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APRESENTACAO
A carnalidade do pensamento: filosofia, ciéncia e politica

Claudinei Aparecido de Freitas da Silva
Reinaldo Furlan

A presente obra coletiva corresponde a quarta edicao do
Coldquio Merleau-Ponty, transcorrido na cidade de Limeira (SP)
nos dias 12, 13 e 14 de dezembro de 2018, reunindo estudiosos
nacionais e internacionais da obra do filésofo francés em tela.
Recuperando brevemente o registro, o primeiro destes coloquios
ocorreu em Salvador, em 2008, na Universidade Federal da Bahia,
sob a iniciativa do professor Monclar Valverde. Em 2011, o segundo
encontro foi realizado na Universidade Federal da Paraiba, em Joao
Pessoa, sob a coordenagao do professor Iraquitan de Oliveira
Caminha. J4 a terceira edig¢do transcorreu, em 2014, na
Universidade Federal de Santa Catarina, em Floriandpolis, sob a
presidéncia do professor Marcos José Miiller. Em 2018, portanto, é
a primeira vez que este evento acontece no Sudeste, na cidade de
Limeira, junto a Universidade Estadual de Campinas, dessa vez,
sob a curadoria do professor Eduardo José Marandola Janior. Este
Quarto Coloquio procurou trazer alguns elementos para contribuir
com essa histéria de 10 anos, sobretudo por uma perspectiva
interdisciplinar e da relagdo entre filosofia, ciéncia e politica
pautada pela situacionalidade e a carnalidade do pensamento. A
titulo de registro, este fora o primeiro Encontro organizado por um
curso de pos-graduagao externo a area de Filosofia: o Programa de
Pos-Graduagao Interdisciplinar em Ciéncias Humanas e Sociais
Aplicadas (ICHSA), da Faculdade de Ciéncias Aplicadas (FCA).
Como logo veremos, os textos aqui reunidos gravitam em torno da
questdao da carnalidade, foco do Encontro, buscando situar a
atualidade do pensamento de Merleau-Ponty; atualidade essa que



se mostra tanto de um ponto de vista mais filoséfico e conceitual
quanto da interface de seus conceitos com as ciéncias humanas, em
diferentes contextos de pesquisa. Cremos que o resultado do
Encontro, agora apresentado em livro, é uma mostra significativa
da vitalidade da obra multifacetada de Merleau-Ponty, que o leitor
tem agora “em maos” para, eventualmente, animado por
disparadores de ideias decorrentes dessas leituras, prosseguir seus
proprios caminhos de pesquisa.

Tendo como temadtica geral “A carnalidade do pensamento:
filosofia, ciéncia e politica”, a quarta edi¢ao realizou-se em trés
modalidades correlatas. Primeiramente, o evento promoveu o
minicurso Ruptura con el objetivismo, la relacion entre fenomenologia y
ciéncias humanas proferido pela professora Graciella Ralén de
Walton (UNAM) e o professor Roberto Walton (UBA). Na
sequéncia, o Encontro foi marcado por apresentagdes artistico-
culturais como a ministrada pela professora Elizia Christina
Ferreira (UNILAB), com a oficina de danga “Umbigo do mundo”.

A Abertura propriamente dita dos trabalhos se da com uma
singela Homenagem prestada, in memoriam, a professora Creusa
Capalbo (1934-2017), tributo manifesto pela professora Constanga
Marcondes César.

A seguir, o evento toma efetivamente curso com as
tradicionais conferéncias. O professor Franklin Leopoldo e Silva é
quem pronuncia a Conferéncia de Abertura, intitulada “A
carnalidade do pensamento: filosofia, ciéncia e politica”. Franklin
expoe, em termos simples e claros, as bases e o principio norteador
do pensamento de Merleau-Ponty ao longo de sua obra. Com isso,
cremos que estabeleceu de forma bastante cristalina, como ¢ de
praxe em seus escritos e apresentagdes, o ponto de partida do
Encontro. Trata-se, como se sabe, do resgate do corpo como
expressao de sentido na relacdo com o mundo, ocultado pelo
intelectualismo ou as filosofias do espirito desde o inicio da
modernidade. Como lembra Franklin, Merleau-Ponty, em sua
primeira obra, A Estrutura do Comportamento, busca mostrar, via a
psicologia da Gestalt, a estrutura de sentido subjacente no



organismo animal em sua atividade no meio ambiente, anterior a
consciéncia de si e ao pensamento reflexivo. No caso da
Fenomenologia da Percepgio, obra na qual o significado do termo
existéncia, ja presente no sentido da relagdo do animal com seu
mundo, como estabelecido com a primeira obra, ganha destaque o
sentido pré-reflexivo e pré-categorial das atividades humanas
como forma de nossa habitacao no mundo ou de nossas relagoes
com o mundo e os outros, com o que, mais uma vez, trata-se de
compreender o que o racionalismo oculta, quando pressupde a
razdo e o entendimento como fonte original de todo sentido no
mundo. Assim, nesse movimento de revisao critica dos
pressupostos da metafisica moderna, que visa a uma experiéncia
de sentido mais origindria do que esta do pensamento reflexivo,
conforme estabelecido pelas filosofias de Descartes e Kant,
Merleau-Ponty procura enraizar a experiéncia do pensamento em
um solo anterior a divisao entre sujeito e objeto, ou, nos termos que
animam esse nosso Encontro, mostrar a carnalidade do
pensamento ou sua operagao silenciosa, enquanto expressao de
sentido no préprio sensivel. Nessa dire¢ao, Franklin termina
lembrando a retomada dos estudos de Merleau-Ponty sobre o
conceito de Natureza, em particular sobre a vida animal e humana,
que situa a representagdo moderna da Natureza como um caso
especifico e particularmente abstrato, como o é da vida animal e
humana, diante de uma experiéncia de sentido que a precede e
sustenta. Como diz Franklin, numa passagem que pode sintetizar
o significado de sua apresentacao, “a racionalidade significa que as
perspectivas se agrupam, as percepgoes se confirmam, um sentido
aparece, mas, nem por isso, essa representagao e, principalmente, o
sentido que ela encerra deveriam ser considerados um mundo a
parte, em que a verdade apareceria de modo absoluto. O que
percebemos nao se transforma em espirito, mas permanece na
interseccao” de nossas experiéncias.

O segundo texto, em versao bilingue, “La carne de la historia:
su institucion y su logica” (A carne da histdria: sua instituigao e sua
logica), da professora Graciela Ralén de Walton, visa estabelecer o



alcance e sentido tultimo do fendomeno da histdria e seu movimento
carnal. Para tanto, trata-se de mostrar a maneira como Merleau-
Ponty via o conceito matriz de instituigao para descrever a ldgica
interna que comanda a histéria como acontecimento. Graciela nos
sugere, logo no titulo, a ideia de carnalidade da historia, e destaca
no texto, com o préprio Merleau-Ponty, a lingua como o modelo
para uma teoria da historia; lingua essa que se situa entre a nogao
de coisa e sujeito, permitindo, pois, compreender a engrenagem
entre as geragoes e o sujeito no campo intersubjetivo da experiéncia
praxica. Nessa perspectiva, o sedimentado, enquanto instituido, é
a experiéncia (temporal) do social historico, entre o acaso absoluto
e a logica absoluta da razao. Ou seja, entre a concepgao de uma
historia subjetiva e uma historia objetiva encontra-se a historia
selvagem como expressao da vida comum. H4 implicagao lateral
de sentidos praxicos intersubjetivos, um pensamento selvagem que
se realiza como logos do ser bruto ou selvagem. Sob tal prisma, o
conceito de histdria selvagem nos parece heuristico porque se
coaduna com as nogoes, largamente empregadas por Merleau-
Ponty em seus ultimos trabalhos, de empietement (invasao),
promiscuidade, polimorfismo e imaginario, na tensao historica
entre o instituinte e o instituido.

Em “Merleau-Ponty e a possibilidade de uma ética da
percepgao”, o professor Danilo Saretta Verissimo visa caracterizar
uma possivel dimensao ética do fendmeno perceptivo. Para tanto,
o autor parte de um questionamento crucial de nossa época: em
condig¢des de aceleracao do ritmo de vida, de consumo exacerbado
e da disponibilizagdo de tecnologias multidirecionais,
multiplicamos indiscriminadamente as imagens na forma de
fotografias, filmes, pinturas, propagandas — o que parece responder
ao nosso desejo de visibilidade com base em uma saturacao
quantitativa das mesmas. Assim, uma vez posta a instigante
questdo sobre a dimensao ética da percepcao, Danilo pergunta se
ha principios de uma ética da percepgao em Merleau-Ponty, um
tema que o conduz a tematizagdo da possibilidade de uma
transformacao ética do olhar, e que se desdobra na diferenca entre
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atencao primaria, de fundo gestéltico, e atencao secundaria, de
conteudos no campo estruturado da percepgao. Ou ainda, na
diferenga entre aprender a perceber e o fato de perceber, ou entre a
capacidade perceptiva ou forma de perceber e a percepcao de fato
ou o sentido percebido. Sao questdes que, além de muito atuais, nos
parecem inéditas ou pouco comuns nos trabalhos sobre o
pensamento de Merleau-Ponty. Com esse objetivo, Danilo resgata
as pesquisas do filésofo nos anos 1950, no College de France, que
retomam a importancia do movimento para a organiza¢ao do
campo perceptivo, que a Fenomenologia da Percepgio investigava sob
o tema da intencionalidade motora. Dessa forma, Merleau-Ponty
passa da questao da estrutura figura-fundo, ou melhor, avanga
sobre o sentido da estrutura figura-fundo para encontrar o
principio de sua instituicdo por meio do nivel perceptivo, que
implica o movimento e a formagdo do pacto do sujeito com o
mundo como modo de ver, que representard, por sua vez, a
instituicdo de uma forma de vida. Esse modo de ver, isto €, de se
estabelecer no nivel perceptivo, que é a juncao do sujeito com o
mundo ou a ancoragem do sujeito no mundo, se torna a capacidade
de ser temporal no espaco e no mundo cultural. Com essas
pesquisas, como real¢a Danilo numa frase que nos parece lapidar,
“aquilo que passa a ser visto é o préprio ato da visao”, investigada
por Merleau-Ponty desde o principio de sua obra, e agora
vinculada a dimensao ética da percepgao, uma questdo que é
desenvolvida tradicionalmente por pesquisadores do pensamento
de Wittgenstein, e descoberta por Danilo como inscrita na obra do
proprio Merleau-Ponty.

Ja em seu trabalho “Os diferentes modos de pertencimento ao
que nos olha”, o professor Marcos José Miiller perspectiva um
enigma fundamental do olhar: as multiplas faces do pertencimento.
O autor comega por descrever um dos primeiros niveis dessa
experiéncia primordial: a figura da mae como outrem ao qual
pertencemos originariamente, mesmo sem, no entanto, conhecé-la
inteiramente. Vale observar que a mae é aquela que, antes, auxilia
a ver o sentido radical do visivel, que é o pertencimento, o
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pertencimento ao olhar do outro. Assim, ver € pertencer, pertencer
ao que nos olha. E se, por um lado, esse pertencimento nos abre o
mundo das imagens, por outro, ele nos reconduz a condi¢ao da
dependéncia, da filiagao. Miiller ainda avanga sobre outras formas
de pertencimento como, por exemplo, a vivéncia amorosa no
matrimonio. Trata-se de compreender a nocao de vidéncia
enquanto pertencimento ao ouftro, ao outro como imagem, como
ser de laténcia. Conforme Miiller retrata em seu texto, “o outro é
esse acontecimento que faz surgir diante de mim a diferenca,
especialmente essa diferenca fundamental que chamamos de
tempo, a qual instala a ambiguidade fundamental de cada instante
vivido, sempre dividido entre o passado e o futuro. O outro, enfim,
enquanto olhar que me faz ver um acontecimento, é quem me faz
descobrir o que surge, seja isso um passado ou um futuro, numa
palavra, fendmeno”. No caso de sua mae, acometida de Alzheimer,
que Miiller relata textualmente como um auténtico disparador
dessa sua reflexao, seu olhar nao abre o passado para o futuro como
o olhar do seu pai, também presente no encontro, mas revela o
pertencimento ao passado que nos constitui.

J& o professor Werther Holzer em seu trabalho — Lugar e
corporeidade: Arquitetura e Urbanismo a partir da Geografia
Humanista e da fenomenologia de Merleau-Ponty — nos traz a
necessidade de se pensar a arquitetura e a geografia a partir do
reconhecimento do espago existencial vivido pelo corpo. Quer
dizer, trata-se de ressignificar que o espago humano ¢
primordialmente habitado pelo homem, e s6 posteriormente
idealizado na forma geométrica para fins de sua apropriacao pela
técnica, que tem como pressuposto o corpo humano como um
artefato no meio de objetos fisicos, ambos, pois, representados sob
a mesma concepgao objetiva de mundo, inaugurada pela
modernidade. Com isso, se desconsidera o carater poético e
imaginario préprios da relagao do corpo humano com a Terra, que
representam, de modo geral, a arquitetura encarnada ou comum,
predominantemente nas formas de habitar que resistem ou se
contrapoem a essas formas abstratas e cientificas presentes na
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geografia e arquiteturas modernas. Resta, entao, inverter a diregao
dos projetos arquitetonicos ou geograficos, de sua concepgao por
uma ciéncia objetiva do espago para uma concepgao existencial que
enuncie o sentido da relagdo do corpo com o lugar.

A professora Fernanda Cristina de Paula em “Ser corpo-negro:
con-vivio, dis-cérdia e presenca nos lugares e territérios”, nos traz
uma questao crucial: qual é o estatuto do racismo na estrutura da
existéncia humana de ser-com o outro, colocada por Heidegger e
assumida pela filosofia do corpo de Merleau-Ponty? Mais
precisamente, considerando o homem branco como o padrao
ocidental dominante, ela pergunta se o conflito, no caso do racismo,
¢ primario ou secunddrio na relacdo do homem branco com a
pessoa negra; se a dis-cérdia vem apds o con-vivio originario e,
nesse caso, a separagao ou recusa so € possivel porque pressupde o
ser-com-o-outro, ou o conflito é primeiro, barrando o ser-com-o-
outro ou, de forma relativa, situando-o em uma relacdo de
desigualdade, assim como somos com os animais? Em sintese,
cremos que a autora nos deixa a questao da politica como
eventualmente constitutiva da relagdo ontoldgica do ser-com-o-
outro. A partir dos conceitos heideggerianos de ser-no-mundo e
ser-com, atravessados pela nocao de carne ou de sensivel em
Merleau-Ponty, Fernanda explicita a noc¢ao de geograficidade por
meio das categorias de corpo-lugar e corpo-territorio, explicitadas,
por sua vez, com as nogdes de convivio e discérdia em nossas
relagoes. Todo esse aparato conceitual é elaborado pela autora a
partir da propria vivéncia de ser corpo negro em nossa sociedade,
da sua vivéncia de ser corpo-lugar tenso no territério do homem
branco dominante. Para nos, trata-se de um testemunho conceitual
ou de uma expressao filosdfica a flor da pele da condicdo de
negritude em um pais cujo racismo estrutural, heranga da formagao
escravocrata da sociedade brasileira, ganha corpo no texto da
autora por meio dos conceitos de corpo-lugar, corpo-territdrio,
convivio e discérdia.

