio “Viver é fazer que o absurdo viva. Fazé-lo viver ¢,
antes de mais nada, contempla-lo” (CAMUS, 2019, p. 68). E preciso
olhar, e confrontar, viver é olhar para a existéncia como ela é, nua e
crua, viver é exigente. “Por isso, uma das poucas posturas filoséficas
coerentes ¢ a revolta, o confronto perpétuo do homem com sua
prépria escuridao” (CAMUS, 2019, p.68). Frente ao absurdo, o
homem livre tende a se revoltar, “A revolta nasce do espetdculo
da desrazao diante de uma condi¢io injusta e incompreensivel”
(CAMUS,2019, p.22) a revolta em Camus, difere do pensamento
comum, nada tem a ver uma rebelido conjunta ou sentimento de
angustia. Por isso ela ndo pode levar ao suicidio ou a desisténcia.

Aqui se vé como a experiéncia absurda se afasta do suicidio.
Pode-se pensar que o suicidio se segue a revolta. Mas é um
engano. Porque ele ndo representa seu desenlace légico. E
exatamente o seu contririo, pela admissio que supée. O
suicidio, como o salto, é a aceitagio em seu limite mdximo.
Tudo se consumou, o homem retorna 2 sua histéria essencial.
Divisa seu futuro, seu tnico e terrivel futuro, e se precipita nele.
A sua maneira, o suicidio resolve o absurdo, Ele o arrasta para a
prépria morte. Mas eu seil que, para manter-se, o absurdo nao
pode ser resolvido. Recusa o suicidio na medida em que é ao
mesmo tempo consciéncia recusa de morte (CAMUS, 2019,
p. 68).

Em consequéncia disso, “tudo o que hd de irredutivel
e apaixonado num cora¢do humano, lhe insufla 4nimo a vida”
(CAMUS, 2019. p 59). Camus traz a revolta como a escolha a ser
seguida frente o obscuro do absurdo, essa revolta se faz necessdria.
“Essa revolta dd seu valor a vida” (CAMUS, 2019, p 59). Ela é capaz
de elevar no homem o sentimento de orgulho que o faz sentir vivo.
As perdas nio sao capazes de levar ele a desistir. “Para um homem
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sem antolhos nao hd espetdculo mais belo que o da inteligéncia as
voltas com uma realidade que o supera. O espetdculo do orgulho
humano ¢ inigualdvel” (CAMUS, 2019, p.59). O homem que ¢
livre frente aos encargos de uma sociedade voltada a razao, aos
deuses, e a significacio é capaz de frente ao absurdo, revoltar-se e
julgando que a vida vale a pena ser vivida, negar a qualquer tipo de
suicidio.

4 As faces do suicidio fisico

O que o absurdo camusiano nos revela diante da questao
que norteou essa pesquisa até esse momento, “a vida vale a pena
ser vivida?”.

O numero de suicidio didrio chega a ser uma das maiores

causas de mortes no mundo, morrendo uma pessoa a cada 40

segundos, conforme dados da OMS (Organizacio Mundial de
Sadde).

A cada ano, mais de 800 mil pessoas tiram a prépria vida e

um ntmero ainda maior de individuos tenta suicidio. Cada

suicidio ¢ uma tragédia que afeta familias, comunidades

e paises inteiros e tem efeitos duradouros sobre as pessoas

deixadas para trds. O suicidio ocorre durante todo o curso de

vida e foi a segunda principal causa de morte entre jovens de

15a29 anos em todo o mundo no ano de 2012.0 suicidio nio

ocorre apenas em paises de alta renda, sendo um fendmeno em

todas as regides do mundo (OPAS, 2016.)

Em se tratando de agravante tao acentuado, faz-se necessirio
pensar os diversos motivos capazes de levar o homem a abdicar de
sua vida. Conhecer os momentos que muitos irdo julgar se a vida
vale ou ndo a pena ser vivida, e decidirdo pelo suicidio fisico. E
fundamentalmente preciso compreendermos o inicio, os fatores
que levam o germe a ser plantado no cora¢do humano, uma vez
plantado, quantos outros fatores serviram de impulso até que
chegue o momento de tomar a decisdo entre viver e morrer.

Embora a relagio entre distdrbios suicidas e mentais
(em particular, depressio e abuso de 4lcool) esteja bem
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estabelecida em paises de alta renda, vdrios suicidios ocorrem
de forma impulsiva em momento de crise, com um colapso
na capacidade de lidar com os estresses da vida — tais como
problemas financeiros, términos de relacionamento ou dores
cronicas e doencas. Além disso, o enfrentamento de conflitos,
desastres, violéncia, abusos ou perdas e um senso de isolamento
estdo fortemente associados com o comportamento suicida. As
taxas de suicidio também sio elevadas em grupos vulnerdveis
que sofrem discriminagdo, como refugiados e migrantes;
indigenas; lésbicas, gays, bissexuais, transgéneros e intersexuais
(LGBTI); e pessoas privadas de liberdade. De longe, o fator
de risco mais relevante para o suicidio é a tentativa anterior

(OPAS, 2016)

A decisao pelo suicidio fisico pode entio ser evitada, desde
que ela seja compreendida em todos os seguimentos como uma
doenga, sendo preciso quebrar o tabu, é preciso falar sobre a
condigio daquele que sofre. E preciso falar, ser ouvido, e observar
os sinais dados da luta didria com o sofrimento.

O suicidio estd ligado a uma profunda depressdo emocional, e
a qualidade do ambiente de trabalho pode mesmo ser um fator
desencadeador de muitas doengas, esclarece Fitima Fleury,
assistente social da Divisio de Promocio a Satude (DIPS) do
Ministério da Justi¢a e Cidadania. “Para que ocorra depressio
a pessoa tem que apresentar varios sintomas para que isso seja
uma doenga, ¢ o estresse provocado por situagdes no trabalho é
um deles”, diz Fitima. (GOVERNO FEDERAL., 2016)

Nem todos os homens conseguem enfrentar o absurdo sem
que sejam por ele acometido de um tormento, e como resultado,
temos o alto indice de suicidio fisico, “O suicidio é a tinica causa de
mortalidade que nao teve redugao do nimero de casos nos tltimos
50 anos” (GOVERNO FEDERAL. 2016.). E preciso olhar para
ele, sem preconceito e encard-lo como uma doenca resultada do
confronto do homem com o absurdo para evitd-lo. “Estima-se que
90% dos suicidios poderiam ser prevenidos. Isso faz pensar que esse
preconceito histérico em falar sobre suicidio nio ajudou a prevenir
essas mortes’, diz Silva, citando estimativa da Organiza¢ao Mundial

de Satde (OMS)”. (BBC NEWS BRASIL, 2017)

Assunto esse, que ¢ tao atual, tendo em vista que estamos



83
Fragmentos de Filosofia

lutando frente ao absurdo diante da pandemia de COVID-19
(Corona virus), donde, “mesmo com toda a forca de vontade, € a
peste deixaria vestigios, pelo menos nos coragoes” (CAMUS, 2020,
p- 259). Muitos ressigniﬁcarz’lo, outros seguirdo com suas dores,
sofrimentos, por meses ou anos, mas chegard a hora em que a
pregunta ser feita, a vida vale a pena ser vivida? E preciso responder
com uma decisao, viver ou abdicar da vida, é esse momento
crucial, momento da pergunta motriz. E preciso que o homem
tenha consciéncia que estd doente mentalmente, nio se pode dar
uma resposta coerente, ele nao tem a capacidade de discernimento
dentro de um quadro depressivo, por exemplo.
O corona virus estd afetando a satide mental de muitas pessoas.
Estudos recentes mostram um aumento da angustia, ansiedade
e depressio, especialmente entre os profissionais de satde.
Somadas as questoes de violéncia, transtornos por consumo de
dlcool, abuso de substancias e sentimento de perda, tornam-
NS fatOrCS impol’tantes que podem aumentar o riSCO de uma
pessoa decidir tirar a prépria vida (OPAS, 2020)

O sofrimento frente ao absurdo abala a todos, até mesmo
aqueles que segundo Camus, comentem o suicidio filoséfico,
aqueles que confiam sua vida, e apostam sua existéncia voltada a
servir a Deus. Sendo uma ignoréncia por parte daqueles que creem,
julgarem a fé daquele que mesmo crendo julgou que a vida nio
valeria a pena ser vivida. Como poderia entio, alguém que crer em
um Deus superior, capaz de amd-lo até mesmo quando os outros
nio o fazem, tirar a prépria vida? E preciso examinar a consciéncia,
¢ preciso olhar o coragao do homem, lugar que o germe se instalou
e buscar os motivos que estao velados por trds da ignorante desculpa
da falta de fé. O homem renuncia a fé, ele renuncia a divindade,
nao a vida.

Pela terceira vez em menos de 15 dias, um sacerdote encerrava
a prépria vida. Renildo Andrade Maia, de 31 anos, era paroco
da igreja de Jesus Operdrio, em Contagem (MG)[...] “Em
muitos casos, a fé pode nao ser forte o suficiente para superar

momentos dificeis”, afirma Pinto, que atua hd 17 anos no
Instituto Terapéutico Acolher, em Sao Paulo (SP), voltado
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ao atendimento psicoterdpico de padres, freiras e leigos em
servico a Igreja (BBC NEWS BRASIL, 2017).

E preciso analisar o sentimento de inutilidade e de falta de
esperanca que germinou em seu coragio, decorrente de multiplos
fatores, que o levaram a uma doenca, doenca essa que o tornou
incapaz de por si sé responder a pergunta pelo valor da vida.
Tornando incapaz de ressignificar, o grau da doenga fisica, ¢ o
fator determinando, que contraria a justificativa da auséncia de fé.
Sobre essa dtica, podemos entao encontrar justificativas plausiveis,
e buscar meios de impedir o suicidio entre os religiosos. E preciso
ouvir o seu grito silencioso. Como relata o Pe. Deivide Marcklai
Rocha Cerqueira.

Na entrevista feita a Dom Marc Stenger (Bispo de Troyes), ele
diz que ao saber da noticia do suicidio dos padres franceses
se perguntou: «O que eu ndo fiz? Serd que ouvimos o seu
grito?” (...) O que me leva a pergunta seguinte: nio estamos
tao preocupados com os problemas de administracio da Igreja
que j& ndo estamos prestar atengdo suficiente is pessoas?”
(ALETEIA, 2020).

E incontestdvel a necessidade de se observar os gatilhos
dados pelas pessoas com pensamentos suicida, ou em estados de
melancolia. Reconhecé-los ¢ fundamental para tornar possivel
a possibilidade de evitar a consumac¢io do ato. Os sussurros do
sofrimento estdo no cotidiano e nao o percebemos, até que em um
momento um forte grito é dado, aquele que carregou aquela dor,
jd ndo estd mais vivo, e somente ap6s a consumacio do suicidio
notamos os sinais apresentados.

Informou-se que desde a morte da mae, havia trés anos, havia
entrado em depressio. Anteontem, dois dias antes de morrer,
ele havia dado um sinal de sua melancolia ao escrever em midia
social o que poderia ser sua despedida: “noites traicoeiras....até
aqui nao faltou em mim esforco, Dei 0o meu melhor... mas
tenho remado muito a favor de maré, ¢ tenho permitido que
a ela me leve.....momentos de revolver tudo, de tomar uma
nova decisio...me ilumine senhor.... seu amor é e me basta me

refaca, mas faca apenas humano....”. (MS NOTICIAS, 2016)

Outros, porém, gozam de perfeita capacidade cognitiva,
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capazes do discernimento, mas que diante de um sofrimento fisico
e psiquico, seja ele ocasionado em decorréncia de graves doengas
incurdveis ou degenerativas ou decorrente de uma tetraplegia, ao se
encontrarem diante dos limites da ciéncia e da medicina. Recorrem
as associacoes de suicidio assistido, como as associagbes suicas:
EXIT" ou Dignitas®.
Cindy tinha sido for¢ada a desistir de uma poderosa carreira
corporativa aos 35 anos ¢ lutou por décadas com um
punhado de doengas dolorosas. Ela passou grande parte da
vida buscando novos tratamentos e advogando por pesquisas
médicas, sabendo que nunca poderia se beneficiar de seus
esforcos. Quando finalmente ficou claro que nenhuma droga
poderia aliviar seu intenso sofrimento, Cindy escolheu a morte
voluntdria assistida, ou suicidio assistido, um procedimento
que nio ¢ legal em seu estado natal. (CNN BRASIL, 2020).
E notivel que o suicidio vitimiza, independente da
capacidade de discernimento, conceitos religiosos, culturais,
nacionalidade, posi¢ao econdmica, idade entre outros meios de
classificagdes. Responder a questdo se a vida vale a pena ou nao ser
vivida e decidir pelo suicidio fisico estd intrinsecamente relacionado
aos sentimentos de inutilidade e falta de esperanca. E a crise
existencial em busca de um sentido, que, quando nio encontrado
leva o ser humano a abdicar da existéncia.

5 Sisifo contemporineo

Compreendemos entao, que existem dois momentos
determinantes, duas decisdes a serem tomadas. A primeira ¢é
quando ¢ preciso ajuizar se vale a pena viver. Essa primeira decisao
¢ acarretada de circunstancias, como vimos anteriormente, mas a

1 EXIT, associagio suica que ajuda pacientes terminais que pedem assisténcia para
morrer. Pacientes esses que tenha uma doenca incurdvel, com morte previsivel,
provocando sofrimentos psiquicos e fisicos que tornem sua existéncia insuportdvel.
Sem gerar gastos ao paciente, com atendimento restrito aos suicos ou estrangeiros que
sejam residentes permanentes na Suica

2 Dignitas, tem a mesma finalidade da EXITE, porém, os Dignas aceitam assistir
cidadios suicos estrangeiros e tem um custo econdmico para o paciente
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falta de perspectiva de futuro ¢ o agravante. A rotina do homem
contemporaneo o instrumentaliza, e seu habito se transforma em
um eterno produzir muito e viver pouco. No decorrer do dia,
entre suas maltiplas atividades, dia esse que se repete no decorrer
da semana e isso acaba por se tornar sua existéncia. “Em todo os
dias de uma vida sem brilho, o tempo nos leva. Mas sempre chega
a hora em que temos que levé-lo. Vivemos no futuro: “amanh”,
“mais tarde” [...] Estas inconsequéncias sao admirdveis, porque no

final trata-se de morrer.”(CAMUS, 2019, p.28).

Tal vida com aparéncia de indtil, diante do absurdo, lanca
a pessoa diante da primeira pergunta, e consequentemente o germe
do suicidio nasce no coragao do homem. Pois foi com o objetivo de
punir que os deuses condenaram Sisifo® a um servigo indtil e sem
esperanga por toda a eternidade. “Os deuses condenaram Sisifo a
empurrar incessantemente uma rocha até o alto de uma montanha,
de onde tornava a cair por seu préprio peso. Pensaram, com certa
razao, que nao hd castigo mais terrivel que o trabalho inatil e sem

esperanca.” (CAMUS,2019, p.137)

Camus pensa no homem contemporineo, “O operdrio
de hoje trabalha todos os dias de sua vida nas mesmas tarefas.”
(CAMUS, 2019, p139). Uma vida que para muitos estd em seu
ciclo natural, mas que diante do absurdo, diante da tomada de
consciéncia de sua realidade e na busca por sua significacio, tende
a levd-lo ao confronto. O Sisifo da mitologia grega é a face do
homem frente ao absurdo. “jd devem ter notado que Sisifo ¢ o heréi

do absurdo”. (CAMUS,2019, p.138).

3 Mitologia grega, o mito de Sisifo, rei da Tessdlia e de Enarete, era o filho de Eolo.
Fundador da cidade de Efira, que mais tarde veio a chamar-se Corinto. Sisifo tinha
a reputagdo de ser o mais habilidoso e esperto dos homens e por esta razio dizia-se
que era pai de Ulisses. Sisifo despertou a ira de Zeus quando contou ao deus dos
rios, Asopo, que Zeus tinha sequestrado a sua filha Egina. Sisifo foi condenado para
todo o sempre a empurrar uma pedra até ao cimo de um monte, caindo a pedra
invariavelmente da montanha sempre que o topo era atingido. Este processo seria
sempre repetido até 2 eternidade.
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3.1 O Mito de Sisifo, nossa batalha cotidiana

Sendo Sisifo condenado por toda a eternidade, nada lhe
resta se nao cumprir sua sentenga, trabalhar exaustivamente, sem
esperanca sob o sentimento de inutilidade. Esse estado do Sisifo, é o
estado pés confronto com absurdo, podendo durar dias ou anos. O
homem que arrasta a sua dor, seus anseios, seus medos e sobretudo
sem ter em quem ou o que esperar, o sentimento de inutilidade
sobre o julgo da auséncia de uma esperanga, sao os fatores que levam
o homem a julgar que a vida nio vale apena ser vivida. Diante de tal
julgamento, o sofrimento da mente ¢ inevitdvel.

Consequentemente a resposta dessa primeira pergunta nos
leva a segunda pergunta, o que fazer? Sendo o suicidio decorréncia
dessa resposta. Esse é o momento em que buscamos encontrar, o
momento motriz, que a consciéncia ajuiza pelo suicidio ou pela
revolta. Esse trabalho, porém, niao tende a atingir o sentido da
revolta camusiana, Camus jd trilhou esse caminho, buscamos
entender esse momento decisivo, o final dessa curva, a qual a
pessoa trilha em todo seu sofrimento frente o absurdo, no fim
desse caminho existe uma bifurcacio, é o momento de tomar uma
decisao, seja partir para a Revolta, Suicidio Filoséfico ou a decisao
pelo Suicidio Fisico.

Tomemos por sustentacio, o filésofo Walter Benjamin®,

vitima da opressao de sua época. Todo o drama vivido por
Benjamin, diante de uma guerra o leva a fugir em busca de reftgio,
“A eclosio da guerra o assustou imediatamente. No primeiro
dia da mobilizagdo, ele fugiu de Paris para Meaux por medo de
ataques aéreos” (ARENDT, 1941, carta). O germe do suicidio ji
fora plantado em seu coragdo, o medo e a anggstia jd faziam parte
de seu cotidiano, Benjamin jd tinha tomado para si, sua pedra e
comecado a rolar morro acima. “Ele, imediatamente praticou
uma forma peculiar de ascetismo, parou de fumar, deu todo o seu

4 Walter Benjamin (1892-1940) foi um filésofo, ensaista, critico literdrio e tradutor
alemio. Deixou vasta obra literdria, além de ter contribuido para a teoria estética,
para o pensamento politico, para a filosofia e para a histéria.
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chocolate, recusou-se a se lavar, fazer a barba ou mesmo se mover”

(ARENDT,1941, carta).

Contudo, o germe do sentimento de inutilidade estava
plantado em seu cora¢do, uniu-se entio o medo, a angustia e sua
pedra tomou forma, como afirma Arendt em carta enviada a seu
amigo Gershom Scholem.

No entanto, ele ficou imediatamente com medo da opinido do
Instituto. Vocé certamente saberd que o Instituto o informou,
antes do inicio da guerra, que seu pagamento mensal nao era
mais garantido e que ele deveria procurar outra coisa. Isso o
entristeceu muito, embora a verdade seja que nao estava muito
convencido da seriedade dessa afirmacio. Mas, em vez de
melhorar sua situacio, isso tornou tudo ainda mais dificil. Esse
medo desapareceu com a eclosao da guerra, mas ele continuou
a temer a reagdo a suas teorias mais recentes e certamente
pouco ortodoxas. Em janeiro, um de seus jovens amigos do
campo, que por acaso também era amigo ou discipulo de meu
marido, suicidou-se. Principalmente por motivos pessoais.
Isso o afetou de uma forma extraordindria e em todas as
conversas ele apoiou esse menino e sua decisao com veeméncia

verdadeiramente apaixonada (ARENDT, 1941, carta).

A guerra tomava forga, com a ascensio do nazismo, logo eles
chegaram a Paris. Benjamin foge para Lourdes e depois Marselha,
na tentativa de conseguir um visto espanhol e assim entrar nos
Estados Unidos. Com o mal-estar da situagio, “Em pouco tempo,
ficamos sabendo dos primeiros suicidios em um internato durante
a fuga dos alemaes, e Benjamin, pela primeira vez, comegou a
falar comigo repetidas vezes sobre suicidio. Que essa saida era a
que restava’ (ARENDT, 1941, carta). Todas as premissas estdo
formuladas e apresentadas, Benjamin precisa tomar uma decisao, e
como decisio, temos o quea histéria nos apresenta, € o que Hannah
Arendt escreve no final de sua Carta a Scholem.

Vocé certamente sabe o resto: que ele teve que partir com pessoas
que lhe eram completamente desconhecidas; que escolheram
o caminho mais longo, (...) que Benji havia desmaiado vérias
vezes jd na ida; que na manha seguinte deveriam ser entregues

na fronteira com a Espanha e que ele, na noite em que lhes foi

concedida, cometeu suicidio. (ARENDT, 1941, carta).
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Vitimizado pela opressao, diante da desumanizagao do
nazismo, Benjamin rolou sua pedra por anos, sua pedra era
formada por multiplos sentimentos entre eles 0 medo, a angtstiae a
inutilidade. Diante do absurdo, pensando em uma luta considerada
como inatil e sem esperanga. Walter Benjamin vendo-se cansado
de rolar a pedra, decide que a vida ndo vale a pena ser vivida, decide
pelo suicidio fisico, em 26 de setembro de 1940, aos 48 anos.

4 Sisifo feliz

Por outro lado, observemos aqueles que mesmo vivendo
toda a tribulagio desse confronto, conseguiram encontrar um
sentido, essa luz no fundo do tinel que despertou e os fez julgar
que a vida vale a pena ser vivida. No filme As faces de Helen’,
Helen ¢é a configuracio do Sisifo, do homem absurdo de Camus.

A paixdo pela vida levou Sisifo a lutar por ela. Esse
sentimento é o que deve emanar no homem frente ao absurdo,
paixdo essa capaz de levd-lo a enfrentar todas a peripécias® de sua
vida. Sisifo enfrenta os deuses pela oportunidade de viver, e viver
bem.

Com igualdade temos Helen, e tanto outros, dotados de
suas qualidades e conquistas, ninguém ¢ inferior a ponto de nio
ter nada, a peripécia aconteceu, e tornard acontecer, é preciso
lutar como Sisifo, “Homero nos conta também que Sisifo havia
acorrentado a morte” (CAMUS,2019, p.137). Suas agbes para
permanecer vivo e fugir de um destino cruel nao foram poucas,
uma primeira sentenca nao lhe intimidou nem tao pouco o fez
desistir, a0 comtemplar o absurdo ele busca por saidas, e até mesmo
quando tudo parecia estar perdido, Sisifo consegue enganar os
deuses novamente e voltar a ver a face do mundo.

5 Helen Leonard (Ashley Judd) é uma mulher bem-sucedida que tem um casamento
feliz e um relacionamento harmonioso com sua filha. Porém, existe algo que ela tem
um segredo: sua bipolaridade, que surge como um surto devastador, transformando
sua maneira de enxergar a vida. Agora, sua familia e seus amigos tém a missao de fazé-
la perceber que a vida continua bela.

6 Deripécia: virada na sorte do herdi.
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Helen nao conseguia por si s6 sentir o gosto pela vida. Nao
suportando mais tamanho sofrimento, busca colocar um fim em sua
vida, na tentativa de sanar todo seu sofrimento. Sua doenga atingiu
um estado tao grave, que nem os neurotransmissores eram capazes de
ajudar, com o sentimento de impoténcia, sendo esse a prefiguracao
do sofrimento ocasionado a sua familia. Helen consegue enxergar
em sua filha um motivo para continuar lutando. Consequentemente
Helen aceita o tratamento ECT (eletroconvulsoterapia), e continua
lutando, assim como Sisifo que “¢ superior ao seu destino. E mais

forte que sua rocha” (CAMUS,2019, p.139).

A vida vale a pena ser vivida, “Para o ator, tanto quando
para o homem absurdo, uma morte prematura ¢ irrepardvel”
(CAMUS,2019, p.99). No momento em que as primeiras
perguntas aparecem, deve o homem inverté-las e buscar por
motivos para continuar a viver, ciente de que nio existe motivo
maior que sua prépria existéncia. “A clarividéncia que deveria ser
0 seu tormento consuma, a0 mesmo tempo, sua vitéria. Nao hd
destino que ndo possa ser superado com o desprezo. Assim como,
em certos dias, a descida ¢é feita na dor, também pode ser feita na

alegria.” (CAMUS,2019, p.139)

A luta pela vida, o continuar vivendo e buscando viver bem
¢ motivo suficiente. “Também imagino Sisifo voltando para a sua
rocha, e a dor existia desde o principio” (CAMUS,2019, p.139).
Porém, Sisifo é senhor de sua vida, “Toda a alegria silenciosa
de Sisifo consiste nisso. Seu destino lhe pertence. A rocha ¢ sua
casa.” (CAMUS,2019, p.139). Sisifo ensina uma felicidade que ¢
superior. “Cada grao dessa pedra, cada fragmento mineral dessa
montanha cheia de noite forma por si sé6 um mundo. A prépria luta
para chegar ao cume basta parra encher o coragio de um homem. E

preciso imaginar Sisifo feliz.” (CAMUS,2019, p.141).

E incontestivel que, julgar se a vida vale a pena ou nio
ser vivida é condigio inerente a0 homem, contudo, a prépria
existéncia e a capacidade de questionar é motivo suficiente para
cada Sisifo rolar sua pedra até o cume. A chegada ao cume destréi o
sentimento de inutilidade, a descida da montanha até seu inicio de
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onde a pedra voltard a ser empurrada é causa de esperanca. A rocha
tornou-se sua casa e a pedra seu proprio rosto. A existéncia é capaz
de fazer Sisifo Feliz.

5 Consideragoes finais

Partindo do pensamento camusiano, acerca do absurdo,
percebe-se como alicerce do suicidio a desarmoniosa relagao do
homem com o absurdo. Pensando sobre o germe que leva o homem,
durante sua pergunta pela existéncia, a decidir pelo suicidio fisico,
julgando que a vida nao vale a pena ser vivida. Entende-se que, de
natureza igual, a existéncia de uma pergunta motriz sobre o valor
da vida, encontra-se o questionamento sobre os motivos oportunos
para continuar vivendo.

Conclui-se que a prépria existéncia é fundamento eficaz
para decidir pela vida. Por todos os aspectos apresentados do Sisifo
como homem absurdo, resta a0 homem corrente igualar-se a Sisifo
em sua perseveranca e amor a vida, ciente de que o conflito absurdo,
¢ sua casa na existéncia.
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Capitulo 5

A VIDA EM COMUNIDADE COMO FORMA
DE EXISTENCIA AUTENTICA A LUZ DA
ANTROPOLOGIA DE EDITH STEIN

Thallyson Brenner Mendes dos Santos

1 Introdugao

busca por uma resposta satisfatéria no ambito
loséfico a pergunta: “o que ¢ o homem?”, sempre
foi a inquietagao de diversos pensadores, desde a antiguidade
grega até os mais profundos estudos da contemporaneidade. No
século XX, fortemente caracterizado por grandes transformagoes
socioculturais, pelo cientificismo, pela tecnocracia e por aceleradas
mudangas, o homem viu-se necessitado de questionar sobre si
mesmo e sobre o sentido da sua existéncia. E neste cendrio que
surge a filésofa judia Edith Theresa Hedwing Stein' que, com
seus estudos, contribuiu com um vasto arcabouco tedrico sobre o
conhecimento da complexa estrutura do ser humano.

Edith Stein é considerada uma filésofa de grande destaque na

1 Edith Stein (1891-1942) foi uma filésofa e tebloga alema de origem judaica, convertida
a f¢ crista quando estudou Filosofia. Foi discipula e assistente de Edmund Hussetl,
pai da fenomenologia. Suas principais contribui¢es foram o aprofundamento do
conceito de empatia e a busca de fundamentagio filoséfica para a Psicologia e as
Ciéncias Humanas, além da constru¢io de um pensamento que combinava a
andlise da consciéncia com afirmacées sobre o modo de ser das coisas do mundo.
Suas principais obras sio: O problema da empatia (1917); Etica da vocagio feminina
(1931); Estrutura da pessoa humana (1932-1933); Ser finito e Ser eterno (1934-1936)
e Ciéncia da cruz (1942). Edith Stein morreu em 1942, aos 51 anos, quando foi
assassinada em Auschwitz-Birkenau, vitima da violéncia nazista (SAVIAN, 2016,
p- 132). Em 11 de outubro de 1998, Edith Stein — Teresa Benedita da Cruz — foi
canonizada pelo papa Jodo Paulo I, elevando a filésofa a dignidade de santa da Igreja
Catodlica Apostdlica Romana.
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filosofia contemporanea, pois possui uma contribuicio sistemdtica
na dimensao intelectual, além de ter sido uma das pioneiras da
presencga feminina no que diz respeito ao pensamento e a postura
social, atitude que foge dos padroes existentes de sua época. Por
considerar “o tratamento cientifico-experimental como incapaz
de responder a essas indagacoes [a respeito da pessoa humana]”
(BAVARESCO, 2017, p. 09), Edith Stein busca no método
fenomenoldgico e na filosofia tomista resposta a questao do que ¢é
o ser humano.

A fim de tornar o tema ainda mais atualizado, esse estudo
versard sobre a vivéncia auténtica da pessoa humana inserida no
mundo. Para isso, serd apresentada uma abordagem a respeito da
dimensao social da pessoa humana, que poderd ser refletida através
da afirmagio da sociedade que apresenta o homem como um ser
individualista e isento de relagdes sociais. O objetivo desse estudo
¢ demonstrar que tal proposta individualista se revela incapaz de
fornecer sentido auténtico a vida humana. Buscar resposta a essa
questao ¢ tarefa urgente no mundo hodierno e isso pode ser feito
através das contribuicoes de Edith Stein.

2 Visao panoramica da antropologia steiniana

A investigacao de Edith Stein a respeito do homem ¢ sob
as orientagoes do método fenomenoldgico que, partindo do que ¢é
mais evidente no mundo dos fendmenos, chega aquilo que ¢ mais
particular da pessoa humana — se comparado aos demais seres vivos
—: 0 espirito.

Partindo, como disse, do que é mais evidente, Edith Stein
apresenta 0 homem como um ser corpéreo, ou seja, pertencente ao
mundo fisico dos seres. Todavia, ao percebermos o mundo dado
a0 nosso redor, constatamos a sublime diferenga entre um corpo
animado e outro nio animado. Usando termos préprios da lingua
alema, Stein expressa essa distingao por meio de dois termos: Leib

e Korper.
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A dupla modalidade apresentada em sua investigacao
antropoldgica é uma heranga de seu mestre Edmund Husserl, uma
vez que é ele quem fez uma andlise minuciosa do corpo, “afirmando
que ele se manifesta a nés como um corpo que estd vivendo, ao qual
da o nome de ‘/eif’, distinguindo-o cuidadosamente do corpo que
nao tem vida (um caddver, por exemplo), denominando-o ‘korper”

(ROSA; SILVA, 2015, p. 95-906).

Na fenomenologia, “o termo Leib é reservado aos seres
racionais, pois somente eles podem dar-se conta da prépria
corporeidade por meio de reiterados processos perceptivos e
reflexivos” (ALFIERI, 2014, p. 64). Portanto, leib, na concepgio
de Husserl e Stein, é o corpo como organismo vivo. Nesses termos,
afirmar que o homem é um organismo vivo, signiﬁca dizer que seu
aspecto exterior é derivado de algo interno. Assim afirma Stein:

Percebemos o corpo, com sua forma determinada, fechada
em si mesma e eSthtufada Confofme as regras, como
algo interiormente COnCatenadO. Sua ﬁgura externa CSté
“configurada” desde dentro. Leva em si algo que faz dele o que
¢ em cada caso, e isso acontece em um processo de configuragao
progressiva: jd vimos que o corpo passa por mudangas em sua
configuragdo. Este configurar-se desde dentro é um peculiar
modo de ser, “o modo de ser dos seres vivos” (STEIN, 2017,
p. 44)

Portanto, atentar o homem como um ser corpéreo vivo é,
por consequéncia, evocar a expressao de um modo particular de ser.
Pelo corpo e suas caracteristicas de atuagao j evoca a existéncia de
algo a mais, visto que o modo de atuagao de um corpo humano na
realidade objetiva ¢ distinta de um mero corpo material como, por
exemplo, uma mesa.