Em “A carnalidade da experiéncia: o lago entre o perceber, o
falar e o agir”, o professor Monclar Valverde desenvolve de uma
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forma que nos parece bastante original, a tese da instituicao do
sensivel, unindo o que seriam as trés fases do pensamento de
Merleau-Ponty. Monclar propde a interessante ideia de uma
hermenéutica do sensivel, procurando unir as no¢des de percepgao,
linguagem e agao politica. Ele entao parte da seguinte constatacao:
“por que nos sentimos tao compelidos a falar de imagens?” Fato é
que nao sO por suas formas e por seus efeitos visuais, elas nos fazem
falar a medida em que nos afetam ou nos atingem em nosso afeto,
no sentido mesmo aristotélico quando se considera que o humano
¢ um ser vivo, talvez o Unico, por enquanto, dotado de fala.
Monclar entao argumenta que nossa primeira experiéncia do ser no
mundo manifesta uma relagao imagindria com a esfera simbdlica,
o que nos devolve inevitavelmente ao reino da imagem, ao mundo
da percepgao e da imaginacao. Como ja presumira Merleau-Ponty,
nao estamos mais situados numa natureza em si, mas numa
natureza primordial desde onde toda percepgao € ja expressao.
Mais precisamente, a percepgao € uma expressao primordial do
movimento de quem percebe. O texto, enfim, conclui com a tese
segundo a qual esse regime da experiéncia da expressdao
desenvolve-se como um processo de “institui¢ao do sentido que se
manifesta na acomodagao dinamica entre dois aspectos
aparentemente contraditérios: um quadro instituido de referéncias
semanticas e uma forga instituinte de significacdo, que pode
alcangar o plano simbolico, mas ndo se reduz a ele, pois envolve
igualmente o plano material e o plano imaginario”.

Em “As duas faces de Janus: Merleau-Ponty e a nocao lévi-
straussiana de estrutura”, o professor Claudinei Aparecido de Freitas
da Silva traz a tona, a partir dos trabalhos de Claude Lévi-Strauss, a
maneira como Merleau-Ponty ressignifica a ideia de estrutura. Para
tanto, o sentido ai aludido remete a uma perspectiva dialética em
que se da vazao a nogao de ambiguidade. A estrutura € descrita,
fenomenologicamente falando, como um principio dinamico,
ambiguo, uma Gestalt na qual figura e fundo se entrelacam
carnalmente a fim de se situar o movimento de uma racionalidade
mais alargada ou eldstica, isto é, um terreno comum em que tanto
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o primitivo quanto o civilizado possam se encontrar. Para retomar
a célebre passagem merleau-pontiana, “a tarefa é, pois, alargar
nossa razao para torna-la capaz de compreender aquilo que em nds
e nos outros precede e excede a razao”. Sob esse prisma, metaforiza
o filésofo, a estrutura se revela com uma dupla imagem encarnada
vindo, pois, encontrar na figura romana do deus Janus a mais
emblematica expressdao. Noutros termos, a estrutura ¢ como as
duas faces de Janus a medida em que une a identidade e a
diferenga, mesmo e outrem num sé regime de coexisténcia. Ao
fazer tal alusdao, Merleau-Ponty pretende interrogar o sentido
altimo da intersubjetividade, um tema, por demais debatido, que
fez fortuna tedrica na seara das ciéncias humanas das quais, a
antropologia estruturalista concebida por Lévi-Strauss oferecera
significativamente um contributo inestimavel. O antropdlogo
francés, que aportara em terras brasileiras, deu mostras do quanto
o desenvolvimento das ciéncias socioldgicas nao pode mais se
apoiar, tendo como base tanto metoddica quanto tedrica, na antiga
vertente matricial positivista.

O professor Wanderley Cardoso Oliveira, em “Merleau-Ponty e
a pesquisa em Ciéncias Humanas”, trava, pelo viés, sobretudo da
filosofia de Merleau-Ponty, um didlogo com o filme Capote (2005),
do diretor Bennett Miller (Nova York), a luz da seguinte questao:
que orientagdes tal pelicula pode sugerir para realizarmos
pesquisas em Ciéncias Humanas na perspectiva fenomenologica?
Ora, Wanderley compara o trabalho de investigacao do jornalista e
escritor Truman Capote no filme “A sangue frio”, ao trabalho de
pesquisa em ciéncias humanas. Mais: o autor do texto faz dessa
comparagao com o cinema um meio privilegiado de investigacao
do mundo humano, como Merleau-Ponty afirmara a respeito da
literatura e do cinema novo, privilegiados, justamente, por
trazerem a vida dos homens em “carne e 0sso”, da qual se destacam
as formas de suas relagdes com o mundo e com os outros. E assim
Wanderley retrata, de forma clara e contundente, o quanto
pesquisas sobre o drama da vida dos outros, isto €, seus
acontecimentos nos entrelacamentos com o mundo e os outros,
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implicam profunda e dramaticamente a vida do proprio
pesquisador. Wanderley termina seu texto destacando que isso
ocorre quando o pesquisador faz do seu trabalho uma verdadeira
experiéncia de vida, o que significa, que poderiamos dizer, fazer a
pesquisa de forma honesta e ndo apenas burocratica ou de modo
instrumental, e completa de forma lapidar: “Cuidado, pesquisar
pode ser perigoso! E digam adeus ao sangue frio!”. Nao nos parece
que trairiamos o sentido do seu texto se acrescentassemos: e como
isso pode ser transformador!, a despeito do fim trdgico do seu
personagem. Mas, de fato, a vida em “carne e 0sso”, ndao pode
oscilar entre “o inferno e o céu”?

Ja em “Quiasma diaspdrico: o pensamento bantu no Brasil”, a
professora Elizia Cristina Ferreira propOe aproximar aspectos da
filosofia ocidental na sua expressao contemporanea francesa e o
pensamento dito “ancestral” dos povos bantu, tal como ele foi
guardado na didspora latino-americana em geral, tomando
especificamente algumas manifestagdes da cultura popular. A
partir, portanto, do territério amerindio, trata-se de pensar a
tilosofia desde o solo fenomenologico como o de Merleau-Ponty ao
descrever o movimento de uma injungao entre a carne do mundo e
a carne do corpo por meio de um “entrelagcamento” ou “quiasma”.
Para tanto, o texto encerra por avaliar a possibilidade de estabelecer
uma convergéncia de fundo entre a nocao de carnalidade e o
conceito de Calunga, de origem bantu, que traduz justamente a
encruzilhada entre o mundo dos mortos e o mundo dos vivos para,
enfim, permitir pensar o sentido de um quiasma diaspdrico. Em
suma, Elizia nos convida a retomar nossa ancestralidade africana,
representada pela cultura bantu através de ideias de seu
pensamento ou filosofia propria, ao mesmo tempo que procura
mostrar suas ressonancias com a filosofia da carne de Merleau-
Ponty, que apontam para a promiscuidade e verticalidade do nosso
modo de ser, entrelacando passado, presente e futuro em uma
unidade de vida que subjaz a nossos pensamentos. Em ultima
instancia, Elizia nos aponta para um corpo mais profundo e espesso
como “um grande sistema de razao”, conforme as palavras que ela
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apropria do capoeirista Mestre Pastinha, que completa: “por detras
de nossos pensamentos acha-se um Ser poderoso, um sabio
desconhecido”, que nos lembra o Zaratustra de Nietzsche. E de
forma original e instigante, Elizia defende que a danga preservada
da cultura africana constitui parte da metodologia com a qual
podemos acessar ou contatar essa origem de ser que nos habita por
meio da ancestralidade bantu. O que se extrai dai € uma proposta,
pois, também de filosofia pratica como acesso a verdade, como,
alids, encontramos também em Marx ou, para ficar com o
referencial do seu texto, no proprio Merleau-Ponty, cuja
experiéncia de pensamento se coloca como sensivel ou carnal.
Nesse sentido, talvez nossas matrizes africanas da musica e da
danca digam mais a respeito do que somos com nossos corpos do
que nossa heranca do pensamento ocidental dominante. Ao menos,
essa € a questao que o texto de Elizia nos deixa para pensar.

O professor Reinaldo Furlan, em “Para uma fenomenologica da
crise da sociedade contemporanea”, procura esbogar dois itens que
iluminariam o sentido da crise profunda que vivemos em nossa
sociedade moderna contemporanea: o individualismo e a
autonomizacao da economia, e a contribui¢ao da fenomenologia de
Merleau-Ponty para pensa-los através das nogdes de nivel
perceptivo, esquema corporal e instituicdo, elaboradas pelo autor
em seus cursos nos anos 1950 no College de France. Dessa forma,
Reinaldo procura mostrar a dimensdao cultural, no sentido
antropoldgico do termo, isto é, como forma de vida, presente na
inscrigao perceptiva do corpo nas suas relagdes com o mundo e os
outros, na qual se coadunam o carater sensivel, afetivo e simbdlico
do sentido vivido. E nesse nivel, destaca Reinaldo com Merleau-
Ponty, que o mundo se forma e se transforma de maneira profunda,
como demanda a elucidagao da dimensao da crise que vivemos.

Em “O sentido da natureza em Merleau-Ponty”, a
pesquisadora italiana Elena Pagni busca contextualizar o
significado da reflexao merleau-pontiana sobre o conceito de
Natureza como reavaliacdo da histéria do homem no seio da
histéria da natureza. Ao mesmo tempo, trata-se de abrir o
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questionamento acerca da relagao entre ontoldgico e organico,
ontologia e ciéncias da vida. Em funcdo disso, Elena advoga a
instigante tese de que a semidtica completaria, na ciéncia, o
movimento do pensamento de Merleau-Ponty nos cursos sobre o
conceito de Natureza. Mais detidamente, ela aponta que a
biossemidtica seria um aporte importante para a ideia de um
simbolismo natural, destacada nos referidos cursos do fildésofo e
avanga a tese da compreensao da vida como um fendémeno de
expressao e comunica¢ao naturais. Como ela resume de forma
bastante clara e objetiva: “através da biossemiotica, podemos
repensar a vida como historia natural do signo [..] desde a
sinalizacdo celular e a comunicagdo em sistemas fisiologicos, até a
comunicagao entre organismos e entre espécies, ou, se quiser, até
aos processos de signos que sao incorporados e necessarios a
cognicdo e cultura humana”. Conforme Elena, a biossemidtica
seria, pois, a chave para entender a tdo procurada encarnagao do
espirito pela filosofia de Merleau-Ponty, desde o seu principio.
Por fim, fechando o movimento nuclear do livro, em versao
bilingue, “La naturaleza como “patria e historicidad de sujetos
carnales” (A natureza como “patria e historicidade de sujeitos
carnais”), o professor argentino Roberto Juan Walton nos brinda com
uma reflexdo acerca da natureza como carne. Para Walton, a
carnalidade pode ser examinada sob uma dupla perspectiva:
primeira, como que fundada na natureza, no sentido de que a
natureza € “o outro lado do homem”. Em seguida, como nogao
fundadora da histéria, na acepcao de que o corpo humano
estabelece uma matriz para com ela. Sobre o fundamento da
carnalidade, a histéria humana se desenrola como um movimento
de instituicao e reativagao de significados operante nas diversas
comunidades humanas. Para tanto, Walton organiza a sua
exposigao a partir dos seguintes pontos: 1) a natureza como
passagem e transferéncia; 2) natureza como dialética e
enquadramento; 3) a carnalidade como implicacdao da natureza; e
4) a carnalidade como matriz da historia. Em tal direcao, Walton
observa, de forma ao mesmo tempo clara e rigorosa, o significado
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da filosofia de Whitehead, em particular, o segundo periodo de seu
pensamento, expresso em The Concept of Nature, que marcou
profundamente as reflexdes de Merleau-Ponty, com o qual se nota
o enfrentamento gigantesco operado por ambos, da nogao moderna
de natureza, centrada na nogao de objeto e exemplificado com a
fisica de Laplace. Em sua leitura de Descartes e Leibniz, Whitehead
desloca o conceito de apreensao presente nos atos do conhecimento
que reunem o disperso no espago e tempo da percepgao, para o seio
da prépria Natureza, por meio do conceito de preensao, “pelo qual
um fragmento do universo responde a todo o resto”. O contrapeso
ao risco de subjetivismo nessa nova concepgao de realidade natural
equipara-se com a nogao de objeto a titulo de “poténcias puras para
a determinacado dos fatos”. Eu suma: “os objetos ou objetos eternos
participam na passagem da natureza como “caracteristicas
definidoras” dos eventos ou entidades atuais que se agrupam”. Na
leitura merleau-pontiana, aponta Walton, o que entra em jogo ai
sdo estruturas do que permanece e advém, quer dizer, “é a forma
abreviada de marcar que instaura um conjunto de relagdes”. Isso
tudo, embora, no caso de Merleau-Ponty, como destaca Walton de
maneira aguda e perspicaz, o objeto surge na diferenca com a
identidade que aparece como uma concre¢ao na diferenga, ou
ainda, como transcendéncia. Conforme o autor destaca do proprio
Merleau-Ponty: “a transcendéncia ¢ a identidade na diferenca”, ou
seja, a diferenga € primeira. No caso da existéncia humana,
marcada pelo existencial ser-com, a apreensao fisica (percatagao)
ou percepcao aparece como o encaminhamento corporal (tudo
comega no corpo, segundo A Estrutura do Comportamento —
Merleau-Ponty) na sua abertura para o processo histdrico, que se
realiza entre sua adaptagao natural (movimento centripeto) e
criagdo (movimento centrifugo) cultural, como a dialética entre o
instituido e o instituinte, desde a instituigao natural do corpo na
natureza como um simbolismo natural, até a institui¢ao histérica
que a assume para uma nova carnalidade, sem, no entanto,
absorvé-la por completo. Dessa forma, o professor Walton
expressa, com singular clareza e rigor conceitual, uma perspectiva

19



de carnalidade do pensamento, tema do nosso Encontro,
entrelacando as filosofias de Whitehead e Merleau-Ponty.

Com esses trabalhos textuais aqui elencados, o livro revive,
uma vez mais, em carne e 0sso, 0 espirito geral do pensamento de
um fildsofo que se mantém vivo a medida que se medita sobre uma
variedade de temas concéntricos. Mais do que a consolidagao que
foi erigida em vida, o que compde a obra envolve as suas
repercussoes, debates, desdobramentos e, porque nao, aplicagoes.
Fato é que essa mesma obra é prodiga neste sentido, ou seja, ela se
torna realmente importante enquanto filosofia, a medida que
sugere apropriagoes e desdobramentos em diferentes vertentes do
pensamento filosdfico, na politica, nas artes e nas ciéncias. Sua
preocupacgao, que perpassa a fenomenologia e as filosofias da
existéncia, passando pelas ciéncias humanas, pela politica no
coracao da histdria e, por fim, esbogada no projeto de uma nova
ontologia do sensivel, a ponto de abranger um grande ntimero de
possibilidades de entrada (e de cultivo), faz com que Merleau-
Ponty seja cada vez mais reavivado como um ponto de passagem
indispensavel para se compreender o pensamento contemporaneo.
O que se vislumbra, a partir dai, é o horizonte de um pensamento
encarnado capaz de repensar, no contexto de uma razao alargada,
as consequéncias de uma fenomenologia (ou ontofenomenologia)
para a sociedade contemporanea. Essa nova ideia de razao é aquela
capaz de promover um pensamento situado, corporificado, de
fronteira, por exceléncia, que tem muito para oferecer em face dos
desafios contemporaneos, seja na filosofia, na ciéncia e na propria
politica. Nessa diregao, o pensamento encarnado talvez seja a
possibilidade de pensar estes trés campos em outra chave, mais
articulada, interdisciplinar, na qual o sensivel permeie, de forma
mais efetiva e potente, nossas agdes cotidianas, nosso contexto
social e histérico e nossa forma de ser no mundo. Trata-se, enfim,
de promover a reflexao e o debate da obra de Merleau-Ponty nao
como algo dado, mas como pensamento vivo, desconcertante,
intrigante, transgressivo.
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Que fique registrado, aqui, nosso agradecimento a
Coordenacao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
(CAPES) por haver patrocinado a realizagao do IV Coloquio
Merleau-Ponty. Ao Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, ao
Programa de Poés-Graduacdao em Geografia da Universidade
Estadual de Campinas (UNICAMP), Campus Limeira, pelo apoio
destinado a todas as atividades que integraram o Coléquio. E, por
fim, ao Programa de Pds-Graduacgao Stricto Sensu em Filosofia da
Universidade Estadual do Oeste do Parana (UNIOESTE), por cujo
meio tal coletanea do evento agora ganham corpo, via subsidio
PROAP/CAPES.
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A carnalidade do pensamento: filosofia, ciéncia e politica

Franklin Leopoldo e Silva

Muito obrigado Reinaldo. Eu quero também agradecer, aqui,
ao professor Eduardo e aos demais participantes que organizaram
o evento, pelo convite e pela oportunidade que eu tenho de fazer
aqui uma exposi¢do sobre esse problema do Merleau-Ponty, a
carnalidade, mas que vou fazer de uma maneira muito superficial,
ou seja, ja se examinou suficientemente o pensamento do Merleau-
Ponty como critica do humanismo, mas, talvez valha a pena insistir
em que esta critica implica uma outra concep¢ao de sujeito
cognitivo, psicoldgico e politico.

Nao se quer dizer com isto que seria possivel restituir aspectos
antropoldgicos na filosofia de Merleau-Ponty, mas, talvez,
repassando um pouco a prioridade subjetiva a qual aludimos, fosse
possivel focalizar, de modo especial, a visao do ser humano propria
do autor que parece configurd-la de forma distinta, tanto do
dualismo cartesiano, suficientemente criticado pelo filosofo,
quanto da énfase antropologica que observamos no marxismo e no
contexto do existencialismo sartriano. Com isto, ndo teremos uma
outra antropologia, mas uma visao do ser humano que se configura
a partir de matrizes bem diversas, e até opostas a tradicdao
cartesiana-kantiana.

Certamente a fenomenologia foi de grande importancia nessa
trajetoria, pois implicou um exame critico profundo da
subjetividade e dos seus desdobramentos na modernidade, assim
como a analitica heideggeriana da existéncia de intento cartesiano,
sem exacerbar os aspectos do ens subjectum. De um modo geral, a
insisténcia pré-reflexiva, tal como parece entendé-la Merleau-
Ponty, permite captar, em regime originario, o ser no mundo antes
da constatacdo reflexiva da realidade como objeto, o que
certamente incide na reabilitagdo do sujeito em sua condigdo
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ordindria e paradoxalmente anti-subjetiva. Entre as influéncias que
contribuiram para formar o pensamento de Merleau-Ponty nds
podemos destacar a fenomenologia e o bergsonismo.

Husser]l e Bergson aparecem na mesma época com
possibilidades inovadoras, principalmente no modo de pensar a
relacdo sujeito-objeto e, de forma geral, a experiéncia. O emblema
da fenomenologia é de volta as proprias coisas que deve recolocar
a filosofia, o conhecimento, na perspectiva de uma compreensao
mais origindria da relagdo entre consciéncia e mundo que os
pressupostos culturais tendem a deformar. E o propodsito da
filosofia de Bergson ¢ retomar o contato com uma experiéncia
origindria que a estrutura racional encobre. Nos dois casos, temos
um exame critico da razdo e, em Bergson, uma visao dos seus
limites. Merleau-Ponty também come¢a por uma critica dos
padrdes de racionalidade que se impuseram historicamente. Como
o conhecimento sempre constituiu a grande preocupagao das
tilosofias impds-se, naturalmente, a ideia de que a experiéncia do
mundo somente se completa quando se toma um ordenamento
racional através de categorias ou conceitos.

Na filosofia moderna, esse ordenamento racional se da pela
reflexdo, que é a volta do sujeito sobre si mesmo para encontrar, na
logica do pensamento, os meios e se relacionar objetivamente com
a realidade. Nesse sentido, a experiéncia € vista como organizada
segundo o parametro sujeito-objeto, qualidade que aparece entao
como uma estrutura originaria aquém da qual, ndo poderiamos
remontar. A questdo colocada por Merleau-Ponty é: nao haveria
um extrato mais primdrio da experiéncia que estaria na origem os
nossos contatos com o mundo, antes de qualquer categorizagao, de
qualquer reflexao, de qualquer ordenamento légico, ndo seria
possivel supor uma relagdo pré-reflexiva, isto €, pré-objetiva e pré-
subjetiva com a realidade, a partir da qual se formariam como
estrutura secundaria as relagdes entre sujeito e objeto, as categorias
de ordenamento e os principios de inteligibilidade que aparecem
no conhecimento constituido desde a pratica até a ciéncia?
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Se essa suposicao for plausivel, entao a filosofia nao deveria
apenas se ater ao conhecimento constituido nas relagdes categoriais
de ordem expressiva, mas deveria também entender o processo
pelo qual essas relagdes se constituem a partir de uma presenga no
mundo, a consciéncia e da consciéncia ao mundo que nao se
governaria pelas regras da subjetividade e da objetividade. Vou
repetir essa frase: a filosofia, tendo se constituido na ordem
reflexiva, deveria entender o processo pelo qual essas relagdes se
constituem a partir de sua presenga do mundo a consciéncia e da
consciéncia a0 mundo que ndo se governaria pelas regras da
subjetividade e da objetividade.

Como chegar a essa dimensao ou, pelo menos, a indicagoes
suficientes de que ela existe? E preciso reabilitar certos modos de
apreensao da realidade que foram desvalorizados ao longo da
histéria da filosofia, notadamente, o comportamento e a percepgao.

Os dois primeiros livros de Merleau-Ponty sao A Estrutura do
Comportamento (1942) e Fenomenologia da Percepgao (1945). No
primeiro, ele procura mostrar que ha uma grande diferenca entre a
conduta natural e a representagao tedrica dessa conduta. Quando
estudamos o comportamento, estabelecemos uma série de
distingdes e articulagdes que sao provenientes de nossa reflexao
sobre ele, que projetamos na prépria realidade para compreendé-
la categorialmente; € o que faz a psicologia, mas a conduta ocorre
no nivel de presenca imediata do mundo em que essas articulagdes
nao existem necessariamente, por exemplo, a relacao sujeito-objeto
ou consciéncia-coisas.

No mundo da vida, isto é na imediatez da conduta nao
precisamos estabelecer articulagdes e mediagOes reflexivas para
reconhecer perceptivamente as coisas e agir sobre elas situando-
nos no mundo. A conduta ou o comportamento nao existe em estar
perante as coisas, um sujeito diante do objeto, mas, sim, em estar
entre as coisas. O mundo é o meio imediato em que vivo, isto é, em
que me situo, ajo e reajo aquilo que me afeta sem mediagGes. Essa
praxis espontanea estd na origem da experiéncia, que ja ¢é
experiéncia ainda nao refletida. Por isso, é preciso fazer uma
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fenomenologia da percepcdo. Isto é, voltar a percepgao nela
mesma, porque a filosofia permanece no plano da representacao
intelectual da percepgao, o que a coloca longe do acontecimento
perceptivo. Por exemplo, tendemos a entender que a percepgao ja
¢ uma analise da realidade, porque quando queremos compreendé-
la, habitualmente a analisamos e a decompomos, 0 que nos faz
supor que ela ocorre como composicao de partes, mas a propria
psicologia, no caso da Gestalt, viu-se obrigada a aceitar que
percebemos totalidades, figuras que seguem sobre um fundo, e que
a percepgao das partes depende de um direcionamento da atengao.

Percebemos diretamente estruturas e nao partes isoladas.
Percebemos relagdes como totalidades sintetizadas e nao como
composigao de elementos. E isso decorre de que, na percepcao
espontanea, ainda ndo atuamos como sujeitos estruturantes da
realidade, a maneira de Kant. Portanto, ainda nao ha objetos
estruturados segundo as regras da inteligibilidade, seria preciso
deixar de pensar que a percepcdo € uma preparacao para a
abordagem intelectual do mundo, etapa na qual ela ganharia,
retrospectivamente, o sentido que nao tem em si mesma.

O mundo da percepcao significa, mas seus significados sao
sensiveis, comportamentais, proprios da instancia origindria do
mundo da vida. Isso implica também reabilitar outro elemento que
apresentou sempre grande dificuldade para a tradigao racionalista:
o corpo. Basta pensar nos problemas que se apresentam a Descartes
onde ele trata da uniao substancial entre a alma e o corpo. Ha um
certo racionalismo que pensa o corpo sempre em relagao ao
espirito, estabelecendo assim uma hierarquia em que o sentido da
corporeidade sé aparece quando representado na mente: a ideia de
extensdo. Mas o corpo tem uma expressividade prépria na
autonomia relativa do gesto, do comportamento, da vida afetiva. A
distingdo absoluta entre exterioridade e interioridade €, em si
mesma, intelectualmente produzida. Sentir, por exemplo, ¢
atributo do corpo enquanto interioridade, mas, ao mesmo tempo,
de um eu que sente e que é como um sujeito corporal.
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Quando me toco, qual é o sujeito e qual é o objeto? Quando
movo minha mao, um observador externo pode seguir
analiticamente no espago a curva do gesto, mas eu o sinto como
unico, como totalidade expressiva, como comunicagao, etc. O corpo
nao ¢ mecanismo fisico e inerte, embora contenha também esse
aspecto, assim como nado é puro veiculo passivo da alma. Quando
falamos em expressao corporal, intuimos, de alguma maneira, essa
sintese que nenhum de seus elementos, tomado isoladamente ou
mesmo, simplesmente, agregados, bastaria compreender. Somente
uma racionalidade ampliada e mais inclusiva do que o padrao
tradicional pode nos aproximar do significado integral de um ser
carnal. Isso tem muito a ver com a linguagem.

Aprendemos a separar rigidamente o significante e o
significado porque ha um padrao racional de relacdo entre
pensamento e linguagem, ideia e palavra. Mas ha um automatismo
da fala que quase dispensa a significagao e ha um outro uso da
palavra que seriam as significagdes, o uso do escritor, por exemplo,
em que cada palavra empregada é uma producao de um novo
significado. A linguagem ¢ um sistema que me precede, mas que,
a0 mesmo tempo, eu crio e refiro subjetivamente. Uma
fenomenologia da linguagem poderia apreender o processo em que
a sedimentagao e a invengdo interagem dialeticamente, porque o
falante é sujeito da linguagem e, ao mesmo tempo em que fala, é
produzido por ela. O discurso aparece como exclusivamente
analitico quando o tomo ja feito, como objeto consolidado. Mas, no
processo real da fala espontanea e da elaboragao literaria, acontece
algo semelhante a relagao perceptivel. O sujeito ndo € constituinte
nem estruturante: ele constitui e é constituido, dialoga com as
coisas, interage com a linguagem, produz o mundo, ao mesmo
tempo em que é produzido por ele.

A identidade humana nao esta estritamente vinculada ao
intelecto nem, tampouco, a sensibilidade, dicotomia que deve ser
superada em prol de uma reagao dialética que esta na constituicao
do sujeito e na sua vinculagao as coisas, aos outros e a historia. Isso
exige que se faca entdo a critica do dualismo cartesiano, a critica do
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dualismo tal como Descartes o v€, como tnica relagdo importante
na fenomenologia do corpo e, portanto, no prefacio da
Fenomenologia da Percepcao, que costuma ser considerado um
texto programatico de Merleau-Ponty, ele diz que a grande
realizagao da fenomenologia foi ter unido o extremo subjetivismo
ao extremo objetivismo, criando assim uma nova relagao entre a
racionalidade e o mundo.

A virtude ressaltada por ele, que diz respeito a reaproximagao
da experiéncia na fenomenologia chamada de volta as proprias
coisas, s6 pode ser inteiramente compreendida se retomarmos a
critica do dualismo cartesiano, isto ¢, a rigida separagao entre corpo
e mente que, para Descartes, é um principio metafisico, uma
exigéncia de rigor filosdfico, ja que consiste em separar
metodicamente duas substancias para que se possa considerar cada
uma delas em sua total autonomia.

Ora, é sabido que Descartes enfrenta grandes dificuldades
para manter essa separagao quando se aproxima da experiéncia
concreta que o sujeito faz de si do mundo. Corpo e alma, embora
metafisicamente distintos, mostram-se constantemente imbricados
em todos os gestos nos quais se configura a relacao do sujeito com
ele mesmo e com o mundo. Nao se pode falar em correspondéncia,
pois o isolamento das duas substancias ndo autoriza essa relagao.
O fato é que a alma e o corpo estdao por tal forma unidos que
parecem construir uma unica realidade: eis um dado da
experiéncia, ao mesmo tempo, inegavel e logicamente
incompreensivel. Isso significa que a perspectiva intelectualista de
Descartes ndo pode dar conta de um fato primordial: a de a unidade
da experiéncia nao ser teoricamente concebida como composto de
duas instancias de realidade, ndo apenas separadas, mas opostas.

Essa concepgao formal que, a0 mesmo tempo, €¢ uma
experiéncia real, traz uma consequéncia de extremo alcance para o
pensamento de Merleau-Ponty. A percepcao que foi abandonada
por Descartes enquanto fundamento-instrumento-conhecimento
volta a cena, na medida em que o corpo é parte integrante da
experiéncia do mundo e que ha de constituir o conhecimento das
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coisas. E o que é mais decisivo no caso de Descartes, o
conhecimento do eu a partir de uma experiéncia de si que inclui a
vivéncia da corporeidade.

Se levarmos em conta essa experiéncia e sua anterioridade em
relacao as elaboragdes conceituais ou reflexivas, constatamos a
necessidade que a fenomenologia veio a atender, volta as prdprias
coisas, volta ao proprio sujeito. No que se refere as coisas, ja nao
basta uma elaboracdo intelectual que nos forneca uma
representacao essencial das coisas no plano da representagao
mental e, no que se refere ao sujeito, também ja nao basta uma
representacao de si como entidade metafisica independente do
mundo e dos corpos, inclusive do corpo e do préprio sujeito. Nesse
sentido, é que a racionalidade e o mundo se reaproximam a partir
da camada primaria da experiéncia que € a anterioridade do vivido
em relagao ao refletido.

Devemos considerar esta situagdo primordial do sujeito na
sua originalidade e na sua origem, o que supde o abandono da
logica dualista que governa o pensamento discursivo, aquele que
procede por andlise e recomposi¢do, pois ndo se trata de
considerar, como o fazia Descartes, o ser humano como um
composto. O proprio Descartes assinala que se trata de uma
composicao singular, pois age como se fosse uma tinica realidade;
esta experiéncia é que deve prevalecer sobre a vocagao analitica
da racionalidade habitual. Nao se trata de separar e recompor,
pois a realidade humana nao é produto de uma sintese, mas ela ¢,
originariamente, sintética. O equivoco do dualismo foi supor a
unidade da alma e a unidade do corpo como uma dualidade de
principio quando a realidade é a unidade da alma e do corpo
numa totalidade insoltivel, embora diferenciada.

A logica tradicional experimenta dificuldade para considerar
que a unidade do todo nado elimina as diferencas que atravessam
essa totalidade e a continuidade da sua manifestacao. No entanto,
a experiéncia da percepg¢ao nao € outra coisa senao a continuidade
diferenciada do sujeito que percebe e da unidade percebida.
Aquele que percebe estd a0 mesmo tempo em si, consciéncia
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perceptiva, e na coisa, enquanto outro polo na experiéncia de
perceber. E este o sentido da afirmacio de que a fenomenologia une
o extremo subjetivismo com o extremo objetivismo.