Assim, segundo a antropologia steiniana, a alma é também
constitutivo do composto dos seres vivos. Contudo, aalmaentendida
na perspectiva da antropologia de Stein deve ser vista como distinta
da alma dos vegetais ou dos animais®. Usando elementos comuns

2 Entende-se aqui a constitui¢io de alma apresentada na tradicio filosofica aristotélico-
tomista: alma vegetal (presente nos vegetais), alma sensitiva (presente nos animais) e
alma racional (prépria do ser humano).
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entre os homens e os animais, como as pulsoes, reagdes, gostos,
sensagoes, estima, estado de 4nimo etc., tais elementos pertencem
a um conjunto que Stein denomina como psique. Nesse sentido,
indaga-se: como separar a realidade psiquica do homem com a
dos animais? Para responder tal indagagio deve, necessariamente
remeter ao que Edith Stein chama de espirito, qualidade que torna
especifico o cardter animico do homem.

Refletindo sobre o conceito “espirito”, apresenta o que se
chama em alemio de Geist, que significa “aquilo que ¢ especifico
do humano e que nao se encontra em nenhum outro ser existente

na humanidade” (SBERGA, 2014, p. 121). O Geist, em suma, é

entendido como intelecto, vontade e razio.

Além disso, Stein reconhece que para esclarecer mais
especificamente o que define os homens como seres espirituais,
deve-se tomar como referéncia o espirito puro por exceléncia, a
saber, Deus. E importante salientar aqui que a autora estabelece
um profundo didlogo com a filosofia de Conrad-Martius, visto
que para esta, “Deus ¢ espirito e é o criador dos seres humanos e
da natureza. Entdo, tudo o que Deus cria tem aspecto espiritual”
(SBERGA, 2014, p. 123). Ao tomar essa referéncia, objetivando
conhecer ainda mais o ser humano como ser espiritual, Edith Stein
aponta algumas caracteristicas préprias de Deus: o espirito divino
como infinito, vigilancia e abertura.

Em primeiro, “o espirito divino ¢ infinito; ele nio se fecha
nos limites do tempo e do espago; nio estd fixado a nada, mas
flui liviemente onde quer” (CARNEIRO, 2016, p. 43). Essa
caracteristica faz do espirito divino ser uma permanente atualidade,
visto que ¢ um ser pleno em si mesmo que nao possui, de forma
alguma, uma potencialidade a ser desenvolvida. E nesse sentido que
sobressai a afirmacdo da ideia de que Deus se conhece plenamente.
Portanto, “a liberdade (movimento livre), consciéncia (saber de si),
intelecto (se conhecer) e vontade (se possuir — ter dominio de si)
sa0 tragos essenciais do espirito [divino]” (CARNEIRO, 2016, p.
43).
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Além disso, o espirito divino “a0 mesmo tempo em que se
conhece e se possui (vigilincia), ele sai de si e penetra nas coisas,
se doa e confere existéncia as coisas a partir do seu préprio ser
(abertura)” (CARNEIRO, 2016, p. 43). Contudo, essa vigilancia e
abertura nao implicam uma dispersao e um perder-se de si, mas, ao
contrdrio, é peculiaridade do espirito divino “a entrega do seu ‘ele
mesmo’, sem perdé-lo, e, nessa entrega, se manifesta inteiramente”
(STEIN, 2019, p. 384). Por fim, para Edith Stein, o fato de o
espirito divino ser livre e consciente implica dizer que o mesmo
possui uma personalidade, podendo, por isso, dizer “eu” (STEIN,
2017, p. 124).

Nessa perspectiva, ¢ a unido entre a psique e o espirito que
se forma o que chamamos de “alma humana” ou “alma espiritual”.
Assim, “Stein aponta para aquilo que as almas humanas possuem
em comum com os espiritos: a estrutura pessoal e o ser espiritual”
(IBIAPINA, 2017, p. 48). Porém, o que difere a alma humana dos
espiritos puros é “alma da alma humana”, ou seja, o que Edith Stein
denomina como “nucleo pessoal” ou “centro do ser”. O nucleo
pessoal da alma humana ¢ a natureza espiritual-corpérea.

Nessa l6gica, o espirito faz com que o ser humano tenha sua
singularidade peculiar se comparado aos animais e as plantas. Uma
dessas singularidades ¢, segundo Thiago Rodrigues Ibiapina (2017,
p- 49), 0o homem como um “ser consciente de si mesmo, consciente
do seu ‘eu”, o que nunca poderd afirmar isso sobre um animal ou
planta. O ser humano terd, “dessa maneira, uma diferenca essencial
se comparado aos animais: sua individualidade, que nio ocorre em
nenhuma outra criatura inferior a ele” (SBERGA, 2014, p. 113).

Além disto, hd algo presente na dimensao espiritual do
homem que faz dele um ser especial e Ginico no meio dos demais
seres: a intencionalidade, “isto é, a capacidade de se dirigir aos
objetos (STEIN, 2017, p. 97). Por ser visivelmente um corpo
material, 0 homem, para Edith Stein, estd para além disso, ele é um
ser que, pela caracteristica espiritual, consegue perceber o mundo
e se relacionar com ele através dos sentidos. Em suma, “trata-se,
portanto, de uma perfeita unidade que vai se completando, sendo
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que a percepgio propria da pessoa humana nio se torna um ato
isolado, mas integrado” (IBIAPINA, 2017, p. 54). Decorrente da
intencionalidade, outra caracteristica importante do homem ¢ a
liberdade. O espirito torna o homem livre, visto que esse possibilita
a atividade intencional derivada do intelecto humano.

Partindo desse pressuposto, Edith Stein reconhece essas
caracteristicas como proprias da pessoa humana, dado que, além
de perceber o mundo exterior através dos sentidos, 0 mesmo ¢é
capaz de refletir sobre o contetido que lhe é apresentado. E por essa
capacidade de intencionalidade, o homem nio deixa de ser livre,
pois “os impulsos e as tendéncias sao dirigidos ¥ alguma coisa”
(BELLO, 2015, p. 102). Por ser livre e dotado de uma dimensao
espiritual, entendida como abertura, é que o homem pode se
relacionar com o mundo objetivo e com outros homens.

Em apertada sintese, a concep¢ao antropoldgica de Edith
Stein é que a pessoa humana é formada por trés dimensoes
estruturais: corpo, psique e espirito, o que permite que se afirme,
por exemplo, a ideia de corpo material e alma espiritual. Vale
salientar que, para antropologia steiniana, todas as trés dimensoes
sio igualmente importantes para compreender o homem na sua
totalidade. E nesse sentido que os estudos abordados por Edith
Stein sao de uma antropologia nao reducionista, isto ¢, uma
antropologia que procurar olhar a pessoa humana em todos os seus
aspectos e dimensdes, sem o reduzir ou mesmo enquadrd-lo em
categorias isoladas.

3 A autenticidade da existéncia humana na comunidade

Apébs a explanagio da constituigao estrutural do ser
humano, soma-se outra caracteristica que faz do homem um ser
singular e especial no conjunto dos seres vivos: a dimensio social.
Melhor dizendo, a autora nao fica somente no ser da pessoa, mas
preocupa-se agora com o existir do homem, identificando como
sua singularidade e especificidade se manifesta na vivéncia com
outros sujeitos.
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Stein, em sua obra A Estrutura da Pessoa Humana®, destaca
a inegdvel triade no ser humano, apresentando cada dimensao do
homem e suas devidas fun¢oes na vida humana, como apresentado.
Nesse sentido, percebeu-se, ainda, que dentre as trés dimensoes da
pessoa humana, destaca-se o espirito com sua peculiaridade, uma
vez que “o espirito conduz o ser humano em todas as suas agoes”
(IBIAPINA, 2017, p. 91-92). Conduzido pelo espirito, ou seja, o
intelecto ou razao humana, o homem tem a necessidade de viver
relagdes interpessoais, dado que ele mesmo ¢ um ser-no-mundo
que se relaciona com outros homens. Nesse sentido, “o homem ¢
Homo socialis [homem social], um ser essencialmente socidvel em
diversos aspectos e possui entao a necessidade de fazer comunidade
com os outros seres da mesma espécie” (IBIAPINA, 2017, p. 92).

Stein, por sua vez e ndo obstante a essa perspectiva, entende
que o homem nio é um ser isolado e que é necessdrio admitir a
existénciae investigar sua dimensao social, uma vez que tal dinAmica
estd intimamente ligada ao objetivo de compreender a estrutura da
pessoa humana individual.

O individuo humano isolado é uma abstracio. Sua existéncia
¢ uma existéncia em um mundo, sua vida é vida em comum. E
estas ndo sdo as relagdes externas, que sio acrescentadas a um
ser que jd existe em si e por si mesmo, sendo que sua inclusio
em um todo maior pertence diretamente a estrutura mesma
do homem [...] Assim, enquanto nio investigarmos em que
medida estd determinada pelo seu ser social, ndo entenderemos
a estrutura da pessoa humana individual (STEIN, 2017, p.
163).

Na busca dessa investigagdo, deriva o que Stein denomina
estrutura social. Ao tratar das estruturas sociais, a autora se opoe

3 O titulo original da obra é Der Aufbau der menschlichen Person, que traduzindo do
alemao significa “A construgao da pessoa humana’. A mencio no corpo do texto
refere-se a uma traducio em espanhol que, para manter a lealdade da traducao
utilizada, optamos por citd-la literalmente. A Estrutura da Pessoa Humana é fruto
de um curso antropolégico oferecido por Stein as alunas do Instituto Alemio de
Pedagogia Cientifica, em Miinster. Por ter sido professora, a fildsofa alema ensinava
que, para um excelente empreendimento pedagdgico, era crucial se perguntar acerca
do que se conhece sobre o ser humano.
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ao pensamento sociolégico de sua época que entendia sociedade
e comunidade como equivalentes. Stein, por sua vez, propoe a
distingao entre ambos conceitos.

A sociedade, para Edith Stein, “é uma forma de organizacio
que tem sua origem numa unido racional e mecinica entre
individuos como, por exemplo, um clube ou uma corporagao”
(KUSANO, 2014, p. 94). A formagio de uma sociedade, nesse
sentido, ocorre a partir da vontade dos individuos que possuem
atuagoes determinadas e regulamentadas por algum estatuto ou
norma. Assim, “a vida de uma sociedade nio depende diretamente
de seus membros, que podem ser substituidos por outras pessoas
no papel que realizam” (CARNEIRO, 2016, p. 50). Ainda que
“a sociedade possa ser identificada como um tipo de relagio em
que todas as dimensoes das pessoas estao implicadas, inclusive
a dimensao espiritual” (CARNEIRO, 2016, p. 51), Edith Stein
percebe que a relagio em sociedade entre os individuos se d4 por
mera relagao entre sujeito-objeto.

Algumas delas sdo “fundadas” em virtude de “atos produtivos”:
associagdes, sociedades anénimas, partidos. Estas comunidades
também podem ser dissolvidas, e pode acontecer que novos
membros se juntem ou que alguns dos seus membros os
abandonem. A sua “organizagio” é fixada numa base voluntdria
(por “estatutos”) e se pode modificar numa base igualmente
voluntdria. FE Tonnies denomina “sociedades” estas estruturas
baseadas em atos voluntdrios ¢ em uma fixacao racional dos fins
de pessoas individuais, e contrastam-nas com “comunidades”.
(STEIN, 2017, p. 167).

A comunidade, por outro lado, é apresentada “no sentido
amplo, realidade supra pessoal, fundada nas pessoas e consideradas
como pessoas em sentido analégico” (MATTHIAS, 2014, p. 57).
Ou seja, sobressai a concep¢io de “nés”, intimamente ligada a
relagdo entre as pessoas em um sentido comum ou “ntcleo de sentido
comum que ¢ abracado por todos os seus membros® (JUNIOR,
2006, p. 66). E por essa unidade do todo que a comunidade pode
ser comparada com um organismo vivo, visto que “o que rege a
uniao social e a vida em comum ¢ a intersubjetividade e a troca por
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contato ativo entre os membros” (KUSANO, 2014, p. 95).

Podemos falar de comunidade em sentido amplo, onde nio s6
existem relagoes mdtuas entre as pessoas, mas também essas
pessoas aparecem como uma unidade, formando um “nés” [...]
A comunidade propriamente dita se funda nao s6 em relagoes
passageiras ligadas a um momento concreto, mas também em
vinculos suprapessoais, ¢ tem sua prépria lei de formacgio em
virtude da qual se desdobra e se desenvolve do mesmo modo
que uma pessoa humana individual (STEIN, 2017, p. 165).
Nesse sentido, a comunidade é apresentada por Edith Stein
como a forma suprema se comparada a sociedade, dado que esta
primeira é formada por pessoas livres, que estio unidas em um
conjunto relacional intersubjetivo de sujeito-sujeito. E nao s6 por
isso, Stein entende que “a comunidade ¢ a forma de convivéncia
humana ideal, porque todas as pessoas sio envolvidas e se sentem
pertencentes ao grupo” (SBERGA, 2014, p. 126). Além da divisao
de estruturas sociais, dentro da comunidade h4 formas comunitdrias,
divididas pela autora como as comunidades mais efémeras e as mais
duradouras. Acerca desta visao, afirma-se:
As estruturas comunitdrias podem ser passageiras como em
uma reunio ou uma viagem, por exemplo [...] As situagoes
de relagdes sociais que chamarfamos de “passageiras” podem
ir se desenvolvendo e se concretizando em comunidades de
pessoas, onde hd uma relacdo firme e duradoura, capaz de criar
vinculos. (IBIAPINA, 2017, p. 102-103)

Contudo, mesmo com essas formas comunitdrias, ambas
se firmam numa comunidade bem mais superior ou universal,
isto ¢, a humanidade. Stein compreende a humanidade como um
“organismo corporal-espiritual’ (STEIN, 2017, p. 166). Afirmar isto
¢ fazer referéncia a algo concreto, ou melhor, “algo que tem sua
origem no préprio ser humano de forma exclusiva® (IBIAPINA,
2017, p. 104).

O que significa afirmar que a humanidade tem origem
no préprio homem, concreto e existente? A autora esclarece essa
incégnita fazendo analogia ao primeiro homem na tradigao judaico-
crista: Adao. De acordo com Stein, da mesma forma que a existéncia
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humana comeg¢a com o primeiro homem, deve-se entender que cada

individuo, ao nascer, pertence 2 humanidade. Logo, a humanidade

torna-se algo intrinseco aos homens individuais a partir de Adio.
Certamente nao cabe dizer que na humanidade o todo ¢
anterior as partes, mas que, com o primeiro homem, comeca
a existéncia da humanidade e, com isso, a humanidade estd

presente em todo homem individual e, assim, desde o comego
de sua existéncia todos os homens pertencem a humanidade

(STEIN, 2017, p. 166).

Contudo, a antropologia de Edith Stein nio pretende
compreender a humanidade, ainda que pertencente a cada
individuo, como um ato dado e acabado, mas, esta deve ser
compreendida como um cardter potencial que s6 passa ao ato
quando o homem “desperta para a vida consciente e se encontra em
comunidade com outros homens” (STEIN, 2017, p. 166). Dessa
forma, apés o despertar da consciéncia e o se encontrar inserido na
comunidade com outros homens, é que a pessoa viverd de forma
plena sua humanidade. “Reafirma-se aqui mais uma vez o cardter
comunitdrio inerente a vida interior de cada homem” (IBIAPINA,

2017, p. 104).

Ainda, segundo Stein, a vida comunitdria pertence a
condi¢io humana, ou seja, é proprio da pessoa humana ser
pertencente a comunidade, ainda que seja a maior das comunidades,
a humanidade, conforme apresentado. Afirma a autora que
“ndo se pode dizer, de modo algum, que as plantas formam uma
comunidade” (STEIN, 2017, p. 166-167). E partindo desse
pressuposto que se entende que a comunidade nao é guiada apenas
por atitudes psiquicas, mas, sobretudo, por atitude do espirito,
especificidade prépria dos homens.

Dentre todos esses pressupostos da dimensio social do
homem, vale ressaltar que, embora nao apareca na obra A Estrutura
da Pessoa Humana, Edith Stein dd grande relevancia a comunidade.
Ao se perguntar qual forma social melhor acolheria a singularidade
da pessoa humana, a autora identifica a comunidade como o
agrupamento humano ideal para o homem, visto que na sociedade,
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a pessoa considera a outra como “um objeto devido ao cardter
mecanico e puramente racional, cada um considera a si mesmo
€ a0 outro como um meio para se atingir um objetivo no qual a
sociedade inteira se submete” (]UNIOR; MAHFOUD, 2006, p.
19).

Como abordado neste tépico, a relevincia do ser social
na antropologia edithiana revela a importincia da constituigao
estrutural da pessoa humana, sobretudo, a dimensao da abertura
as relagoes, isto é, o espirito. O destaque a vida espiritual dentro
dessa abordagem ¢ de suma importincia, tendo em vista que a vida
espiritual estd intimamente ligada a vida social, considerando-se
que “¢ o espirito que demonstra o desejo e a vontade de escolher o

outro e sua companhia” (IBIAPINA, 2017, p. 100).

Partindo do fato de que é o espirito, a dimensio mais intima
da pessoa humana, que impulsiona o homem a viver em comunidade
e em relagio com outros homens, poderiamos ainda questionar:
como a proposta de uma vivéncia a partir da interioridade humana
nao se confunde com o individualismo? Como essa vivéncia em
comunidade nao afeta a particularidade da pessoa humana ou, em
certo sentido, é um “perder-se” em favor de todos?

Para responder a tais indagagdes, é importante a concepgao
de singularidade na filosofia de Stein. Para isso, ¢ preciso se reportar
a passagem de Edith Stein pelo campo de concentragio nazista.
Elisabeth de Miribel (2001, p. 187) transcreve o relato de um
comerciante judeu de Colénia que, na época, era encarregado de
vigiar os presos no campo de concentragao de Westerbork:

Entre os prisioneiros que chegaram no dia 5 de agosto ao
campo, destacava-se nitidamente Irma Benedita [Edith Stein]
por seu comportamento pacifico e sua atitude tranquila. Os
gritos, lamentos ¢ o estado de superexcitagiao angustiosa dos
recém-chegados eram indescritiveis! Irma Benedita estava no
meio das mulheres, como um anjo de consolagio acalmando
umas, tratando de outras. Muitas mées pareciam entregues a
uma espécie de prostragio préxima a loucura. Deixavam-se
ficar por 14 gemendo como atoleimadas e descuidando-se de
seus filhos. Irma Benedita ocupava-se dessas criangas, dava-
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lhes banho, penteava-os, preparava-lhes o alimento, cercando-
as dos cuidados indispensdveis. Durante todo o tempo que
esteve no campo, dispensou a seus companheiros uma ajuda
tdo caridosa que todos se mostravam comovidos.

Assim, apesar das aflicoes vivenciadas nos campos de
concentra¢io e o objetivo dos nazistas de destruir e tirar tudo dos
judeus, nota-se que “ainda resta uma dimensao [da pessoa humana]
que nao pode ser roubada, a dimensao do intimo mais intimo de
cada um” (ALFIERI, 2014, p. 73). Essa postura integra de Stein
mostra que, apesar das situagdes criticas presentes nos diversos
contextos, hd algo na pessoa humana que permanece sempre, a
saber, sua singularidade. Entende-se, com isso, que a singularidade
da pessoa humana nao pode ser tocada por ninguém, ou seja,
mesmo nas mais complexas situacoes, o homem pode ser sempre
ele mesmo, com sua marca pessoal.

Essa compreensio steiniana de singularidade é uma
derivagio de sua filosofia a respeito da estrutura da pessoa humana.
Pelo fato do homem possuir uma interioridade, ou melhor, da
capacidade em “refugiar-se em si mesmo, ou seja, ‘ensimesmar-se’”
(GASSET, 1983, p. 76), ¢ que se entende com mais clareza que a
singularidade humana reside nao no exterior ou na dependéncia do
ambiente externo, mas na interioridade da pessoa.

Desse modo, a singularidade na filosofia de Edith Stein
trata, em linhas gerais, nao de uma pura vivéncia em si mesmo, com
o objetivo de se autopromover, evitando as relacoes interpessoais,
mas, ao contrdrio, trata-se da compreensio de que o ser humano
“conserva sua marca pessoal mesmo estando sujeito a todo tipo
de influéncias nas relagoes intersubjetivas” (ALFIERI, 2014, p.
75). Com isso, a singularidade ¢ distinta em todos os aspectos
do individualismo e do “perder-se” em favor de todos, visto que
essa primeira, apesar de conservar a marca pessoal do homem,
nio o exclui da vivéncia na dimensio interpessoal, pois, se assim o
fosse, a singularidade na perspectiva steiniana seria equivalente ao
solipsismo®.

4 O solipsismo, em todos os termos, apresenta-se como uma doutrina oposta a filosofia
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E fato de que no mundo o homem se relaciona com todo
tipo de objeto. No entanto, existe uma distingao entre relacionar-se
com algo meramente fisico e relacionar-se com uma pessoa. Na vida
cotidiana ele encontra, por exemplo, minerais e outros homens. A
atitude humana diante de cada uma dessas realidades, ¢ diferente.
Com os minerais, a via de rela¢io é tinica, ou seja, s6 0 homem tem
a capacidade de sair de si e ir ao encontro dos minerais, mas estes
nao lhe devolvem nada em troca, isto é, nao lhe correspondem. As
relagdes entre os homens, ao contrdrio, “nio seguem uma via de
mao Unica como acontece em relagao as coisas meramente fisicas
[...] essas vivéncias retornam enriquecidas pelas qualidades que
encontram” (ALFIERI, 2014, p. 85).

Dentro desse contexto, apresenta-se o conceito de
“transcendéncia’, préprio da antropologia filoséfica. A
transcendéncia ¢ a capacidade de movimento com o qual 0 homem
sai de si mesmo em dire¢io a outro, em outros termos, ‘o homem
sai incessantemente de si mesmo e sobrepassa os confins da prépria
realidade, uma vez que ¢é constitutivamente aberto” (LUCAS,
2003, p. 257). Sob a ética do pensamento de Edith Stein, essa
abertura, como jd explanado, trata-se da dimensao espiritual do
homem. Desta forma, a abertura as relagoes interpessoais é uma
caracteristica crucial e prépria da natureza humana, dado que esta
¢ uma natureza espiritual.

Partindo desse conceito de transcendéncia, cujo fundamento
¢ o espirito, constata-se que, além do homem e daquilo que ele ¢,
existe algo diferente do qual se relaciona de forma espiritual, isto
¢, os outros homens. Por consequéncia, a tese do solipsismo, como
apontado anteriormente, nio ¢ aceita na filosofia de Stein.

Contrdrio a essa posi¢do filoséfica, a jovem alema, pelo
viés da filosofia de Husserl, introduz em seu pensamento o termo

de Stein. Este, por sua vez, ¢ a “tese de que s6 eu existo e de que todos os outros entes
(homens e coisas) sao apenas ideias minhas” (ABBAGNANO, 2012, p. 1086). Dito
de outra forma, o homem, por esta posico filoséfica, seria preso a si mesmo, sabendo
apenas aquilo que ele concebe em seu mundo, excluindo, portanto, tudo o que nio
venha dele mesmo.
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“empatia’ que deriva, precisamente, da palavra alema Einfiiblung
que, em linhas gerais, “designa ‘sentir um’; Ein = um, fihl = sentir”
(BELLO, 2006, p. 64). Assim, “diferentemente de uma simpatia
ou compaixdo, [a empatia] consiste na compreensio da vivéncia
alheia” (SAVIAN, 2016, p. 350) ou, em outros termos:

Quer dizer que sinto a existéncia de outro ser humano, como eu;
é, portanto, uma apreensao de semelhanca imediata [...] Todos
os seres humanos realizam o mesmo ato quando encontram
outros seres humanos. Esse ato se distingue da percepcio, da
recordagao, da imaginacio, da fantasia, da intuicdo, por isso é
um ato sui generis (BELLO, 2006, p. 63).

Assim sendo, o ato da consciéncia que permite 0 homem
perceber a existéncia do outro, inclusive das semelhancas em
estrutura, é a empatia. Além de ser crucial nas relagoes interpessoais,
a vivéncia empdtica é fundamental e basilar ao préprio sujeito,
dado que esta contribui “para o desenvolvimento de cada individuo

como pessoa’ (VARGAS; FARIAS, 2018, p. 96).

Nesse direcionamento, é importante destacar que, no ato da
empatia, as relacoes humanas sio sempre do modo sujeito-sujeito,
visto que “esta vivéncia tende a ver o outro como outro eu, como
sujeito, e nao como objeto” (ALMEIDA, 2014, p. 21). Assim,
independente das caracteristicas fisicas — no sentido de aparéncias
genéticas como cor da pele, altura etc — uma pessoa reconhece em
outra um alter ego, isto é, um “outro eu”. Consequentemente, o
reconhecer o outro como semelhante, necessariamente implica o
uso prético de conceitos éticos como, por exemplo, o respeito a
dignidade da pessoa humana.

Além do mais, a empatia nio consiste somente na percepsao
externa, mas também na vivéncia interior da experiéncia alheia, ou
seja, “a empatia nao tem s6 o cardter de percepgao externa, mas
tem algo em comum com ela, a saber: que para ela existe o objeto
mesmo aqui e agora’ (STEIN, 2005, p. 83). Dado que a empatia
nao se apreende somente da percep¢do externa, sua perfeicio se dd
na jungao dos dados exteriores a interioridade da pessoa humana.

No entanto, s6 é possivel a relacio com outrem se 0 homem
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“tiver a posse plena [de sua] singularidade” (ALFIERI, 2014, p. 88).
Na filosofia de Edith Stein, a pessoa humana precisa, em primeiro
modo, tomar consciéncia de sua individualidade e, a partir dai,
viver as relagbes interpessoais, sobretudo na comunidade. Dai,
pode-se afirmar que, se é a “dimensao espiritual na qual se funda
a singularidade” (ALFIERI, 2014, p. 94), o homem deve voltar-
se a vida do espirito a fim de tomar consciéncia da maneira pela
qual ele sente a si préprio como ele mesmo é, em outros termos,
consciéncia da singularidade. O homem que toma consciéncia de
sua singularidade ¢, em linhas gerais, aquele que vive sendo quem
ele verdadeiramente é, conservando sempre sua marca pessoal.

Assim, o homem que objetiva ser consciente de quem ele
realmente é, nio deve viver sé segundo as influéncias exteriores,
mas, também, sob as interiores. F nesse sentido que Edith Stein
ressalta a importincia de “envolver todas as dimensées da pessoa,
a corporeidade, a dimensio psiquica e, sobretudo, o espirito, uma
vez que fazem parte de toda e qualquer agao humana” (ALFIERI,
2014, p. 88). Nesse sentido, a relagao interpessoal ganha seu
fundamento na prépria estrutura da pessoa humana, visto que o
homem, por sua triade estrutural — corpo, psique e espirito — tem a
capacidade de transcender e se relacionar com outros.

A relevancia da empatia steiniana é fundamental para a
constitui¢ao da pessoa humana, visto que na empatia, a “apreensio
se dd num todo, ou seja, captamos a pessoa espiritual em
conformidade com seu corpo e sua alma” (ALMEIDA, 2014, p.
45).

Assim, aos modos de Edith Stein, a pessoa humana é um
ser que possui, em sua constituigao, a dimensao interpessoal. Nessa
perspectiva, o ato de reconhecer o outro como semelhante e, além
disso, portador de uma singularidade, traz, por consequéncia, o
desencadeamento de se observar os valores préprios da pessoa
humana, sobretudo o respeito a alteridade, a fim de ver o alheio
nao como um mero objeto ou um concorrente, mas sim, um ser
possivel de vivéncia relacional.
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Outro aspecto que comprova a relagao interpessoal como
requisito necessdrio a pessoa humana é o autoconhecimento por
meio da vivéncia com o outro. A partir disso, o homem, em
contato com o alheio, favorece a si mesmo um autoconhecimento,
isto ¢, a vivéncia empdtica “remete ao ‘e’ um despertar formativo
pessoal na sua prépria estrutura’ (ALMEIDA, 2014, p. 50). A
relagio com outros, dessa maneira, se apresenta, na constituigao
do homem, conforme afirma Stein, “[...] um importante meio para
autovaloriza¢ao” (STEIN, 2005, p. 200).

Com suas reflexoes, Stein mostra que a vida auténtica do ser
humano é quando o mesmo, a partir de sua tridimensionalidade
estrutural, vive em comunidade e em relagio com os outros.
Contudo, mesmo engajado no mundo, o homem, ao relacionar-
se, nao perde sua singularidade, porém, se aperfeicoa e amadurece.
Com isso, atribuir as relagoes interpessoais o pressuposto necessdrio
a pessoa humana nio é um equivoco, mas, ao contrario, trata-se
de conceber o ser humano naquilo que ele essencialmente é. Além
disso, a vivéncia social pode ser o fundamento convidativo para
perceber a existéncia do alheio, respeitando sua singularidade,
como também, tomar consciéncia de se sentir responsavel frente aos
“vérios problemas emergentes da sociedade atual — fome, violéncia,
falta de educagio [e outros]” (BAREA, 2015, p. 12).

4 Consideragdes finais

Este trabalho buscou apresentar, de maneira panorimica, a
concepgao antropoldgica de Edith Stein, na sua complexa estrutura,
com a leitura de uma vivéncia auténtica da pessoa humana na
comunidade. Além disso, procurou encontrar na filosofia steiniana
uma segura resposta as inquietagoes da atualidade, sobretudo no que
se refere ao fendmeno do individualismo e das diversas dificuldades
encontradas na pratica de uma vivéncia interpessoal.

Inserida em um contexto de confrontos como os resquicios
da pés-primeira guerra mundial e a crise do valor da pessoa
humana, especialmente com a progressiva pritica opressora
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da politica nazista, Edith Stein, preocupada com a formacio
integral individuo, entende que a pedagogia, aliada a psicologia,
nao podem estar separadas da antropologia filoséfica e, por isso,
constréi seu sistema filos6fico com bases sélidas e permanentes,
buscando na fenomenologia e na metafisica crista os alicerces
capazes de conhecer, de forma mais completa, a pessoa humana,
conduzindo-a a autoformagio e a formacio de outros. Assim, quem
¢ o ser humano? O que o constitui de modo que sua existéncia seja
auténtica e coerente com aquilo que ele é?

Nesse sentido, a antropologia filoséfica ganha destaque
no trabalho de Stein, dado que é por meio dela que se encontra
fundamentagio para compreender ontologicamente cada uma das
dimensoes que engloba o ser humano. Baseando-se nisso, Edith
analisa, por meio do método fenomenolégico, o homem em si
mesmo, deixando com que o mesmo se mostre, se manifeste, em
sua realidade nua e crua, identificando, assim, suas dimensoes
constituintes — dimensdo corpdrea, psiquica e espiritual.
Desse modo, a filosofia steiniana considera o ser humano com
caracteristicas tanto interiores como também exteriores.

A partir da dimensdo espiritual, o ser humano tem
condigdes de se relacionar com outros, visto que o espirito, além de
outras peculiaridades, é uma abertura as relacoes e é nesse sentido
que as relagdes interpessoais ganham destaque na filosofia de
Stein. Todavia, a autora enfatiza que as relagoes interpessoais nao
devem ser meramente superficiais e, como superagio dessa ideia,
resgata a abordagem de sua tese doutoral, a empatia. Por meio do
ato empdtico, a pessoa percebe a existéncia do outro e é capaz de
adentrar a subjetividade alheia a fim de melhor compreende-lo,
permitindo assim uma reciproca relagao. Com isso, Edith Stein
destaca que para haver a experiéncia da empatia entre os homens ¢
necessdrio fugir da ideia de utilizar o outro como mero objeto, ou
seja, devem se relacionar como sujeito-sujeito numa vida social.
Nesse sentido, a tnica forma de relacdo que seja coerente com a
experiéncia da empatia, no pensamento de Edith Stein, ¢ a relagao
de acordo com a proposta da comunidade.
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Além disso, a alteridade é sempre outra, irrepetivel. Nao ¢é
apenas individuo, como j4 foi pensado anteriormente pela filosofia.
Pensar a existéncia como individualidade, leva ao individualismo;
ao contrdrio, pensar a existéncia como tnica, como singularidade,
¢ evidenciar o indispensdvel principio da dignidade da pessoa
humana na filosofia de Edith Stein, dado que esta favorece, pela
dimensao espiritual, uma melhor compreensio da constitui¢io do
préprio ser do outro.