A diferenca entre o sujeito e o objeto compoe uma experiéncia
Unica, pois o sujeito ndo constitui o objeto nem se pode dizer que
este existe independente de toda percepcao; é a propria polaridade
que constitui a unidade da experiéncia ou a correlagao de que fala
a fenomenologia. E este também o propésito de uma filosofia que
se assenta numa fenomenologia da percepgao: reaprender a ver o
mundo, pois a prerrogativa da percepc¢ao ou da representac¢ao nas
tilosofias da consciéncia nos habitua a considerar que a percepgao
seria um desdobramento do pensamento. Na linguagem cartesiana
¢ um simples modo de pensar.

Ora, a critica da prerrogativa da reflexdo nos levou a
considerar uma outra dimensao: o carater originario da percepgao,
gracas ao qual o sujeito e o mundo vado se revelando
reciprocamente, ja que o percebido é sempre um horizonte concreto
da existéncia. A valorizagao da percepc¢ao nao equivale a reduzir a
experiéncia ao empirico. Este nao ¢ o polo de uma dualidade cujo
outro lado seria a consciéncia constituinte. Esta dualidade tem que
ser superada porque a prdpria percepgao ja € significativa. O
mundo vivido é pleno de significagcdes antes que a atitude
intelectual venha atribuir-lhe suas préprias significagdes. Quando
um artista pinta o que percebe ocorre uma produgao de significagao
que provém tanto daquilo que ele vé quanto da forma como vé e o
aprendizado de ver consiste, nesse caso, em reunir a objetividade
do mundo e a liberdade subjetiva de veé-lo, dai o interesse de
Merleau-Ponty pelo impressionismo, mas também pela Gestalt.

Do ponto de vista psicologico, isso implica na critica da
dimensao exclusivamente exterior atribuida ao comportamento. A
ideia de que a andlise do comportamento fornece uma visao
objetiva do sujeito é uma ilusdao proveniente do dualismo
cartesiano entre a alma, ser pensante, e 0 homem, ser maquina,
homem no sentido corporal, separado da mente. O comportamento
ja ndo é independente, nem a simples manifestacdo de um sujeito
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interior € assim. Descartes havia notado como uma das
dificuldades inerentes ao dualismo: as afec¢des corporais
provocam reagoes da alma e as afecgdes internas provocam gestos
do corpo. Isso indica uma espécie de reciprocidade entre corpo
proprio e consciéncia sem que seja preciso supor que elas sao de
subordinacdo ou de causalidade estrita. O corpo do sujeito ¢ uma
dimensao da subjetividade, corpo proprio cuja singularidade
vivida nao pode ser explicada mecanicamente. Nesse sentido, os
habitos e os gestos automaticos sao a corporalidade vivida ou, em
termos fenomenoldgicos, a intencionalidade corporal. Uma
consequéncia importante da critica do dualismo € a necessidade de
rever a relacdo entre natureza e espirito.

Em um de seus cursos no College de France sobre o tema da
natureza, Merleau-Ponty (1995) justifica a escolha dizendo que o
assunto ndo costuma ser abordado na filosofia atual, como tivesse
sido superado, mas este desinteresse esta diretamente relacionado
com o tratamento que se da a filosofia do espirito. O intelectualismo
moderno contenta-se com a representacao conceitual da natureza,
como em Kant. A natureza ¢ o sistema da natureza, assim como em
Descartes, s6 posso estabelecer a existéncia da natureza se
estabelecer a do proprio sujeito.

Observe-se, no entanto, que o proprio Kant, ao abordar o
problema do organismo, se viu obrigado a supor uma
autoproducao natural, que se diferencia do modelo da técnica
humana. Esta continuidade, quase se poderia dizer, essa confusao
entre sujeito, Deus e natureza, frequente no pensamento moderno,
ja seria motivo suficiente para retomar a questao. Mas a ciéncia
atual, sobretudo a fisica, cria caminhos que repdem a propria
possibilidade de representar a natureza. Tanto os conceitos quanto
as articulagdes epistemologicas tradicionais encontram-se em crise
e as alteracoes da figura do observador sao particularmente
relevantes. Isso nos conduz de volta a contribuicao da
fenomenologia: reaproximar a racionalidade do mundo significa
entender que a racionalidade deve ser medida pelas experiéncias
nas quais ela se revela, como diz Merleau-Ponty. A racionalidade
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significa que as perspectivas se agrupam, as percepgoes se
confirmam, um sentido aparece, mas nem por isso essa
representacdo e, principalmente, o sentido que ela encerra
deveriam ser considerados um mundo a parte, em que a verdade
apareceria de modo absoluto. O que percebemos nao se transforma
em espirito, mas permanece na intersec¢ao de minhas experiéncias
e das experiéncias compartilhadas com outros. Permanece tanto
objetivo quanto subjetivo e intersubjetivo.

A fenomenologia torna o fildsofo consciente de que a
racionalidade é estabelecida na experiéncia. Nao estd a priori, nem
nele nem nas coisas: s o proprio mundo preexiste, como diz o
prefacio da Fenomenologia da Percepcao. Em sua atualidade, exige
atualidade da razao e, portanto, ndo é nem impossivel, nem a
priori, mas tao atual quanto o mundo sobre o qual ela deve atuar.
Nisso consiste a descrigao fenomenoldgica, uma nova maneira de
ver o mundo e nao apenas de pensa-lo categorialmente. O que
retoma, renova e atualiza o pensamento como ato, j4 presente em
Descartes, mas que a fenomenologia radicaliza em todas as suas
consequéncias, € que o pensamento, sempre em ato, ndao pode
aspirar a uma totalidade fechada e definitiva, restituida pela razao.
Pelo contrario, a razdo constituida na histéria e no mundo sé pode
perfazer um percurso intermindvel. Nao € um sistema, é um
trabalho sempre em vias de se realizar no mesmo esforco de
atencdo que a arte presta ao mundo, que nao tem a intencao de
solucionar problemas, mas de surpreender o sentido das coisas
nascendo sob o olhar espantado de um sujeito.
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La carne de la historia: su institucion y su légica

Graciela Ralon

Introduccion

En el prefacio a Signos, Merleau-Ponty considera que es
necesario pensar la historia en analogia con el lenguaje: asi como
cuando hablo, mis palabras sobrepasan los pensamientos de los
otros sin necesidad de preguntarse quién mueve a quién, porque
“las cosas se encuentran dichas y se encuentran pensadas como por una
Palabra y por un Pensar que no tenemos nosotros, sino que nos
tienen a nosotros” (Merleau-Ponty, 1960, p. 27) del mismo modo no
se justifica preguntarse si la historia es hecha por los hombres o por
las cosas porque las iniciativas humanas no anulan el peso de las
cosas y la “fuerza de las cosas” sigue operando a través de los
hombres. En la “carne de la historia” (Merleau-Ponty, 1960, p. 28)
como en la de nuestro cuerpo “todo cuenta”, tanto la
infraestructura como la idea que de ella nos hacemos vy,
principalmente, de los intercambios entre una y otra. Preguntarse,
donde se hace la historia, quien la hace o cudl es el movimiento que
traza y deja detras suyo una huella no tiene sentido porque la
historia es del mismo orden que “el estallido del mundo sensible
entre nosotros”: por todas partes, hay sentidos, dimensiones,
figuras mas alla de lo que cada “conciencia” habria podido
producir, y “son sin embargo hombres los que hablan, piensan,
ven”. Desde este punto de vista, tanto el lenguaje como la historia
constituyen un orden de relaciones que permite superar la
alternativa de las cosas y de las conciencias y comprender que mas
alla de ellos:

[...] hay también un tercer orden, el de las relaciones entre los
hombres inscritas en los tutiles o simbolos sociales, [...] en esta vida
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generalizada, como en la vida del individuo, hay cuasi-intenciones,
fracaso o éxito, reaccion del resultado sobre la intencion, reasuncién
o desviacion, y esta ahi lo que se llama historia (Merleau-Ponty, 1955,
p- 59).

Por otra parte, en el curso titulado “Materiales para una
teoria de la historia”, dictado en el College de France, Merleau-
Ponty afirma: “Hay historia [...] si hay una percepcion historica
que, como la otra, deja en segundo plano lo que no puede venir al
primero, capta las lineas de fuerza en su nacimiento y acaba
activamente el trazado” (Merleau-Ponty, 1968, p. 46). La
percepcion historica como toda percepcion abre y articula un
campo en el que se ponen de relieve nuevas iniciativas que dejan
en el trasfondo, de manera latente, lo ya percibido. De igual manera
el sentido de las acciones histéricas no estd aislado de la
constelacion en la que aparece, se anuncia como una cierta
desviacidn respecto de las significaciones en las que estamos ya
establecidos. Al igual que las cosas percibidas, las acciones
histdricas se presentan a titulo de relieves o de configuraciones en
el mundo social o cultural. Para finalizar con esta analogia, quiero
sefalar que resulta llamativo, que en el curso que sigue al de la
instituciéon dedicado al tema de la pasividad y, mads
especificamente, en el apartado que lleva por titulo “Para una
ontologia del mundo percibido”, Merleau-Ponty vuelve sobre el
tema de la historia y afirma que: “no solamente hay historia de la
percepcion, sino percepcion de la historia, como un campo a
redescubrir: percepcion de ideologias, de mitos, de ttiles
intelectuales, de conjuntos praxicos” (Merleau-Ponty, 2003, p. 178).

En Las aventuras de la dialéctica, Merleau-Ponty expresa que el
medio propio de la historia es la institucion, la que no se desarrolla
ni de acuerdo a leyes causales ni a ideas eternas, sino “[...]
reuniendo mas o menos bajo su ley acontecimientos fortuitos bajo
su mirada, dejandose cambiar por sus sugestiones” (Merleau-
Ponty, 1955, p. 98). Y a continuacion agrega que, este orden de las
“cosas” que ensena las “relaciones entre personas”, que permanece
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sensible a las condiciones que lo mantienen atado a la naturaleza y
que se mantiene abierto a todo lo que la vida personal puede
inventar, es “el medio del simbolismo”. La interpretacién de la
historia en términos de simbolismo permitird comprender que hay
una historia de la humanidad, esto es, que mas alld de los
estancamientos o retrocesos, “[...] las relaciones humanas son
capaces de madurar, de convertir sus avatares en ensefianzas, de
recoger en su presente la verdad de su pasado, de eliminar ciertos
secretos que las hacen opacas y de hacerlas mas transparentes”
(Merleau-Ponty, 2000, p. 46).

A partir de estas diferentes caracterizaciones se observa un
hilo conductor que es la clave de boveda para la interpretacion de
la historia como medio de vida o medio del simbolismo. Mas
precisamente, entre la serie de los acontecimientos y el sentido
intemporal o entre las interpretaciones que privilegian la materia,
esto es, la infraestructura y, aquellas que privilegian el espiritu, esto
es, la pura iniciativa humana, es necesario encontrar una tercera
dimension: “[...] la de la historia en profundidad o de la idealidad
en génesis” (Merleau-Ponty, 1968, p. 161); el sentido de la historia
al igual que el sentido de otras expresiones se capta como un
proceso de génesis.

De acuerdo a ello, abordaremos la nocién de historia desde
diferentes aristas: 1. como expresion del simbolismo y su analogia
con el lenguaje, 2. la institucion como “medio de vida.”, 3. la
institucion como génesis del sentido y, 4. la especificidad de la
institucion historica.

1. La historia como expresion del simbolismo

En un pasaje del Elogio de la filosofia, Merleau-Ponty establece
un lazo entre diversas formas de simbolismo:

Pues un sentido se arrastra no solamente en el lenguaje, o en las
instituciones politicas o religiosas, sino también en los modos de
parentesco, de las herramientas, del paisaje, de la produccién, en
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general en todos los modos de intercambio humano. Puesto que ellos
son todos simbolismos, es posible una confrontacion entre todos
estos fendmenos, y quiza hasta una traducciéon de un simbolismo en
otro (Merleau-Ponty, 1953, p. 66).

A partir de esta afirmacion, se puede interpretar que su
interés se dirige no solo a captar y comunicar un sentido, sino que
permite simultdneamente cotejar y relacionar los diferentes
modos de simbolismos en los que se encarna el sentido. Las
relaciones lingiiisticas ofrecen el modelo para esta tarea ya que en
ellas se hace claro:

[...] un orden mas general de relaciones simbdlicas y de instituciones
que aseguran no solo el cambio de los pensamientos, sino el de los
valores de toda especie, la coexistencia de los hombres en una cultura
y, mas aca de sus limites en una sola historia (Merleau-Ponty, 2000,
p- 45-46).

En otros términos, la institucion lingtiistica podria servir de
modelo para comprender otras instituciones porque su virtud
reside en el hecho de que en la historia del lenguaje “[...] el sujeto
hablante y la comunidad lingiistica [..] se realizan
inseparablemente” (Merleau-Ponty, 1960, p. 107). A través del acto
de hablar, el sujeto hablante da cuenta de su autonomia y, sin
embargo, en el momento en el que habla, estd contenido por la
comunidad lingiiistica y es tributario de la lengua. “[...] 1a teoria del
signo, tal como la lingiiistica la elabora, implica quizas una teoria
del sentido historico que supera la alternativa de las cosas y de las
conciencias” (Merleau-Ponty, 1953, p. 63). El desgaste de una
determinada forma lingiiistica motiva a los individuos a utilizar,
segun un principio nuevo, los signos que componen la lengua, de
tal modo que la exigencia permanente de comunicarse hace que los
individuos inventen un nuevo empleo, que “[...] no es deliberado y
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que, sin embargo, es sistematico” (Merleau-Ponty, 1953, p. 64)'.
Merleau-Ponty intenta mostrar como el hecho contingente,
retomado por la voluntad de comunicarse, se convierte en un
nuevo medio de expresién “[..] que tiene su lugar y tiene un
sentido en la historia de esta lengua” (Merleau-Ponty, 1988, p. 85).
Las reflexiones acerca del entrecruzamiento entre el sujeto hablante
y la comunidad lingiiistica, entre el azar y el orden sistematico,
permiten extraer algunas consideraciones acerca del sentido
historico. Asi, por ejemplo, es importante tener presente que tanto
la vida personal como la historia “avanzan oblicuamente”, porque
lo que se busca deliberadamente no se consigue. Esto significa que
el sentido de lo que hacemos no se encuentra garantizado de una
vez para siempre, sino que es ambiguo, permanece atado a la
contingencia y puede quebrarse en cualquier momento. El sentido
se destaca sobre un trasfondo que carece de sentido y, por lo tanto,
es tarea de la historia captar conjuntamente la relacion del sentido
y el sin-sentido, o de la razon y el azar. En funcién de ello, Merleau-
Ponty afirma que lo que se muestra en el funcionamiento de la
lengua es la idea de:

Una ldgica titubeante cuyo desarrollo no estd garantizado, que puede
comportar toda especie de desvios, y en que orden y sistema estin no
obstante restablecidos por el empuje de los sujetos hablantes que quieren
comprender y ser comprendidos (Merleau-Ponty, 1988, p. 85).

Este entrecruzamiento entre razdn y azar presente en la lengua
permite encontrar un camino entre la historia comprendida como
una suma de acontecimientos independientes y la historia
providencial que se despliega como la manifestacion de un interior
en un desarrollo comprensible de suyo segun el cual “el espiritu
guia al mundo y la razén histdrica trabaja a ‘espalda de los

! “Hay wuna racionalidad en la contingencia, una légica vivida, una
autoconstitucion de la que nosotros tenemos precisamente necesidad para
comprender en la historia la unién de la contingencia y el sentido” (MERLEAU-
PONTY, 1953, p. 64).
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individuos’” (Merleau-Ponty, 1988, p. 86). La superacion de ambas
posiciones implica la elaboracién de un modelo que contemple
tanto el orden como lo fortuito. En este sentido, Merleau-Ponty
considera que el proyecto que Saussure realizé respecto de la
lengua puede ser valido para aplicarse a la interpretacion de la
historia: “Asi como el motor de la lengua es la voluntad de
comunicar [...] del mismo modo lo que mueve todo el desarrollo
historico es la situacion comiin de los hombres, su voluntad de

coexistir y de reconocerse” (Merleau-Ponty, 1988, p. 86).
2. La institucion como “medio de vida”

Nuestro propdsito en este apartado es dilucidar las
dimensiones que la nociéon de institucion pone en juego con la
finalidad de mostrar que a través de la relacion dialéctica entre ellas
se constituye lo que Merleau-Ponty llama medio del simbolismo o
medio de vida. Esta caracterizacion debera tener en cuenta que la
institucion de un sentido no puede ser comprendida como un acto
puntual sino, por el contrario, con cada institucion se pone en
marcha un movimiento que se realiza en base a retomas y
reactivaciones. Este aspecto nos obligard a considerar
conjuntamente en la nocién de instituciéon su aspecto instituido
como campo de retomas y transformaciones y, su aspecto
instituyente proveniente de los acontecimientos que reactivan el
campo. Ambas dimensiones permiten ver por debajo de toda
institucion la presencia de un logos latente o logica de la institucion
y, especificamente, en el caso de la instituciéon historica la
formacién de un “campo intersubjetivo y socio-histérico”, que
constituye su medio.

En el curso dictado en el College de France, “La institucion en
la historia personal y publica” (1954-1955) (1968, p. 59-65), Merleau
Ponty comienza por afirmar que con la nocion de institucion se busca
encontrar “un remedio a la filosofia de la conciencia”, esta busqueda
se centra, en esclarecer el contenido filoséfico de la nocién de
institucion lo que implica una revision de las nociones de sujeto,

38



mundo, otro y hacer. Respecto de la relaciéon con el mundo, se
destaca que no “hay una presencia inmediata” sino “perspectiva”
(Merleau-Ponty, 2003, p. 34), en el sentido que toda institucion abre
a un mas alld, y, sin embargo, permanece ligada al espesor del
mundo, esto implica que los obstaculos vinculados a la libertad
forman parte de las estructuras del mundo percibido. El campo de
presencia no es un campo vacio sino un campo de relieves,
obstaculos y configuraciones. En clara referencia a Sartre, Merleau-
Ponty toma la nocidon de obstaculo para poner de manifiesto los
condicionamientos naturales que subyacen a la libertad. Asi,
independientemente de que mi proyecto resida en llegar a la cima
de una montafia, las montanas son grandes y superan las
dimensiones de mi cuerpo. De ahi que, “mis proyectos de ser
pensante” se construyen sobre la base de las valoraciones que,
previamente, realizo de los objetos naturales y culturales; “en tanto
que tengo manos, pies, un cuerpo, un mundo, llevo a mi alrededor
unas intenciones que no son decisivas y que afectan a mi
circunstancia con unos rasgos que yo no elijo” (Merleau-Ponty, 1945,
p. 502). Esas intenciones son generales en un doble sentido; primero,
porque constituyen un sistema en el que todos los objetos posibles
quedan abarcados, y, por otra parte, no se trata de intenciones
personales, sino que vienen de mas lejos que yo, y no sorprende
encontrarlas en todos los sujetos psicofisicos cuya organizacion es
semejante a la mia. Esta precedencia pone en evidencia que las
acciones personales son movidas por “una cierta inercia, un estar
expuesto a..., que motiva y desencadena una actividad, un
acontecimiento” (Merleau-Ponty, 2003, p. 35). En otros términos,
toda actividad es desencadenada, directa o indirectamente, por el
mundo. Se trata de describir al sujeto no como conciencia, esto es,
“coincidencia del ser y del saber, o negatividad pura”, sino como la
X a la que se abren los campos praxicos, sensoriales, imaginarios,
ideoldgicos, miticos — lingiiisticos (Merleau-Ponty, 2003, p. 167). En
virtud de ello, tanto las cosas percibidas como mis realizaciones, en
sus diferentes 6rdenes, se me aparecen como relieves “en el paisaje
de una praxis”.
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Asimismo, un sujeto instituyente puede convivir con otro
porque lo instituido puede ser retomado por el yo o por los otros
sin que esto implique una recreacion total del campo. No se trata
de perspectivas incompatibles que se anulan sino de un engranaje
del yo y del otro en el mismo campo en el que han sedimentado
tanto mis experiencias como las suyas. El otro es proyeccion-
introyeccion, la comunicaciéon entre ambos reside en una
implicacion lateral: se trata, afirma Merleau-Ponty (2003, p. 35), de
“un campo intersubjetivo o simbolico, el de los objetos culturales,
que es nuestro medio, nuestra bisagra, nuestra juntura...”. En Las
aventuras de la dialéctica este campo, como ya aludimos, es
caracterizado como “un tercer orden” entre los sujetos y los objetos,
mas precisamente, se trata de una vida generalizada.

Desde esta perspectiva resulta interesante, a partir de la nocion
de nacimiento destacar la diferencia entre la conciencia
constituyente y la conciencia instituyente. “El nacimiento (no es un
acto) de constitucion sino institucién de un por-venir” (Merleau-
Ponty (2003, p. 38). La institucion tiene sentido para la conciencia
porque todo es instituido, esto es, puesto; y, mas adelante agrega:
“Constituir [...] es casi lo contrario de instituir: lo instituido tiene
sentido sin mi, lo constituido no tiene sentido mas que para mi y
para el yo de ese instante” (Merleau-Ponty, 2003, p. 37). Por otra
parte, la institucion implica una relacion diferente con el tiempo
mientras que la constitucion es institucion continua, lo instituido
atraviesa su futuro y, en el caso del pasado, la relacion también es
diferente porque lo instituido no es un nacer a en el sentido de
conocer o experimentar algo por primera vez, sino un nacer de. De
manera contundente, Merleau-Pony afirma que, el tiempo “es el
modelo de la institucion: pasividad-actividad, contintia, porque ha
sido instituido, estalla, no puede dejar de ser, es total porque es
parcial, es un campo” (Merleau-Ponty, 2003, p. 36).
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3. La historia como génesis del sentido

De acuerdo a la caracterizacidn filosofica de la nocién de
institucién intentaremos, en esta segunda parte de la exposicion,
dilucidar el caracter peculiar de la institucion historica, lo cual nos
permitira echar luz sobre la manera en qué Merleau-Ponty
interpreta la historia. En un articulo titulado “Acontecimiento,
institucién e historia en Merleau-Ponty” (2017), Roberto Terzi
afirma que, el mérito de la nocidn de institucion reside en que une,
de manera originaria y concreta, dos temas tedricos esenciales que
deben ser pensados conjuntamente: la referencia a la cuestion del
acontecimiento, cuyos rasgos esenciales son: la singularidad, la
facticidad, la fecundidad y el anonimato; y, la referencia a la
apertura de un campo de retomas y transformaciones. Segin su
punto de vista, la articulacion explicita de esas multiples relaciones
permiten mostrar la institucion histérica como una via para pensar
el acontecimiento historico. La historia tiene lugar siempre a partir
de un campo o medio ya instituido, que esta formado por la
sedimentacion de las adquisiciones naturales y culturales, y, lo
instituyente proveniente del acontecimiento. Ambos aspectos estan
recogidos en la nociéon de institucion proporcionada por el
fenomendlogo francés: “Se entiende por institucion esos
acontecimientos de una experiencia que la dotan de dimensiones
durables, por relacion a las cuales otras experiencias posteriores
tendran sentido, formaran una serie pensable o una historia”
(Merleau-Ponty, 1968, p. 61).

Ahora bien, con la finalidad de desvelar los rasgos esenciales
de la nocidén de institucién, es necesario tener presente su
procedencia  husserliana, que Merleau-Ponty  reconoce
explicitamente, al afirmar que Husserl empleo la palabra Stiftung
para designar, en primer lugar, la fecundidad indefinida de cada
momento del tiempo, y, en segundo lugar, la fecundidad de las
operaciones de la cultura que abren una tradicion, y que contintian
siendo validas después de su aparicion historica. Estas dos
fecundidades son las que estan presentes en la nociéon de tradicion,
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comprendida como el olvido de los origenes, esto es, como el deber
de volver a comenzar de otra manera y de dar al pasado, no una
supervivencia que es la forma hipdcrita del olvido, sino la eficacia
de la recuperacion o de la “repeticion”, que es la forma mas noble
de la memoria (Merleau-Ponty, 1969, p. 95-96).

El escrito de Husserl titulado EI Origen de la Geometria, que fue
objeto de un curso por parte de Merleau-Ponty, permite echar luz
sobres estas cuestiones. Segin Husserl, la pregunta retrospectiva
acerca del origen de la geometria no debe ser comprendida como
una cuestion factica dirigida a dilucidar un hecho histérico. Por el
contrario, se trata de una pregunta que retrocede a la institucién
originaria de sentido por la cual “[...] un dia (y), desde entonces, (la
geometria) ha estado presente como tradicion milenaria, sigue
estando y se mantiene viva en una incesante elaboracién” (Husserl,
1962, p. 366). Al igual que otras formaciones culturales, la
geometria lleva consigo un horizonte de historicidad que es
necesario explicitar. La explicitacion de este horizonte pone de
manifiesto el movimiento de la tradicion, que ha llegado a ser tal

[..] a partir de la actividad humana; por lo tanto, devenida
espiritualmente — aunque nosotros no sepamos nada de la
espiritualidad que facticamente ha operado alli, o tanto como nada.
Y no obstante yace en este no saber, y de manera esencial, un saber
implicito, que debe ser por lo tanto explicitado, un saber de evidencia
indubitable (Husserl, 1962, p. 367).

Asi, resulta claro que hay sentidos sedimentados que
configuran una tradicion con respecto a la cual se puede preguntar
retrospectivamente por las formaciones originarias de sentido a
partir de las cuales se producen nuevas formaciones, que a su vez
se convierten en el sostén de sucesivas operaciones. Asi, cada
presente historico tiene por detras los pasados historicos de los que
ha surgido, y, el pasado histdrico es una continuidad de pasados
que provienen los unos de los otros a través del movimiento de
institucién, sedimentacién, reactivacion y transformacién de
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sentido, que permite, por ejemplo, que las ciencias perduren a
través del tiempo. Asi, las formaciones culturales se nos ofrecen
como un reenvio de las operaciones humanas, lo que nos muestra
que, como afirma Husserl:

[...] (toda ciencia) esta referida a una cadena abierta de generaciones
de investigadores conocidos o desconocidos, que trabajan unos con
otros y unos para otros, en tanto constituyen, para la totalidad de la
ciencia viva, la subjetividad productora (1962, p. 367).

El trabajo de la historia profunda consiste, pues, en interrogar
la tradicion. La reflexion acerca de la tradicion pone de manifiesto
que no puede ser captada como algo histéricamente cerrado,
porque a través de ella se hace visible el lazo pasado-presente-
futuro. Asi, toda formacién cultural aparece ligada a un pasado que
estd presente en nosotros, aunque nosotros no sepamos nada de sus
origenes empiricos. Precisamente, este olvido de los origenes que
sobrevive en el presente es la tradicionalidad, la Tradierung, la
remision de...a... La tradicion es “olvido de los origenes como
origenes empiricos para ser origen eterno” (Merleau-Ponty, 1998,
p. 33). Merleau-Ponty aclara que no se trata de una definicién
antropologico-psicologica: “[...] es una humanidad trascendental,
interior, es el resorte filosofico de toda humanidad que es
descubierta por mi en la precariedad [...], de lo que ha sido
libremente creado” (Merleau-Ponty, 1998, p. 34). Y a continuacion
agrega que nosotros somos hombres en la medida en que

[...] apuntamos siempre a una unicidad a través del espesor de
nuestras vidas, en que estamos agrupados alrededor de ese interior
donde nadie es, que es latente, oculto y (se) nos escapa siempre
dejando entre nuestras manos verdades como huellas de su ausencia
(Merleau-Ponty, 1998, p. 34).

La tradicion permite comprender que el pasado es tan

verdadero como el presente y el futuro porque es “[..] ese
excedente olvidado en el camino y, sin embargo, apuntado desde
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el comienzo” (Merleau-Ponty, 1998, p. 37). De esta manera entre el
pasado y el futuro, o entre la sedimentacién y la reactivacion del
sentido, hay una circulacion interior.

En el curso dedicado a la interpretacion del escrito de Husserl,
Merleau-Ponty resume el movimiento de la historia en los
siguientes términos:

Las marchas iniciales de la geometria y todas sus marchas ulteriores
comportan, ademas de su sentido manifiesto o literal tal como es
vivido cada vez por el gedmetra, un cierto excedente de sentido: ellas
abren un campo, instauran temas que el creador no ve mas que como
un punteado hacia el porvenir (Urstiftung), pero que, trasmitidos
(tradiert) a las generaciones siguientes con las primeras
adquisiciones, llegan a ser practicables por una suerte de creacion
segunda (Nachstiftung), en la que se abren por otra parte nuevos
espacios de pensamiento, hasta que habiéndose agotado el
desarrollo en curso en una recreacion ultima (Endstiftung) interviene
una mutacion del saber, frecuentemente por retorno a las fuentes y a
las vias laterales descuidadas en el camino, y por una
reinterpretacion del conjunto (Merleau-Ponty, 1968, p. 161-162).

Es importante tener en cuenta que, para Merleau-Ponty, la
génesis de sentido se manifiesta en totalizaciones precarias que
nunca se completan y que pueden reorganizarse en cada presente.
Por ejemplo, el teorema de Pitagoras puede parecer a primera vista
como una entidad eterna; sin embargo, no pasa inadvertido que, si
bien la geometria euclidiana encierra ideas ciertas, estas ideas
tienen su origen en un momento histérico determinado. La
geometria del siglo XIX al retomar y definir esas ideas de otra
manera termina por considerar al espacio euclidiano como un caso
particular de un espacio mas general. En tanto formacion cultural,
el espacio euclidiano comporta un cierto coeficiente de
contingencia, es decir, esta ligado a un cierto estado del saber, lo
cual no significa que debe ser destruido o desvalorizado sino
completado y elaborado por las generaciones siguientes.
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Merleau-Ponty interpreta que, en los acontecimientos
especificamente humanos como la institucién de un sentimiento,
de una obra artistica o de una formacion ideal, el pasado no solo
orienta al futuro, sino que da lugar a una busqueda o interrogacion.
Mas especificamente, en el caso de la institucion humana el pasado
“crea una pregunta, la pone en reserva, produce una situacion
indefinidamente abierta. [...]. Futuro por profundizacion del
pasado, momentos fecundos...” (Merleau-Ponty, 2003, p. 57). A
diferencia del comportamiento animal no se trata de una impronta
0 apego a la especie sino de una “impronta fecunda”, esto es, de un
“torbellino donde todo converge, al cual todo llega; Deckung de una
anticipacion y de una regresién e instauracion de un ahora
verdadero y pleno” (Merleau-Ponty, 2003, p. 57).