Nesse sentido, Stein nao teoriza o ser humano, mas procura
ser humana, como apresentado no relato do campo de concentragio
onde a autora nao se deixa levar pela massa e pelo desespero da
situagio externa. E aqui que advém a tese de que tudo que escreveu
a filésofa alema sobre a pessoa humana, ela vive no campo de
concentracao.

Além do mais, o ato empdtico, para Stein, permite nao
s6 a compreensdo, avaliagio e conhecimento do outro, mas
favorece, 4 pessoa mesma, um autoconhecimento, autoavaliagio e
autocompreensio. E nesse sentido que a antropologia de Edith Stein
se apresenta como o caminho tedrico e pritico para se repensar a
proposta de vida prépria de uma sociedade, isto ¢, o individualismo
que, contréria a relacio interpessoal, sufoca o ato empitico e evita o
homem de ser quem ele realmente é, ou seja, um ser dotado de uma
estrutura complexa capaz de se relacionar com outros mutuamente
e viver de modo auténtico se autoafirmando como pessoa humana.

Enfim, este trabalho ndo pretende esgotar toda a estrutura
dos estudos a respeito da antropologia steiniana e suas aplicagoes.
Mas, nestes tempos de incertezas, hostilidades, confusées e
relativizagao dos paradigmas em relagio a pessoa humana e sua
vivéncia com outros, teve como propdsito suscitar uma reflexdo
antropoldgica sob as contribui¢oes de Edith Stein, acreditando ter
ela um enorme legado para as ciéncias humanas, sobretudo por
causa do rigor académico e cientifico de suas abordagens a respeito
do ser humano.
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Capitulo 6

A FENOMENOLOGIA EXISTENCIAL:
ALGUNS APONTAMENTOS SOBRE A CRISE
DO SUJEITO E A POSSIBILIDADE DA
AUTORREALIZACAO

Jucimar Souza Ribeiro

1 Introdugao

No processo de construgdo intelectual, o sujeito passou a
perscrutar, através da filosofia, o conhecimento. Neste
itinerdrio, elaborou diversas maneiras de pensar a respeito da sua
existéncia, enquanto ser inserido no mundo. Consequentemente,
devido as inquietagbes existenciais, surgiu um arcabougo de ideias
que se configuraram em correntes filoséficas. Dentre as vdrias linhas
de pensamento, destaca-se a fenomenologia existencial.

Dito isso, esse texto tem como finalidade apresentar uma
breve explanagio acerca da fenomenologia, crise existencial do
sujeito e a possibilidade da autorrealizagao do ser - ai no mundo.
Para tanto, serd feita uma retrospectiva, em linhas gerais, destacando
alguns expoentes desse pensamento e sua forma de compreender a
existéncia do ser humano no mundo.

Este conceito propoe, em sua andlise, que a existéncia do ser
humano precede sua esséncia, ou seja, o fato do ser humano estar
no mundo é compreendido como o ser em si mesmo, lancado ao
«K 7 . » . . .

af da vida”, e ao conceber essa realidade, como verdade existencial,
o sujeito depara-se com a angustia.

Ademais, este trabalho possui, em sua estruturagio, uma
revisao de literatura a respeito das questoes da pés-modernidade
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e os efeitos que desencadearam na vida do individuo. Com
isso, verificando alguns nomes como: Jean-Paul Sartre, no livro
intitulado: O existencialismo é um humanismo(2013), e Martin
Heidegger, na obra: Heidegger: Um fildsofo da Alemanha entre o bem
e 0 mal (2005), serd apresentada uma andlise do ser humano como
aquele que estd lancado no mundo.

Partindo desse pressuposto, serd destacada a vida e a
abordagem de Viktor Emil Frankl, no livro: Em busca de sentido
(1991), que ao desenvolver a Logoterapia, baseia sua teoria no
aspecto teleoldgico, isto é, em seu método, o sujeito que perdeu a
razao existencial da vida ou que estd vivendo uma crise ¢ conduzido
a uma reflexdo de que ¢ preciso encontrar um sentido para a sua
vida, mesmo diante das multiplas realidades de sofrimentos.

Quanto a natureza deste texto, destaca-se a pesquisa bdsica
e, segundo Gil (2010), ela compreende estudos elaborados com a
finalidade de solucionar os problemas no 4mbito das sociedades
em que os pesquisadores vivem. Vale ressaltar, que conforme
Schwartzman (1979), a pesquisa bdsica é aquela que possui
conhecimentos e informagoes que podem eventualmente levar a
resultados académicos ou a aplicados importantes, mas sem fazé-lo
de forma direta.

Com esses pressupostos, para a efetivagdo deste escrito,
Vergara (2000) vem apoiar esta explanacio afirmando que, de fato,
para se compreender uma pesquisa bibliografica é preciso saber que
ela estd intimamente ligada aos materiais jd elaborados e também
constituidos, visto que os livros e artigos cientificos sao referenciais
para a aquisi¢ao de informagdes a respeito do tema.

Deste modo, a produgdo deste contetido cientifico possui
em sua estruturagao metodoldégica uma propriedade argumentativa.
Com esta efetiva propositura, serd possivel evidenciar o pensamento
dos autores escolhidos, nao como algo distante, mas, sobretudo
presente na realidade e no contexto daqueles que vivem tais
questoes em suas vidas.
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2 O Sujeito que se compreende como um ser existencial no
mundo

O pensamento do filésofo e escritor francés Jean- Paul
Sartre apresenta, em sua abordagem, a respeito do ser, que quando
o ele compreende sua existéncia, percebe que nao deve ter somente
a consciéncia de sua finitude existencial, mas principalmente a
responsabilidade frente a isso. Neste aspecto, o individuo deve
assumir suas agoes, ou seja, em suas escolhas a palavra “decisio”
torna-se um dos pontos centrais de sua vida.

Com isso, Sartre (2013) afirma que:

Se realmente a existéncia precede a esséncia o homem ¢
responsével pelo que é. Assim, a primeira decorréncia do
existencialismo ¢ colocar todo 0 homem em posse daquilo que
ele é, e fazer repousar sobre ele a responsabilidade total por
sua existéncia. E quando dizemos que 0 homem ¢ responsével
por si mesmo, ndo queremos dizer que ele é responsivel

7

estritamente por sua individualidade, mas que é responsivel
por todos os homens (SARTRE, 2013, p. 26).

De acordo com essa linha de reflexao, “o homem é um ser
em constantes buscas. Somos aquilo que buscamos, somos um
pouco de muitos. Somos um eu na multidao que se autocria e que
também se autodestr6i” (SOUZA, 1987, p. 29). Essa realidade
em que o sujeito estd inserido torna-se ininterrupta, pois o fato
de ter que decidir evidencia-se como algo cabal. Dessa maneira,
para Sartre (2013), tanto escolher como nao escolher, torna-se uma
escolha e, com isso, o individuo passa a ter que decidir a todo o
momento, frente a tudo que lhe apresenta.

O estudo sobre a existéncia desencadeou também, entre
os séculos XIX e XX, a busca pela compreensio ontoldgica do
surgimento do ser. Tal formulagio do conhecimento suscitou a
criagdo da corrente filoséfica intitulada Fenomenologia, iniciada
por Edmund Husserl', e além dele, posteriores pensadores, como

1 Edmund Husserl (1859-1938) — “nasceu em Prossnitz, na Alemanha, aos 8 de abril
de 1859. Discipulo de Brentano, recebeu dele uma influéncia decisiva no tocante
3 doutrina da intencionalidade dos atos humanos. Foi professor de filosofia na
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o filésofo alemao Martin Heidegger (1889-1976), adotaram o
método fenomenoldgico a fim de compreender o ser como aquele
que aparece no mundo.

Segundo Giacoia:

A fenomenologia é uma analitica do ser-o-af, tal como este se
manifesta em sua estrutura ontoldgica. Por isso, ¢ indispensdvel
descrevé-lo em seus modos préprios de existéncia, sobretudo
como se apresenta no cotidiano de seu mundo, para revelar
aquelas determinacbes que nao sio mostradas pela definicao
tradicional de sua esséncia - esta é uma determinacio
metafisica, que deve ser destruida, removida, para que a
andlise fenomenoldgica de sua existéncia possa trazer a luz os
elementos ontolégicos determinantes de sua estrutura como

ser-o-al (GIACOIA, 2013, p. 60).

Ao estudar a fenomenologia, Martin Heidegger desenvolve
uma linha de pensamento que evidencia o sujeito como o “ser-ai”
langado no mundo, e este conceito é enfatizado por ele, através do
termo em alemio: Dasein. Com esta palavra, este pensador propoe
que o ser existente ¢ verificado como aquele que estd langado e
entregue as situagdes que nao escolheu.

Acerca destas expressoes Dasein ou existéncia, Safrandski
(2005), diz que elas:

(...) significam, pois: que nds nio apenas somos, mas
percebemos que somos. E nunca estamos acabados, como algo
presente, nio podemos rodear a nés mesmos, mas em todos os
tempos estamos abertos para um futuro. Temos de conduzir
a nossa vida. Estamos entregues a nés mesmos. Somos aquilo

que nos tornamos (SAFRANDSKI, 2005, p. 190).
Desta feita, o “ser-ai” heideggeriano, é compreendido como
aquele que tem consciéncia de sua existéncia efémera e breve, e
por saber que estd no mundo, angustia-se diante da possibilidade
final que é a morte. E este estudo, torna-se uma verificagao da vida

Universidade de Gotinga e, mais tarde, na de Friburgo, em Breisgau, até 1929.
Faleceu aos 26 de abril de 1938. Suas obras principais sao: Pesquisas Logicas (1911);
Ideias sobre uma fenomenologia pura (1913); Légica formal e transcendental (1929);
Meditagoes cartesianas (1931); A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia

transcendental (1935-1936)” (MODIN, 1983, p.183).
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como de fato ela é e se apresenta. Corroborando a estruturagao do
pensamento acerca desta corrente filos6fica, Reale e Antiseri (20006)
afirmam também que:

A fenomenologia, portanto, é a ciéncia das esséncias, isto
¢, dos modos tipicos do aparecer ¢ do manifestar-se dos
fendmenos 4 consciéncia, cuja caracteristica fundamental ¢é
a da intencionalidade. A consciéncia, com efeito, ¢ sempre
consciéncia de alguma coisa. Quando eu percebo, imagino,
penso ou recordo, eu percebo, imagino ou recordo alguma
coisa. Por isso se pode ver, diz Husserl, que a distingao entre
sujeito e objeto di-se imediatamente. (REALE; ANTISERI,
2006, p. 182).

Por conseguinte, a crise do sujeito, enquanto “ser-ai”, oferece
a ele uma possibilidade de movimento em dire¢ao da tomada de
decisio frente a realidade do sofrimento, isto é, mesmo em meio
a crise, o individuo possui a ampla oportunidade de decidir a
respeito da sua prépria vida. Diante disto, o principio de alteridade
baseia-se em um humanismo, que tonifica o compromisso que o
sujeito deve ter para com o seu semelhante, ou seja, no sujeito estd
outorgada a responsabilidade do cuidado e da preservagao da vida.

Ainda sobre a crise e a frustragao existencial, Frankl (1991)
vem afirmar que:

O vazio existencial é um fendémeno muito difundido no século
XX. Isto é compreensivel; pode ser atribuido a uma dupla
perda sofrida pelo ser humano desde que se tornou um ser
verdadeiramente humano. No inicio da histéria, o homem foi
perdendo alguns dos instintos animais bdsicos que regulam
o comportamento do animal e asseguram sua existéncia. Tal
seguranca, assim como o parafso, estd cerrada ao ser humano
para todo o sempre. Ele precisa fazer opgoes. Acresce-se
ainda que o ser humano sofreu mais outra perda em seu
desenvolvimento mais recente. As tradi¢oes, que serviam de
apoio para seu comportamento, atualmente vém diminuindo
com grande rapidez. Nenhum instinto lhe diz o que deve fazer
e nio hd tradi¢io que lhe diga o que ele deveria fazer; as vezes
ele ndo sabe sequer o que deseja fazer. Em vez disso, ele deseja
fazer o que os outros fazem (conformismo), ou ele faz o que
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outras pessoas querem que ele faca (totalitarismo) (FRANKL,

1991, p. 97).
Ao reportar sobre esse tema, ele afirma que o sujeito em
crise vive um vazio que se manifesta como um estado de tédio e
que a oscilagao deste, com a sensac¢do de uma angustia, leva aos
psiquiatras mais problemas para serem resolvidos. Desta forma, o
termo existencial pode ser utilizado e compreendido: “referindo-
se (1) A existéncia em si mesma, isto é, ao modo especiﬁcamente
humano de ser; (2) ao sentido da existéncia; (3) a busca por mais
um sentido concreto na existéncia pessoal, ou seja, a vontade de

sentido” (FRANKL, 1998, p. 93).

3 A possibilidade da autorrealizacao do sujeito, frente a crise
existencial, na alteridade

O sujeito, ao entender que nao estd sozinho, depara-se com
outro ser, que se manifesta a ele, como sendo seu semelhante e
diante desta circunstincia, surge a necessidade de refletir sobre o
cuidado com o outro, pois a liberdade e igualdade desdobram-se
na compreensdo do que se entende por alteridade. Neste viés de
pensamento, Lévinas (1993, p. 82) diz que: “a crise do humanismo
em nossa época, tem sem duvida, sua fonte na experiéncia da
ineficicia humana posta em acusagao pela prépria abundancia de
nossos meios de agir e pela extensao de nossas ambigoes”.

Por esta razao, de acordo com Haddock-Lobo (2006), o
sujeito deve incumbir-se do compromisso e zelo pela existéncia, ele
afirma que a:

Alteridade nao ¢ apenas uma qualidade do outro, é sua
realidade, sua instancia, a verdade do seu ser e, por isso, para
nds, torna-se muito ficil uma permanéncia na coletividade e
na camaradagem - dificil e sublime ¢ coabitar com a diferenca,
¢ viver o eu-tu profundamente (HADDOCK-LOBO, 2006.
p- 48).

Desta forma, o estudo sobre a crise do sujeito demonstra de
fato que o eixo deste tema estd centrado na perda dos paradigmas
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referenciais do préprio sujeito, isto ¢, a transformacio social na qual
o individuo estd, é entendida como a responsével pela crise, pois “o
ser humano contemporineo é um sujeito frigil, subjugado pela sua
prépria criacdo e que a cada novo avanco cientifico-tecnolégico se
torna mais dependente de sua produgiao” (GOMES, 2008, p. 25).

Por esta razio, de acordo com Batalha:

O homem ¢ ¢ serd o que ele tiver projetado ser, mas nio o

que quiser ser. O homem ¢ o que se lanca para o futuro e
que ¢ consciente de projetar-se para o futuro. O homem ¢
o que se faz. E por isso responsdvel pelo que ¢, assumindo a
responsabilidade total de sua existéncia. (...) O homem ¢ seu
projeto e ndo existe sendo na medida em que se realiza: ele é
o conjunto de seus atos, nada mais que sua vida. (BATALHA,
1968, p. 401).

Com essa exposi¢ao, ao falar do sujeito, faz-se necessirio
também, procurar um caminho que o faga prosseguir rumo a um
sentido, mesmo em meio a todos os sofrimentos e crises vividas no
mundo. Vale ressaltar que a crise pode levar o sujeito ao menosprezo
do seu semelhante.

Nesta proposi¢ao, a negag¢io de uma dimensio social
comunitdria destréi as possibilidades de uma vida que tenha como
referencial a alteridade. Isso fez com Lévinas (2009), desenvolvesse
no seu pensamento um olhar para o rosto do outro que se apresenta
como um ser que merece respeito e que deve ser tratado com ética.
Segundo este pensador

O Outro que se manifesta no Rosto perpassa, de alguma
forma, sua prépria esséncia pldstica, como um ser que abrisse
a janela onde sua figura, no entanto jé se desenhava. Sua
presenga consiste em se despir da forma que, entrementes, jd a
manifestava. Sua manifestacio é um e)gcedente (surplus) sobre
a paralisia inevitdvel da manifestagdo. E precisamente isto que
nés descrevemos pela férmula: o Rosto fala (LEVINAS, 2009,
p. 51).

Desta maneira, observa-se que para este pensador, em
primeiro lugar a manifestagio do sujeito estd especificamente no
Rosto, de modo que a consciéncia do préprio individuo que olha
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para o outro ¢ interpelada pelo Rosto que estd a sua frente, e esta
interpelagao é a tomada de consciéncia, isto é a compreensao de que
todos sdo responsdveis uns pelos outros. Para mais, este conceito de
humanismo reativa os conceitos das leis que priorizam o respeito
mutuo do ser- para-o-outro. Neste sentido, Costa (2000) afirma
que:
O “ser para o outro”, constitutivo da subjetividade e da
intersubjetividade, é o contetdo ético por exceléncia e o
filosoficamente primeiro, anterior a toda anterioridade,
proposta ao Ocidente pela via do didlogo e com uma pretensio

universal de validade que atinge a esfera do humano (COSTA,
2000, p.50).

Diante disto, o sujeito que vive a crise existencial, possui a
oportunidade de ir ao encontro do outro para se encontrar no viés
da comunicagao, que é prépria da sua espécie, e consequentemente,
este ato o fard sair do pessimismo e do individualismo que o faz
angustiar-se. Este didlogo entre o sujeito e o seu semelhante,
constréi na sociedade o direito pela vida pautada nos principios
bésicos da dignidade da pessoa humana.

Por esta razao, Lévinas (1980) corrobora dizendo que:

[...] o rosto recusa-se a posse, aos meus poderes. Na sua
epifania, na expressao, o sensivel ainda captdvel transmuda-se
em resisténcia total & apreensdo. Esta muta¢io s é possivel pela
abertura de uma dimensio nova. Com efeito, a resisténcia a
apreensao nio se verifica como uma resisténcia inultrapassdvel
como dureza do rochedo contra a qual o esforco da mao se
quebra, como afastamento de uma estrela na imensidade
do espaco. A expressio que o rosto introduz no mundo nio
desafia a fraqueza dos meus poderes, mas o meu poder de
poder. O rosto, ainda coisa entre as coisas, atravessa a forma
que entretanto o delimita. O que quer dizer concretamente:
o rosto fala-me e convida-me assim a uma relacio sem
paralelo com um poder que se exerce, que seja fruigio que seja

conhecimento (LEVINAS, 1980, p. 176).

Dessa forma, quando este pensador diz que o rosto
ultrapassa seu préprio limite, a alteridade torna-se essencialmente
fundamental na sociedade que estd mergulhada no vazio e na falta de



125
Fragmentos de Filosofia

sentido, porquanto o rosto do outro aparece como uma face diante
de outra face que pode ser visualizada com afeigao e, especialmente
com um anseio do nao aniquilamento do ser humano, mas acima
de tudo com a sensibilidade e a reciprocidade.

Foi em meio a essa crise humana que a Logoterapia surgiu
como um estudo fenomenoldgico existencial do sujeito. Esta
abordagem baseia-se inicialmente na busca pelo sentido da vida e
tem como destaque, o psiquiatra Viktor Emil Frankl (1905-1997).

Para este autor, a crise existencial deste século apresenta-se
como a maior manifestagio do reducionismo, ou seja, o sujeito
¢ apenas compreendido na sua funcionalidade, passando a ser
identificado como uma mdquina, que s6 obedece, opera e cumpre
regras de um sistema social pré-determinado. Esta realidade faz do
ser humano apenas um ser industrializado e consequentemente
um ser doente com diversas patologias decorrentes da falta de
significado existencial.

Segundo Frankl:

Em virtude da auto transcendéncia da existéncia humana o
homem ¢ um ser em busca de sentido. Ele é dominado pela
vontade de sentido. Hoje contudo, a vontade de sentido estd
frustrada. Cada vez mais os pacientes voltam a nés psiquiatras
queixando-se de sentimentos de falta de sentido e de vazio,
de uma sensacio de futilidade e de absurdo. Sio vitimas da
neurose de massa hoje (FRANKL, 1989, p. 82).

Nesta mesma linha de reflexdo, o vazio existencial é visto
como a perda do sentido da vida. O sujeito age sem ter na sua
consciéncia clara o que de fato almeja e neste vazio “hd uma
insatisfacio remota, um sentimento de tristeza, uma esterilidade
existencial e criativa junto com uma perda dos objetivos e metas da
existéncia” (RODRIGUES, 1991, p. 186). Logo, ¢ verificivel que
nos dias atuais, os sujeitos dispdem de intimeros recursos para viver,
entretanto, nao possuem um sentido pelo qual viver (FRANKL,
1989) e, consequentemente, desencadeiam as doengas psiquicas,
como ¢ caso da neurose.
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4 Consideragoes finais

Por fim, a estrutura do pensamento é uma dimensio
profunda que requer um estudo minucioso das multiplas questoes
acerca da vida, que perpassam em suas vdrias etapas no processo
do desenvolvimento da espécie humana. Compreende-se que os
estimulos externos, obtidos pelas intimeras imagens e paisagens
da natureza, levam o homem e a mulher a uma memoriza¢io e
consequentemente este ato de apreensio, aos poucos, conduz o ser
dotado de razdo a uma organizagio de ideias e a construgio do
conhecimento légico cognitivo.

A filosofia, em sua génese, contribuiu ao longo da
historiografia humana, para a efetiva¢io da construgao do saber,
e por isso mesmo, tal feito, favoreceu a estruturagao dos conceitos
mais diversos nos campos do conhecimento filoséfico e isso
propiciou ao individuo a capacidade de compreender sua pertenga
no mundo, como um ser existente, e nio somente inserido nesta
realidade, mas coexistente, isto é, ele existe e convive socialmente
com o outro, e esta correlacio o faz entender que o sentido da vida
estd também ligado ao fato de que na busca pelo outro nos aspectos
da alteridade, na verdade é uma busca pelo sentido da vida em si
mesmo, ou seja, o outro também diz quem ¢ vocé.
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Capitulo 7
SECULARIZACAO E RELIGIAO:

CONFRONTOS E OPORTUNIDADES

Edisley Batista

1 Introdugao

presente artigo tem como objetivo fazer uma andlise

do fenémeno da secularizacio e seus efeitos sobre a
religiao. Este termo “secularizagao” encontra um problema na sua
propria conceituagiao, muito embora seus efeitos sejam claros e
perceptiveis no mundo de hoje. E dificil situar historicamente o seu
surgimento, ainda que seja possivel € menos exigente reconhecer
no processo da pds-modernidade o seu aprofundamento. Apesar
da dificuldade conceitual, é possivel dizer que a secularizacio estd
profundamente ligada a religiao, pois é exatamente a crise desta
que denominamos com o nome de “secularizagiao”. Dentro deste
processo, a religidao encontra-se em crise, mas também vislumbra a
sua oportunidade.

Alguns tedricos definem este tempo que nds estamos vivendo
como “pds-modernidade” e uma das grandes caracteristicas deste
mundo pés-moderno é a emancipacio do sujeito em relagio a toda
e qualquer forma institucionalizada de vida. Assim sendo, o sujeito
p6s-moderno recusa-se a se submeter a qualquer instdncia que nio
seja ele mesmo. O sujeito hodierno é marcado pela liberdade e ¢
em confronto com este sujeito livre que a religiao encontra sua
oportunidade de se recolocar no mundo.

O fendémeno da secularizagao, aprofundado pela pos-
modernidade nio representa uma superagio da religido. Apesar
de apontar alguns limites e desafios para as religides tradicionais,
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a secularizagdo nao apaga o fato de a humanidade continuar
percorrendo um caminho religioso, ainda que este caminho se
distancie das formas tradicionais e esteja agora sob o critério do
sujeito que ndo vive mais um uma cultura predominantemente
religiosa.

2 O fenémeno da secularizagao

Um dos mais plausiveis fendmenos aos quais se atribui o
crescente desinteresse pela religido chama-se “secularizagao”. A
partir do século XIX certas correntes filoséficas e estudiosos da
religido sustentavam que a “ideia de Deus” jd estava sendo superada
e que as formas de expressoes religiosas estavam sendo igualmente
superadas pelo desenvolvimento da ciéncia e da técnica.

Em seu sentido mais superficial, a secularizagao significa
a crescente perda de influéncia da Igreja e das religides na vida
das pessoas e da cultura. Apesar de ser um termo polissémico ¢é
possivel, no entanto, estabelecer sua defini¢io como passagem de
uma cultura profundamente religiosa e sob os dominios da Igreja
para uma cultura “laicista”, com pouca predominincia da religiao,
a0 menos no que diz respeito aos destinos da prépria cultura, da
arte etc. Seculariza¢io é também uma expressio que aparece pela
primeira vez dentro do contexto juridico-religioso nas tdltimas
décadas do século XVI para designar a passagem de um religioso
“regular” para o estado “secular”. Vale lembrar ainda que,
uma segunda cunhagem da palavra surge com os efeitos da
Reforma Protestante. Os principes que a ela aderiram, no
decorrer dos séculos XVI e XVII, impuseram a sua autoridade
sobre as posses da Igreja Catdlica. Assim, a secularizagio
passa a deSanar O ato juridico dO prfncpipe prOStCStente que
expropria os bens da Igreja para destind-los a outros fins, o
que implica a expulsio da Igreja do dc_>m1'nio temporal e um
declinio do seu monopdlio (ASSUNCAO, 2018, p. 60).
Todavia, este fendmeno da secularizacio faz parte de
um contexto ainda mais amplo e mais complexo em sua raiz. A
secularizagio ¢ um fendmeno que se aprofunda com aquilo que
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alguns autores chamam de “pés-modernidade”. Este conceito de
“pés-modernidade” ¢ igualmente amplo e complexo. A grande
chamada de atengdo para a pés-modernidade ¢ feita pelo fildsofo
francés Jean-Francois Lyotard na sua obra intitulada “A condi¢io pds-
moderna’ . Para ele, a expressdo é usada “no continente americano,
por socidlogos e criticos. Designa o estado da cultura apés as
transformagées que afetaram as regras dos jogos da ciéncia, da
literatura e das artes a partir do final do século XIX” (LYOTARD,
2009, p. 9). Poderfamos dizer a partir desta defini¢do de Lyotard
que o fendmeno da secularizagao encontra na cultura pés-moderna
seu espaco de aprofundamento e ampliacio.

Segundo o filésofo francés, o mundo pds-moderno
caracteriza-se pela supera¢io do que ele chamou de “metarrelatos”,
isto é, a desconstrucio das narrativas absolutas sobre a realidade.
Nio hd, segundo ele, uma narrativa Gnica para a realidade uma
vez que esta realidade é plural e fluida. Pegando a interpretagio
de Zygmund Bauman sobre o tema, percebemos que a pds-
modernidade nio é uma superagio da modernidade, antes ¢ o seu
aprofundamento, ou seja, as questoes que na modernidade estavam
latentes, agora tornam-se mais patentes. Para ele, a modernidade
caracterizava-se pela solidez de pensamento, da cultura e da religiao,
enquanto a pds-modernidade seria o seu contrdrio, marcada
profundamente pela liquidez, efemeridade e relagdes superficiais
(BAUMAN, 2014). Neste campo, a seculariza¢do ganha um espaco
profundo e estabelece para a religido um limite de abrangéncia e
influéncia na vida das pessoas. A temdtica de Deus teve no decorrer
da histéria um espago aberto em todo seguimento social, porém,
com o fendmeno da secularizagio este espago tornou-se cada vez
menor. Dessa forma, a secularizacio “tem implicado cada vez mais
uma depreciagio dos vinculos com Deus” (ASSUNCAO, 2018, p,
180).

Uma das caracteristicas da religido sempre foi estabelecer
principios morais de comportamento para os individuos. Estes
principios eram codificados em “mandamentos” ou manuais de
orientagdo. Nesse sentido, a Igreja teve uma profunda influéncia na



132
César Evangelista Fernandes Bressanin (Org.).

forma de agir dos individuos preconizando principios a partir dos
quais cada individuo deveria basear-se para tomar suas decisoes.
Este papel da Igreja foi profundamente diminuido com a pds-
modernidade e o agravamento da secularizagio. Isso se dd porque o
mundo pés-moderno evidencia exacerbadamente o papel e o poder
do individuo sobre a institui¢io. Para esta cultura pés-moderna o
poder do individuo se sobrepoe ao de qualquer instituigao, inclusive
a religiosa.

Quem bem nos ajuda a refletir sobre isso ¢ o filésofo Byung-
Chul Han. Em sua obra “Sociedade do cansaco” o fildsofo coreano
diz que a sociedade do século XXI nao é mais uma “sociedade
disciplinar”, mas uma “sociedade do desempenho”.  Para ele, a
sociedade da disciplina baseia-se na obediéncia, na lei, na proibigao,
no ofuscamento do sujeito. Segundo Han, “a sociedade disciplinar
¢ uma sociedade da negatividade. E determinada pela negatividade
da proibi¢ao” (HAN, 2017, p. 27). Esta visao de que os preceitos
religiosos limitam as potencialidades do sujeito levou a humanidade
a certo distanciamento da ideia de Deus.

Esta sociedade do desempenho coloca em crise as grandes
narrativas com pretensoes absolutas, prépria da religido. Talvez, a
religiao nao tenha despertado suficientemente para lidar com este
novo modelo de individuo, de sujeito que coloca em xeque os
valores da prépria fé. Neste sentido, a perda da f¢,

que nio diz respeito apenas a Deus e ao ale, mas a prépria
realidade, torna a vida humana radicalmente transitéria.
Jamais foi tao transitéria como hoje. Radicalmente transitéria
nio apenas a vida humana, mas igualmente o mundo como
tal. Nada promete duragio e subsisténcia (HAN, 2017, p. 44).

Diante deste cendrio de profunda transitoriedade
apresentada por uma “sociedade do desempenho” surge a questao:
qual o espaco para a religido falar de coisas eternas? Qual o espago
para a transcendéncia ou o Transcendente? Esta questiao se faz
necessdria porque o “eu pés-moderno estd totalmente isolado”, sem
vinculos com o Transcendente, sem vinculos com o mundo a sua
volta e consigo mesmo. Este sujeito “que dispoe de uma quantidade
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exagerada de opgoes, nio é capaz de estabelecer relagdes intensas.
[...] Todas as relagoes e relacionamentos se rompem, também a
ligagao para consigo mesmo” (HAN, 2017, p. 92).

Fazendo uma critica & cultura pés-moderna, o tedlogo
italiano Bruno Forte observa:
Poder-se-ia dizer que a enfermidade mais profunda da época
que chamamos de ‘pds-moderna’ seria a definitiva rendncia a
um pai-mae para o qual se possa estender os bragos da espera
e, portanto, nio ter mais a vontade e o desejo de procurar o
sentido pelo qual valha a pena viver (FORTE, 2003, p. 17).
De fato, aemancipagao do sujeito estabelece um rompimento
com a religido e seus preceitos e ¢ isso que observamos com o
fendmeno da secularizagao. Com ele, estabelece-se uma profunda
dicotomia entre o desenvolvimento humano e a relevincia da
religido. Ela tem ficado cada vez mais no 4mbito do privado, do
particular, sem muita ingeréncia no destino coletivo da sociedade.

O fendémeno da secularizagio, objeto de andlise deste
artigo, levanta um sério questionamento sobre a importincia
decisiva ou nio da religiao na vida dos individuos. Tendo em vista
que os “metarrelatos” ou narrativas com pretensio de totalidade
nao tem mais espago na cultura pés-moderna, o discurso religioso,
por sua vez, parece jd nio mais comunicar a0 homem hodierno,
pois com o processo de secularizacdo “a cultura da escolha, da
pluralidade de ofertas, as crengas participam do mesmo jogo e, com
isso, o Cristianismo perdeu aquela situacao de privilégio cultural”
(LIBANIO, 2006, p.- 131). O nivel de absor¢ao das mudangas
culturais é assimilado de maneira mais lenta e gradual pela religiao.
Talvez aqui, se encontre a grande tensao entre religido e mudangas
culturais, cada vez mais velozes e desafiadoras.