4. La institucion historica

Antes de abordar la institucion histérica, Merleau-Ponty
realiza una caracterizacion de la historicidad de la idea que refiere
directamente al orden cultural y a los objetos que la fijan, aunque
no completamente. Esto exige que las ideas sean consideradas en
“un devenir de conocimiento individual e interindividual”
(Merleau-Ponty, 2003, p. 98) que excluye tanto la posibilidad de un
punto de vista exterior, que abordaria el campo cultural como una
serie de términos discontinuos como la perspectiva puramente
interior que cree que el pasado contiene todo el presente o que el
presente conserva efectivamente todo el pasado en su actualidad.
Merleau-Ponty advierte que la posibilidad de que esto de lugar a
una interpretacion relativista o a una filosofia del saber absoluto
queda excluida con la nocion de horizonte.

Asi, toda institucion posee un doble aspecto: “Endstiftung que
al mismo tiempo es Urstiftung. La sedimentacion es esto: huella de
lo olvidado y por lo mismo llamado a un pensamiento que cuenta
con €l y va mas lejos” (Merleau-Ponty, 2003, p. 99). Por otra parte,
el presente es tan verdadero como el futuro, porque si bien se sabe
que el futuro lo cambiara, la transformacion no debe ser entendida
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como pérdida: “La ganancia es pérdida (Sinnentleerung), olvido de
sentido pero también el olvido es fecundo, permite mantener
(garder)” (Merleau-Ponty, 1998, p. 37). Merleau-Ponty sostiene que
la evidencia de la verdad (das Erlebnis der Wahrheit) es la experiencia
de esta doble relacién, de un retomar que es pérdida y por eso
puede abrir hacia otro devenir de conocimiento. Hay doble
circulacion del pasado hacia el futuro y del futuro hacia el pasado:
“Urstiftung y olvido se retinen de otro modo que la conservacion y
la superacion de Hegel” (Merleau-Ponty, 1998, p. 37). En este
sentido, la dialéctica no consiste en el avance de un sistema circular
impulsado por una totalidad implicita que tiende a manifestarse
plenamente al modo de la dialéctica hegeliana, sino que implica
totalizaciones precarias que nunca se completan y que pueden
reorganizarse en cada presente. Cada presente implica la
posibilidad de trascender la anterior totalidad de sentido en una
nueva totalidad y es esto lo que permite la recreacion interior o el
reconocimiento de los hechos.

La institucion es apertura de un campo: abre hacia el futuro lo
que todavia no esta contenido en €l, pero a su vez el futuro solo
recibira lo que él aporte. Con otras palabras, la historia instituye un
sentido, esto significa, que pone en marcha un trabajo por
recurrencia que no se detendrd y que por principio no puede ser
atribuido como propio porque, aunque la historia exterior no
ofrezca ningun criterio puede, no obstante, impugnar los criterios
personales. Merleau-Ponty (2003, p. 101) afirma: “recibir es dar, en
efecto, pero dar es recibir. Tal es el sentido de la nocion de campo
y de institucion: ellos dan lo que no tienen y, lo que recibimos de
ellos, lo aportamos”. La génesis posee un doble sentido: “de lo
dado a nosotros y también de nosotros a lo dado” (2003, p. 178). No
se trata de dos movimientos contrarios: el de la historia objetiva y
el de la donacion de sentido que crea la historia:

la historia ‘objetiva’ no vive tinicamente en nuestra vida, y porque
nuestras donaciones de sentido (Sinngebung) también se apoyan en
configuraciones del pasado, son instituciones originarias (urgestiftet)
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en €l: lo que es dado es su entrecruzamiento, la articulacién de una
perspectiva sobre la otra (Merleau-Ponty, 2003, p. 178-179).

Frente a la posibilidad de una historia objetiva o de una
historia subjetiva se encuentra la “historia salvaje” que es la
expresion de una vida comun. El sentido que se encarna en el
campo hace posible que lo instituido pueda ser retomado sin que
esto implique una recreacion total del campo. No se trata de
perspectivas incompatibles que se anulan sino de un engranaje
entre mis propias iniciativas y las del otro en el mismo campo. La
comunicacion entre ambos reside en una implicacion lateral.

Estas observaciones acerca de la historicidad de la idea, que
constituyen el campo intersubjetivo y socio-historico excluyen,
como hemos visto, tanto la posibilidad del sistema en sentido
hegeliano como la de un sistema completo de todas las
combinaciones humanas posibles al estilo de Lévi-Strauss cuando
aborda, por ejemplo, la institucion del parentesco. Expresamente,
Merleau-Ponty afirma que “si hay institucién en el sentido de
campo, nosotros no estamos a favor ni de la opacidad absoluta ni
del sistema” (Merleau-Ponty, 2003, p. 107). Tal como afirma Lefort,
Merleau-Ponty advierte tanto en el escepticismo de Lévi-Strauss
como en el saber absoluto de Hegel, “el signo de un sujeto separado
del mundo”. Ademas, la actitud de Lévi-Strauss implica la actitud
de un observador que contempla el mundo desde la mirada de Dios
(kosmotheoros), lo cual finaliza en una insularidad de las culturas
que culmina en un aislamiento respecto de las diferentes culturas.
Para Merleau-Ponty la situacion no es sinénimo de insularidad sino
la posibilidad de que nosotros, desde nuestra situacion, podamos
hablar de otras culturas. Asi como el escepticismo respecto de la
percepcion se supera porque solo puedo dar cuenta de los errores
en la medida en que conozco lo que los rectifica del mismo modo
el historiador debe “conocer sus principios en contacto con las
huellas; correlativamente, determinar el tiempo diferente, y
finalmente, las relaciones del precursor y de su tiempo” (Merleau-
Ponty, 2003, p. 113).
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La lectura del libro de Lucien Febvre EI problema de la
incredulidad en el siglo XV1. La religion de Rabelais, le ofrece a Merleau-
Ponty, la oportunidad de analizar de qué manera es posible el
acceso de un tiempo a otro. Por un lado, uno de los objetivos del
trabajo de Febvre es refutar el anacronismo que hace de Rabelais
un ilustrado perdido en el siglo XVI, y, por otro, dilucidar que esa
pertenencia no significa encierro. Rabelais comparte el horizonte
religioso de su siglo y al mismo tiempo lo cuestiona.

El ateismo de Rabelais significa otro Dios, la palabra se
entrelaza con el otro, por lo tanto, “Rabelais ateo, prueba la alteridad
de Rabelais, no su incredulidad” (Merleau-Ponty, 2003, p. 109).
Merleau-Ponty comenta que el verdadero sentido del estudio de
Febvre es mostrar que la restitucion del sentido de ateismo en los
contemporaneos de Rabelais permite distinguir el sentido de la
palabra en el siglo XVI y en el nuestro. Febvre dice que se trata de
una diferencia entre “pensamiento dialéctico y silogismo en
horizonte cristiano” (Merleau-Ponty, 2003, p. 113). Pero esta
diferencia obliga, segun Merleau-Ponty, a distinguir entre
horizonte psicologico, que seria definir a Rabelais por lo que él
mismo pensaba y creia ser, y horizonte ontoldgico, que implica una
concepcion coherente del cristianismo. Esto es de un cristianismo
que se encuentra demasiado instituido para ser vivido. El
cristianismo auténtico exige no-institucion, in-credulidad relativa.
El tejido histdrico es poroso y si bien las producciones cristalizan
en “una estructura dada en el mundo” (Merleau-Ponty, 2003, p.
113), toda intencion histdrica es densa, no siempre hay lugar para
la decisidn, la eleccién o la opcidn. No se puede pedir una “pureza
ideoldgica absoluta” (Merleau-Ponty, 2003, p. 113), o, en todo caso,
las decisiones no pueden obviar la densidad y la porosidad del
tejido histdrico, esto es, el peso de todo lo que ha sido fijado por el
lenguaje, pero, por otro lado, esta pesadez no impide que haya
rupturas, cambios, distancias. En sintesis: “no alcanzamos lo
universal abandonando nuestra particularidad, sino utilizandola
como medio de alcanzar las otras, en virtud de esta misteriosa
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afinidad que hace que las situaciones se comprendan entre si”
(Merleau-Ponty, 1948, p. 148).
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A carne da historia: sua instituicao e sua logica’

Graciela Ralon

Introducao

No prefacio de Signos, Merleau-Ponty considera que ¢é
necessario pensar a histéria em analogia com a linguagem: assim
quando falo, minhas palavras excedem os pensamentos dos outros
sem necessidade de perguntar quem se dirige a quem, porque “as
coisas se encontram ditas e se encontram pensadas como por uma
Palavra e por um Pensar que nds ndo temos, mas que nos tém”
(Merleau-Ponty, 1960, p. 27). Do mesmo modo nao se justifica
perguntar se a histdria é feita pelos homens ou pelas coisas porque
as iniciativas humanas nao anulam o peso das coisas e a “forca das
coisas” que seguem operando através dos homens. Na “carne da
historia” (Merleau-Ponty, 1960, p. 28) como na de nosso corpo
“tudo conta” tanto a infraestrutura como a ideia que dela nds
fazemos e, principalmente, das trocas entre uma e outra. Assim,
perguntar-se donde se faz a histéria, quem a faz ou qual é o
movimento que traga deixando para tras um rastro nao faz sentido,
porque a histdria é da mesma ordem que “o ruido do mundo
sensivel entre nds”: em todas as partes, ha sentidos, dimensoes,
figuras mais além do que cada “consciéncia” teria podido produzir,
e “sdo, no entanto, os homens que falam, pensam, veem”. Desde
esse ponto de vista, tanto a linguagem como a histéria constituem
uma ordem de relagdes que nos permite superar a alternativa das
coisas e das consciéncias e compreender que mais além delas:

[...] ha também uma terceira ordem, a das relagdes entre os homens
inscritas nos utensilios ou em simbolos sociais, [...] nessa vida

! Tradugao de Claudinei Aparecido de Freitas da Silva.
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generalizada, assim como na vida do individuo, ha quase-intencgao,
fracasso ou sucesso, reagdo do resultado sobre a intengao, retomada
ou desvio, e é isso 0 chamamos de histdéria (Merleau-Ponty, 1955,
p- 59).

Por outro lado, no curso intitulado “Materiais para uma teoria
da histdria”, ministrado no College de France, Merleau-Ponty
afirma: “Ha historia [...] se hd uma percepg¢ao historica que, como a
outra, deixa em segundo plano o que nao pode vir em primeiro,
capta as linhas de for¢a em seu nascimento e termina ativamente o
tragado” (Merleau-Ponty, 1968, p. 46). A percepgao historica como
toda percepgao abre e articula um campo no qual se poe, em relevo,
novas iniciativas que deixam, no fundo, de maneira latente, o que
ja foi percebido. De igual maneira, o sentido das ag¢des historicas
nao esta isolado da constelagdo em que aparece; ele se anuncia
como um certo desvio em relagdo as significagdes nas quais
estamos ja estabelecidos. Como as coisas percebidas, as agdes
histdricas se apresentam a titulo de relevos ou de configuragdes no
mundo social ou cultural. Para concluir esta analogia, quero
assinalar que é surpreendente que no curso apds a instituicao
dedicada ao tema da passividade e, mais especificamente, na se¢ao
intitulada “Para uma ontologia do mundo percebido”, Merleau-
Ponty retorna ao tema da histéria afirmando que “nao é apenas a
historia de percepgao, mas a percepcao da histéria como um campo
a ser descoberto: percepgao de ideologias, de mitos, de utensilios
intelectuais, de conjuntos praxicos” (Merleau-Ponty, 2003, p. 178).

Em As Aventuras da Dialética, Merleau-Ponty expressa que o
meio proprio da histdria ¢ a instituigao, a que nao se desenvolve
nem de acordo com as leis causais nem as ideias eternas, mas “J...]
reduzindo mais ou menos sob sua lei acontecimentos fortuitos sob
seu olhar, deixando-se transformar por suas sugestoes” (Merleau-
Ponty, 1955, p. 98). E, prosseguindo, acrescenta que, essa ordem das
“coisas” que ensina as “relagOes entre pessoas”’, permanecendo
sensivel as condi¢des que a mantém presas a natureza e que
permanece aberta a tudo o que a vida pessoal pode inventar, é “o
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meio do simbolismo”. A interpretacdo da historia em termos de
simbolismo permitird compreender que ha uma histéria da
humanidade, isto é, que além da estagnagao ou retrocessos,

[...] as relagdes humanas sao capazes de amadurecer, de transformar
seus avatares em ensinamentos, a fim de recolher em seu presente a
verdade do seu passado, de eliminar certos segredos que os tornam
opacos para fazé-los mais transparentes (Merleau-Ponty, 2000, p. 46).

A partir dessas diferentes caracterizagdes se observa um fio
condutor que é a pedra de toque para a interpretagao da historia
como meio de vida ou meio de simbolismo. Mais precisamente,
entre a série dos acontecimentos e o sentido intemporal ou entre as
interpretacdes que privilegiam a matéria, isto ¢, a infraestrutura e,
aquelas que privilegiam o espirito, quer dizer, a pura iniciativa
humana, é preciso encontrar uma terceira dimensao: “[...] a da
histéria em profundidade ou da idealidade em génese” (Merleau-
Ponty, 1968, p. 161); o sentido da histdria, assim como o sentido de
outras expressoes, € capturado como um processo de génese.

De acordo com isso, abordaremos a nocao de histéria sob
diferentes angulos: 1. como expressao do simbolismo e sua
analogia com a linguagem, 2. a instituicdo como “meio de vida”, 3.
a instituicdo como génese do sentido e a especificidade da
institui¢ao historica.

1. A historia como expressao do simbolismo

Em uma passagem do Elogio da Filosofin, Merleau-Ponty
estabelece uma ligacao entre diversas formas de simbolismo:

Pois um sentido se prolonga nao apenas na linguagem, ou nas
institui¢des politicas ou religiosas, mas também nos modos de
parentesco, nos utensilios, da paisagem, da produgao; em geral, em
todos os modos de troca humana. Um confronto entre todos esses
fendmenos é possivel, pois eles sdo todos simbolismos, um confronto
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entre todos esses fendmenos é possivel, e, talvez, até mesmo uma
traducdo de um simbolismo no outro (Merleau-Ponty, 1953, p. 66).

A partir dessa afirmagao, pode-se interpretar que seu
interesse é dirigido ndo somente para capturar e comunicar um
sentido, mas que, simultaneamente, possibilita cotejar e relacionar
os diferentes modos de simbolismo nos quais se encarna o sentido.
As relagoes linguisticas oferecem o modelo para esta tarefa desde
que nelas fica claro:

[...] uma ordem mais geral de relagdes simbdlicas e de institui¢des
que asseguram nao apenas a troca de ideias, mas a dos valores de
toda espécie, a coexisténcia dos homens em uma cultura e, além de
seus limites, em uma so histdria (Merleau-Ponty, 2000, p. 45-46).

Em outros termos, a instituicao linguistica poderia servir de
modelo para compreender outras institui¢des, porque sua virtude
reside no fato de que, na historia da linguagem, “o [...] sujeito
falante e a comunidade linguistica [..] se realizam
inseparavelmente” (Merleau-Ponty, 1960, p. 107). Através do ato
de falar, o sujeito falante d4 conta de sua autonomia e, no entanto,
no momento em que fala, estd contido pela comunidade linguistica
e é tributario da lingua. “[...] A teoria do signo, como a linguistica
o elabora, implica talvez uma teoria do sentido histérico que
ultrapassa a alternativa das coisas e das consciéncias” (Merleau-
Ponty, 1953, p. 63). O desgaste de uma determinada forma
linguistica motiva os individuos a usarem, segundo um principio
novo, os signos que compdem a lingua, de tal modo que a exigéncia
permanente de se comunicar faz com que os individuos inventem
um novo emprego, que “[..] ndo é deliberado e, entretanto, é
sistematico” (Merleau-Ponty, 1953, p. 64)2. Merleau-Ponty pretende
mostrar como o fato contingente, retomado pela vontade de se

2 “Ha uma racionalidade na contingéncia, uma logica vivida, uma
autoconstituicdo da qual temos precisamente necessidade para compreender, na
histodria, a unido da contingéncia e do sentido” (MERLEAU-PONTY, 1953, p. 64).
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comunicar, se converte em um novo meio de expressao “[...] que
tem seu lugar e tem um sentido na historia dessa lingua” (Merleau-
Ponty, 1989, p. 85). As reflexdes acerca do entrecruzamento entre o
sujeito falante e a comunidade linguistica, entre o acaso e a ordem
sistemdtica, permitem extrair algumas consideracdes sobre o
sentido histdrico. Assim, por exemplo, é importante ter presente
que tanto a vida pessoal quanto a histéria “avancam
obliquamente”, porque o que se busca deliberadamente nao se
consegue. Isso significa que o sentido do que fazemos nao se
encontra assegurado de uma vez para sempre, mas é ambiguo,
permanece ligado a contingéncia e pode romper a qualquer
momento. O sentido se destaca sobre um pano de fundo que carece
de sentido e, portanto, € tarefa da historia captar conjuntamente a
relagdo do sentido e do nao-sentido, ou da razdo e do acaso. Em
funcdo disso, Merleau-Ponty afirma que o que se mostra no
funcionamento da lingua € a ideia de:

Uma l6gica titubeante, cujo desenvolvimento ndo é garantido, que pode
comportar toda espécie de desvios, e em que ordem e sistema sdo, porém,
restabelecidos pelo impulso dos sujeitos falantes que querem compreender e
serem compreendidos (Merleau-Ponty, 1988, p. 85).

Este entrecruzamento entre razao e acaso presente na lingua
permite encontrar um caminho entre a histéria compreendida
como uma soma de acontecimentos independentes e a histdria
providencial que se desdobra como a manifestagao de um interior
em um desenvolvimento compreensivel de si segundo a qual “o
espirito conduz o mundo e a razao historica trabalha ‘atras das
costas dos individuos’” (Merleau-Ponty, 1988, p. 86). A superacao
de ambas as posi¢oes implica a elaboragao de um modelo que
contemple a tanto a ordem como o fortuito. Neste sentido, Merleau-
Ponty considera que o projeto que Saussure realizou a respeito da
lingua pode ser valido para aplicar-se a interpretacao da historia:
“Assim como o motor da lingua ¢ a vontade de comunicar-se [...]
do mesmo modo o que move todo o desenvolvimento historico é a
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situagdo comum dos homens, sua vontade de coexistir e reconhecer-
se” (Merleau-Ponty, 1988, p. 86).

2. A institui¢do como “meio de vida”

O nosso propdsito, nesta se¢do, consiste em elucidar as
dimensoes que a nogao de institui¢do pde em jogo com a finalidade
de mostrar que através da relagao dialética entre elas se constitui o
que Merleau-Ponty denomina meio do simbolismo ou meio de
vida. Essa caracterizagdo deverd levar em conta que a institui¢ao de
um sentido nao pode ser compreendida como um ato pontual, mas,
pelo contrario, com cada institui¢do se pde em marcha um
movimento que se realiza com base em retomadas e reativagoes.
Este aspecto nos obrigard a considerar conjuntamente na nogao de
instituicdo seu aspecto instituido como campo de retomadas e
transformagdes e seu aspecto instituinte proveniente dos
acontecimentos que reativam o campo. Ambas as dimensdes
permitem ver, abaixo de toda institui¢ao, a presenca de um logos
latente ou logica da instituicdo e, especificamente, no caso da
instituicao histdrica, a forma¢ao de um “campo intersubjetivo e
socio historico”, que constitui seu meio.

No curso ministrado no College de France, “A institui¢do na
histéria pessoal e ptiblica” (1954-1955) (1968, p. 59-65), Merleau-
Ponty comeca afirmando que com a nogao de instituigao se busca
encontrar “um remédio para a filosofia da consciéncia” (Merleau-
Ponty, 1968, p. 59). Esta busca se concentra em esclarecer o
conteudo filoséfico da nogao de instituicao, o que implica uma
revisdo das nogdes de sujeito, mundo, outro e fazer. Quanto a
relagio com o mundo, ressalta-se que nao “hd uma presenca
imediata”, mas “perspectiva” (Merleau-Ponty, 2003, p. 34), no
sentido de que toda instituicio se abre para um além
permanecendo, no entanto, ligada a espessura do mundo. Isso
implica que os obstaculos vinculados a liberdade formam parte das
estruturas do mundo percebido. O campo de presenga ndo é um
campo vazio, mas um campo de relevos, obstaculos e
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configuragoes. Em clara referéncia a Sartre, Merleau-Ponty toma a
nogao de um obstaculo para tornar manifesto os condicionamentos
naturais que subjazem a liberdade. Assim, independentemente de
que meu projeto venha chegar no topo de uma montanha, as
montanhas sao grandes e ultrapassam as dimensoes do meu corpo.
Por isso, “meus projetos de ser pensante” se constroem sobre a base
das avaliagdes que, previamente, realizo dos objetos naturais e
culturais; “enquanto tenho maos, pés, um corpo, um mundo, em
torno de mim produzo inten¢des que ndo sdo decisdrias e que
afetam minha circunvizinhanga com caracteres que nao escolho”
(Merleau-Ponty, 1945, p. 502). Essas intengOes sdo gerais num
duplo sentido; primeiro, porque elas constituem um sistema no
qual todos os objetos possiveis ficam abarcados e, por outro lado,
nao se trata de intengdes pessoais, mas que vém de mais distante
que eu. Assim, ndo é surpreendente encontra-las em todos os
sujeitos psicofisicos cuja organizacao é semelhante a minha. Essa
precedéncia poe, em evidéncia, que as agdes pessoais sao movidas
por “uma certa inércia, um ser exposto a .., que motiva e
desencadeia uma atividade, um acontecimento” (Merleau-Ponty,
2003, p. 35). Noutras palavras, toda atividade é desencadeada,
direta ou indiretamente, para o mundo. Trata-se de descrever o
sujeito ndo como consciéncia, isto é, “coincidéncia do ser e do saber,
ou negatividade pura [...], mas como o X no qual sdo abertos os
campos praxicos, sensoriais, imaginarios, ideoldgicos, miticos-
linguisticos” (Merleau-Ponty, 2003, p. 167). Em virtude disso, tanto
as coisas percebidas como minhas realizagdes, em suas diferentes
ordens, aparecem-me como relevos “na paisagem de uma praxis”.

Assim mesmo, um sujeito instituinte pode conviver com outro
porque o instituido pode ser retomado por si mesmo ou por outros
sem que isso implique uma recriagdo total do campo. Nao se trata
de perspectivas incompativeis que se anulam, mas de uma
engrenagem do eu e do outro no mesmo campo no qual tem
sedimentado tanto minhas experiéncias como as suas. O outro é
projecao-introjecdo, a comunicacdo entre ambos reside numa
implicagao lateral: trata-se, afirma Merleau-Ponty (2003, p. 35), de
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“um campo intersubjetivo ou simbdlico, o dos objetos culturais,
que é nosso meio, nossa charneira, nossa juntura”. Em As Aventuras
da Dialética este campo, como aludimos, é caracterizado como uma
“terceira ordem” entre os sujeitos e 0s objetos, mais precisamente,
trata-se de uma vida generalizada.

Desde essa perspectiva parece interessante, a partir da nocao
de nascimento, destacar a diferenca entre a consciéncia
constituinte e a consciéncia instituinte. “O nascimento (nao é um
ato) de constitui¢ao, mas instituicao de um futuro” (Merleau-
Ponty, 2003, p. 38). A institui¢do tem sentido para a consciéncia
porque tudo é instituido, isto ¢, posto; e, mais adiante, acrescenta:
“Constituir € [...] quase o contrdrio de instituir: o instituido tem
sentido sem mim, o constituido tem sentido apenas por mim e
para mim nesse instante” (Merleau-Ponty, 2003, p. 37). Por outro
lado, a institui¢do implica uma relagao diferente com o tempo
enquanto a constitui¢do € institui¢do continua; o instituido
atravessa seu futuro e, no caso do passado, a relagdo também ¢é
diversa porque o instituido ndo é um nascer no sentido de
conhecer ou experimentar algo pela primeira vez, mas um nascer
de. De forma contundente, afirma Merleau-Ponty (2003, p. 36) que
o tempo “é o modelo da instituicao: passividade-atividade, ele
continua, porque foi instituido, ele se funde; ele nao pode deixar
de ser; ele é total porque é parcial; ele ¢ um campo”.

3. A historia como génese do sentido

De acordo com a caracterizagao filosofica da nocao de
instituicio pretendemos, nesta segunda parte da exposicdo,
elucidar o carater peculiar da instituicao histérica com o qual nos
permitird langar luz sobre a maneira como Merleau-Ponty
interpreta a historia. Em um artigo intitulado “Acontecimento,
instituigao e histdria” (2017), Roberto Terzi afirma que o mérito da
nogao de instituicao reside em que ela une, de maneira originaria e
concreta, dois temas tedricos essenciais que devem ser pensados
conjuntamente: a referéncia a questdo do acontecimento, cujas
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tragos essenciais sao: a singularidade, a facticidade, a fecundidade
e 0 anonimato; e, a referéncia a abertura de um campo de
retomadas e transformagdes. Segundo o seu ponto de vista, a
articulagao explicita dessas multiplas relagdes permite mostrar a
institui¢ao histérica como uma via para pensar o acontecimento
historico. A historia tem lugar sempre a partir de um campo ou
meio ja instituido, formado pela sedimentagdo de aquisi¢des
naturais e culturais, e o instituinte proveniente do acontecimento.
Ambos o0s aspectos sao incluidos na nogao de institui¢ao fornecida
pelo fenomendlogo francés: “Entende-se, pois, aqui, por institui¢ao
esses acontecimentos de uma experiéncia que a dotam de
dimensdes durdveis em relagao as quais toda uma série de outras
experiéncias terao sentido, formarao uma ordem pensavel ou uma
histéria” (Merleau-Ponty, 1968, p. 61).

Pois bem, a fim de desvelar os tracos essenciais da nogao de
institui¢dao, é necessario ter presente sua procedéncia husserliana
que Merleau-Ponty reconhece explicitamente, ao afirmar que,
Husserl emprega a palavra Stiftung para designar, em primeiro
lugar, a fecundidade indefinida de cada momento do tempo e,
segundo lugar, a fecundidade das operagoes de cultura que abrem
uma tradi¢do e que continuam validas apds sua aparigao histdrica.
Essas duas fecundidades sdao as que estao presentes na nogao de
tradicdo, compreendida como o esquecimento das origens, isto &,
como o dever de voltar a comecar de outra maneira e de dar ao
passado ndo uma sobrevivéncia que é a forma hipdcrita do
esquecimento, mas a eficacia da recuperacao ou da “repeticao”, que
¢ a forma mais nobre de memoria (Merleau-Ponty, 1969, p. 95-96).

O escrito de Husserl intitulado A Origem da Geometria que foi
objeto de um curso por parte de Merleau-Ponty possibilita langar luz
sobre essas questdes. Segundo Husserl, a pergunta retrospectiva
sobre a origem da geometria nao deve ser compreendida como uma
questao factica que visa elucidar um fato historico. Pelo contrario,
trata-se de uma pergunta que remonta a instituicdo originaria de
sentido pela qual “[...] um dia (e), desde entdo, (a geometria) tem
estado presente como uma tradigao milenar e que segue estando e se
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mantendo viva em uma elaboragao incessante” (Husserl, 1962, p.
366). Como outras formagoes culturais, a geometria traz consigo um
horizonte de historicidade que é preciso explicitar. A explicitagao
desse horizonte manifesta o movimento da tradi¢ao, que se tornou a
ser tal

[...] a partir da atividade humana; portanto, tornada espiritualmente
— embora noés nao saibamos nada da espiritualidade que
facticamente operou ali, ou tanto quanto nada. E, ndo obstante,
repousa nesse nao saber, de maneira essencial, um saber implicito,
que deve ser, portanto, explicitado, um saber de evidéncia
indubitavel (Husserl, 1962, p. 367).

Assim, fica claro que existem sentidos sedimentados que
configuram uma tradi¢do com respeito a qual se pode perguntar
retrospectivamente pelas formagdes origindrias de sentido a
partir das quais se produzem novas formagoes que, por sua vez,
se convertem no suporte de operacdes sucessivas. Desse modo,
cada presente historico tem por trds os passados histéricos dos
quais se surgiu, sendo que o passado histdrico ¢ uma
continuidade de passados que provém uns dos outros por meio
do movimento de instituicdo, sedimentacao, reativacao e
transformacao de sentido, que permite que as ciéncias perdurem
através do tempo. Dessa maneira, as formagdes culturais nos
fornecem como um reenvio das operagdes humanas, o que nos
mostra Husserl (1962, p. 367) quando afirma que “(toda a ciéncia)
esta referida a uma cadeia aberta de geragdes de investigadores
conhecidos ou desconhecidos, que trabalham uns com os outros e
uns para outros, pois constituem, para a totalidade da ciéncia
viva, a subjetividade produtora”.

O trabalho da histéria profunda consiste, pois, em interrogar a
tradicdo. A reflexao sobre a tradi¢ao evidencia que ela ndo pode ser
apreendida como algo historicamente fechado, porque através dela
se torna visivel o lago passado-presente-futuro. Assim, toda
formacao cultural aparece ligada a um passado que esta presente
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em nos, embora nao saibamos nada de suas origens empiricas. Mais
precisamente, este esquecimento das origens que sobrevive no
presente € a tradicionalidade, a Tradierung, a remissao de ... a... A
tradicdo € o “esquecimento das origens como origens empiricas
para ser origem eterna” (Merleau-Ponty, 1998, p. 33). Merleau-
Ponty esclarece de que nao se trata de wuma definigao
antropologico-psicologica: ~ “[..] € uma  humanidade
transcendental, interior; é a mola filosofica de toda a humanidade
que é descoberta por mim na precariedade [...] do que tem sido
livremente criado” (Merleau-Ponty, 1998, p. 34). E, na sequéncia,
acrescenta que somos homens na medida em que

[...] visamos sempre a uma unicidade através da espessura de nossas
vidas, em que estamos agrupados em torno desse interior tinico, onde
ninguém esta, que é latente, oculto e que nos escapa sempre
deixando entre nossas maos verdades como tragos de sua auséncia
(Merleau-Ponty, 1998, p. 34).

A tradigdo permite compreender que o passado € tao
verdadeiro como o presente e o futuro, porque é “[..] aquele
excedente esquecido no caminho e, portanto, visado desde o inicio”
(Merleau-Ponty, 1998, p. 37). Dessa maneira, entre o passado e o
futuro, ou entre a sedimentacao e a reativacao do sentido, ha uma
circulacao interna.

No curso dedicado a interpretacao do escrito de Husserl,
Merleau-Ponty resume o movimento da histéria nos seguintes
termos:

As tentativas iniciais da geometria e de toda as tentativas posteriores
comportam, para além do seu sentido manifesto ou literal, tal como
é vivido a cada vez pelo gedmetra, um certo excedente de sentido:
elas abrem um campo, instauram temas que o criador vé apenas
como um pontilhado para o futuro (Urstiftung), mas, transmitida
(tradiert) as geragOes seguintes com as primeiras aquisi¢cdes que se
tornam praticaiveis por uma espécie de criacdo segunda
(Nachstiftung). Nessa, alias, se abrem novos espagos de pensamento
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até que, o desenvolvimento em curso seja esposado numa ultima re-
criagdo  (Endstiftung), uma mutagdo do saber intervém,
frequentemente pelo retorno as fontes ou as vias laterais
negligenciadas a caminho e uma reinterpretagdo do conjunto
(Merleau-Ponty, 1968, p. 161-162).