O processo de secularizacio, agugado pela condi¢ao pés-
moderna, coloca o individuo em uma posi¢io privilegiada, jd
que tudo gira em torno dele. Essa posicao privilegiada do sujeito
representa, a0 mesmo tempo, um enfraquecimento de toda e
qualquer instituicdo que queira incutir da sociedade valores
pré-estabelecidos, sob pena de nio aceitagao. Dessa forma, “os
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individuos desenvolvem verdadeira estratégia de escolha a partir
de critérios subjetivos de economia, status e auto-reconhecimento”
(LIBANIO, 2006, p. 131 sic). Fica claro com isso que “modificou-
se profundamente a posicado do Cristianismo nesta sociedade
pés-moderna tecnoldgica, consumista, de ofertas plurais e de
valorizagio de escolhas individuais® (LIBANIO, 2006, p. 131).
Diante desta andlise ¢ inevitdvel levantar algumas questoes: qual a
real posi¢ao da religiao em uma cultura da secularizagao? Estaria
terminada a histdria da religido com o advento e efervescéncia da
p6s-modernidade? Que atitude a religiao deveria adotar: encontrar
caminhos de didlogo ou torcer para que este periodo de secularizacao
passe? E possivel falar em mundo pés-secularizagio?

3 Os impactos sobre a religiao

“O tempo em que se podia dizer tudo a0 homem com
simples palavras —quer sejam teoldgicas ou piedosas- jd passou. Nés
marchamos para uma época sem religido alguma” (BONHOEFFER
apud GIBELLINI, 1998, p 117). Esta expressio do te6logo alemao
Dietrich Bonhoeffer sintetiza, em linhas gerais, alguns dos efeitos
da secularizacio no mundo. Bonhoeffer levantava jé na década
de 1940 o desafio de como conjugar o processo de um mondo
“tornado adulto” com a fé crista. Esta expressao “mundo tornado
adulto”, o sabemos, é de inspiracio kantiana e remete & autonomia
da razdo em relagao a qualquer principio regulador.

Bonhoeffer chama a atengio para o surgimento de um
“cristianismo a-religioso”, isto é, um cristianismo que significa o
fim da religiao, que se afasta da religido. “O cristianismo a-religioso
significa o fim o fim da religido e de seu ‘Deus’, por ela pensado
como um dues ex machina a qual ela recorre para dar solugoes
aparentes a problemas insoldveis” (GIBELLINI, 1998, p. 119).
Um dos impactos mais profundos que a secularizagao poe sobre
a religiao e exatamente discussao do conceito tradicional da ideia
de Deus e da forma como o homem se relaciona com ele. A crisre
da religiao se dd por nao encontrar na cultura pés-moderna um



135
Fragmentos de Filosofia

espago no qual suas narrativas demonstrem algum sentido para o
homem de hoje. A narrativa religiosa, ou os “metarelatos” como
dizia Lyotard (1979) encontram dificuldade porque, conforme
analisado acima, pretende dar respostas prontas para um homem
que busca autdnima, procura oferecer respostas para problemas que
o homem jd aprendeu a enfrentd-los sozinho. Nesta perspectiva,
esse cristianismo “a-religioso” nio nega que o homem seja um ser
religioso por exceléncia, talvez tampouco seja esta intencao da pés-
modernidade como veremos alhures, mas deixa claro que “o Deus
da religido é onipotente e esmaga o homem, entrando assim em
colisao com a autonomia alcancada pelo homem” (GIBELLINI,

1998, p. 119).

A secularizagio impoe um desafio para as questdes
religiosas. Muito embora tenhamos razdes suficientes para crer
que nio estamos assistindo ao fim da religido, estamos vendo, no
entanto, a necessidade de estabelecer uma nova postura levando
em consideragio a questao da subjetividade que parece tornar-
se mais relevante do que as grandes questdes universais. O que
temos notado com a secularizagio transferiu “a questao religiosa
para o mundo das decisées pessoais (LIBANIO, 2006, p. 133).
Essa realidade reforca a ideia de que a forma de praticar a religiao
tem mudado vertiginosamente, atribuindo ao sujeito a criagio ou
definicdo da sua prépria experiéncia religiosa. Nao hd para o sujeito
p6s-moderno uma instincia definidora capaz de tutelar sua busca
pela experiéncia de Deus, ainda que esta busca esteja totalmente
distante da religido. A crise de credibilidade das instituicoes
religiosas ¢ um dos grandes efeitos do processo de secularizagio da
sociedade.

Outro ponto de impacto, efeito também da secularizacio, é
o “pluralismo religioso”. Visto que a seculariza¢ao torna o individuo
livre, isso permite que ele tenha autonomia para construir sua
identidade social e também religiosa, marcada profundamente pelo
aspecto privado. A sociedade secularizada é também uma sociedade
plural e esta pluralidade confere o substrato para o individuo que
tem diante de si uma gama de possibilidades para escolher. Neste
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sentido, nao hd mais monopdélio de nenhum seguimento religioso,
mas sim uma série de manifestagoes religiosas para o individuo
escolher. O fenémeno da “fragmentagio” ji desenhada pela
modernidade atingiu profundamente a religido, prova disso que
tivemos no século XVI a Reforma Protestante que foi um divisor
de dguas para a compreensdo da prépria religido, mas que ainda
hoje e talvez de forma mais aguda exemplifique um dos efeitos da
secularizacio.

4 Secularizacio e pds-modernidade: uma oportunidade para a religido?

Segundo filésofo Gilles Lipovetsky o que mais chama a
atengao no comportamento pos-moderno é o regresso ao sagrado,
mesmo que este regresso esteja profundamente marcado pela
experiéncia individual. Segundo ele,

[...] aatragio do religioso é insepardvel da dessubstancializacio
narcisista do individuo flexivel em busca de si préprio, sem
referéncias nem certeza- nem sequer a do poder da ciéncia-
nao ¢ de ordem diferente da atracio efémera, as intensa, por
esta ou aquela técnica relacional, dialética ou desportiva. [...]
Longe de ser antindmica com relagdo a légica do nosso tempo,
o ressurgimento da espiritualidade e do esoterismo de toda
espécie nio faz mais do que cumpri-la, aumentando o leque
de escolhas e possibilidades da vida privada, permitindo um
cocktail individualista do sentido de acordo com o processo de

personalizagao” (LIPOVETSKY, 1983, p. 111).

Para Lipovetsky, o movimento da pdés-modernidade ao
mesmo tempo que cria no individuo humano uma aversio ao que
¢ absoluto, desenvolve igualmente um regresso ao sagrado. Esta
regresso ao sagrado estd também dentro da légica flutuante da
mistura e da escolha do individuo. O que se destaca aqui é uma
mudangca de perspectiva em relagao a religiao e nao a sua extingao.
A forma de praticar religiao aos moldes do passado nao existe mais,
isto ¢, ndo vivemos mais uma cultura predominantemente religiosa.
No passado, a maioria dos individuos jd nasciam em um ambiente
religioso pré-estabelecido e assim eram formados. O pertencimento
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religioso era algo praticamente natural ao sujeito, pois todos tinham
na religido o horizonte existencial e cultural.

A secularizagao aponta para a autonomia do sujeito, fortalece
sua liberdade e lhe permite decisdes mais conscientes. Da mesma
forma, o processo religioso tal como vemos hoje, salvaguarda
a liberdade do individuo, permitindo que sua adesdo seja mais
livre e consciente. Esta liberdade, caracteristica do contexto atual
e que influéncia radicalmente sobre o sujeito religioso, desafia as
religies histéricas que se baseiam em férmulas dogmatizadas,
nao nega porém, ao sujeito a possibilidade de um pertencimento
livre consciente ao Transcendente. A experiéncia religiosa deixa
de ser, portanto, o resultado de uma cultura religiosa e passar a
ser resultado de uma escolha livre e consciente. A religido estd no
horizonte das possiveis escolhas do individuo pés-moderno.

Segundo Bauman (2013, p. 222-223) “a incerteza de
estilo pés-moderno nao gera a procura da religiao” e que “[...] as
pressoes culturais pds-modernas, enquanto intensificam a busca de
experiéncias mdximas a0 mesmo tempo as desligaram dos interesses
propensas a religiao”. Ao mesmo tempo, o proprio Bauman
reconhece o surgimento de um novo movimento religioso marcado
profundamente pela necessidade do sujeito pds-moderno. Essa
nova forma de religio ¢é resultado dos confrontos do confronto
internos da pés-modernidade.

Esta nova forma de religiao que valoriza a escolha do
individuo é também propensa a um certo fundamentalismo, cada
vez mais crescente e influente no mundo. Falar da superacio de
uma religiao altamente institucionalizada requer a0 mesmo tempo
propor uma forma de prética religiosa que seja legitima e coletiva
ou comunitdria. Caso contrdrio, o individuo religioso no cendrio
da seculariza¢do viverd submetido apenas a si mesmo e, talvez naos
seja esta a forma de religido necessdria para o tempo presente.

Talvez e emancipagao do sujeito seja a grande oportunidade
paraareligido restabelecer e manterseu vinculo com o mundo de hoje.
“A pés-modernidade liberou as subjetividades do enquadramento
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forcado em instituigoes totalitdrias, com suas éticas rigidas, como
sa0, geralmente, as religides” (BOFE, 2000, p. 31). Esta constatacao
langa um desafio e uma oportunidade para a religidao, qual seja,
estabelecer um vinculo com o individuo pés-moderno a partir da
sua liberdade. Isso, evidentemente, exige um esfor¢o nao habitual
para estabelecimento deste vinculo uma vez que jd nao se parte mais
do principio que todos créem ou naturalmente ou culturalmente
estdo inseridos em algum ambiente religioso. Diferente de outrora
em que religido e cultural coincidiam, atualmente esta relacio
nao ¢ mais plausivel e tampouco verossimil. Isso nio significa,
como jé mencionado acima, o fim da religido, mas exatamente o
seu contrdrio, uma janela a partir da qual ela pode repropor-se ao
homem de hoje, cada vez mais livre e dono de si.

Outro aspecto do mundo contemporineo favorivel a
religiao é a crescente busca pela espiritualidade. Embora as religioes
percam sua hegemonia em atuar no campo politico, cultural, social
etc, ndo tendo mais espago em muitas esferas como no passado,
elas ganham a oportunidade de redescobrir seu campo especifico
de atuagio. Isso nao significa de forma alguma uma alienacio da
realidade, mas que a religidao ganha autonomia ante outras esferas
da vida humana e se apresenta como um espaco ou esfera que exerce
maior influéncia na vida dos individuos. Dessa forma, ela continua
a crescer e a exercer influéncia na sociedade. Entretanto, o retorno
a mistica é fator decisivo para este passo. Mesmo nio gozando
mais de amplo espago nas tomadas de decisoes da sociedade, temos
consciéncia de que humanidade prossegue vivendo dimensoes
religiosas, cada vez mais particulares e subjetivas. Isso de dd pelo fato
de que, dada a complexidade do mundo hodierno, a religiao nao
da conta de interferir em todas as suas questdes com seu discurso e
normativas totalizantes, ainda que consiga influenciar a sociedade
através dos seus individuos.

Com o fendmeno da secularizagio a religiao nio se esgota,
porém ganha novas nuances, novos contornos, numa dinimica que
a0 mesmo tempo em que entra em crise, ela se reinventa, ressurge
e se difunde. Forcada a responder a novos contextos e a novas
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propostas antropoldgicas, a intui¢io de que o mundo permanece
religioso ajuda a religiao e pensar e redescobrir a sua essencialidade.

5 Consideragoes finais

Toda crise apresenta uma oportunidade de reavalia¢io e
descoberta de novos caminhos. Assim, percebemos a relagao entre
secularizago ereligido. A cultura pés-moderna que tem sedimentado
o processo da seculariza¢io nio se apresenta como o fim da religio.
Esta, como fenémeno humano acompanhard sempre a histéria da
humanidade. O decisivo para a religiao e compreender o quanto
antes o perfil antropoldgico da contemporaneidade. Este desafio
¢ enorme, porém imprescindivel. Se a religido pretende continuar
comunicando-se com o sujeito “pés-moderno” ou com “sociedade
do desempenho”, urge entender que este sujeito tem como valor
primordial a sua liberdade, inclusive a liberdade de tragar seu
préprio perfil religioso.

Consciente de que a subjetividade é uma caracteristica
marcante do homem pés-moderno e que a secularizagio levanta
sérias questoes a respeito de discursos ou normas totalizantes, a
religido hd de se empenhar em ver nessa subjetividade o ponto
de encontro com o mundo de hoje. A experiéncia religiosa talvez
nao se baseie mais tantos em grandes preceitos, mas em relagoes
humanas proficuas. Relagdes que levem este sujeito imerso em
cultura secularizada e fazer um caminho de encontro consigo
mesmo € Com 0s Outros.

A religido com toda sua dinamicidade pode encontrar,
paradoxalmente, na cultura secularizada seu grande impulso para
uma nova forma de re-ligar o homem ao essencial. A dimensao
da espiritualidade e da mistica surgem como um farol a indicar
caminhos certos para tempos incertos.
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Capitulo 8

REFLEXOES SOBRE O PENSAMENTO ETICO
CONTEMPORANEO: SUAS APLICACOES E
USOS NO ENSINO SUPERIOR

Geraldo Alves Lima

1 Introdugao

Atualmente existem dois caminhos da filosofia: o primeiro
¢ um mergulho nas teorias filos6ficas que podemos
chamar de metafisica, concretizado nos cursos de filosofia; o outro
caminho estd relacionado com a popularizagio da filosofia, uma
forma de difusao da filosofia.

O problema gerador deste artigo foi entender como as novas
geragdes estao utilizando as teorias sobre ética com suas respectivas
aplicagdes em trabalhos de término de curso, em especial no curso
de Direito da Faculdade Catélica Dom Orione. Localizada em
Araguaina no Estado do Tocantins

O objetivo geral desta pesquisa foi fazer uma revisao tedrica
no pensamento ético na contemporaneidade, buscando descrever
sua aplicabilidade na formagao académica dos discentes no curso
de Direito.

Especificamente: mapear os significados sobre ética dos
discentes; analisar a escolha dos(as) académicos(as) do curso de
Direito nos temas de Trabalhos de Conclusio de Curso-TCC;
entender como sao trabalhadas a ética e a moralidade nas disciplinas
da matriz curricular do curso de Direito, além da orienta¢io no
momento da realizacio do trabalho de término de curso.

A metodologia utilizada neste artigo foi pesquisa com perfil
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denominado estado da arte para o levantamento de dados.
De acordo com Ferreira (2002, p. 258):

pesquisa com cardter bibliogrfico, elas parecem trazer em
comum o desafio de mapear e de discutir uma certa produgio
académica em diferentes campos do conhecimento tentando
responder que aspectos ¢ dimensées vém sendo destacados e
privilegiados em diferentes épocas e lugares.

Foi também utilizada a andlise de contetidos que, na visao de
Vergara (2012, p. 7) “é considerada uma técnica para o tratamento
de dados que visa identificar 0 que estd sendo dito a respeito de
determinado tema”, com o uso do método de abordagem dedutivo,
qualitativo, para verificar documentagio pertinente as teorias
relacionadas. além do método fenomenolégico para descrever o
processo de elaboragao e realizacio dos trabalhos de conclusao de

curso-(TCC).

A fenomenologia nio é o estudo de certas esséncias
puramente abstratas, como as formas de Platao.

As esséncias que a fenomenologia estuda sio antes
instrumentos em nossa tentativa de entender nossas préprias
vidas no mundo. Compreender os conceitos que usamos é
captar o papel que desempenham em nossas vidas. Buscar as
esséncias da percep¢io é compreender o funcionamento das
percepgbes em nossas relagoes com o mundo (MATTEWS
apud MERLEAU-PONTY, 2011, p. 29).

A fenomenologia como método de pesquisa pode ser
caracterizada como ciéncia descritiva. Ela trata de descrever, nio de
explicar nem analisar. A fenomenologia ¢ originada do campo da
filosofia. “A énfase da fenomenologia recai sobre o mundo da vida,
o mundo cotidiano. E considerado um dos grandes Métodos do

pensamento” (VERGARA, 2012, p.75).

Este artigo foi construido da seguinte forma: Etica para
todos. Eu quero uma pra viver; A moralidade e a ética no nosso
tempo civilizagio do espeticulo e Dilemas morais; Uma nova
ética possivel; Etica como ant6nimo de corrupgio e Apreciagio de
trabalhos de conclusao de cursos.
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2 Etica para todos. Eu quero uma pra viver

Atualmente  vivemos uma hiperespecializacio  do
conhecimento humano. Um processo de mercantilizagio da
subjetividade. Precisamos popularizar a ética em todas as suas
dimensoes, respeitando como filosofia pritica e aplicada a
consciéncia comum.

A Etica precisa sair dos discursos de dificil acesso e voltar-se
para a vida cotidiana. Falta ética na vida da politica, na educagao,
nas organizagdes, entre as pessoas e, as vezes, até nas faculdades de
filosofia. “O lugar da filosofia também ¢ no mundo da pritica, ela
pode e deve estar no mundo o tempo todo” (PALMA, 2016, p.
01). A ética nao pode ficar refém dos filésofos, legisladores ou dos
religiosos. Etica ¢ para todos.

“A vulgarizagao pode ser o meio de operar uma abordagem
critica das grandes filosofias e determinar o que valem esses sistemas
complexos e sutis em face as interrogacoes e das exigéncias da
consciéncia comum” (BOSCH, 1998, p. 266). O termo aplicado,
hoje, acompanha vidrias divisées do conhecimento humano. Para
Nedel (2004, p. 11) “a ética aplicada nao é uma novidade que
caracterize apenas a filosofia moral contemporanea”. Surgiu nos
Estados Unidos, nos anos 1960, com a explosao de novos campos de
interrogacio ética no seio da sociedade; apés 10 anos, foi estabilizada
com a bioética, ética ambiental, além da ética profissional. Mas em
nenhum momento pensamos neste artigo como possibilidade de
construgao de um manual de aplicac¢io sobre o pensamento ético
contemporaneo e seus usos. Toda pratica exige o recurso da agao de
modo a guiar os comportamentos, com isso nao temos o interesse
de resolver os problemas de ambiguidades dos dilemas morais.

A ética é voltada a reflexdo sobre os fundamentos do que
seja “o bem”, “o mal”. Segundo Russ (1999), o papel da ética é
desconstruir as regras de conduta moral, na busca de estruturas
basilares mais profundas e, a partir dai, construir-se. J4 a moral
¢ o conjunto de regras que se dao na prética; é o que ocorre nos
relacionamentos humanos; é o objeto e pesquisa da ética.
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3 A moralidade e a ética do nosso tempo

Vivemos uma confusio entre os termos ética e moral; um
desejo de transformagao da ética em discurso de autoajuda; além
de uma busca de um impossivel denominador comum sobre uso
e conceito da ética. Da mesma maneira, devemos ter um temor
com uso da palavra ética que, na visio de Miranda (2011, p. 41),
“é preciso cuidado com o uso indiscriminado da palavra e com as
doutrinas sobre ética. Hoje o uso abusivo do termo, servindo-o
como espécie de ‘abre-te sésamo’ para resolver problemas humanos
antiquissimos como os do mal da corrup¢ao”.

Russ (1999) conclui que a ética do pensamento do nosso
tempo estd voltada para a razio universal, ou seja, na possibilidade
de se discursar argumentos racionais e achar um consenso. Essa
caracteristica é, de acordo com a autora, um dos ntcleos mais ricos
e fecundos da ética contemporanea (RUSS, 1999).

Mas, contrapondo-se a referida autora, podemos destacar
que “a propédsito de uma nova tendéncia contemporinea a da
relativizagdo absoluta ou individualizagao radical da ética, em
oposi¢do ao cardter universal, que a tradi¢io filoséfica do século

XVIII emprestou-lhe” (MIRANDA, 2011, p. 13).

A ética tem como objeto de estudo a moralidade humana,
construida de forma histérica. “A ética parte do fato da existéncia da
histéria da moral, isto é, toma como ponto de partida a diversidade
de morais no tempo, com seus respectivos valores, principios e
normas. A ética nio cria a moral” (VAZQUEZ, 2017, p. 22).

Estudar o pensamento ético contemporineo nio ¢é
simplesmente definir uma tnica linha tedrica, mas observar
contribui¢des de autores na perspectiva de um entendimento
geral sobre a Etica. Com isso, nio temos o interesse de relatar a
historiografia do termo ou fazer uma genealogia da palavra.

Por questoes de entendimento geral sobre ética, utilizaremos
o conceito do Diciondrio bésico de filosofia, dos autores Japiassu e
Marcondes (2006, p. 97):
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Parte da filosofia pritica que tem por objetivo elaborar uma
reflexdo sobre os problemas fundamentais da moral (finalidade
e sentido da vida humana, os fundamentos da obrigagio e
do dever, natureza do bem e do mal, o valor da consciéncia
moral, etc), mas fundada num estudo metafisico do conjunto
das regras de conduta consideradas como universalmente
vélidas. Diferentemente da moral, a ética estd mais preocupada
em detectar os principios de uma vida conforme a sabedoria
filoséfica, em elaborar uma reflexio sobre as razoes de se desejar
a justica e a harmonia e sobre os meios de alcancd-las.

Todas as relagoes humanas sio geradoras de conflitos e
dilemas morais. Nossas a¢oes aos dilemas morais do século atual
nos apresentam uma nova caminhada que se distancia das velhas
politicas e culturas tradicionais. “Com efeito, tudo e qualquer
relacionamento humano estao sempre fundados na ética. Logo,
todos os problemas que enfrentamos em nosso dia a dia podem ser,
de fato, abordados e resolvidos como base na ética” (JIMENEZ,
2009, p.35). Com isso, podemos afirmar que as decisoes dos
problemas éticos nao tém uma receita Gnica universal e adequada
para todas as situagoes. “Na realidade, nenhum homem é capaz de
atuar de tal modo que seu ato se converta em exemplo universal,
j& que todo homem atua sempre como individuo concreto e numa
situagdo concreta’ (HELLER, 1989, p. 34). Nem a ética e muito
menos a moralidade podem ser universalizdveis.

Precisamos entender que a ética é um instrumento de
resisténcia contra a barbdrie. Ela é uma forma de religacio, uma
restauragao do sujeito com responsabilidade pessoal.

Além da ética, precisamos demarcar o que seria moral, na
busca de amenizar as confusdes entre os termos. Para Vdzquez

(2017, p. 84):

A moral é um sistema de normas, principios e valores, segundo
o qual é regulamentado as relagoes mutuas entre os individuos
ou entre estes ¢ a comunidade, de tal maneira que estas normas,
dotadas de um cardter histérico e social, sejam acatadas livres
e conscientemente, por uma convicgao intima, e nao uma
maneira mecinica, externa ou impessoal.
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4 Civilizagao do espeticulo e dilemas morais

As sociedades contemporineas estdo tipificadas como
civilizagio do espetdculo, na visio de Mario Vargas Llosa, e
Sociedade do Espetdculo, definida por Debord. “O livro de Debord
contém achados e intui¢des que coincidem com alguns temas
ressaltados em meu ensaio, tal como a ideia de substituir a vivéncia
pela representagio” (VARGAS, 2013, p. 22). E nesse cendrio que
observaremos os dilemas éticos atuais. Em nossa sociedade, os valores
subordinantes sdo, principalmente, o entretenimento e a diversao,
a ditadura das imagens nas redes sociais que se consagraram como
caminho direito para o paraiso.

Os problemas dos dilemas morais, em nossa sociedade atual,
chegaram a niveis nunca imagindveis aos escritores éticos, fildsofos
e intelectuais, sujeitos da histéria dos estudos sobre a ética. “Se
abriu a possibilidade de uma compreensao radicalmente nova dos
fend6menos morais” (BAUMAN, 1997, p. 8). Os dilemas morais
brotam das relagées humanas, em todos os lugares do mundo,
mesmo sabendo que a moralidade nao ¢ universalizdvel, de acordo
com o referido autor.

Vivemos uma vida globalizada. Inicialmente, isso foi
efetivado na economia, depois essa globaliza¢io se fortaleceu no
campo da cultura. “Nossas interconexoes e nossa interdependéncia
jd sao globais. O que quer acontega em um lugar influencia a
vida e as oportunidades de vida das pessoas em todos os outros”
(BAUMAN, 2011, p. 32). As relagdes humanas no cotidiano estao
sendo vividas como se fossem por procuragao.

Atualmente, estamos inseridos em relacoes humanas
irrefletidas, sem projetos de logos prazos, desvalorizadas pelos
consumos automdticos, uma eterna correria. Uma verdadeira
sociedade de consumidores, portanto, nio existindo ética em
uma economia orientada para o consumo. “Promove ativamente
a deslealdade, solapa a confianca e aprofunda o sentimento de
inseguranca, ¢ a causa principal da variedade liquido-moderna de

infelicidade” (BAUMAN, 2008, p. 63).
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Vivemos uma transformacao do ser humano em cliente, um
cidadiao do mundo, um consumidor universal. Sem vinculos locais.
Sempre 4 espera de realizar um sonho construido em uma cultura-
mundo.

Uma hipercultura universal que, transcendendo as fronteiras
e confundindo as antigas dicotomias (economia/ imagindrio,

real/virtual, producio/representagio, marca/arte, cultura
comercial/alta cultura), reconfigura o mundo em que vivemos

e a civilizagao por vir (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 7).

A sociedade moderna vive o autoritarismo do conceito

de utilidade. Todo o agir humano estd de acordo, direta ou

indiretamente, aos principios dos valores econdémicos, gerando

uma busca agitada pelo poder. Isso, no sentido que Nietzsche (apud

FOLEY, 2011, p. 34) dizia: “Em qualquer lugar onde encontro
uma criatura viva, encontro desejo de poder”.

Falando em poder, serd necessdrio resgatar o pensamento de
Foucault relacionado com a ética. “A problematizagao da ética no
pensamento do referido autor, estd situada nas formas de resisténcia
contra as diferentes formas de poder” (ANOR; FALABRETTT;
BOCCA, 2009, p. 222). Essas relagdes de poder sio construgdes
histéricas. Os seres humanos regulados, governados através de jogos
de certo e errado, sendo utilizadas invencoes tedricas e as ciéncias
e suas técnicas. “E parte da histéria dos modos pelos quais os seres
humanos tém regulado os outros e a si mesmo a luz de certos jogos
de verdade” (ROSE, 2011, p. 25). Com isso, podemos afirmar que
a conduta humana ¢ fruto de especialista vinculado a uma politica
cultural anticoletiva com base nas tecnologias de consumo. Logo, o
mercado virou a fonte da moralidade das pessoas.

A conduta humana surge sempre de um preceito ético em
pujanca que articula os agrupamentos humanos.

O sistema ético em vigor na sociedade exerce sempre a fungio
de organizar ou ordenar a sociedade, em vista de uma finalidade
geral. Nio existe ordem social desvinculada de um objetivo
tltimo, pois ¢ justamente em funcio dele que se pode dizer se
o grupo humano ¢ ordenado ou desordenando-se estd diante
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de uma reunido ocasional de pessoas, ou uma coletividade

(COMPARATO, 2016, p. 23).

5 Uma nova ética possivel

Mesmo com todas as colocagdes anteriores, precisamos
acreditar na possibilidade de uma nova ética; uma ética da
responsabilidade, valorizando novos comportamentos, indo
além de um conceito de ética tradicional antropocéntrica. “Isso
significaria procurar nio s6 o bem humano, mas também o bem
das coisas extra-humanas, isto é, ampliar o reconhecimento de
‘fim em si’ para além da esfera do humano ¢ incluir o cuidado
com estes no conceito de bem humano” (JONAS, 20006, p. 41). A
responsabilidade expde a atitude ética do individuo.

A crenc¢a na busca de uma nova ética nio é absoluta, em
relagao aos autores que refletem essa temdtica. Vejamos o caso de
Morin (2005), o qual define o problema ético como um conflito
de valores; portanto, um problema de contradi¢io de valores.
O problema ético sao, de fato, problemas de conflitos entre
imperativos. Para o mencionado autor, estamos condenados a
procurar uma moral proviséria, nio acreditando, absolutamente,
numa nova ética.

Estamos mergulhados em uma sociedade em crise, onde a
violéncia transformou-se em bem de consumo. A barbdrie substitui
a solidariedade entre as pessoas.

Para enfrentar este descalabro humano faz-se urgente uma
revolucdo ética mais que revolugio politica, vale dizer, despertar
um sentimento profundo de irmandade e de familiaridade
que torne intolerdvel essa desumanizacio e impeca os vorazes
dinossauros do consumismo de continuarem em vandalismo
individualista (BOFE 2003, p. 53).

No mdximo, vivemos uma solidariedade que virou um
espetdculo através de pseudoagdes. Uma auséncia de pensamento
de nossas agoes gera uma auséncia de ética.
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A pobreza de nossa experiéncia é a pobreza da ética em nosso
tempo. Essa pobreza da experiéncia traduz-se como vazio da
agao. [...] O cotidiano é o lugar dasagoes simplesmente repetidas,
a ética é o que interrompe a repeti¢io redimensionando a ag¢io

(TIBURI, 2014, p. 111-113).

Precisamos da ética porque somos todos vulnerdveis, somos
finitos. Com isso, precisamos dos outros, somos protagonistas do
encontro, do caminhar juntos. “Nao se trata de viver de maneira
muito original nem de fazer coisas muito extravagantes, mas sim
de examinar os motivos pelos quais agimos, nossas metas e se
deverfamos buscar objetivos melhores ou mudar nossa maneira de

proceder” (SAVATER, 2014, p. 19).

Continuando com o pensamento do referido autor,
podemos destacar que o principal pecado do mundo moderno é
o fundamentalismo: econdémico, social, religioso, estatal e privado,
além da corrupgo. Isso estd registrado no livro Os sete pecados
capitais (2000).

Nenhuma ética é puramente individual. Estd sempre em
processo de aperfeicoamento, buscando, através da reflexao de uma
nova ética. “Logo, uma vida ética que subjaz e deve ser guiada pela
ideia de renovacio individual e comunitdria cultural. Ela remete as
forcas formativas e criativas do individuo que se contrapdem a crise

da cultura e da ciéncia” (CESCON, 2016, p. 27).

6 Etica como anténimo de corrupgao

A expresso corrupgao se apresenta em intimeras diversidades
de atos, tais como a trapaga, a ilegalidade, a falsificagio, a fraude, a
concussio, suborno, peculato, dentre tantos outros caminhos que
levam a obter vantagens para si ou para outrem.

Precisamos ter restricoes do uso da palavra ética como
antdnimo de corrupgao. Principalmente nos meios de comunicagao
de massa, que transformaram corrup¢io em bem de consumo, uma
substituicio das catdstrofes naturais que vende noticias e mobiliza
a opiniao publica.
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Segundo Aristételes (1991, p. 87), o homem é um animal
politico por natureza, mas “a medida que estd inserido nesse campo
politico o homem também se corrompe no sentido em que se deixa
influenciar pelo poder”. O homem se entrelaga no dia a dia com
atos ilicitos até atingir o mais alto grau de corrupgao, por isso, é
raro verificar alguém que nunca tenha cometido pequenos desvios
de conduta no cotidiano. Mesmo assim, esses comportamentos nao
excluem a vontade e a necessidade de lutar contra a corrupgao.

Atualmente, estamos vivendo uma cultura da corrupgao.
“A corrupgio, quando nasce, tem cardter politico, e nio moral, e
o combate a ela se faz com instrumentos politicos, com medidas
politicas” (MARTINS, 2008, p. 35). Sabe-se, no entanto, que a

corrupg¢ao nio atinge todo corpo politico.

Com o objetivo de falar sobre cultura da corrupgio,
precisamos entender seu funcionamento na mudanga de
comportamento das pessoas em determinados grupos humanos. E
sabido por muitos o grau de dificuldade em estudar a conceituagao
de cultura. Nesse sentido, Bauman (2012, p. 83) nos diz que:

E conhecida a inexordvel ambiguidade do conceito de cultura.
Além de nao aceitdvel a ideia de que essa ambiguidade
provém nem tanto da maneira como as pessoas definem a
cultura quanto da incompatibilidade das numerosas linhas de
pensamento que se reuniram historicamente sobre o mesmo
termo.

Por isso, a necessidade de observarmos o desejo de pesquisa
sobre as teorias contemporineas sobre ética, por jovens académicos
de um curso de Direito. Ou simplesmente assuntos relacionados
a ética, mesmo sabendo que ética nio caminha sozinha, sendo
relacionada com a politica, justica e liberdade, entre outras.

7 Apreciagao dos arquivos de Trabalhos de Conclusao de Cursos

A defesa do trabalho de conclusio de curso (TCC) ¢
condigao Sine qua non para os(as) académicos(as) concluirem toda
a carga hordria dedicada a formagao integral do curso de bacharel
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em ciéncias juridicas.

Para constru¢io do TCC, os(as) académicos(as) do curso
de Direito tém uma carga hordria de 160 h/aula divididas nas
seguintes disciplinas: 40h/a Metodologia do trabalho cientifico,
no 1° periodo; 40h/a metodologia da pesquisa em Direito, no 8°
periodo; 40h/h na disciplina Orientagao I, no 9° periodo e 40h/a
na disciplina de Orientagio I (FACULDADE CATOLICA DOM
ORIONE, 2020a).

Apbs defesa piblica, o Artigo (ou monografia) é cadastrado
em CD-ROM, disponibilizado ao publico como parte do acervo
da Biblioteca Sao Luis Orione e mantido pela Faculdade Catdlica
Dom Orione.

Foi recebido o arquivo em formato de excel, no dia 25 de
junho de 2020, via e-mail, pedido feito ao bibliotecirio responsavel
pela biblioteca da faculdade Catélica Dom Orione. Logo, todas
as informacoes foram extraidas desse arquivo, que é usado como
cadastro de todos os trabalhos de conclusio de curso (TCC) de
Direito . O periodo analisado foi entre os anos de 2010 a 2019,
com um total de 2066 titulos de TCC’s. Utilizamos a palavra Etica
para busca na lista dos titulos dos respectivos trabalhos de pesquisa.

Sobre os titulos, podemos destacar que 33% refletiram
sobre a publicidade e comunicagao do exercicio da advocacia;16%
discorreram sobre aplicacio do cddigo de defesa do consumidor e
institui¢oes financeiras; 33% falaram sobre as préticas e linguagens
e os referenciais teéricos do cédigo de ética do advogado e 16%
relacionaram a ética e a cidadania, aludindo ao ensino da constituigao
no ensino médio. E, por fim, 2% referente & importancia da ética
em nossa sociedade e a relagio com a corrup¢io da administragao
publica.

Decorrente dessa apreciagio, podemos destacar que o
tema Etica nio foi interessante para pesquisa em Trabalho de
Conclusao de Curso (TCC’s), no curso de Direito, no periodo
compreendido entre 2010 a 2019. 66% dos titulos observados
estao relacionados com a prética da advocacia, fortalecendo um
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conceito de Deontologia, onde a ética ¢ aplicada a uma profissao
ou oficio. De acordo com o pensamento de Japiasst e Marcondes
(2000), deontologia significa o que é obrigado, termo criado Jeremy
Bentham, em 1834, para designar sua moral utilitarista, mas que
passou a significar posteriormente, o cédigo moral das regras e
procedimentos préprios a determinada categoria profissional.

50% dos titulos encontrados na pesquisa foram orientados
por um mesmo professor da disciplina de Filosofia e Etica Geral
lecionada no 2° periodo e Filosofia Juridica vista no 5° periodo. As
duas disciplinas juntas valem uma carga hordria de 160 horas/aulas
e, fechando o ciclo da ética, a disciplina de Etica Profissional vista
no 10° periodo, no final do curso, com 40 horas/aulas de estudos.
Foi constatado que o referido professor orientador tem licenciatura
em Filosofia em sua graduacio, por isso, destacamos uma relagao
de escolha pelo orientador, fechando o total de 200 horas/aulas
sobre ética, de forma direita ou indireta, em um universo de 4.000
horas/aulas semanais em 10 periodos (FACULDADE CATOLICA
DOM ORIONE, 2020a).

Dessa forma, podemos destacar que um dos motivos da
baixa porcentagem de TCC’s encontrados sobre Etica, no curso de
Direito, foi a distribuicao das horas dedicadas ao referido assunto
em lide, mesmo sabendo que os elaboradores da matriz curricular
do curso tenham consciéncia da valorizagao da ética para a formacio
dos académicos do curso de Direito. Além disso, os académicos(as)
sao orientados(as) no 9° e 10° periodos, necessitando de definicio
do assunto a ser pesquisado em seu TCC.

Muito embora a pesquisa juridica no Brasil seja muito timida, a
Catdlica Orione quer promover o avango em estudos juridicos,
dado o seu contetdo curricular valorizar o conhecimento
interdisciplinar das ciéncias humanas para contribuir para
a formacio do aluno independente ¢ autdnomo, com
capacidade para se posicionar diante de problemas juridicos,
com o devido enfretamento cientificos ¢ com o objetivo de
contribuir para uma ordem juridica socialmente mais ética e

justa (FACULDADE CATOLICA DOM ORIONE, 2020b).
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Podemos destacar a crise ética que envolve toda nossa
sociedade. Conseguimos observar o pensamento de Oliveira
(2010), quando fala que hoje vivemos um desrespeito escandaloso
dos direitos humanos, guerras civis, corrupgao e desgoverno, fome,
pobreza, subdesenvolvimento econdmico, cultural e politico,
grandes movimentos migratdrios; ou como prelecio de Lipovestsky
(apud BAUMAN, 1997), que estamos na era do vazio em uma
época pds-deontoldgica.

8 Consideragées finais

Neste momento que se finda este artigo, podemos destacar
que o problema norteador foi analisado e identificado: como as
novas geragoes estao utilizando as teorias sobre ética com suas
respectivas aplicagoes em trabalhos de término de curso, em especial
no curso de Direito da Faculdade Catdlica Dom Orione.

O objetivo geral desta pesquisa foi atingido através de uma
reflexdo sobre a utilizagao da ética, de forma geral, além de descrever
sua aplicabilidade na formagio académica dos discentes.

Especificamente, analisamos a carga hordria dedicada ao
assunto Ftica nas disciplinas do curso de Direito, totalizando 200h;
os motivos das escolhas dos(as) académicos(as) do curso de Direito
dos(as) seus(suas) respectivos(as) orientadores(as) estarem ligados a
uma qualificagao especifica, no caso, graduagio em Filosofia, para
os temas tedricos, além da escolha de orientadores(as) do mundo da
prética para os temas da aplicacio da ética no exercicio da profissio

de advogado(a).

Destacamos um olhar utilitarista dos(as) académicos(as)
para o assunto ética como pesquisa tedrica, valorizando a ética
como processo deontoldgico; pesquisar como aplicar ou antecipar
o exercicio do(a) profissional do respectivo assunto.

De forma fenomenoldgica, a ética ¢ colocada como

antdnimo de corrupgdo, definindo como solugio para mesma.
Durante a revisao de literatura sobre ética, observamos um desejo
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nas entrelinhas de cientificar a ética. Em outras palavras, transformar
a ética em ciéncia, adequando a légica da mercadoria.

Precisamos entender que a ética é um instrumento de
resisténcia contra a barbdrie. Ela é uma forma de religacio, uma
restauragao do sujeito com responsabilidade pessoal.

Observamos que, em maior escala, a procura sobre o assunto
ética estd no universo feminino. Com 62,50%, somente no ano de
2017, teve uma maior atividade em defesas de TCC e uma auséncia
total de defesas no periodo de dois semestres no ano de 2016.

Por fim, destacamos que o assunto ética, mesmo fazendo
parte, com muita frequéncia, nos meios de comunicagio relacionados
principalmente a politica e aos mercados, nao tem atrativo para os
académicos, no ensino superior, no curso de Direito.
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Capitulo 9

UMA REFLEXAO SOBRE A ETICA
FILOSOFICA

Eldinei da Silva Carneiro Neto

1 Introdugao

q razao pela qual do homem se exige um comportamento

oral é que ele é um animal racional’ e livre. Em virtude
da liberdade, a pessoa se torna dona dos seus préprios atos e dela
¢ exigido que assuma a plena responsabilidade dos mesmos. Se o
agente nao ¢ livre, as suas acoes (do ponto de vista ético) nao sao
nem boas nem mds, uma vez que nio as realiza em virtude de uma
decisdo pessoal livremente tomada. Por isso, é a primeira condi¢io
do agir ético: ainda que fosse um ato objetivamente mal, como por
exemplo, o homicidio, perderia a qualidade de “moralmente mal”
se ndo fosse realizado pelo agente mediante um ato livre.

Diante dos outros seres, o homem se distingue pela
racionalidade e a capacidade de agir livremente. Aqui tem origem
uma diferenga radical entre 0 homem e o resto das realidades
criadas. De fato, os seres inorganicos sdo guiados matematicamente
pelas leis que regem a matéria. Por exemplo, a lei da gravidade se
realiza toda vez que langamos uma pedra no espaco.

Também os seres vivos agem conforme suas leis bioldgicas:
os vegetais procedem (nascem, crescem e morrem) seguindo
algumas leis que configuram as suas espécies.

Do mesmo modo, os animais se comportam segundo os

1 Adefinigio cldssica do homem: homo est animal rationale, que é atribuida a Aristételes,
busca abracar os elementos ontoldgicos constitutivos e prescindir disso que nio o é

(ARISTOTELES, 1973, p. 550).
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instintos das suas respectivas espécies, e se sabe que estes instintos
estdo incisos nos seus genes. Consequentemente, o animal age
automaticamente, sempre do mesmo modo, seguindo o préprio
impulso instintivo.

O homem, ao contrdrio, pode intervir diretamente no
processo do préprio agir: se decide ou se abstém, interrompe o
que tinha decidido ou escolhe entre as multiplas possibilidades
que lhe sdo oferecidas, decide de continuar ou de suspender uma
determinada a¢do, e pode também optar pelo seu contririo, etc.
Isto se chama “liberdade”.

A ética filoséfica é o ramo da filosofia que estuda a vida
moral do homem no seu agir livre, ela busca a compreensao da
pessoa humana com base em suas agoes. Este capitulo dedica-se a
ao conceito da ética, os seus objetos de estudo e bem como a sua

finalidade.

2 Definicao de ética

2.1 O que é ética?

Etica vem do grego ethos: “modo de ser ou cariter”. E a
parte da filosofia que se ocupa dos atos morais. Quais s3o esses
atos? Atos morais sio os atos humanos considerados “moralmente”.
Com efeito, esses atos, sao os atos considerados mesmo sé sob o
ponto de vista fisico, mecinico, biolégico, etc.

Nao podemos confundir ética e moral. A ética é a teoria ou
ciéncia do comportamento moral dos homens em sociedade, ou
seja, ¢ uma forma especifica do comportamento humano. E a parte
da filosofia que estuda a vida moral do homem, isto é seu livre agir.
E uma disciplina filoséfica, uma indagagio racional e sistemdtica
que estuda o préprio objeto (a vida moral) numa perspectiva de
totalidade, com o propésito de alcangar a luz do conhecimento
neste tempo e seus aspectos mais profundos e universais.
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Por fim a ética se distingue da consciéncia moral espontinea
e da disciplina teoldgica e da ciéncia positiva.

2.2 O objeto material da ética: os atos humanos

Normalmente se chama de objeto material de uma
disciplina cientifica a realidade ou o que se encontra préximo a
esta que constitui a atengao de seu estudo. A ética se ocupa de um
objeto especifico, embora complexos sejam os atos humanos. As
agoes humanas compéem o objeto material da ética, enquanto sao
livres, isto é, quando pressupée a atuagio da liberdade racional e da
vontade.

2.3 O objeto formal da ética: moralidade dos atos humanos®

O objeto formal de uma drea do saber é o aspecto e a
propriedade do objeto material do qual se ocupa. Pode-se dizer que
¢ o ponto de vista do qual uma ciéncia estuda a préprio objeto
material, sem esquecer que o abjeto formal é um aspecto real da
coisa e nao um simples modo de considerd-lo, que poderia ser
injustificado ou errdneo.

A moralidade ¢ uma dimensao real da esséncia da acgao
humana e nio somente um modo de considerd-la. O objeto
formal da ética é aquele segundo o qual os atos humanos, vistos
formalmente enquanto tal (e nio de uma perspectiva particular ou
em relagio a uma finalidade limitada, como exemplo os atos de um
artista ou de um desportista) venham qualificados como bons ou
maus. A bondade e a malvadeza das agdes humanas enquanto tal se
chama genericamente moralidade.

Lembramos que as caracteristicas naturais do homem
(inteligéncia, habilidades, etc) sio ambiguas, pois pode ser usado
tanto para o bem quanto para o mal. Somente mediante uma a¢io
livre 0 homem pode se manifestar como bom ou mal em sentido

2 Catecismo da Igreja Catdlica, 2000, n° 1749.
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moral.

2.4 A ética como ciéncia especulativa, prdtica e normativa

Em primeiro lugar, como podemos dizer que a ética ¢ uma
ciéncia prdtica? Por que é também normativa? Por fim que é uma
ciéncia especulativa?

A ética possui um cardter pratico. A moralidade dos
atos humanos constitui o objeto da ética; nao ¢ uma realidade
meramente especulativa, como se fosse algo fora do homem. Ao
contrdrio é uma realidade do agente enquanto tal e real porque sao
expressoes dele proprio. A moralidade é objeto de realizagao e nao
simplesmente de complementagio: é um objeto prdtico relativo
a agao humana. Esta natureza prdtica da moralidade é prépria
também do saber filos6fico que dela se ocupa.

E préprio da ética ndo apenas investigar sobre os artos
humanos, mas contribuir para que o homem realize a moralidade
de suas agoes. Santo Tomds de Aquino, ao comentar a Ertica a
Nicémaco de Arist6teles assim disse: “... a ética colabora para dirigir
os atos livres ao bem perfeito em sentido absoluto” (AQUINO,
2001). Concluimos que a ética filoséfica é um saber pratico nao
por ser seu objeto as agdes humanas, mas porque é um saber que
guia essas mesmas agoes.

2.5 Que sio valores

Valor ¢ aquilo que dignifica a pessoa, que a torna melhor.
Quando falamos em valores, temos presente a utilidade, a bondade,
a beleza, a justica; e aqui podemos citar as virtudes éticas: Coragem;
Temperanga; Liberdade; Magnanimidade; Mansidao; Franqueza;
Justica.

Esta dltima é a maior de todas (justica). A finalidade dos
c6digos morais é reger a conduta dos membros de uma comunidade,
para garantir a integridade do grupo e o bem-estar dos individuos
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que o constituem.

3 O valor da pessoa humana

O que constitui um homem bom? (LUCAS, 2002). Nao
s20 os bens exteriores, ndo so os bens corporais, nao sao sequer os
bens intelectuais (um muito inteligente e muito erudito pode ser
um mau homem). A agao emana da liberdade, a agio boa, é que
constitui 0 homem como bom, a a¢io é suprema atualizacio do ser.
Aqui temos o bem como valor moral.

A a¢io humana ¢ introduzida no mundo como resultado
de uma livre determinagio do agente

O valor ¢ aquilo que manifesta perfei¢iao e bondade, e no
curso da moralidade indica as causas préprias de algumas formas
de conduta humana. Um dos maiores é a dignidade da pessoa
humana.

O valor moral é considerado ntcleo da totalidade e unidade
de pessoa — ato, isto ¢, do conjunto integral de todo o dinamismo
do ser pessoal. O valor pessoal constitui a expressao fundamental
da pessoa.

A pessoa e seu valor sdo anteriores ao valor do ato, sem
duvida, os atos revelam a pessoa. O valor pessoal e condiciona os
valores morais do bem e do mal que supoe a realizacio dos atos,
o qual constitui o valor pessoal, jd que neste se realiza a pessoa.
Para Wojtyla (WOJTYLA, 2016), realizar-se significa atualizar-se
em certa maneira chegar a devida plenitude, e por isso ser alguém e
nao meramente algo.

Existem ou ndo valores morais para todos os homens?
Como justificar a classificacio das agdes moralmente corretas ou
incorretas, justas ou injustas, boas ou mds?

Os valores morais existem unicamente em atos humanos,
atos que sao realizados conscientes e livres.
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3.1 A escolba dos valores morais

Todo ato moral inclui a necessidade de escolher entre vérios
atos possiveis. Esta escolha baseia-se na preferéncia. Escolho “A”
porque me apresenta um comportamento mais digno, mais elevado
moralmente, mais valioso. E deixamos de lado o “B” porque nos
apresenta como atos menos valiosos ou como valor moral negativo.

Ter de escolher supoe, que preferimos o mais valioso ao
menos valioso moralmente.

3.2 Os graus de voli¢io

O grau do ato voluntdrio livre é proporcional ao grau de
espontaneidade do ato realizado e ao grau de conhecimento do fim.

As causas que podem agir sobre a vontade para diminuir ou
anular a sua espontaneidade sio as seguintes:

a) Paixao: quer dizer, a atra¢io violenta para um bem
sensivel. A paixdo que anteceda ao ato voluntdrio diminui ou
suprime o uso da razdo e, por conseguinte, a responsabilidade. A
paixdo que se segue ao ato voluntdrio, estando a alimentada por um
propésito deliberado, aumenta a responsabilidade.

A paixao, podemos acrescentar as propor¢des naturais, que
resultam do temperamento: elas nio suprimem, de ordindrio, o
livre arbitrio, mas podem mais ou menos diminui-lo.

b) Medo: ou perturbagio mental provocada por um mal
iminente. Pode ser superficial ou grave. Superficial, nio suprime,
mas diminui o livre arbitrio; grave, pode chegar a suprimir a
liberdade, desde que paralise a razao.

¢) Violéncia: ou forca exterior que obriga a realizar um ato
que repugna a vontade. A violéncia nao pode coagir a vontade, que,
por ser interior, escapa-lhe absolutamente. Mas pode agir sobre os
atos exteriores pelos quais a vontade se exprime, para produzi-los
ou impedi-los. (E que faziam os magistrados pagios, que forgavam
os cristaos, por coagdo fisica, a oferecer incenso aos falsos deuses.
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Estes atos de coacao devem ser chamados involuntdrios, na medida
mesma em que a vontade deixa de neles colaborar).

3.3 Deveres para com a pessoa

Por “pessoa moral” (KONZEN, 2001) entendamos aqui
todos os bens espirituais que constituem a dignidade prépria da
pessoa humana e fundamentam a seu direito a verdade, a liberdade
e a honra.

3.3.1 Respeito pela verdade

a) Fundamento do dever de veracidade: A finalidade da
palavra, falada ou escrita, é permitir aos homens comunicar-se entre
si nas suas diversas necessidades. Ora, a primeira condi¢io para
que a palavra cumpra a sua fungio ¢é que ela exprima a verdade.
Nenhuma vida em comum serd possivel se nao pudermos apoiar-
nos na verdade alheia.

E por isso que a mentira tem uma tripla malicia, viola o
respeito que se deve ao prdéximo, desmerecendo a confianga,
perturba a ordem social, pondo em perigo a concérdia mutua dos
homens, degrada moralmente o mentiroso, que desvia a sua palavra
do seu fim natural, que é a expressao da verdade.

b) Natureza da mentira: Pode-se definir a mentira como
o ato de falar em desacordo com o pensamento, quer se tratem
de sinais ou palavras propriamente ditas. O fato de enganar
involuntariamente ao préximo, por ignorincia ou erro, e falando
de acordo com o que se pensa, nao ¢, uma mentira.

Para que seja mentira propriamente dita, é necessirio e
suficiente que a palavra exprima voluntariamente algo aposto ao
que se saiba, ou pense. A mentira é, portanto intrinsecamente mad,
e, consequentemente, totalmente ilicita. Sua gravidade se mede
pela gravidade das consequéncias que pode ter para o préximo.
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3.4 Ato humano enquanto voluntdrio

Os atos humanos nao podem ser atos morais® a nao ser que
procedam da vontade livre. Seu grau de valor moral depender,
pois, do grau de liberdade com que forem realizados.

3.4.1 Condicoes do ato voluntdrio

- Deve ser espontaneo, isto é, proceder de uma tendéncia
propria e interior a vontade, senio é coagido e for¢ado.

- O fim deve ser conhecido como tal, senio o ato nio ¢
voluntdrio, mas natural ou instintivo, pois procede de um principio
interior cego, como ¢ o caso da atividade vegetal do animal.

3.4.2 Divisoes do ato voluntirio

O ato voluntdrio pode ser:

a) Necessdrio ou livre, conforme a vontade posso ou nio
realiza-lo. A busca da felicidade é um ato de vontade necessirio.

Quando dizemos atos humanos, designamos sempre atos
de vontade livre.

b) Elicito ou imperado, conforme proceda diretamente da
vontade (amar, desejar) ou duma faculdade movida (ou imputada)
pela vontade (ver, pensar, escuta).

c) Direto ou indireto, conforme a vontade o realize por
si mesma ou como efeito previsto de um ato desejado por si
mesmo. Por exemplo, em caso de Guerra, um aviador que deseje
destruir uma fébrica de armamentos (voluntdrio direto) prevé que

3 “Entre os valores, merecem especial destaque os que dizem respeito a dignidade da
pessoa humana, a0 bem comum, ao destino universal dos bens, aos direitos humanos,
a solidariedade e & participagio. E entre os valores, costuma-se dar énfase a verdade,
a liberdade, a justica, a solidariedade, a responsabilidade, & paz, ¢ & caridade ou amor.
Além disso, a Doutrina Social da Igreja costuma apresentar critérios para bem julgar.
Entres estes, aparece como indispensdvel a necessidade de conhecer as situagoes
histéricas locais, nacionais e internacionais bem como conhecer a identidade cultural

de cada comunidade e povo” (AGOSTINI, 1998, p. 269).
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o bombardeio causard a destruigao de casas particulares préximas
da fibrica (voluntirio indireto).

3.5 Ato humano como ato moral

Os atos humanos nio se manifestam apenas a nossa
consciéncia como voluntdrios e livres, mas ainda como morais
(PIGHIN, 2005), que dizer, como possuindo uma propriedade
que os faz bons ou maus. Esta propriedade dos atos humanos se
apresenta como sendo hd um tempo objetivo (ou material), quer
dizer, como qualificando o ato em si mesmo, que serd objetivamente
bom ou mau conforme esteja ou de acordo com a lei moral, e
subjetiva (ou formal), quer dizer, como qualificando o ato, nao mais
em si mesmo, mas enquanto proceda da vontade livre e tornando-o
subjetivamente bom ou mau conforme a retidio ou falta de retidao
da vontade.

3.5.1 Moralidade objetiva

O estudo do fim dltimo e da lei moral nos mostrou que o
bem e 0 mal, no ato humano, serdo definidos objetivamente pela
conveniéncia ou nao conveniéncia deste ato com fim dltimo do
homem. Mas como esta conveniéncia ou esta nio conveniéncia
devem ser conhecidas pela razio humana, dizemos que a regra
imediata do bem e do mal reside no acordo ou desacordo dos atos
morais com a razio humana.

3.5.2 Elementos da moralidade objetiva

a) O objeto: O objeto moral ¢ a coisa que o ato realiza
diretamente por si mesmo, enquanto esta coisa ¢ conhecida
pela razio como conforme ou nio a lei moral. Assim, a esmola,
considerada como visando a auxiliar os desgragados, é uma coisa
moralmente boa. E este objeto que constitui a fonte primeira da
moralidade.
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b) As circunstincias: Entende-se por circunstancias todos
os elementos acidentais do ato. Quando as circunstincias sao puros
acidentes, quer dizer, quando sio independentes da situagio do
agente, nio sio capazes de especificar o ato moral. Ao contrério,
quando implicam numa intengao especial do agente, seja por,
seja contra a ordem da razdo, e sio desejadas por si mesmos, as
circunstincias especificam o ato e pode mudar-lhe a natureza. Elas
sio conforme o caso agravante (roubar um pobre) ou atenuantes
(roubar para alimentar os filhos na miséria).

¢) O fim/Intengao: O fim de que falamos aqui ¢ o fim
subjetivo ou inten¢do, quer dizer, o fim que se propée o agente
moral na sua agdo. Este fim subjetivo pode nao coincidir com o fim
objetivo: assim pode-se dar esmola por uma outra razio que nio o
amparo dos desgragados (que ¢ o fim da esmola e o que lhe d4 sua
existéncia moral), por exemplo por pura vaidade. Vé-se assim que
o valor moral dos atos lhes vem materialmente do objeto do ato
exterior e formalmente do fim ou da intengio de que procedem.

4 O bem honesto

Do ponto de vista moral, um objeto é bom ou mau em si
mesmo, conforme esteja ou nio proporcionado a obten¢io de fim
Gltimo do homem. E, por conseguinte, nio no seu ser fisico que
ele deverd ser julgado aqui, mas no seu ser moral, constituido pela
conformidade ou nio conformidade do ato (ou do objeto a que
estd ordenado e que o especifico moralmente, quer dizer: dar-lhe
sua qualidade moral) com o fim dltimo do homem.

E esta conformidade ou esta propor¢io do ato humano
com o fim ultimo que define propriamente o bem honesto na sua
esséncia objetiva. Donde, podemos dizer que a moralidade objetiva
resultard dos objetos ou fins imediatos da agio conforme estes fins
(ou estes objetos) sejam ou nio bens honestos, quer dizer, desejdveis
em si mesmos e convenientes ao bem.
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5 Ato concreto

Do que precede resulta que um ato concreto nio serd
moralmente bom se nio estiver conforme em todos os seus
elementos, objeto, inten¢io e circunstincias, a regra da moralidade.
Talvez se imagine que isto nao esteja bem do acordo com a primazia
da intengdo. Mas isto seria esquecer que a intengao se refere ao ato
por inteiro, e, por conseguinte, que ela nio pode continuar boa, se
o objeto e as circunstincias tiverem alguma coisa de essencialmente
mau. A intengao, que se aplica acima de tudo ao fim, nao pode fazer
abstragao dos meios de que se utiliza. O fim nem sempre ¢ suficiente
para justificar estes meios: ele justifica os meios indiferentes em si
mesmos, mas nao os atos.

O ato moral é duplo: interior e exterior. O primeiro é o ato
feito pela vontade e, chama-se “elicito”, e o segundo, é a execu¢io
concreta desse ato interior e chama-se imperado, porque mediante
as poténcias executivas manifesta e cumpre as ordens da vontade.

O objeto moral pode ser: Moralmente bom: como dar esmolas;
Moralmente mau: como mentir, odiar alguém; Moralmente
indiferente: como caminhar, sentar-se, rir, falar, etc...

6 Experiéncia moral e experiéncia da moralidade

A experiéncia moral corresponde a pratica da moralidade
enquanto a pessoa ¢ “auténtica causa’ do bem e do mal moral.

A experiéncia da moralidade é uma experiéncia mais
profunda, ou seja, agdo prética e experimentada. A experiéncia da
moralidade ¢ o ponto de partida e base para a ética, cuja tarefa é
explorar essa experiéncia.

A moralidade se referiria ao conjunto de relagoes efetivas
ou atos concretos que adquirem um significado moral com
respeito a moral vigente. A moral estaria no plano ideal, enquanto
a moralidade no plano real. A moralidade seria um componente
efetivo das relacoes humanas concretas (entre os individuos e a
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comunidade). A moralidade ¢ a moral em agao, a moral prética e
praticada.

6.1 Respeito a liberdade alheia

Nio se pode tratar aqui senio da liberdade exterior,
que ¢ a Gnica que pode ser atingida diretamente pela violéncia.
Esta liberdade consiste em exercer, sem nenhuma e com plena
independéncia, as atividades externas, sejam corporais (/iberdade
fisica), sejam espirituais (liberdade de consciéncia). Esta liberdade*
¢ um direito fundamental do homem, que, sendo racional e dotado
de livre arbitrio, deve poder agir com toda a independéncia, na
medida em que sejam respeitados os direitos do préximo, quer
sejam corporais ou espirituais.

A) Respeito a liberdade fisica: A liberdade fisica do
préximo é suprimida ou diminuida pela escravidao e pela servidao.
A escravidao ¢ o estado de uma pessoa que é possuida por uma
outra como uma coisa ou animal e que depende em tudo de seu
proprietdrio.

B) Respeito a liberdade de consciéncia: Por liberdade de
consciéncia entende-se a liberdade de comunicar o pensamento,
oralmente ou escrito (liberdade de pensar) ou de agir de acordo
com as convicgoes, sobretudo religiosas. Evidentemente, é um
dever respeitar a liberdade de consciéncia do préximo, pois é pela
consciéncia que o homem se afirma como pessoa moral.

7 Consequéncia dos atos morais

Como os atos morais sio, por esséncia, atos livres, quer
dizer, atos nossos, desejados por nds, segue-se dai que assumimos

4 “O homem pode reconhecer o bem e o mal, gracas aquele discernimento entre o
bem e o mal que ele mesmo realiza com a sua razio, em particular com a sua razdo
iluminada pela Revelagio divina e pela fé, em virtude da lei que Deus outorgou ao
povo eleito, a comegar pelos mandamentos do Sinai” (]OAO PAULO II, 1993, p.
44) Carta Enciclica Veritatis Splendor. 2. Ed. Sao Paulo: Paulinas, 1993, N. 44.
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a sua responsabilidade, que eles se tornam para nds causa de mérito
ou demérito e que exige sangoes apropriadas. Além disso, a atividade
moral gera hdbitos, bons ou maus, que se chamam virtudes e vicios.

A) Responsabilidade: Como o nome indica, a
responsabilidade é a obrigagdo em que se encontra o agente
moral de “responder”, por seus atos, quer dizer, de sofrer-lhes as
consequéncias.

B) Imputabilidade: A responsabilidade supde a
imputabilidade, que ¢ a propriedade em virtude da qual um ato
pode com plena justiga ser atribuido a uma pessoa como sua autora.

7.1 Mérito e demérito

A nogao de mérito é complexa ela evoca direito a sangio,
recompensa ou puni¢io, conforme o ato moral seja bom ou mau.

Quanto mais importincia tenha o dever a cumprir, maior é
o mérito do ato conforme o dever. (Existe mais mérito em respeitar
seus pais do que ser polido com os desconhecidos, maior demérito
em faltar a um dever de justica, do que faltar com um dever
impreciso de caridade). E necessario salientar que quanto mais a
inten¢do for pura maior serd o mérito, e quanto mais impura a
intengdo maior serd o demérito, e a sangio.

7.2 Estrutura da experiéncia moral

A) Motivo: Por que motivo agir? O motivo é o que
impulsiona a a¢do. Um mesmo ato pode realizar-se por motivos
diferentes por exemplo, alguém pode ajudar um mendigo por
caridade ou para aparecer-se. De outro modo, o mesmo motivo
pode realizar-se atos diferentes com fins diferentes. Mas nem

5 “A experiéncia ¢ a primeira fonte da moralidade: se deve, portanto partir dela. Ela
pode ser pessoal ou coletiva, que é sempre objeto de uma reflexdo teorética no quadro
das ciéncias humanas. Uma moral deve partir da consideragio daquilo que se faz. A
teologia moral precisa basear sua investigagio em material de observacdes mais ampla
possivel. Inicia com a interrogagio a experiéncia pessoal” (BRUGUES, 2004, p. 68).
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sempre o sujeito reconhece o motivo de sua agio, {ira, citimes,
avareza, etc.} sao individuos com essas caracteristicas que nao sao
conscientes dos motivos da acio.

A motivagao inconsciente e irracional nao pode ser objeto
de aprovagio ou reprovagio. O motivo de que o sujeito tem
consciéncia faz parte do contetido do ato moral.

B) Consciéncias do fim: Toda agio humana exige
consciéncia de um fim, a antecipac¢io ideal a ser alcangada, o que
resulta em ato voluntdrio: implica consciéncia de um fim entre
outros e, a decisao de realizd-los.

C) Consequéncia dos meios para alcancar os fins
visados: Os fins nao justificam os meios de acordo com a moral,
pois um fim elevado nao pode justificar os meios imorais e baixos,
nem justificar a viola¢do da dignidade da pessoa humana e seus
respectivos atributos e diretos morais.

A experiéncia moral se consuma na realizagao do fim. Mas,
como fato real, deve ser relacionada com a norma moral ou “cédigo
moral” de uma comunidade ou povo, levando em consideragao o
que o resultado influiu na vida dos demais membros da mesma.

Motivos, consciéncia do fim, consciéncia dos meios e
decisdo pessoal, sio, portanto, os aspectos de um ato moral
subjetivo, enquanto determinados meios, resultados objetivos
e consequéncias sao, por sua vez 0s aspectos objetivos. Assim, a
natureza do ato moral nio pode ser reduzida exclusivamente a seu
lado subjetivo; também nao se pode fixar a gravidade do ato num
s6 dos elementos; nem se concentrar no motivo da agdo apenas.

As vezes na valorizagio do subjetivo, a gravidade do ato
moral se desloca para a intengao com que se realiza a agdo, ou para
o fim desejado, independentemente, dos resultados obtidos e das
consequéncias que nosso ato acarreta para os demais. Isso mao é o
correto.

Porém, para ser moralmente classificado, o ato precisa ser
consumado. Nao se pode falar de intengdes nem fins bons em
si mesmos, pois a prova das boas intencoes estd nos resultados.
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Apesar disso, o agente moral se responsabilizard nao somente
pelo resultado, mas também, pelos meios empregados e pelos fins
propostos. Portanto, o resultado nio pode estar separado do ato
moral em seu contetido com a exclusio dos outros seus aspectos
fundamentais.

Em suma, o ato moral é uma totalidade ou unidade
indissoltvel de diversos aspectos ou elementos: motivo, fim, meios,
resultados e consequéncias objetivas. O subjetivo e o objetivo sao
doisladosde uma mesma moeda. Entretanto, circunstincias externas
imprevisiveis ou casuais podem conduzir a resultados que o agente
nao pode reconhecer como seus. Por isso, os meios nao podem ser
considerados sem os fins. Nada pode ser analisado separadamente,
pois a experiéncia moral é uma totalidade indissoltivel.

8 Relativismo ético

Para o relativismo ético (BENTO XVI, 2006), a consciéncia
moral dos homens é formada pelo conjunto de principios e valores
herdados de cada cultura. Assim, o contetido da consciéncia moral
varia no tempo e no espago. O que é virtude para um pacifista
moderno pode nio ter sido para um guerreiro huno (povo barbaro
asidtico que invadiu a Europa em meados do século V).

Na Idade medieval julgava moralmente correto queimar um
homem em fogueiras por ele ter cometido atos que hoje, obviamente,
nao mereciam do cristianismo essa mesma condenagio.

As sociedades humanas constroem no decorrer da histéria
seus préprios cddigos morais que, por sua vez, refletem os valores
éticos dominantes em cada cultura. Alguns buscam o prazer
fisico como bem moral, outros a glorificagao religiosa de Deus. A
sociedade em que vivemos, o valor dominante se refere 2 conquista
do poder econémico, sucesso pessoal e antincio de riqueza, para o
relativismo ético, a moral é fruto do padrao cultural vigente, e este
com a histéria.
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9 Consideragdes finais

A Etica Filos6fica se ocupa das agoes livres do homem,
todo ato para ser moral necessita de trés elementos: inteligéncia,
vontade e liberdade. Tudo que foge disso é uma acio coagida, isto
¢, forcada, nio sendo moral, pois a moral trabalha com a liberdade,
ponto essencial na sua compreensao.

Nos tempos hodiernos em que vivemos, encontramo-nos,
em uma sociedade que ignora o sentido ultimo de uma verdade
que seja clara e objetiva a todos. Percebe-se que hd um subjetivismo
muito grande com relagio a verdade, pois cada ser humano
estabelece o seu conceito de verdade de modo arbitrario, fazendo,
com isso, que a verdade perca o seu sentido de ser tnica e objetiva.

O homem ¢ chamado A obediéncia da verdade, claro
que tal cumprimento nem sempre ¢ realizdvel, pois o homem
continuamente é tentado a desviar-se do sentido dltimo de sua
vida, trocando a verdade pela mentira. Assim, na sociedade
atual, percebe-se 0 quanto o homem tem se desviado da verdade,
abandonando-se ao subjetivismo e ao relativismo, porquanto vive a
procura de sua liberdade que acaba por ser iluséria.

A reflexio ética tem como finalidade nio moralizar o homem,
mas colocd-lo na estrada certa, por isso, a ética tem trés dimensoes:
normativa — porque estabelece normas para bom convivio social,
especulativa — porque deseja buscar a verdade profunda e dltima
e também ¢ prdtica — pois quer guiar, conduzir e orientar a pessoa
humana, neste sentido, ela é funciona como uma bussola.

O agir do homem ¢ fundamental para a ética, pois s6
podemos falar em ato moral, quando temos a experiéncia moral,
ela é o ponto de partida da compreensao ética, como nos ensinava
Santo Tomds de Aquino: “A natureza do ser manifesta-se no agir”

(AQUINO, 2016, p.120).
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Capitulo 10

A RELACAO PERIGOSA DA IGREJA CRISTA
EVANGELICA E A POLITICA NO CONTROLE
DO ESTADO BRASILEIRO: UMA ANALISE A
LUZ DA FILOSOFIA!

Antonio Lopes Ferreira Vinhas

Frank Gundim Silva

1 Introdugao

Ocenério politico e religioso no Brasil é bastante
controverso em relagdo com suas praticas, de maneira
perigosa. Sobre a palavra perigosa entendemos como algo que pode
trazer dano e uma ameaga a sociedade, pois as duas dimensoes
contém imbricadas em seus fundamentos, as relacoes de poder.
Dessa forma, esse capitulo tem como objetivo compreender
através da Filosofia, a relacio perigosa entre a politica e a religido,
em especial a crista evangélica. A Filosofia ndo nos di respostas,
mas nos leva a pensar sobre a realidade através da aparéncia e seus
questionamentos sobre a realidade, que podem estar ofuscados
pela aparéncia, para chegarmos a esséncia. Nao pretendemos
descartar a aparéncia de forma alguma, mas através dela enxergar
a esséncia, questionando o que ¢ esse real em que vivemos. Nio
temos a intengdo de menosprezar qualquer fé, mas buscar os fatos
e acontecimentos para compreender como a politica se relacionou
com a religido crista. O que tencionamos aqui nao é os pensamentos
ateistas com o cristao, mas do cristao com o préprio cristao, para
enxergarmos que o elo entre a politica e a religido crista (que a

1 Trabalho Corrigido pela professora Deolinda Waquim. Graduada em Letras pela
Faculdade de Educagio, Ciéncias e Letras Olavo Bilac - SONLEY.
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exemplo histérico), traz consequéncias desastrosas.

Buscamos entender o que é o Estado e por que ¢é objeto de
desejo nas relagoes de poder, no entrelace entre Igreja e politica.
Dialogamos com os fildsofos Boron (2006), Agamben (2010) e
Marx (2013) que explicam o que é o Estado. Para compreender
o papel da Igreja nesse cendrio politico, resgatamos alguns
pensamentos de Nietzsche, a fim de confrontar os ensinamentos
cristaos com os politicos. Roberto Ribeiro (2020) contribui em
nossa discussio com aspectos fundamentais da crucificagio de
Jesus Cristo. Encerramos propondo a reflexdo de uma autocritica
cristd, indagando se nesse cendrio atual, Cristo seria crucificado.
Trazemos a crucificagao de Cristo para a discussao, enfatizando a
tortura sofrida e abandonada no pensamento do cristéo.

2 O Estado como Leviata: projetos de poder que se apresentam
incontestaveis

Para entender o enlace entre politica e as Igrejas cristas,
precisamos compreender como o Estado se apresenta nesse cendrio
desastroso. Boron (2006) entende o Estado como o organizador
das relagoes de poder e alerta para nao cairmos no pensamento
de Hobbes, onde a politica e a economia nao dialogam, por isso
defendia a monarquia absolutista, que é também a representacio
do Estado. Ele esclarece que segundo Marx, todo Estado é uma
ditadura, mesmo na representagio democrdtica, se aproximando
dos pensamentos de Progrebinschi (2009), que ao analisar o
pensamento de Marx sobre a democracia e a monarquia, esclarece
que a primeira é um contetido que jamais pode ser pensado pelo viés
da segunda. A autora argumenta em Marx, que a democracia revela
a monarquia, nos deixando claro que o escopo do Leviata discutido
por Hobbes (2012 [1651]) e exemplificado em Boron (2006),
¢ o autoritarismo de como o Estado intervém na democracia.
O Estado se apresenta sempre na tentativa de ser incontestdvel,
estando imbricado na politica moderna. Progrebinschi (2009)
apresenta que por essa postura do Estado, é que Marx defende o
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seu desvanecimento e o surgimento de uma nova democracia.

Boron (20006) alerta que a critica de Marx, j4 no Manifesto
do Partido Comunista, estd voltada para o Estado, a politica e ao
Direito. Sabemos que Marx (1966) inicia sua critica & economia
politica pela mercadoria, por isso a génese da forma do Direito
para Naves (2008, p. 53) “vai a diregao da relagdo da troca, isto &,
o juridico é o espelho da relacio dos proprietérios de mercadorias
entre si”. O Estado ¢ aparelhado intencionalmente, a partir do
aparato juridico e é concebida entdo, a relagio juridica entre os
proprietdrios da mercadoria, que como guardides, transferem-na
de um para o outro, prevalecendo o valor de troca sobre o uso.
O contexto econdmico, para Pachukanis (2017), aproxima a
forma do Direito ao da mercadoria. Naves (2008, p. 55) entende
o intenso processo de acumula¢io como “parte principal de uma
cadeia ininterrupta de relagdes juridicas”. Ao entender o Estado
como regulador, Agamben (2010) a exemplo de Boron (2000),
também o exemplifica, através de um monarca soberano.

Boron (2006) analisa as acoes do Estado a partir de Hobbes
(2012 [1651]), que faz uma metéfora com o Estado de Leviata,
pois o filésofo defende a agio do monarca absolutista através da
intervencio, com o uso até da violéncia. O medo instaurado nas
pessoas pela ideia hipotética de todos contra todos, que ocasionaria
uma guerra civil, propds as pessoas que mantivessem um contrato
social com o Estado, mantendo o poder absolutista do monarca
para que os problemas sociais fossem resolvidos através da violéncia.
O monarca descrito por Hobbes nio aceita ser contestado e
ameaca, com o uso da for¢a e da violéncia, para manter o seu poder
absolutista.

O Leviata é um termo que aparece inicialmente, como uma
metdfora que retrata o monarca ¢ o Estado para entender a agio
violenta, como um monstro marinho, em Jé (BIBLIA, 2014, cap.
41): “Poderds tirar com anzol o Leviatd, ou ligards a sua lingua com
uma corda? Podes por um anzol no seu nariz, ou com um gancho
furar a sua queixada?”. A metdfora biblica revela a atuagao limitada
de pescadores com anzol contra um monstro marinho, mostrando o
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limite do homem diante as situagoes adversas, deixando o monstro
agir. Apresentaaintengao do filésofo, ao usar a religiao para justificar
a acdo do monarca absolutista, como se “poderes divinos” fossem
conferidos ao Estado. Com esse pensamento, o filésofo Thomas
Hobbes, no século XVIII (2012 [1651]) escreveu o livro “Leviata
ou matéria, forma e poder de um Estado eclesidstico e Civil”. Nao
¢ a pretensdo discutir toda a obra de Hobbes, mas esclarecer que a
metdfora do autor apoiado na referéncia biblica, se encaixava muito
bem naquele contexto politico. Ele faz uso do monstro sagrado,
tendo uma clareza diante das a¢des do soberano monarca (ungido
por Deus). Sendo assim, ninguém poderia contestar o Leviata, por
ser designado por Deus.

O Estado, como Leviata, interfere no cotidiano do homem
com agressividade, que Andrey Zvyagintsev expressa com exceléncia
no filme que dirigiu, em 2014, “Leviata’. Zvyagintsev (2014)
consegue perceber e passar ao publico as contradi¢oes que o Estado,
em nome do capital, estabelece na vida das pessoas, chegando a dar
entrevista (2017): “Fico surpreso pelo fato de Leviata ter sido levado
tao detalhadamente a sério, como se fosse um documentario. Para
ele, ndo se trata somente da Russia em especial, mas das rasteiras
que as pessoas normais sofrem do sistema”.

O filme recebeu criticas, sendo proibido pelo Estado russo,
pois o Leviata é a personagem que surge para interferir no cotidiano
das pessoas pela estratégia do medo. O diretor mostra em seu filme,
que a ideia nio é somente a de monstros que estao no mar, mas em
terra também. O Poder Publico vem como o monstro interventor
para satisfazer a légica do capital e seus tentdculos, muito bem
exposto por Harvey (2016), desapropriando, despossuindo e
até mesmo, como jd discutido destituindo as pessoas de sujeitos
providos de direitos. Mesmo que o Estado nao esteja na forma
da monarquia, a ideia de Boron (2006) é mostrar que a agdo ¢é
de intervengio, pois o olhar nao abrange a igualdade dos sujeitos
que siao representados. Logo, o Leviata age mesmo como Estado
democrdtico de direito. A intervengdo se dd pela forma juridica,
garantindo a produ¢io da mercadoria e excluindo quem estd no


https://www.google.com.br/search?q=Andrey+Zvyagintsev&stick=H4sIAAAAAAAAAOPgE-LWz9U3MDQwyM6oKlPiBHEsjcxyi7XEspOt9NMyc3LBhFVKZlFqckl-EQCH4mIkMgAAAA&sa=X&ved=0ahUKEwiYpYnW663YAhUJlZAKHTqAAnkQmxMIsAEoATAY
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caminho. Agamben (2010) explica essa agio do Estado como
soberana na atualidade, por cumprir o papel de regulador pelo
aparato juridico. Na democracia, essa soberania se dd pelo direito
de garantir o processo na acumulagao do capital e circulagio da
mercadoria.

O gedgrafo David Harvey em sua obra “A loucura da razao
econdmica’ detalha que o dinheiro controla o processo democrdtico,
nio as pessoas. E em nome do dinheiro que a politica se associa a
Igreja, que também tem interesses a serem realizados. Essa parceria
nao ¢ novidade para ter o controle do Estado. Alguns politicos
chegam a confundir seu papel administrativo com a personificagao
do Estado como o rei Luis XIV, quando afirmou “O Estado sou
eu”. Recentemente no Brasil uma frase semelhante foi dita pelo
presidente da reptblica: “Eu sou a Constitui¢ao” (CORREIO
BRAZILIENSE, 2021). A frase do politico no Estado pode ser
perigosa, principalmente quando em um Estado laico, o mesmo ¢é
eleito com o apoio da Igreja. Esse apoio vem com a moral religiosa
publicada pelo politico, pois podem esconder os interesses como o
perdio de quase um bilhdo em dividas, divulgado na reportagem
do Globo de 8 de setembro de 2020 (CORREA, 2021). Para
alguns lideres religiosos, o caminho mais facil é entrar na politica
e usar o aparelhamento do Estado. Em 2020, a cAmara aprovou o
Projeto de Lei 1581/ 2020 que dé desconto a dividas com a Uniao
em sentenga definitiva. Segundo Tomazelli (2021):

As igrejas sdo alvos de autuagdes miliondrias por driblarem
a legislagio e distribuirem lucros e outras remuneracoes a
seus principais dirigentes e liderancas sem efetuar o devido
recolhimento de tributos. Embora tenham imunidade no
pagamento de impostos, o beneficio nao afasta a cobranca
de contribuicoes (como a Contribuicio Social sobre o
Lucro Liquido, a CSLL, ou a contribuigio previdencidria)
(TOMAZELLI, 2021).

O interesse financeiro e religioso somado a moral religiosa
foram aliados de Jair Bolsonaro na elei¢ao de 2018 que teve como
propaganda o slogan “Brasil acima de tudo; Deus acima de todos”.
E importante ressaltar que foram os lideres mididticos evangélicos
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que mais apoiaram o candidato na elei¢io. H4 uma contradigao se
pensarmos que as Igrejas sobrevivem da contribuigio do trabalho
dos fiéis, de forma voluntdria. O candidato eleito sempre deixou
claro suas pretensdes sobre favorecer os empresdrios e cortar
direitos trabalhistas. A extingio do Ministério do Trabalho é
bem representativa nesse contexto. Precarizar o trabalho ¢é reduzir
a arrecadagio da Igreja, mas hd os vultuosos valores para serem
anistiados ¢ o dominio do Estado pelo viés da Igreja sobre as

pessoas, que discutiremos mais adiante.

3 A alianga entre a politica e a religido: uma breve compreensao
de narrativas para desconstruir castelos

O culto ao lider; o desejo de controle total do Estado; a
mobilizacao de massas populacionais; o desprezo pela democracia,
o desprezo pelo coletivismo, os ataques a politica tradicional e
exaltagio a valores tradicionais sio caracteristicas que somadas
a crise econdmicas levaram a ascensio de politicos com perfil
ditatorial como Hitler e Mussolini. Aqui destacamos duas dessas
caracteristicas para melhor compreensio do que ocorre no Brasil.

O desprezo pelo coletivismo ocorre no Brasil de vdrias
formas, mas uma frase ecoou durante bom tempo: “vamos acabar
com o comunismo”. Embora parega comico, mas ¢ real, essa frase
foi ecoada até mesmo dentro das instituicoes religiosas, mesmo
sem muitos saberem o que é o comunismo. Nio é nossa pretensao
discutir ou aprofundar o comunismo, mas devemos destacar que
Marx até hoje é muito mal compreendido no que propés. Vamos
dar uma breve explicagio para que a linguagem seja acessivel a todos,
principalmente uma camada religiosa que resiste a nao entender.
Considerando que Marx foi criado no judaismo e passou também
pelo cristianismo protestante, embora na maturidade se declarasse
ateu, teve alguns ensinamentos religiosos. A palavra comunismo
deriva da palavra comum. O Estado, para Marx, deveria desvanecer
para cada vez mais a popula¢io viver em comum, sem a influéncia
deste. Assim, retomamos a leitura biblica, onde os apéstolos viviam
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em comum. Em Atos dos Apéstolos no capitulo 2, versiculo 44: “E
todos os que criam estavam juntos, ¢ tinham tudo em comum”.

O comunismo no Brasil nunca existiu e até mesmo os
que se intitulam comunistas atendem apenas algumas ideias, pois
o desvanecimento do Estado brasileiro é utépico. Mas, alguns
ideais como a partilha ¢ possivel, assim como a Biblia mostra.
No entanto, lideres religiosos mididticos tomados pelo édio,
algumas vezes foram a midia para destacar que querem fazer do
Brasil uma Coreia do Norte. Pelo que discutimos, se a proposta
do comunismo é o desaparecimento do Estado, o que ocorre
na Coreia do Norte fica distante, pois ao contrdrio do que foi
proposto, a ideia do Estado como dominador ¢ fortalecida na
figura do ditador. Por isso, mesmo existindo o Partido Comunista
do Brasil — PC do B, e o Partido Comunista Brasileiro — PCB
tais discursos equivocados por pessoas ingénuas intelectualmente
jamais poderio se concretizar. Esses partidos existem com o
pensamento que a vida coletiva seja benéfica a toda populagio.
Quem ousaria acabar com a propriedade privada no Brasil?

A outra caracteristica ¢ a exaltagao de valores tradicionais
por pessoas que ocupam cargos publicos em Estado laico, como
por exemplo: “Menino veste azul e menina veste rosa”, ou “Pela
familia tradicional brasileira”. A entrada de cristaos evangélicos
na politica criou na Camara Federal o grupo que ficou conhecido
como bancada evangélica, que ao longo dos anos vem mostrando
um perfil legislativo, que nao contempla anseios populacionais
como educagdo, saude, transporte entre outros. Entdo, por
que religiosos querem cargos para influenciar o legislativo?
Notoriamente esse grupo articula quase sempre interesses
religiosos, eleitos com o discurso da moral, como contra o aborto
e a favor da familia. Alids, a palavra familia foi citada dezenas
de vezes na votagao de impeachment da ex-presidente Dilma,
concomitante a exaltagdo de torturadores, por essas mesmas
pessoas que levantam a bandeira de Deus e a familia. Saber como
esses parlamentares sio eleitos nao ¢ dificil, pois tem acesso aos
recursos: dinheiro, cabos eleitorais gratuitos, espago para reunioes
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e eleitores simpatizantes do discurso. O que nio possuem e nem
apresentam sio os projetos para contemplar uma camada maior
da populagao. Dessa forma, adotam projetos do partido que os
elegeram, logo nio ¢ dificil vé-los envolvidos em escindalos.

Marx (2013) faz uma critica a religido em que muitas
vezes, ¢ mal interpretado por citarem somente a ultima frase de
seu texto, descontextualizando. Para o autor, “A miséria religiosa
constitui a0 mesmo tempo a expressao da miséria real e o protesto
contra a miséria real. A religiao ¢ o suspiro da criatura oprimida, o
Animo de um mundo sem coracio e a alma de situagoes sem alma.
A religido ¢ o 6pio do povo” (MARX, 2013, p. 151). A critica
do filésofo ocorre na Alemanha e estd direcionada ao regime
mondrquico que estava alinhado com a religido, por isso fazia mal
ao povo. Ele reconhecia que era o local de suspiro, onde a pessoa
oprimida busca o descanso no mundo, no qual o sofrimento ¢é
provocado pelo capital. Essa discussiao nio se esgota atualmente,
se pensarmos que muitas vezes as pessoas buscam a instituicao
religiosa por necessidades materiais, como: emprego, comida,
roupas, casa propria, entre outros.

O sofrimento da pessoa fragilizada pode ser alvo de
dominacdo, quando liderangas com mds intengdes, aproveitam-
se do momento para o dominio. O politico sabe que esse
dominio e a subserviéncia existem e é propagado pelos veiculos
de comunicagio, além da persuasao da fé, como forma de vender
mercadorias salvificas, como exemplo: o feijao e a 4gua que curam
o coronavirus. Algumas instituigoes religiosas tém expandido
seus negdcios se tornando multinacionais de suas mercadorias.
A movimentagido do capital estd presente no templo, onde a
contribui¢ao pode ser feita no crédito ou no débito. Todos esses
acontecimentos nao nos permitem generalizar todas as Igrejas,
por isso é importante ressaltar que esses acontecimentos ocorrem
principalmente, nas instituigoes mididticas. Algumas instituicoes
nao souberam lhe dar bem com a midia e o espago, que outrora
seria para pregar o evangelho, sao utilizados para ataques de teor
politicos. Esses fatos nos direcionam ao seguinte questionamento:
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O que tem ocorrido com a fé crista baseada no amor, aquela que
se preocupava com os ensinamentos de Cristo?

O filésofo Friedrich Nietzsche, em sua obra “A Gaia
Ciéncia”, publicado pela primeira vez em 1882, deixou-nos uma
frase famosa: “Deus estd morto”. Nao pretendemos aqui negar a
fé crista como o autor fizera, mas entender que toda a moralidade
crista é centrada pelo cristao na figura de Deus. Se Deus morre,
logo essa moral morre. A moral que aqui estamos nos referindo
¢ a moral equivocada, acompanhada de relagoes de poder. Na
tradi¢do judaico-crista e nas sagradas escrituras biblicas, Deus ¢é
apresentado como espirito (Joao 4; 23-24), além de ser apresentado
como bom (Salmos 116; 1-14). A bondade de Deus ¢ atribuida
diversas vezes a sua misericérdia e principalmente, por ter enviado
seu filho Jesus Cristo para salvar a humanidade (Jodo 3,16). No
entanto, a moral crista tem sido distorcida ao se envolver com a
politica e apoiar o preconceito, o racismo, a misoginia, a tortura,
a intolerincia religiosa, entre outros. Se a moral religiosa permite
apoiar pessoas que se regozijam com a morte ¢ a dor, entio o
cristao estd matando Deus.

Segundo Nietzsche (2008, p. 147) “[...] Deus Morreu!
Deus continua morto! E fomos nés que o matamos! Como havemos
de nos consolar, nés, assassinos entre os assassinos! O que o mundo
possuiu de mais sagrado e de mais poderoso até hoje, sangrou sob
nosso punhal — e quem nos lavard desse sangue? [...]”. Embora o
filésofo se dirija aos ateistas, sua reflexao é de suma importincia
também para os cristdos, principalmente na atualidade. Nao ¢é
a intencao desfazer da fé crista, mas tentar compreender como
valores produzidos por politicos passaram a fazer parte da Igreja.
O autor nos direciona a pensar que: Se o ateu fizer uso da
moralidade crista, como ele se justificard? Da mesma forma, o
Estado juridicamente reconhecido como laico nao pode justificar
o Direito, baseado nos preceitos cristaos. Esse panorama direciona
para a seguinte questao: Como o Estado laico poderd defender
uma posicao religiosa que quebre o principio da laicidade? Sao
contradi¢des que o fildsofo nos leva tencionar na atualidade.
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O slogan “Brasil acima de tudo. Deus acima de todos” foi a
propaganda eleitoral de um casamento entre a Igreja e a politica que
jamais deu certo na histéria da humanidade. Nao para a maioria
da popula¢io, que vive em Estado laico. No entanto, para uma
camada pequena da populagao, que tem dividas perdoadas e livre
acesso aos representantes e compromissos religiosos, o casamento
d4 certo, mas nao significa que é duradouro. Na medida que as
escrituras vao sendo esquecidas pelo cristao, agregando valores de
politicos e consequentemente o afastamento de sua divindade.
Nesse caso, Deus estd morto. Sim, Deus estd morto porque hd o
esvaziamento da alma. Recorremos as escrituras para mostrar que
Deus nio estd acima de todos. Dentro da concepgao das sagradas
escrituras, o cristio conhecedor dos ensinamentos que busca
reconhecer Deus presente na pessoa, como mostra 1° Corintios 3;
16: “Vocés nao sabem que sao santudrio de Deus e que o Espirito
de Deus habita em vocés?”

Afirmamos que alguns cristdos estio matando a Deus, por
ir na contramao do que estd nas escrituras, adquirindo a moral
pregada por politicos. Na doutrina biblica judaico-crista, é o
proprio Deus que afirma nao ter prazer com a morte do impio
(Ezequiel 33; 11). A tortura nao pode ser motivo de regozijo, pois
tem como consequéncia a morte, assim como ocorreu com Jesus
Cristo. A Igreja mididtica continua apoiando o presidente eleito
que ao longo de sua trajetéria fez apologia a tortura, nao somente
com de forma oral, mas ilustrativa, como o cartaz que foi posto
na porta de seu gabinete de deputado federal em 2005, a qual
fazia referéncia aos mortos desaparecidos do Araguaia (Figura 1).
O mesmo declarou em 2016, em entrevista a Jovem Pan, que “o
erro da ditadura foi torturar e nio matar” (180GRAUS, 2021).
Da mesma forma que declarou em 1999 ao “Camera Aberta” na
Bandeirantes que o presidente “Fernando Henrique deveria ser

fuzilado em praga publica” (BITTENCOURT, 2021).
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Figura 1 — Cartaz do gabinete do deputado Jair Bolsonaro

Fonte: Reproduzido pelo site UOL (2021)

Diante dessas afirmagdes e outras menos relevantes que
somadas nao caberiam nesse capitulo, vem a seguinte indagacio:
Como a Igreja Crista péde apoiar o candidato? Serd que a Igreja
nao acompanha noticidrios? Ou a afirmagio de valores morais tem
sido potencializada de forma descontextualizadas nas escrituras?
Questionamos assim, pois vdrias noticias Fake News foram mais
discutidas que as frases sobre tortura do candidato. A Igreja
esqueceu os preceitos sagrados e trouxe simbolos para o interior do
santudrio e até mesmo em cima do altar (NASCIMENTO, 2021),
mostrando toda a cumplicidade e o culto ao politico, que jd fez o
sinal de arma diversas vezes inclusive nos dedos de uma crianca
(FERNANDES, 2021). Para Nascimento (2021), que divulga
uma Foto amplamente circulada em redes sociais por membros de
uma igreja fazendo campanha com sinal de arma com os dedos na
eleicao de 2018, foi um divisor de dguas. O autor traz a discussao:
Como serd a volta de cristaos a Igreja apds a pandemia?

A foto em questdo, que nao divulgamos aqui para preservar
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a imagem das pessoas, representa como a politica dentro da Igreja
mudou hdbitos. Hannah Arendt em sua obra “Eichmann Em
Jerusalém” com edigiao de 2016 nos mostra que o maior perigo
sa0 as pessoas de bens, que fazem vista grossa para os perigos.
Aqui colocamos como perigo aquilo que pde em risco a prépria fé.
Durante muitos anos a Igreja crista neopentecostal principalmente,
foi grande critica de simbolos de outras religiées, ndo somente das
matrizes africanas, mas da prépria Igreja Catélica. Muitos simbolos
tém entrado na Igreja, outrora critica, mas agora adepta e permissiva
com a agressividade no falar e no agir para impor a sua visao, que
nao condiz com a Biblia. O perigo de permitir que a politica entre
na Igreja é ndo perceber a intencionalidade do politico. Em 2020,
o presidente Jair Bolsonaro, mesmo nio sendo evangélico, aparece
no cartaz de divulgagao, elaborado por lideres evangélicos, como
aquele que convocou o jejum nacional, Figura 2 (SANTOS, 2020).
O cartaz teve ampla divulgacio nas redes sociais e em veiculos de
imprensa como o do grupo O Globo.

Figura 2- Cartaz reproduzido por lideres religiosos convocando jejum.

N

\\.&" V""h w»f

05 DE ABRIL | PROXIMO DOMINGO

"A TODOS OS LIDERES
EVANGELICOS DO NOSSO
BRASIL E SEUS.RESPECTIVOS
MINISTERIOS, CONVOCAMOS
A TODOS PARA ESSE JEJUM
NACIONAL EM PROL|DE
NOSSA NACAO.”

o T A AaTNy

Fonte: Imagem distribuida por lideres evangélicos e reproduzida pela Revista Epoca
(2020).

Para Santos (2020), a convocagao “para um jejum nacional
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no proximo domingo, 5 de abril, tem um cardter politico e

religioso”. O autor do texto que revela a influéncia da politica na

religido, recorre a Biblia para explicar que o profeta Isaias (capitulo

58; 5-7) condenou o uso da religiao como forma de fazer politica.
Serd esse o jejum que escolhi, que apenas um dia 0 homem se
humilhe, inclir}e a cabega como o junco e se deite sobre pano de
saco e cinzas? E isso que vocés chamam jejum, um dia aceitavel
a0 Senhor? O jejum que desejo nio ¢ este: soltar as correntes
da injustica, desatar as cordas do jugo, por em liberdade os
oprimidos e romper todo jugo? Nao ¢é partilhar sua comida
com o faminto, abrigar o pobre desamparado, vestir o nu que
vocé encontrou, ¢ nio recusar ajuda ao proximo? (BIBLIA,
2014, p. 647).

Diante desse panorama, o que teria acontecido com a fé
crista? O filésofo Nietzsche (2008) ao afirmar que o Ultimo cristao
morreu na cruz, traz uma discussio que nos remete sim aos dias
atuais. E possivel compreender o que o filésofo diz. E possivel
discordar também sob diversos aspectos. Compreendemos a frase
do autor, por entender que o Unico capaz de dar a sua vida por
outro, morreu na cruz, embora os cristaos de hoje sejam entendidos
pela graca. No entanto, Nietzsche entende o “Cristianismo
histérico” como uma interpretagio equivocada da vida de Cristo
ou do Evangelho. O que é fato se considerarmos o viés teolégico do
pecado, da culpa e do castigo, o pior paraa humanidade. A sociedade
atual tem se constituido por esse viés com a ajuda do Cristianismo
histérico. Para compreender melhor, sugerimos a leitura do livro
“Vigiar e punir” do filésofo francés Foucault. Em nossa sociedade,
esse sistema de punic¢io estd se constituindo como forma legal, pois
foi constituida na base do chicote no periodo da escravatura, onde
o estupro fazia parte do cotidiano e até hoje temos que desconstruir
o machismo perverso dessa sociedade brasileira patriarcal.

A todo momento, temos a tentativa de estabelecer decretos
de armamentos. O uso da Igreja Crista nesse projeto nao ¢ atual e
precisamos ter um olhar critico para isso. No Brasil, a Igreja, que
para muitos cristdos tem como base biblica o amor, estd sendo
substituido por uma onda de perversidade que domina o campo
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politico e vai constituindo novos valores na sociedade. Resgato o
ano de 2018, no debate da rede TV, em que o candidato Bolsonaro
para responder a candidata Marina Silva, fez uso de uma passagem
biblica. A pergunta da candidata foi uma critica por Bolsonaro
pegar uma crianga no colo e fazer o sinal de arma com os dedinhos
da crianga. Ao responder Bolsonaro afirmou o seguinte: “Paulo
fala: ‘venda suas capas e compre espadas’. E justamente a ma
interpretagdo que tem feito o Cristianismo fracassar. Nao Cristo,
repetimos: o Cristianismo.

Essa temdtica mexe com a emog¢io de muitos, mas é
necessdrio fazer a autocritica para avangar como Igreja, que preze
a humanidade. E preciso abandonar o ataque a outras religides e
fazer a autocritica. Presenciamos a postura que confrontava tudo
a luz das escrituras em busca de uma interpretagao coerente, com
fatos contextualizados. Afinal, Jesus em sua trajetéria na Terra Santa
foi imensamente preocupado com as causas sociais. Mas, voltemos
a frase do candidato. Muitos cristios se omitiram mediante a frase.
Primeiro, por Paulo nunca ter afirmado isso. A passagem biblica
estd em Lucas 22; 36. No entanto, é uma metafora que Jesus usa
para que os ap6stolos se preparassem para a perseguicao. A metafora
fica clara, quando Pedro afirma que j4 teria espada e Jesus afirma
“Basta” (nio entendeu nada). Trazemos essa reflexdo simples para
pensar como o cristao tem abandonado a esséncia do evangelho
e seguido ventos ¢ modas que atraem a Igreja, em nome de uma
moral catastréfica. Uma moral que justifica a punigio acima de
todos. E a verdadeira interpretagio e conhecimento dos fatos livrard
a Igreja das afirmacoes levianas. Observe que logo apds o debate,
em entrevista ao jornal O Globo o candidato afirmou:

A Biblia é nossa caixa de ferramenta. Quando ela (Marina)
disse que eu estava errado em falar em armamento, na Biblia
tem essa passagem” — ¢ completou: “E que naquele tempo (da
Biblia) ndo tinha arma de fogo, se nio com toda certeza seria
ponto 50 ¢ fuzil”. “Eu ndo lembro qual livro. Jesus Cristo nao

foi totalmente passivo. Expulsou os vendilhoes do templo. Se
tivesse arma de fogo, seria usada” (CORREA ez a/, 2021)
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Jesus faria uso de armas de fogo? E preciso abandonar as
paixdes e resgatar a interpretagao verdadeira. Vivemos um tempo
em que o moralismo estd acima de tudo e os cristios vao atrds de
interpretagdes equivocadas. Abandonaram a leitura do livro que
fundamenta a sua prépria religido. Esqueceram que o apédstolo
Paulo aconselha confrontar a fala com o escrito nas escrituras. Ao
contrdrio estamos presenciando a teologia do terrorismo. Considero
terrorismo o emprego sistemdtico da violéncia para fins politicos
que ¢ aceito pela Igreja.

Roberto Victor Pereira Ribeiro, um advogado renomado,
que escreve sobre os julgamentos que abalaram a humanidade,
enriquece-nos de conhecimento ao escrever “O julgamento de
Jesus Ciristo sob a luz do Direito”, livro usado em universidades
de Direito. E incrivel que quando nos perguntamos por que Jesus
morreu j& temos em geral uma resposta pronta: para nos salvar.
Resposta que para os fiéis em Cristo nao ¢é falsa. Mas o livro
nos leva a nio se contentar com essa resposta, pois se assim for,
banalizamos a pena de morte e o falso julgamento que lhe foi
imposto. O autor mostra usando a lei hebraica, romana e até a
brasileira para mostrar como seria aqui o julgamento, como a ma
politica que se entranhou na religiao levou Jesus 2 morte. Ele cita
vérios erros e arbitrariedades cometidos no julgamento de Jesus. A
lei foi transgredida para culpar um inocente. Repetimos a pergunta:
por que Jesus morreu? A pergunta é pertinente, mas ele mostra que
denunciou um sistema religioso corrupto e fez com que Herodes se
sentisse ameacado diante da possibilidade de perder o trono.

-

E enganoso pensar que a pena foi apenas a cruz, mas
também a tortura para fazer confessar algo que nio cometeu. Esse
livro possibilita pensar a atualidade na sua multiplicidade. Quando
a politica entra na igreja o sentido espiritual das coisas sai por outra
porta. Da mesma forma que quando entra nos tribunais, a justica
sai por outra porta. A auséncia de motivos que justificassem a prisao
de Cristo demonstra que foi arbitrdria, contrariando a legislacao
hebraica e romana em diversos aspectos. Foi o uso da politica que
crucificou Jesus. Ands julgou sem competéncia e Caifds condenou
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na lei hebraica, sem provas. Pilatos lavou as maos e negligenciou a
lei romana. Julgou a noite e no feriado, que era proibido e deixou
a condenacio sem provas. Além disso, nao estando satisfeitos em
apenas condenar praticaram a tortura, pois precisavam mostrar o
que aconteceria com quem se opunha ao sistema da época.

4 Consideragoes finais

E preciso resgatar o pensamento de Nietzsche (2008) para
entender que nio se pode negar esse mundo em favor do outro,
que ¢ plano espiritual. Tanto os cristaos e os ateus independentes
de suas conviccoes, nio devem deteriorar a nossa realidade nesse
mundo. A critica do filésofo vai a direcio dos religiosos que
provocam o reducionismo, deixando grupos de pessoas agirem
de forma acritica, incapazes de pensar e agir de forma autdbnoma
e racional nao somente no dmbito religioso, mas principalmente
na questao politica, influenciando a tomada de decisoes do sujeito
constituido de direitos.

No Brasil é assim: basta gritar Deus acima de tudo que se
arrebanha uma multidao. O mais interessante sao as contradigoes:
discursos a favor da tortura e os cristaos sao arrebanhados. Discursos
contra gays: e muitos votaram nele. Discursos contra a mulher: e
elas gritaram: “ele sim”. Discursos contra negros e quilombolas: e
eles o elegeram. Em nome do falso moralismo seguiram o ritmo.
Politica e religiao é uma unido contraditéria que tem dado errado
desde a Idade Média. Ela propds a condenacio e a tortura de
Ciristo, e se Jesus estivesse aqui, seria torturado novamente com
apoio de muitos cristdos. Essa definitivamente nao ¢ a igreja de
Cristo. Agora prefiro apenas assistir e esperar esse momento tao
sombrio passar e se esvaziar da igreja. E algo que ataca a alma. A
igreja nunca mais serd a mesma ap6s Bolsonaro. E uma ferida que
custard a cicatrizar. E cruel com o ser humano. Por isso sou contra a
tortura ou qualquer pessoa que se regozije com ela. Amam a tortura
e depois gritam Deus acima de todos.

Ha4 grandes possibilidades de que se Jesus estivesse hoje em
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nossa sociedade, seria torturado novamente. Porque além dele vir
pregar um plano espiritual, ele alimentou, curou, ensinou e esteve
com ladroes, prostitutas e etc. E isso contrariou muitos politicos e
religiosos da época. Jesus ao ensinar, despertava as pessoas sobre os
erros cometidos no Sinédrio. Por isso ele foi condenado no passado,
pois a politica estava no Sinédrio. Caifds, o sumo sacerdote, era
genro de Ands, que foi seu antecessor. E a politica infelizmente, estd
presente na Igreja hoje num sentido amplo. Jesus Cristo nio teve
um julgamento justo, avalia Ribeiro (2020), com diversos erros
no processo de julgamento. Nao havia uma acusacio precisa, nao
houve testemunhas, embora a lei hebraica permitisse; a prisao foi
a noite; na mesma noite o Sinédrio se reuniu sem estar completo
(isso era proibido); entre outras diversas falhas.

Quando a politica entra na religido, o sentido espiritual fica
ofuscado. Da mesma forma que quando a religiao entra na politica,
corremos o risco da laicidade se perder. Foi essa unido catastréfica
que levou Jesus a tortura e a morte, mas que apesar de nunca ter
dado certo, permanece até os dias de hoje, principalmente no Brasil.
Talvez seja preciso a religido deixar de romantizar a politica no
plano espiritual que sempre vai tentar seduzir a religido. E preciso
aprender a fazer um exercicio, que para muitos nao ¢ ficil: politica
¢ politica. Religido ¢ religidao. O préprio jesus disse: Em Mateus
22:21 estd dito “Dai, pois, a César o que é de César, e a Deus o
que ¢ de Deus.” Contudo, um rompimento da prdtica dessa uniao
catastrofica, s serd possivel pelo viés da Filosofia, como forma de
pensar a realidade.
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Capitulo 11

CONCEPCAO HOBBESIANA DE HOMEM NO
ESTADO NATURAL, CIVIL E POLITICO

Ronaldo Manoel da Silva

1 Introdugao

Para uma melhor compreensio do fundamento da teoria
contratualista hobbesiana, faz-se importante considerar
e avaliar o contexto histérico que influenciou este pensador a
defendé-la. Na Inglaterra, durante o século XVII, o contexto social
era marcado por uma guerra civil, resultado dos conflitos entre o
poder religioso e poder civil, como também entre parlamento e o
rei.

E neste contexto, marcado profundamente porinstabilidades
politicas e sociais, de nao reconhecimento das autoridades por
parte do povo, que Thomas Hobbes escreve a sua mais conhecida
e principal obra, O Leviati. Conforme destaca Faria, nesta obra,
Hobbes promove uma reflexao sobre como deveria se “recuperar a
paz e com ela a seguranca dos cidadaos” (FARIA apud CABRAL,
2021, p. 1) e, dessa forma, garantir a ordem na sociedade e a
dissipagao do estado de guerra de todos contra todos.

Este capitulo tem com por objetivo promover a reflexao
da concepgio de Thomas Hobbes sobre o estado de natureza
enquanto uma sociedade pré-politica, movida e sustentada por
direitos e liberdades naturais. O texto visa entender o conceito de
estado civil e politico e quais os motivos que levaram os homens
a realizarem um contrato entre si e, assim, legitimar um soberano
para os governar através da constitui¢ao de um estado civil.
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2 Thomas Hobbes e seu tempo

Thomas Hobbes nasceu em Westport, na Inglaterra
em 05 de abril de 1588, de forma prematura, em uma familia
pobre. Foi fundador da filosofia moral politica inglesa. Hobbes
¢ jusnaturalista (corrente de pensadores politicos do século XVI,
que trabalha o quesito direito e natureza ou direito que o homem
possui naturalmente). Aos quatros anos Hobbes foi enviado para a
escola, em Westport, a seguir para uma escola privada e, finalmente,
para Oxford onde se interessou, sobretudo, por livros de viagens e
mapas.

Hobbes foi professor particular do futuro 1° conde de
Devonshire, William Cavendish, iniciando a sua longa relacio
com a familia Cavendish. Em 1640 escreveu Elementos do Direito
Natural e Politico, publicado posteriormente apds ter chegado a
Inglaterra, em 1673.

Thomas Hobbes escreveu sobre Descartes e publicou o De
Cive, em que desenvolvia os argumentos apresentados na 2 @ parte
dos Elementos, abordando na conclusio, as relagoes entre o Estado e
a religiao. Em 1650 publicou Os Elementos da Lei em duas partes,
a Natureza Humana e o De Corpore Politico (Do Corpo Politico).
Em 1651 publicou a sua obra-prima, O Leviati. Hobbes faleceu
em Hardwick Hall, em 4 de dezembro de 1679 com 91 anos de
idade.

Na época em que nasceu em 1588 na Inglaterra, quem estava
no poder eram os Tudor. Em 1603 morreu a rainha Elizabeth I, desta
dinastia. Quando a rainha morre, quem assume o poder é Jaime I
Stuart, que ¢ sucedido pelo seu filho Carlos I. Em 1642 estoura a
Guerra Civil e Cromwell reabre o parlamento permanecendo como
seu chefe até 1660, quando hd a restauracio do poder mondrquico
com Stuart Carlos II. Hobbes trabalhou nas Universidades e como
preceptor, sempre foi fechado sobre si mesmo, nio era de confronto.
Em 1645 foi contratado como preceptor de Carlos II, principe de
Gales. Em 1668, a Revolucio Gloriosa, matou o rei e trouxe outro
rei. O povo pediu para que Guilherme d’Orange assumir o poder
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com objetivo de manter o parlamento, a tolerincia.

Thomas Hobbes desenvolveu sua filosofia trabalhando o
homem no seu estado natural e civil. Para Hobbes a concep¢io de
homem dos filésofos precedentes era equivocada, pois para aqueles
filésofos como Aristételes, “o homem é, por sua natureza, como
dissemos desde o comego ao falarmos do governo doméstico e dos
escravos, um animal feito para a sociedade civil” (ARISTOTELES,
2002, p. 53). Mas para Hobbes 0 homem nao é socidvel, dependendo
do contrato para a manutengao de sua prépria vida.

O contrato ¢ a necessidade do homem de preservar sua
vida ou como mesmo dizia a manutencio do conatus' humano é
a sobrevivéncia pelas leis. A diferenca dos animais para os homens
¢ o fato de os animais viverem socidveis naturalmente, enquanto
para os homens essa convivéncia ¢ artificial. Para Hobbes depois
do contrato vem a necessidade do pacto, ou seja, deve haver
transferéncia mutua dos valores. Hobbes entende que, na falta da
paz, a guerra é necessdria, mas a paz é a melhor maneira para a
preservagao do conatus. Para Hobbes devem existir as assembleias

1 Conatus (do latim, esforco; impulso, inclinagio, tendéncia; cometimento) é um termo
ou conceito usado na filosofia para se referir a uma inclinagio inata de uma coisa
para continuar a existir e se aprimorar. Esta «coisa» pode ser a mente, a matéria ou
uma combinacio de ambos. Durante milénios, muitas definicées e tratamentos
diferentes tém sido formulados por filésofos. Os filésofos do século XVII como
René Descartes, Baruch Spinoza, Gottfried Leibniz ¢ Thomas Hobbes fizeram
importantes contribuigées. O conatus pode se referir ao instintivo «desejo de viver»
de organismos vivos ou as vdrias teorias de movimento e inércia. Frequentemente, o
conceito é associado com a vontade de Deus em uma visao panteista da Natureza. O
conceito pode ser dividido em definicoes distintas para a mente ¢ o corpo quando
se discute forca centrifuga e inércia. Thomas Hobbes também, trabalhou fora das
nogoes anteriores do principio do conatus. No entanto, ele criticou as defini¢oes
anteriores por falharem em explicar a origem do movimento. Trabalhar para este fim
tornou-se o principal foco da obra de Hobbes nesta drea. De fato, Hobbes “reduz
todas as fungées cognitivas da mente a variagoes de suas fungies” conativas. Além
disso, Hobbes descreve a emogio como o inicio do movimento e a vontade como
a soma de todas emocoes. Esta «vontade» forma o conatus de um corpo e sua
manifestaco fisica é a percebida «vontade de sobreviver «. A fim de que os seres vivos
possam desenvolver-se, Hobbes diz, «eles buscam paz e combatem qualquer coisa que
ameace esta paz». Hobbes também equipara este conatus com «imaginagao, e declara
que uma mudanca no conatus, ou vontade, é o resultado de “deliberagao” (hteps://
pt.wikipedia.org/wiki/Conatus acesso em 10 de junho de 2021).
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soberanas, onde os cidaddos entregam ao soberano seus direitos
naturais, e o soberano serd assessorado pelo conselho dos escolhidos.
Hobbes entende que, em matéria religiosa, o poder religioso deve
pertencer ao soberano, pois a religiao pode causar danos a paz. Para
este pensador a paz religiosa deve partir do conformismo e nao da
tolerancia, pois s6 o soberano pode distinguir o justo do injusto,
cabendo aos suditos se conformarem com o poder religioso, moral

e civil do soberano (HOBBES, 1974).

3 Concepgao Hobbesiana de homem no estado natural

Antes de tratar especificamente sobre este tema em Hobbes,
se faz necessdrio discorrer que o termo Estado Natural, também
chamado Estado de Natureza?, é o estado anterior a constituicio da
sociedade civil. E, portanto, uma abstragio tedrica que se refere a
um periodo em que os seres humanos organizavam-se apenas sob as
leis da natureza. E um momento anterior ao surgimento de qualquer
tipo de organizagio social e da institui¢io Estado Civil. Conceito
este que fora objeto de reflexdo dos trés pensadores da era moderna
conhecidos como os fildsofos contratualistas: Thomas Hobbes,
autor do livro Leviata; John Locke, autor de Dois Tratados sobre
o Governo Civil; e Jean-Jacques Rousseau, escritor do Contrato
Social. Estes sao considerados contratualistas porque afirmam que
¢ necessdrio um contrato para que a vida civilizada possa existir.
Apesar de concordarem com este principio, cada um deles tem sua

linha de pensamento (MEDEIROS, 2018).
A filosofia de Hobbes é marcada por uma profunda

influéncia de Bacon e Galileu. Abandonando as grandes questoes
metafisicas, passou investigar as causas e propriedades das coisas.
Na defini¢ao de Hobbes, filosofia é a ciéncia dos corpos, que se
divide em corpos naturais (filosofia da natureza) e corpo artificial

2 Alguns autores contratualistas, apesar de descreverem um “estado de natureza’,
admitem que ele possa nunca ter vindo a existir, mas que era preciso fazer essa
construcio para entender a formagio da sociedade civil (WIKIPEDIA, ACESSO EM
10 de junho de 2021).
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ou Estado (filosofia politica) (COTRIM, 2002).

As principais caracteristicas do empirismo hobbesiano sao,
conforme destaca Cotrim (2002) o materialismo e o mecanismo.
No pensamento deste pensador nio hd lugar para a liberdade,
porque os movimentos se derivam necessariamente dos nexos
causais que lhe dao origem.

Desta forma, no pensamento filoséfico de Hobbes nio ha
espago para o bem e o mal, portanto, para os valores morais. O que
chamamos de bem ¢ tao somente aquilo para o qual tendemos,
enquanto o mal é apenas aquilo do que fugimos. Por exemplo, a
conservacao da vida é o valor mdximo para cada individuo. Por
isso, em fungao dessa exigéncia egoista, cada pessoa decide o que ¢
bom para si.

Mas, se 0 bem e o mal sdo relativos, sao determinados pelos
individuos, como serd possivel a convivéncia entre os homens?

Hobbes responde a essa questao nos livros Leviata e De
cive, nos quais sustenta a necessidade de um poder absoluto que
mantenha os homens em sociedade e impega que eles se destruam
mutuamente.

Um dos pontos chave de sua investigacao diz respeito a uma
das questoes fundamentais do pensamento moderno: qual seria a
origem da associagao politica entre os homens e, consequentemente,
do poder politico? Em outras palavras, como é que tudo isso,
sociedade, Estado, comegou, como é que os homens passaram a se
organizar socialmente?

Para o fil6sofo inglés Thomas Hobbes, o homem, embora
vivendo em sociedade, ndo possui o instinto natural de sociabilidade.
Cada homem sempre encara seu semelhante como um concorrente
que precisa ser dominado. Onde nio houver o dominio de um
homem sobre o outro existird sempre uma competigao constante
até que esse dominio seja alcangado. O estado natural do homem
¢ o de “guerra de todos contra todos” (HOBBES, 1974). Explica

o filésofo:
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(...) O mais fraco tem forca suficiente para matar o mais forte,
quer por secreta maquinagio, quer aliando-se com outros que
se encontrem ameagados pelo mesmo perigo. (...)

Dessa igualdade quanto a capacidade deriva a igualdade
quanto a esperanca de atingirmos nossos fins. Portanto, se
dois homens desejam a mesma coisa, a0 mesmo tempo que é
impossivel ela ser gozada por ambos, eles tornam-se inimigos”

(HOBBES, apud CHALITA, 2005).

A consequéncia dessa disputa infindével dos homens entre
si teria gerado um permanente estado de guerra e de matanga nas
comunidades primitivas. Nas palavras de Hobbes: “o homem ¢ o
lobo do préprio homem (homo homini lupus™ (HOBBES, apud
COTRIM, 2002, p. 307).

Percebe-se, portanto, que nessas condigdes nada ¢ injusto,
pois onde nao hd lei nao hd injustica. O que prevalece é o direito de
natureza, isto ¢, a liberdade de cada um de preservar a sua natureza
e a sua vida como bem entender. Destacando que, na concepgio
de Hobbes, conforme ja mencionado, nada é bom ou mau em si:
bem ¢é apenas uma palavra para nomear aquilo que causa em nés
um esfor¢o e um movimento em sua dire¢do (apetite), e mal, o
seu contrdrio (aversdo). Conforme acentua Chalita (2005, p.210)
“Essas palavras sio empregadas apenas em relagio as pessoas
que as usam, sendo portanto “diferentes conforme os diferentes
temperamentos, costumes, doutrinas dos homens”.

A partir deste principio, segundo Hobbes (1974) s6 existe
uma solu¢io para dar fim a essa brutalidade social primitiva: a
criagao artificial da sociedade politica, administrada pelo Estado.
Neste sentido, no pensamento deste autor, os homens tiveram que
firmar um contrato entre si, pelo qual cada um transfere seu poder
de governar a si préprio a um terceiro — o Estado — para que esse
Estado governasse a todos, impondo ordem, seguranca e direcio a

3 A frase original ¢ da autoria do dramaturgo romano Platus (254-184 a.C) e esta em
sua obra “Asinaria”. Em latim, esta frase é traduzida como homo homini lupus. No
entanto, esta frase ficou mais conhecida por estar incluida na obra intitulada Leviata,
da autoria de Thomas Hobbes que foi publicada em 1651 (https://pt.wikipedia.org/
wiki/Homo_homini_lupus. Acesso em: 11 de junho de 2021)
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agitada vida social.

Hobbes apresentou essas ideias no seu livro Leviata, no

qual o Estado é comparado a uma criagao monstruosa do homem,
destinada a por fim 2 anarquia e ao caos da comunidade primitiva.
O nome Leviata refere-se ao monstro biblico citado no Livro de Jé
(Biblia), descrito da seguinte maneira:

O seu corpo é como escudos de bronze fundido (...) Em volta
de seus dentes estd o terror (...) O seu cora¢io é duro como a
pedra, e apertado como a bigorna do ferreiro. No seu pescogo
estd a forca, e diante dele vai a fome (...) Nao hd poder sobre
a terra que se lhe compare, pois foi feito para nio ter medo de

nada (J6, 40-41).

Hobbes imaginou o estabelecimento do contrato social que

deu origem ao Estado (Leviata). Em sua concep¢ao a Ginica maneira
que os homens tinham para instituir, entre si, um poder comum

€ra

Conferir toda sua for¢a e poder a um homem, ou a uma
assembleia de homens, que possa reduzir suas diversas
vontades, por pluralidade de votos, a uma s6 vontade (...) é
como se cada homem dissesse a cada homem (...) transfiro
meu direito de governar-me a mim mesmo a este Homem, ou
a esta Assembleia de homens, com a condi¢io de transferires
a ele teu direito, autorizando de maneira semelhante todas as
suas agoes.

Feito isto, & multiddo assim unida numa sé pessoa se chama
Estado (...) E esta a geragio daqueles grande Leviata (...)
a0 qual devemos (...) nossa paz e defesa. Pois gracas a esta
autoridade que lhe é dada por cada individuo no Estado, é-lhe
conferido o uso de tamanho poder e forca que o terror assim
inspirado o torna capaz de conformar as vontades de todos
eles, no sentido da paz em seu préprio pais, e da ajuda matua
contra os inimigos estrangeiros. E nele que consiste a esséncia
do Estado, a qual pode ser assim definida: uma pessoa de
cujos atos uma grande multiddo, mediante pactos reciprocos
uns com os outros, foi instituida por cada um como autora,
de modo a ela poder usar a forga ¢ os recursos de todos, da
maneira que considerar conveniente, para assegurar a paz e a
defesa comum. Aquele que é portador dessa pessoa se chama
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Soberano, e dele se diz que possui poder soberano. Todos os

restantes sao suditos (HOBBES, 1974, p. 105-1006).
Para Thomas Hobbes estado natural, ou estado de natureza,
é o estado anterior a constituicio da sociedade civil. Com isto
Hobbes conclui que no estado natural o homem nao possui prazer
algum na companhia dos outros, havendo enorme desprazer,
ocorrendo a auséncia da paz onde nao hd um poder para manter

todos em respeito (HOBBES, 1974).

Os desejos ou outras paixdes do homem nio sao em si mesmos
um pecado. Nem tampouco o sdo agoes que derivam dessas
paixoes, até a0 mesmo em que se tome conhecimento de uma
lei que as proiba; o que serd impossivel até a0 momento em
que sejam feitas as leis; e nenhuma lei pode ser feita antes de se
ter determinado qual a pessoa que deverd fazé-la (HOBBES,
1974, p.76)
Para Hobbes (1974), as paixdes fazem os homens tenderem
para a paz, pois possuem o medo da morte, e possuindo a paixio
bl
do medo da morte, os homens procurarao o necessirio para a
confortabilidade da vida com o trabalho

Antes que se utilizem as palavras justas e injustas, é preciso
que haja um poder constrangedor; inicialmente, para forcar os
homens a executar seus pactos pelo temor de uma puni¢ao maior do
que o beneficio que poderiam esperar se os violassem, em seguida,
para garantir-lhes a propriedade do que adquirem por contrato
mutuo em substitui¢ao e no lugar do direito universal que perdem.
E nao existe tal poder constrangedor antes da instituigao de um
Estado. E o que também resulta da definicao que as escolas dio
geralmente de justiga, a saber, que a justi¢a é a vontade de atribuir
a cada um o que lhe cabe pertencer, pois, quando nada ¢ préprio,
isto é, quando nio hd propriedade, ndo hd injustiga; e onde nio ha
poder constrangedor estabelecido, em outras palavras, onde nao hd
Estado, nao hd propriedade e cada homem tem direito a todas as
coisas. Por conseguinte, enquanto nao hd Estado, nada hd que seja
injusto.
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As faculdades naturais humanas podem ser reduzidas a quatro

espécies: forca vital, experiéncia, razio e paixao. Iniciando o

nosso tratado a partir delas, veremos, em primeiro lugar, que

disposi¢ao de animo leva consigo, confrontando-se uns com os
outros, os homens, dotados dessas faculdades; se eles nasceram

com aptidio para viver em sociedade e preservar-se contra a

violéncia reciproca, e com que faculdade para isso (HOBBES,

1993, p. 49).

No estado de natureza nao hd acordos, nem contratos,
onde cada um é autor de sua prépria sobrevivéncia que, dependendo
da situagdo, pode levar um homem a destruir a vida de outro
homem. Com isso Hobbes (1974) chegou a conclusio de que, no
estado de natureza, todos estao compilados ao estado de guerra.

Como se dard a passagem do estado de natureza para o
estado social e civil? Segundo Chalita (2005), Hobbes afirma que
o mesmo instinto de autoconserva¢io que coloca o homem em
estado de guerra o faz tender para a paz. Assim, para por fim a essa
situagio de vida “solitdria, pobre, sérdida, embrutecida e curta”,
o homem teria sido guiado em parte por suas paixdes (o medo da
morte e o desejo de seguranca e conforto), em parte pela razao, que
lhe diz que é necessdrio obter a paz, uma vez que ela é a condigio
mais compativel com o instinto de autoconservagio. A solugio
encontrada seria os homens estabelecerem um contrato entre si,
que se expressaria na seguinte lei de natureza: Que um homem
concorde, quando outros também o facam, e na medida em que
tal considere necessdrio para a paz e para a defesa de si mesmo, em
renunciar a seu direito a todas as coisas, contentando-se, em relacao
aos outros homens, com a mesma liberdade que aos outros homens
permite em relagdo a si mesmo (HOBBES, 1974).

Hobbes formula, assim, o que se denomina como uma
teoria contratualista para a questio da origem das associagdes
sociais e politicas: o medo, a violéncia, a necessidade natural de
seguranca e tranquilidade teriam levado os homens a renunciar,
por meio de um contrato, a sua liberdade original em troca da
promessa — o pacto — feita por todos os membros do grupo social
de se respeitarem mutuamente para a manuten¢io da paz.
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4 Concepgao hobbesiana de homem no estado civil

Essa paz alcangada pelo pacto nao ¢, porém, algo estdvel,
segundo Hobbes (1974) o homem nao tem uma disposi¢ao natural
para viver em sociedade. Contririo ao pensamento de Aristételes
(384-322 a.C), que dizia que o homem ¢é um animal social, o
filésofo afirma que a sociabilidade do homem nao é natural como
das abelhas e das formigas. Em resumo, a socializa¢ao humana nao
¢ natural. E politica! E dificil e s6 ocorreu através de um pacto, isto
é, artificialmente.

Sendo entio que a natureza do homem tende sempre ao
descumprimento do pacto, houve a necessidade de instituir algo
mais que obrigasse todos os homens a a0 seu cumprimento, uma
coisa que reunisse em si todas as forcas, vontades e poderes de cada
um. Para que isso acontecesse foi necessario realizar um novo pacto,
em que cada homem teria de dizer a cada homem: Cedo e transfiro
meu direito de governar-me a mim mesmo a este homem, ou a
esta assembleia de homens, com a condicido de transferires a ele
teu direito, autorizando de maneira semelhante todas a suas acoes

(HOBBES, 1974).

Assim formou-se o corpo politico, o Estado, um corpo
artificial, representado por um ou mais homens, que estariam
acima dos individuos, embora fossem criagio e representantes
destes homens. Ainda em sua visao quem comandasse esse corpo
politico seria denominado soberano e possuiria um poder soberano.
Os demais seriam os stditos. Para atingir seu objetivo, que é a paz
geral, o soberano, portanto, deveria exercer um poder despético, ou
seja, totalitdrio, absoluto, podendo fazer e desfazer as leis conforme
necessdrio. O Estado seria um verdadeiro monstro, tanto que
Hobbes o compara a Leviata, personagem da mitologia fenicia,
conhecido por sua aparigao na Biblia, onde é descrito como um
animal aqudtico ou réptil, extremamente cruel, mas que defendia
os peixes mais frégeis impedindo que os mais fortes os destruissem

(CHALITA, 2005).

Hobbes, através deste seu posicionamento, se mostra,
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portanto, um defensor do absolutismo. Vivendo no periodo
extremamente marcado por disputas entre o parlamento inglés e os
reis e guerras civis, colocou-se contra a monarquia constitucional.
Pois o filésofo entendia que a divisdo do poder gerava competigoes
que comprometiam a paz. Porém, conforme destaca Chalita (2005),
embora acreditasse na importincia da obediéncia incondicional ao
poder instituido, se faz destacar que, este também defendia que,
se 0 soberano nio cumprisse a sua parte no pacto, isto é, se nao
conseguisse manter a paz, a prosperidade e, fundamentalmente a
vida dos cidadios, estes poderiam desobedecer-lhe, pois o pacto
teria sido quebrado. Com esses argumentos ele justificava e
legitimava a revolugao liderada por Cromweel.

Por fim, cabe destacar sobre Hobbes que, além de sua
concepgao cética em relagdo ao homem e a sua natureza socidvel,
seu pensamento politico também inovou as teorias de outros
pensadores de seu tempo, uma vez que o absolutismo defendido
por ele nao derivava de um direito divino, como nas doutrinas de
alguns pensadores da época, como Bodin e Bossuet, ele nasceria
de um pacto, que, quando bem cumprido, levaria, conforme
apresentado, necessariamente ao absolutismo.

5 Consideragées finais

Hobbes conclui que no estado de natureza nenhum homem
pode sobreviver com os outros, necessitando da artificialidade
do corpo civil, através do pacto mdtuo e, através do contrato
social. O contrato social nao é nada mais do que a necessidade de
sobrevivéncia da pessoa humana exatamente porque o homem nio
tende para a sociabilidade no Estado natural. Hobbes é categérico
a0 defender a necessidade do estado civil para a sobrevivéncia da
pessoa e, através desta necessidade, passa a existir a artificialidade
do contrato social e a existéncia do Estado civil.

O homem hobbesiano nao é naturalmente bom e apenas
pensa em sua propria sobrevivéncia e em seus préprios desejos,
sendo totalmente egoista. Neste sentindo, se entende o motivo
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pelo qual no Estado civil, através do contrato e pacto, o homem
deve fazer um acordo mdtuo que terd validade apenas se todos
concordam com a finalidade do proposto e abandonarem todos
os seus direitos, desejos e vontades nas maos do soberano, que ird
dirigir o Estado civil, com o dever de garantir a paz que levard a
sobrevivéncia.

Thomas Hobbes foi atacado por todos os lados por defender
ideias que pela época eram demasiadamente fortes e contra toda
a forma de pensamento e organizacio social que existia. Hobbes
foi condenado pelo governo mondrquico da Inglaterra que nao
entendeu sua proposta que era um tanto quanto mondrquica.
Hobbes demonstrou a necessidade do Estado civil e de um soberano
forte que unisse todas as forcas para controlar todas as pessoas que
sem igual for¢a nio suportariam a vivéncia junta. Em um estado
de violéncia e de luta pela sobrevivéncia nio pode haver paz e
vitalidade social para a manutengao da vida de todas as pessoas, e
assim havia a defesa de Hobbes em favor de um Estado civil.

Este trabalho propds apresentar a compreensao da concepgao
do filésofo politico inglés Thomas Hobbes acerca do homem no
Estado natural e no Estado civil. Longe de esgotar o pensamento de
Hobbes, a proposta foi de estabelecer uma linha que demarcard os
tragos fundamentais do pensamento politico no tocante ao Estado
natural e civil.
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Capitulo 12

FRAGMENTOS DE FILOSOFIA DA
EDUCACAO NO BRASIL: A TRAJETORIA E
0S CONTRIBUTOS DOS "CARDEAIS" DA

ESCOLA NOVA

César Evangelista Fernandes Bressanin

1 Introdugao

papel da filosofia é propor uma reflexao radical, rigorosa

e de conjunto acerca dos problemas que circundam o
ser humano. Assim sendo, sdo inevitdveis as ponderacoes da filosofia
no campo educacional. Educar provém do verbo latim educare e,
na concepgao de Lib4neo (1996, p. 97) “é conduzir de um estado
ao outro, é modificar numa certa diregao o que ¢ suscetivel de
educagao”. Por isso, desde os primérdios da filosofia, a educagao ¢
uma de suas vertentes transversais.

Este capitulo apresenta fragmentos de filosofia da educagao
brasileira a partir da trajetéria e dos contributos de trés educadores
que ocuparam na histéria da educagio publica do Brasil lugares
de destaque - Anisio Teixeira, Fernando de Azevedo e Lourengo
Filho —atuaram e deixaram uma relevante produgao bibliogrifica e
reflexdes filoséficas considerdveis sobre o campo educacional.

De acordo com Ghiraldelli Jr. (2003) Anisio Teixeira,
Lourengo Filho e Fernando de Azevedo foram considerados os
cardeais do movimento da escola nova no Brasil, pois o documento
de 1932 tornou-se o marco inaugural do projeto de renovagio
educacional do pais onde
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Anisio enfatizou a relacio entre a democracia e a educacio
G G
no mundo moderno; Fernando de Azevedo destacou a ideia
da “escola ativa” como escola vocacional e Lourenco Filho,
¢
por sua vez, criou testes para a hierarquiza¢ao das vocagoes

e salientou o papel e ajuda social da escola (GHIRALDELLI
JR., 2003, p. 50-51).

Este trabalho, de cunho bibliogrifico, lancou mao das
perspectivas filoséficas da Histéria Cultural que tem como principal
objeto “identificar o modo como em diferentes lugares e momentos
uma determinada realidade social é construida, pensada, dada a ler”
(CHARTIER, 2002, p. 17). Na Filosofia da Histéria, a Hist6ria
Cultural ¢ plural em seus objetos, abordagens e métodos e tem
sido utilizada em investigagoes que possibilitam a desconstrugao/
construgao/reconstrugio da Histéria em seus diversos aspectos.

2 Anisio Teixeira

Anisio Spinola Teixeira nasceu em 12 de julho de 1900 em
Caetité, no estado da Bahia. Filho de fazendeiros fez sua formacao
escolar com os padres jesuitas: os estudos primdrios no Colégio Sao
Luiz, em Caetité e o curso secunddrio no Colégio Padre Vieira.
Dividido entre a escolha pela vida religiosa, inspirada pelos jesuitas,
e pela carreira profissional, sonhada pelo pai, optou pela formacao
em bacharel em Ciéncias Sociais e Juridicas pela Faculdade de
Direito do Rio de Janeiro que concluiu em 1922.

A trajetéria de Anisio Teixeira foi intensa: de homem
veemente catdlico, disposto a deixar a vida secular em prol da vida
religiosa, a um liberal democrdtico (MOURA, 2015). Conforme
Clarice Nunes (2010), Anisio Teixeira passou por trés momentos
de rupturas, que ela classifica como travessias de desertos: primeiro,
o da fé: “quando abdicou de uma religido que lhe dava seguranca,
mas que também nao dava respostas as suas vivas inquietagoes”
(NUNES, 2001, p. 6); segundo, o da solidio: que por perseguigoes
e incompreensées injustas diante do trabalho realizado o levaram
a isolar-se por dez anos mantendo-se distante dos trabalhos com a
educacio e envolvendo-se em outras atividades (MOURA, 2015);
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e o terceiro deserto, do ceticismo que “refere-se a luta travada por
Anisio Teixeira para combater os interesses privatistas e 0 monopélio
da Igreja Catdlica sobre a Educagio Publica. A democracia como
principio e valor norteou o trabalho de Anisio Teixeira” (MOURA,
2015, p. 74).

O primeiro contato de Anisio Teixeira com a educagio
publica foi em 1924 quando foi nomeado pelo governador
Francisco Gées Calmon como Inspetor Geral do Ensino da Bahia.
Ocupando esta fun¢io teve oportunidade de viajar a paises da
Europa em 1925 registrando com aten¢ao as observagoes feitas nos
sistemas escolares visitados. Neste mesmo ano através da Lei n°
1846, de 14 de agosto de 1925 fez a reforma do ensino baiano
defendendo desde entao uma educagao integral que desenvolvesse
qualidades civicas, morais, intelectuais e de agao no alunos.

Em 1926 inaugurou a Escola Normal de Caetité e em 1927
fez sua primeira viagem aos Estados Unidos no intuito de conhecer
e analisar o seu sistema escolar de onde destacou alguns pontos
importantes das institui¢des escolares americanas como os prédios
escolares grandes e adequados, os métodos de ensino préticos, o
curriculo diversificado e flexivel com grande variedade de cursos,
além de preparar o terreno para uma visita mais prolongada para
1928 € 1929. Estas viagens foram significativas para a vida de Anisio
Teixeira pois proporcionaram a ele o encontro com sua verdadeira
vocagio, a educagao, que nunca mais abandonou (MOURA, 2015).

Retornou aos Estados Unidos em meados do ano de
1928 para um curso de pés-graduagio no Zeachers College da
Columbia University, que lhe deu o titulo de “Master of Arts”. Nesta
Universidade, em Nova York, conheceu o pedagogo John Dewey e
sua filosofia de quem tornou-se discipulo, tradutor e defensor de
suas ideias no Brasil.

Ao retornar ao Brasil em meados de 1929 redigiu um
balanco da Reforma de Instru¢io na Bahia (1924-1929) mas nao
conseguiu sensibilizar o novo governador baiano Vital Henrique
Batista Soares, empossado em 1928, a concretizar suas propostas.
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Exonerou-se do cargo de Diretor Geral de Instrugio da Bahia
e passou a se dedicar ao magistério como professor de Filosofia
e Histéria da Educacio da Escola Normal de Salvador, além de
dedicar-se a tradugao das ideias e obras de Dewey para o portugués,
quando em 1930 publica “Vida e Educagao”, um livro em que

[...] condensou o significado de suas duas viagens & América,
examinando os motivos sociais e pedagdgicos da renovagio
escolar e advertindo para a inadequagio da velha escola
em relacio a concepgio moderna de aprendizagem, além
de enumerar as razoes que justificariam a sua substituigao
e observar as novas exigéncias da civilizagio moderna, as
tendéncias gerais que marcariam a sua evolucio, assim como a
generalizagio do método critico, o impacto da inddstria e da
democracia. Nesta producao intelectual, apresentou o papel
destacado que cumpririam o interesse do aluno, as situagoes
reais de experiéncia e a independéncia do mestre e do aluno no

processo educativo (ALENCAR, 2016, p. 92).
Ao estudar Dewey e apreender as teorias do pragmatismo
norte-americano,
Anisio apreendeu as ideias de democracia e de ciéncia, as
quais apontavam a educagio como o canal capaz de gerar
as transformagbes necessdrias para um Brasil que buscava
se modernizar. Acreditava que, se a sociedade passava por
mudangas, era preciso que a escola preparasse o novo homem,
o homem moderno, para integrar-se 4 nova sociedade que
deveria ser essencialmente democritica (ALENCAR, 2016, p.
93).
Assim, o Manifesto dos Pioneiros da Educa¢io Nova em
1932, redigido por Fernando de Azevedo, significou a consolidagio
da visao de um grupo de intelectuais brasileiros, que apesar das
diferentes posi¢oes ideoldgicas, conjecturava a possibilidade de
intervir na sociedade e sua organizacio a partir da educagio. Anisio
Teixeira pertencia a esta geragao que ansiava “a construgao do pais
em bases urbano industriais e democraticas e que endossam as teses

da Pedagogia Nova” (BRITO, 2000, p. 34).

Ao discorrer sobre o Manifesto dos Pioneiros de 1932, Brito
(2006) reconhece, utilizando-se da afirmacio de Hermes Lima,
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que o pensamento educacional de Anisio Teixeira despontava-se ali
como centro do manifesto, pois, “a espinha dorsal e ideolégica do
manifesto era puro Anisio Teixeira” (LIMA apud BRITO, 2006, p.
35).
A meméria coletiva do grupo signatdrio do Manifesto dos
Pioneiros da Educagio Nova, de 1932, forma-se pela existéncia
de ideias compartilhadas entre intelectuais associados a
um espago social no qual se criam pontos de referéncias
culturais que dizem respeito a histéria ¢ ao préprio tempo.
[...] O pensamento de Anisio Teixeira, sem dtvida, fornece ao
Manifesto o quadro de referéncias e de valores que impregnam
de maneira significativa toda a narrativa da meméria do
manifesto (BRITO, 2006, p. 37).

Os escritos de Anisio Teixeira ao longo de sua trajetdria
expressam muito bem seu pensamento e sio resultados de sua
escolha pela educagio como foco de seu trabalho (NUNES, 2010).
Procurou escrever, principalmente, sobre a situa¢io da educagio
brasileira, os problemas que permeavam a educagio publica e
os desafios a serem superados pelo Brasil. Entre tantas podemos
destacar Vida ¢ educacio (1929), Em marcha para a democracia:
a margem dos Estados Unidos (1934), Educacio progressiva: wma
introdugdo a filosofia da educacio (1934), A educagio e a crise
brasileira (1956) Educagio nio é Privilégio (1957), Educagio é um
Direito (1968) Educacio e o Mundo Moderno (1969) e Educacio no
Brasil (1969).

Na visao de Santos (2016), o nome de Anisio Teixeira estd
vinculado ao campo da filosofia da educagio no Brasil, embora
tenha atuado quase sempre como administrador publico, em
diferentes setores da educagio brasileira que marcou o campo
educacional entre os anos 1920 a 1960: foi membro da Comissao
Ministério da Educagao e Saude Publica, encarregado dos estudos
relativos a reorganizacio do ensino secunddrio no pais em 1931;
em 1932 assumiu a citedra de Filosofia da Educa¢io no Instituto
de Educagao do Rio de Janeiro e, depois, na Escola de Educagao da
UDEF, na qual permanece at¢ 1935 quando foi nomeado secretirio
de Educagio e Cultura do Distrito Federal, cargo que ficou por
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pouco tempo por questoes politicas. Por volta de 10 anos recolhe-
se no interior da Bahia e dedica-se a outros trabalhos: o deserto da

solidio (NUNES, 2010).

Em 1946 retorna ao cendrio educacional quando ¢
“convidado por Julian Huxley para Conselheiro de Educacao
da Organizagio Educacional Cientifica da ONU, sediada em
Londres. Exerce a fun¢io de Conselheiro para o ensino superior
da Unesco (1946-1947)” (NUNES, 2010, p. 122). Em 1947, o
governador Otdvio Mangabeira, o nomeia para o cargo de secretdrio
de Educagao e Saide do Estado da Bahia que exerce entre até
1951. Neste periodo criou a Escola Parque, em Salvador, o Centro
Popular de Educagao Carneiro Ribeiro, um dos primeiros centros
de educacio integral do pais que se tornou referéncia.

Outros cargos importantes assumidos por Anisio Teixeira
foi a secretaria geral da Campanha de Aperfeigoamento do Ensino
Superior (CAPES) e a diretoria do Instituto Nacional de Estudos
Pedagégicos (INEP). Foi um dos fundadores da Universidade de
Brasilia, junto com Darcy Ribeiro, tendo assumido a reitoria dessa
institui¢ao em 1963. Lecionou nas Universidades de Colimbia e da
Califérnia, nos Estados Unidos e tornou-se consultor da Fundacao

Getulio Vargas (MOURA, 2015).

3 Fernando de Azevedo

Nasceu em Sao Gongalo do Sapucai-MG em 02 de abril
de 1894. Viveu sua infincia na pequena cidade de Cambugquira,
interior de Minas Gerais. Fez seus estudos na cidade natal no
Colégio Anchieta dos padres jesuitas, em Nova Friburgo, no Rio
de Janeiro.

Ao concluir seus estudos desperta-se para a vida religiosa e
ingressa, em 1909, no noviciado dos jesuitas sob a orienta¢io do
padre Leonel de Franga. Na experiéncia vocacional religiosa descobre
sua verdadeira vocagao, o magistério. Deixou a vida religiosa em
1914 e matriculou-se no curso de Direito, no Rio de Janeiro,
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iniciando sua formagao académica. No mesmo ano, transferiu o
curso para Belo Horizonte e, na capital mineira, foi lecionar Latim
e Psicologia no Gindsio do Estado. Em 1917, Azevedo mudou-se
para Sao Paulo onde concluiu o curso de Direito, em 1918. Nesse
interim foi professor de Latim no Gindsio Anglo-Brasileiro.

Depois de formado, Fernando de Azevedo iniciou sua
intensa vida profissional e intelectual na capital paulista, ndo como
advogado, mas como professor, redator, escritor. Lecionou Latim e
Literatura na Escola Normal de Sao Paulo em 1921 e dedicou-se a
critica e 4 histéria literdria no jornal Correio Paulistano e O Estado

de Sao Paulo.
Em 1926 Julio de Mesquita Filho, diretor do O Estado de

Sao Paulo, convidou-o para realizar o Inquérito sobre a Instrucio
Pdblica em Sao Paulo. De principio hesitou, pois “nesses dominios
(da educa¢io), os meus conhecimentos nio ultrapassavam ainda
as fronteiras de duas especialidades: da educagio fisica [...] e da
literatura e lingua latina [...]” (AZEVEDO, 1960, p. 25), mas ao
elaborar este inquérito aprofundou-se nas leituras sobre educagio,
conheceu as novas tendéncias da drea e as ideias escolanovistas,
especialmente de Dewey, de quem recebeu grande influéncia ao
formular seu pensamento pedagégico/educacional.

Este inquérito, significou a tomada de consciéncia da
questao educacional por Fernando de Azevedo e langou-o como
extraordindrio especialista e grande renovador da educacao
brasileira. Deste inquérito surgiu uma de suas obras A Educacio
Piblica em Sio Paulo, problemas e discussoes: Inquérito para o Estado
de S. Paulo publicado em 1937 e numa segunda edi¢ao com o titulo
A educagdo na encruzilhada em 1960.

No contexto das reformas educacionais vividas por todo o
Brasil durante a década de 1920, Fernando de Azevedo foi nomeado
pelo entao prefeito do Rio de Janeiro, Anténio Prado Junior, para
Diretor Geral de Instrugio Puablica do Distrito Federal em 1927.
Neste cargo propds ao prefeito, no mesmo ano, um projeto de
reforma radical para a educagao da capital do Brasil.
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Apesar das resisténcias encontradas no inicio de 1928
comegou a vigorar no Distrito Federal a reforma projetada por
Fernando de Azevedo que “[...] nio é apenas uma reforma de
métodos pedagdgicos. E a reorganizagio radical de todo o aparelho
escolar em vista de uma nova finalidade pedagégica e social”

(AZEVEDO, 1958, p. 72).

A reforma educacional do Distrito Federal reorganizou a
instru¢ao publica da capital brasileira, influenciou e incentivou
outras reformas pelo Brasil além de ativar a militAncia dos
educadores que viam o momento pelo qual a nagio passava como
tempo de transformagoes. Em 1930, com a revolu¢io, Fernando
de Azevedo perdeu a fungao de Diretor da Instru¢ao Piablica do
Distrito Federal e retornou para Sio Paulo com sua familia. Na
capital paulista retornou as atividades de professor e de jornalista.
Foi lecionar Sociologia na Escola Normal e dedicou-se aos estudos
de aprofundamentos do pensamento de Durkheim e Dewey seus
sustentdculos tedricos.

Ao longo de sua trajetéria, Azevedo ocupou cargos diversos
na administragao publica. Uma de suas significativas atuagoes foi
no Movimento dos Pioneiros da Educa¢io Nova em 1932 onde
atuou como redator do documento.

A escolha de Azevedo para a redagio deste documento que
passou a ser chamado de Manifesto

deveu-se principalmente 4 sua atuagio como reformador
escolar no Distrito Federal , nos tltimos anos da década de
1920 [que] contara com a colaboragio de diversos educa}dores
cariocas [Venancio Filho, Edgar de Mendonga, Armanda Alvaro
Alberto! e outros], entio sediados na ABE, funcionando como
um polo aglutinador em torno de propostas de remodelagio
escolar (CARVALHO, 1994, p. 73).

O Manifesto dos Pioneiros da Educacio Nova trouxe em
seu bojo as expectativas de uma concepgao de escola leiga, gratuita
e obrigatéria, que enfatizou o cendrio e as necessidades regionais
implicando “uma unidade que nao significasse uniformidade, mas,

1 Ambos assinaram o Manifesto dos Pioneiros da Educacio Nova em 1932.
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ao contrario, multiplicidade e, por conseguinte, uma educa¢io que
fosse federativa e descentralizada” (PENNA, 2010, p. 61). Estas
concepgdes e anseios revelavam o pensamento azevediano sobre
a educagao a partir de sua base tedrica filoséfica durkheimiana e
deweyana. Muitos os signatdrios do movimento comungavam das
ideias de Dewey.

Apesar de criticado e perseguido por causa do Manifesto a
trajetéria de Fernando de Azevedo prosperou e ele passou ocupar
lugar de destaque entre os intelectuais e educadores do Brasil:
ainda em 1932 foi nomeado Diretor-geral da Instrugio Publica
de Sao Paulo, implementou o Cédigo de Educagao de Sao Paulo,
que reestruturou o Curso Normal, organizou a Educagio Fisica
e implantou o ensino de Sociologia em todas as escolas normais
do Estado de Sao Paulo; neste mesmo ano passou a dar aulas de
Sociologia Educacional no Instituto de Educagao de Sao Paulo o
qual foi fundador e seu primeiro diretor.

Participou ativamente da Funda¢io da Universidade de
Sao Paulo, a USP, em 1934. Nela dedicou-se como docente e
pesquisador de Sociologia Educacional e de Sociologia II na
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras (FFCL), da qual foi
diretor entre 1941 e 1943. Em 1947 criou-se o Departamento de
Sociologia e Antropologia da USP da qual Azevedo foi chefe até sua

aposentadoria em 1961.

Foi pioneiro intelectual do campo da Sociologia no Brasil
seja como professor, pesquisador e autor da drea, principalmente
com as suas obras Principios de Sociologia (1935), uma referéncia
para o estudos das teorias socioldgicas, Sociologia Educacional (1940)
— “a principal contribui¢io teérica de Azevedo para o arcabougo
conceitual da Sociologia” (CANDIDO apud NASCIMENTO,
2012, p. 272) e A Cultura Brasileira (1943) — “sintese do Brasil de
corpo inteiro [...] mais conhecido aos brasileiros e a descobri-lo
os homens de outros paises [...] exercicio pritico do que jd havia
produzido anteriormente” (TOLEDO apud NASCIMENTO,
2012, p. 232).
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4 Lourenco Filho

Manoel Bergstrom Lourengo Filho, nascido em Porto
Ferreira, interior paulista, a 10 de marco de 1897, é uma das figuras
eminentes da Escola Nova brasileira. Sua formacao foi marcada pela
influéncia do pai, o portugués Manoel Lourengo Filho, comerciante,
casado com a sueca Ida Christina Bergstrom Lourenco. Iniciou a
vida escolar na vizinha Santa Rita do Passa Quatro. Prosseguiu em
Campinas, depois em Pirassununga e, finalmente, na capital, onde
diplomou-se na Escola Normal Secunddria, em 1917. Matriculou-
se na Faculdade de Medicina para estudar psiquiatria, mas abandona
ap6s dois anos.

J4 nos anos de 1920 foi nomeado professor de cadeira de
pedagogia e psicologia da Escola Normal de Piracicaba, assume
também a docéncia da Pritica Pedagdgica na escola modelo. Em
1922 partiu para o Ceard convidado para ministrar as mesmas
cadeiras, as quais ministrava em Piracicaba, mas acabou assumindo
a Diretoria Geral de Instrugao Publica onde realizou a famosa
reforma do ensino no estado nordestino, comecando assim sua
carreira de administrador.

No entanto, sua carreira no Ceard durou apenas dois anos,
mas foi o tempo necessdrio para influenciar suas concep¢oes sobre o
ensino primdrio e normal. Segundo Kramer (1992), até da década
de 1920 o atendimento as criangas de zero a seis anos era médico
assistencialista, posteriormente surgem discursos escolanovistas em
defesa da educagio pré-escolar. Na visio de Lourengo Filho

para crescer, a crianga reclama alimenta¢io adequada em
qualidade e quantidade; condigoes de vida higiénica; defesa
da satide. Mas ndo ¢ s6. Se assim fora, tudo estaria apenas
na dependéncia da criagdo, nio propriamente da educagio.
A idade da infincia ndo ¢ apenas um periodo de répido
crescimento fisico. E de desenvolvimento emocional ou afetivo,
e, nessa base, de desenvolvimento mental e social. Para ela, as
condigbes sao de outra natureza, aquelas que levem a descobrir
e a situar-se em seu ambiente, fisico e moral, descobrindo se a
si mesma, ou pouco a pouco organizando a sua vida interior,
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ordenando o seu espirito (LOURENCO FILHO, 1961/1964,
p- 3).

Desta forma Lourenco Filho explicitava novas perspectivas
a estas criancas ao difundir a ideia de inclui-las no sistema escolar,
ao pontuar a necessidade de formagao para os professores da pré-
escola. Tendo base na Psicologia, acreditava que todas as criangas
deveriam ter direito ao desenvolvimento integral, concepgao que
aparece no Manifesto dos Pioneiros de 1932,

o programa educacional do Manifesto dos Pioneiros da Escola
Nova, de 1932, prevé o “desenvolvimento das instituicoes de
educagio e assisténcia fisica e psiquica as criangas na idade pré-
escolar (creches, escolas maternais e jardins de infancia) e de
todas as instituigoes pré-escolares e pds-escolares”. Aos poucos,
a nomenclatura vai deixar de considerar a escola maternal
como se fosse aquela dos pobres, em oposi¢ao ao jardim-de-
infAncia, passando a defini-la como institui¢do que atenderia
a faixa etdria dos 2 aos 4 anos, enquanto o jardim atenderia
de 5 a 6 anos. Mais tarde, essa especializagdo etdria ird se
incorporar aos nomes das turmas em instituicbes com criangas
de 0 a 6 anos (bergdrio, maternal, jardim, pré) (KUHLMANN
JUNIOR, 2000, p. 482).

O pais estava em franca expansao industrial e a educagio
era vista como parte desse processo. O Movimento dos Pioneiros
demarcou significativamente a constru¢do de uma concepgio de
educagao direcionada ao desenvolvimento infantil. Preocupado
com essa formagio integral da crianga Lourenco Filho passou a
dedicar-se a Literatura Infantil. Em 1948 publicou o artigo: “O
valor da biblioteca infantil” e realizou uma palestra sobre ¢ “A
crianga na literatura brasileira”.

Por seu conhecimento sobre o ensino primdrio e normal
trabalhou no Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais
Anisio Teixeira (INEP) entre os anos de 1939 a 1945, ajudando a
criar a Comissao Nacional do Ensino Primdrio.

Enquanto, Kramer (2011) ressalta que o discurso do poder
publico, em defesa do atendimento das criangas das classes menos
favorecidas, parte de determinada concep¢ao de infincia, ou seja,
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a concep¢ao de que as criangas oriundas das classes sociais menos
favorecidas sao consideradas carentes, e inferiores na medida em
que nio correspondem ao padrio estabelecido pela sociedade
burguesa. Com a finalidade de superar as deficiéncias de satide
e nutricio, assim como as deficiéncias escolares, sio oferecidas
diferentes propostas de programas no sentido de compensar tais
caréncias. Segundo a autora,
ambas as fungdes podem ser desmistificadas. Ao nivel da
primeira fungio, considera-se a educagio como promotora
da melhoria social, o que é uma maneira de esconder os reais
problemas da sociedade e de evitar a discussio dos aspectos
politicos ¢ econdmicos mais complexos. A proposta que
ressurge, de elaborar programas de educagio pré-escolar a
fim de transformar a sociedade no futuro, é uma forma de
culpar o passado pela situagio de hoje e de focalizar no futuro
quaisquer possibilidades de mudanca. Fica-se, assim, isento
de realizar no presente agées ou transformacoes significativas
que visem a atender as necessidades sociais atuais (KRAMER,
2011, p. 29).

Segundo Kramer (2011), esse paradoxo sobre a
responsabilidade do Estado ¢ dada ao fato de o governo, ao mesmo
tempo em que reconhecia a importincia da implementacio
da educagio infantil também reconhecia a impossibilidade
de implementd-la de forma satisfatéria devido as dificuldades
financeiras em que se encontrava, enquanto reafirmava uma
tendéncia assistencialista em que o atendimento nao se constituia
em direito, mas em favor. De acordo com Kramer (2011), durante
grande parte do século XX (1900-1970), as politicas governamentais
criadas tentaram, por meio da educagio, promover o controle
da sociedade civil. Em 1941, é criado o Servico de Assisténcia a
Menores (SAM) que era voltado ao atendimento de menores de
18 anos, abandonados e delinquentes. Esse programa pretendia
proporcionar a formagao de cidadaos. Mas, segundo Kramer (2011),
o 6rgao ficou conhecido como a “vergonha nacional” na medida
em que ndo conseguiu contemplar seus objetivos, sendo extinto
em 1964. Com a extin¢ao do SAM, a Funda¢io Nacional do Bem-
Estar do Menor (FUNABEM) foi implantada, constituindo-se
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como um érgao normativo e supervisor com objetivo de formular e
implantar a politica nacional do bem-estar do menor. A faixa etdria
de atuagio da FUNABEM extrapolava a faixa etdria da educacio
pré-escolar.

A década de 1960 intensificando politicas de controle e de
manutengio da ordem voltada para a infincia e a adolescéncia.
Neste contexto, promulga-se a LDB n.4024/61, a qual manteve a
estrutura do ensino pré-primdrio, composto de escolas maternais e
jardins de infancia.

A educagio passa a ser vista como instrumento de
conscientizagio. A expressio “educacdo popular” assume,
entdo, o sentido de uma educa¢io do povo, pelo povo e para
o povo, pretendendo-se superar o sentido anterior, criticado
como sendo uma educacio das elites, dos grupos dirigentes e
dominantes, para o povo, visando a controld-lo, manipuld-lo,
ajustd-lo a ordem existente (SAVIANI, 2007, p. 315).

Segundo Rosemberg (2002) a ampliagio dos programas
em massa para pré-escolas nos paises subdesenvolvidos ocorreu em
virtude da conten¢io dos gastos publicos, constituindo-se numa
educagao para a subalternidade. Ainda segundo a autora, as agéncias
internacionais que propunham ag¢ées em favor da crianca, como o
Fundo das Nagdes Unidas para a Infincia — UNICEF e 6rgaos
como a Organiza¢do Mundial de Educa¢io Pré-Escolar - OMEDP,
com objetivos em comum de organizar por meio de acordos e
programas, politicas de interven¢io no campo social.

E mister que as organizagdes multilaterais trazem em suas
diretrizes projetos que claros de sustentagio ao sistema capitalista
e por seu intermédio tais orientagdes sao executadas nas politicas
educacionais brasileiras. Essas ideias sao também apresentadas em
artigos escritos por Lourenco Filho 8 OMEP, entre os anos 1950 e

1960.

Lourengo Filho, a0 mesmo tempo que tinha uma posigao
relevante na implementagao das politicas educacionais financiadas
pelos organismos internacionais, também evidenciava a luta pela
expansao com qualidade, “[...] de maior ndmeros de escolas e de
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melhores escolas” (LOURENCO FILHO, 1961/64, p. 12).

Lourenco Filho, um intelectual afinado com o cendrio
nacional e internacional, traduzia em seus escritos as mudancas
politicas, econdmicas e sociais. Preocupado com a formagio
integral da crianca, propds programas de formagao continuada para
professores, expansao das pré-escolas. Consciente de que as politicas
para as criangas pequenas deveriam ultrapassar os cuidados e o
assistencialismo, mesmo que os caminhos fossem tracejados pelos
fatores econdémicos e politicos desta etapa ainda tao desacreditada
da educacio bésica.

5 Consideragoes finais

Os conhecidos “cardeais” da educagao, grandes intelectuais
brasileiros, trabalharam em prol de uma educagio publica,
democrética, laica, obrigatéria e de qualidade para toda a
populacdo. Eles fizeram de suas vidas um ato politico, deixaram
suas contribui¢oes na/para a histéria e a filosofia da educacio
brasileira além da vasta obra produzida por cada um. Seus legados
estdo presentes no pensamento filoséfico educacional do pais.
Entender esse periodo da educagao brasileira, as ideias e os ideais
desses educadores, de atuacio ativa na educacio do século XX, é
compreender o nosso presente ¢ o lugar ocupado pelo Brasil no
continente latino-americano.

O estudo das diferentes questoes presentes nestes
fragmentos, na intersegio das vdrias dimensoes apontadas por este
texto comungam de um sentimento de mudancas de paradigma
econdmico, politico e social que a “trindade cardinalicia” do
movimento escolanovista defendia: uma concepgio de escola leiga,
gratuita e obrigatdria e para todos, sem discriminacio de classe
social.

Estes fragmentos de filosofia da educacio brasileira
objetivaram corroborar para o conhecimento e disseminagao
destes pioneiros, intelectuais/filésofos “cardeais” da educagao, e
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a relevincia de seus pensamentos para o constructo de uma nova
vertente educacional, em que as mazelas brasileiras s6 podem ser
resolvidas pela forma¢io do homem para o exercicio pleno da sua
cidadania.
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Fragmentos de Filosofia € uma compilacéo de dez artigos de
estudiosos e estudiosas da Filosofia. Fragmentos de Filosofia
é um pouco da reflexdo do pensamento humano ao longo
de séculos de existéncia. Este livro. faz com que o leitor
pense mais criticamente a realidade em que vive. Cada
capitulo é um impulso & superacé@o do senso comum, um
passo para fora da caverna dos nossos medos, das nossas
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seres pensantes e criticos. Ler este livro é viajar um pouco no
pensamento de alguns filésofos que fizeram de suas ideias
um mundo melhor.

Prof. Dr. Lizandro Poletto

SBMN 978-658970038-8 '

| | | ‘ EDITORA

786589 700388 METRICS

|
9