E importante levar em conta que, para Merleau-Ponty, a
génese do sentido se manifesta em totaliza¢oes precarias que nunca
se completam podendo ser reorganizadas em cada presente. Por
exemplo, o teorema de Pitdgoras pode, a primeira vista, parecer
uma entidade eterna; no entanto, ndo passa despercebido que,
embora a geometria euclidiana contenha certas ideias, essas ideias
tém sua origem em um momento histdrico determinado. A
geometria do século XIX, ao retomar e definir tais ideias de outra
maneira, acaba por considerar o espago euclidiano como um caso
particular de um espago mais geral. Enquanto formacgao cultural, o
espaco euclidiano comporta um certo coeficiente de contingéncia,
ou seja, esta ligado a um certo estado do saber, o qual nao significa
que deve ser destruido ou desvalorizado, mas completado e
elaborado para as geragoes seguintes.

Merleau-Ponty interpreta que, nos acontecimentos
especificamente humanos como a institui¢ao de um sentimento, de
uma obra artistica ou de uma formacgao ideal, o passado nao sé
orienta o futuro, mas que da lugar a uma busca ou interrogagao.
Mais especificamente, no caso da instituicdo humana, o passado
“cria um questionamento, deixando-o a parte, produzindo uma
situacdo indefinidamente aberta. [...] Futuro pelo aprofundamento
do passado: momentos fecundos” (Merleau-Ponty, 2003, p. 57).
Diversamente do comportamento animal, ndo se trata de uma
impressao ou apego a espécie, mas de uma “impressao fecunda”,
isto ¢, de um “turbilhao donde tudo converge, ao qual tudo chega;
Deckung de uma antecipagao e de uma regressao e instauracao de
um verdadeiro agora pleno” (Merleau-Ponty, 2003, p. 57).
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4. A instituicao historica

Antes de se abordar a instituicdo histérica, Merleau-Ponty
realiza uma caracterizagdo da historicidade da ideia que remete
diretamente a ordem cultural e aos objetos que a fixam, ainda que
nao completamente. Isso exige que as ideias sejam consideradas em
“um devir de conhecimento individual e interindividual”
(Merleau-Ponty, 2003, p. 98) que exclui tanto a possibilidade de um
ponto de vista exterior, que abordaria o campo cultural como uma
série de termos descontinuos, como a perspectiva puramente
interior que acredita que o passado contém todo o presente ou que
o presente conserva efetivamente todo o passado em sua
atualidade. Merleau-Ponty adverte que a possibilidade de que isso
dé lugar a uma interpretacao relativista ou a uma filosofia do saber
absoluto fica excluida com a no¢ao de horizonte.

Assim, toda instituigao possui um duplo aspecto: “Endstiftung
que, ao mesmo tempo, é Urstiftung. A sedimentagao € isso: trago do
que é esquecido e, por isso mesmo, apelo a um pensamento que
conta com ele e vai mais além” (Merleau-Ponty, 2003, p. 99). Por
outra parte, o presente é tao verdadeiro quanto o futuro, porque
embora se saiba que o futuro o mudar4, a transformagao nao deve
ser entendida como uma perda: “O ganho é perda (Sinnentleerung),
esquecimento do sentido, mas também o esquecimento é fecundo,
permite apenas manter (garder)” (Merleau-Ponty, 1998, p. 37).
Merleau-Ponty sustenta que a evidéncia da verdade (das Erlebnis
der Wahrheit) é a experiéncia dessa dupla relagao, de uma retomada
que € perdida e, por isso, pode abrir até outro devir de
conhecimento. H4 uma dupla circula¢dao do passado em dire¢ao ao
futuro e do futuro em direcdo ao passado: “Urstiftung e
esquecimento se reunem de outro modo que a conservagao e a
superacao de Hegel” (Merleau-Ponty, 1998, p. 37). Neste sentido, a
dialética nao consiste no avango de um sistema circular
impulsionado por uma totalidade implicita que tende a manifestar-
se plenamente ao modo da dialética hegeliana, mas que implica
totalizagdes precdrias que nunca se completam e que podem
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reorganizar-se em cada presente. Cada presente implica a
possibilidade de transcender a totalidade anterior de sentido em
uma nova totalidade e é isso que permite a recriagao interior ou o
reconhecimento dos fatos.

A instituicdo é abertura de um campo: abre para o futuro o
que, todavia, nao esta contido nele, mas, por sua vez, o futuro so6
receberd o que ele contribui. Em outras palavras, a historia institui
um sentido. Isso significa que ela pde, em marcha, um trabalho por
recorréncia que nao se estacionara e que, por principio, nao pode
ser atribuido como préprio porque, embora a histéria exterior nao
fornega nenhum critério, pode, nao obstante, impugnar os critérios
pessoais. Afirma Merleau-Ponty (2003, p. 101): “receber, com efeito,
¢ dar, mas dar é receber. Tal é o sentido da nog¢ao de campo e de
instituicao: eles dao o que eles nao tém e, o que recebemos deles,
nos fundamos”. A génese possui um duplo sentido: “do que nos é
dado e também de nds para ao que é dado” (Merleau-Ponty, 2003,
p. 178). Nao se trata de dois movimentos contrarios: o da historia
objetiva e o da doagao de sentido que cria a historia:

A histdria “objetiva” ndo vive unicamente em nossa vida porque
nossas doagdes de sentido (Sinngebung) também se apoiam em
configuracdes do passado; elas sao instituicdes origindrias
(urgestiftet) nele: o que é dado € seu entrecruzamento, a articulagao
de uma perspectiva sobre a outra (Merleau-Ponty, 2003, p. 178-179).

Em face da possibilidade de uma histdria objetiva ou de uma
histéria subjetiva se encontra a “histdria selvagem” que € a
expressao de uma vida comum. O sentido que se encarna no campo
torna possivel que o instituido seja retomado sem que isso implique
uma recriagdo total do campo. Nao se trata de perspectivas
incompativeis que se anulam, mas de uma engrenagem entre
minhas prdprias iniciativas e as do outro ao mesmo campo. A
comunicagao entre ambos reside em uma implicacao lateral.

Estas observagdes acerca da historicidade da ideia, que
constituem o campo intersubjetivo e sdcio histérico excluem, como

64



ja vimos, tanto a possibilidade do sistema em sentido hegeliano
como a de um sistema completo de todas as combina¢des humanas
possiveis no estilo de Lévi-Strauss quando aborda, por exemplo, a
institui¢ao do parentesco. Merleau-Ponty afirma expressamente que
“se ha institui¢ao no sentido de campo, nds nao estamos a favor nem
da opacidade nem do sistema” (Merleau-Ponty, 2003, p. 107). Tal
como Lefort prefacia, Merleau-Ponty adverte tanto o ceticismo de
Lévi-Strauss quanto o saber absoluto de Hegel, “o signo de um
Sujeito separado do mundo” (Lefort apud Merleau-Ponty, 2003, p.
15). Ademais, a atitude de Lévi-Strauss implica a atitude de um
observador que contempla o mundo desde uma visdo divina
(Kosmotheoros), o qual encerra numa insularidade das culturas,
culminando num isolamento relativo a diferentes culturas. Para
Merleau-Ponty, a situagdo nado € sinénimo de insularidade, mas da
possibilidade de que nds, desde nossa situagao, possamos falar de
outras culturas. Assim como o ceticismo relativo a percepcao se
supera porque sO pode dar conta dos erros na medida em que
conhego o que os corrige, do mesmo modo o historiador deve
“conhecer seus principios em contato com o0s rastros;
correlativamente, determinar o tempo diferente e, finalmente, as
rela¢des do precursor e do seu tempo” (Merleau-Ponty, 2003, p. 113).

A leitura do livro de Lucien Febvre O problema da incredulidade
no século XVI: a religido de Rabelais fornece a Merleau-Ponty a
oportunidade de analisar de que maneira é possivel o acesso de um
tempo para o outro. Por um lado, um dos objetivos do trabalho de
Febvre consiste em refutar o anacronismo que torna Rabelais um
ilustrado perdido no século XVI, e, por outro, de elucidar que esse
pertencimento nao significa fechamento. Rabelais compartilha o
horizonte religioso de seu século e, a0 mesmo tempo, questiona-o.

O ateismo de Rabelais significa outro Deus, a palavra se
entrelaga com o outro, portanto, “Rabelais ‘ateu” prova a alteridade
de Rabelais, nao sua incredulidade” (Merleau-Ponty, 2003, p. 109).
Merleau-Ponty comenta que o verdadeiro sentido do estudo de
Febvre estd em mostrar que a restituicdo do sentido do ateismo
entre os contemporaneos de Rabelais permite distinguir o sentido
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da palavra no século XVI e no nosso. Febvre diz que se trata de uma
diferenca entre “pensamento dialético e pensamento silogistico no
horizonte cristao” (Merleau-Ponty, 2003, p. 113). Essa diferenga,
contudo, obriga, segundo Merleau-Ponty, em distinguir entre
horizonte psicologico, que seria definir Rabelais por aquilo que ele
mesmo pensava e acreditava ser, e o horizonte ontoldgico, que
implica uma concep¢ao coerente do cristianismo. Este é um
cristianismo que se encontra por demais instituido para ser vivido.
O cristianismo auténtico exige nao-institui¢do, incredibilidade
relativa. O tecido historico € poroso e, embora as produgdes se
cristalizem em “uma estrutura dada no mundo” (Merleau-Ponty,
2003, p. 113), toda intengao historica é densa; nao ha sempre lugar
para a decisao, a escolha ou a opgao. Nao se pode exigir uma
“pureza ideologica absoluta” (Merleau-Ponty, 2003, p. 113) ou, em
todo caso, as decisdes ndo podem evitar a densidade e a porosidade
do tecido histérico, isto é, o peso de tudo o que foi fixado pela
linguagem, mas, por outro lado, esse peso nao impede que haja
rupturas, mudangas, distancias. Em sintese: “ndo atingimos o
universal abandonando nossa particularidade, mas fazendo dela
um meio para alcangar os outros, em virtude de uma afinidade
misteriosa que faz com que as situagdes se compreendam entre si”
(Merleau-Ponty, 1948, p. 148).
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Merleau-Ponty e a possibilidade de uma ética da percepcao!

Danilo Saretta Verissimo

Em condig¢des de aceleracao do ritmo de vida, de consumo
exacerbado e da disponibilizacao de tecnologias multidirecionais,
multiplicamos indiscriminadamente as imagens na forma de
fotografias, filmes, pinturas, propagandas, o que parece responder
ao nosso desejo de visibilidade com base em uma “saturacao
quantitativa” (Barbaras, 2011a, p. 74). Outras atitudes sao possiveis,
como a de compreender “a esséncia da visibilidade” (Barbaras,
2011a, p. 74), a sua inesgotabilidade inerente, buscando apaziguar
a insatisfacdo da visdao e da a¢ao mediante o reconhecimento da
profundidade que caracteriza a manifestagao perceptiva das coisas.

Esta atitude filosdfica aproxima-se do que vem sendo
caracterizada como uma dimensao ética da percepgao. Os trabalhos
de Sandra Laugier (2008, 2014) caminham nesta dire¢ao. A autora
apoia-se em Wittgenstein e nas ressonancias do filésofo nos
trabalhos de Iris Murdoch, Cora Diamond, Stanley Cavell e Martha
Nussbaum, para tematizar o que chama de ética da atengao. A
autora parte da afirmagdo, fundamentada em Wittgenstein, de que
o grande proposito da filosofia € redefinir “nossa ideia da
importancia, daquilo que conta e a que € preciso dar atengao”
(Laugier, 2014, p. 252). O que ¢ significativo, ou importante,
encontra-se oculto (caché), mas nao em fun¢do de uma
dissimulacdo. O significativo estd “sob nossos olhos” (Laugier,
2014, p. 252), e, contudo, ndo atentamos a ele. “R preciso que
aprendamos a ver, o que implica aprender a ser atentos [attentifs],

1O presente texto é a versao revisada do trabalho que apresentamos no IV Cologuio
Merleau-Ponty, na UNICAMP, Campus de Limeira, em dezembro de 2018. Uma
versao aumentada do texto foi publicada em nosso livro intitulado Escritos sobre
fenomenologia da percepgdo: espacialidade, corpo, intersubjetividade e cultura
contemporinea (Editora UNESP, 2021).
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mas também atenciosos [attentionnés]”, diz Laugier (2014, p. 252,
grifos da autora) em referéncia inclusiva a dimensao relacional da
atencgao: ser atencioso é demonstrar ateng¢do em relacao ao outro. A
autora complementa: “E esta vontade de ver e de ter atencio que
define a percepgao moral, mas talvez, também, [...] a dimensao ou
a textura moral de toda experiéncia” (Laugier, 2014, p. 252, grifos
da autora). A ideia de percepgao moral deve permitir, segundo ela,
a concepgao de uma ética da percep¢ao, ou mesmo da “ética como
exploragao perceptiva” (Laugier, 2014, p. 252). Vale salientar que o
modo da percepgao exigido aqui se liga, permanentemente, ao
conceito de atencgao.

Incentivados pela proposta de Laugier (2008, 2014),
perguntamos: ha, em Merleau-Ponty, principios para se constituir
uma ética da percepg¢ao no sentido composto pela autora, e que é
perpassado pela vontade de ver e de aprender a ver? No presente
texto, revisitamos a obra de Merleau-Ponty em busca de elementos
para se discutir essa questao. Nao chegamos ao ponto de embasar
plenamente esta ética da percepgao; esperamos, contudo, passar
por indicadores que permitam um avango preliminar nesta tarefa.
Operamos, ademais, um recorte preciso: enfatizamos o plano de
disposi¢ao do sujeito perceptivo para examinar a relagdo com as
coisas que o cercam, cientes de que os estudos em ética, inclusive a
partir do problema da percep¢ao, normalmente recaem sobre a
dimensao relacional da existéncia. Isso € valido inclusive para os
estudos que tratam da ética em Merleau-Ponty. Neste caso,
focalizam-se suas abordagens sobre a intersubjetividade num
plano politico (Low, 2012).

A ideia de ética presente nas proposi¢oes de Laugier (2008,
2014) possui especificidades a se considerar. Destaco a propria
possibilidade de reconfigurar os limites tradicionais das questoes
éticas, que passam a envolver, no ambito dos problemas relativos a
percepcao, a tematizacao de uma transformacao que visa uma
conversao do olhar. As diferentes formas de escolha e de conducao
da vida sao consideradas, doravante, com base em diferencas de
visdo, o que refor¢a a importancia de se conceber a atengao como
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exploragio perceptiva dos planos que articulam as
perceptibilidades. A atencao, nessa conjuntura, consiste no
resultado do aprimoramento de uma “capacidade perceptiva”
(Laugier, 2014, p. 258).

A ideia de filosofia como reconfigura¢dao do olhar é um trago
comum dessa abordagem em relagdao a Merleau-Ponty (1945), que
afirma: “A verdadeira filosofia é reaprender a ver o mundo [...]” (p.
XVI). Voltar-nos-emos, pois, a filosofia de Merleau-Ponty imbuidos
da preocupagao em problematizar a percepgao a partir de uma
atitude de conversao do olhar para aquilo que o configura. Pode-se
considerar esta conversao como um ato ético fundamental que, ao
mesmo tempo em que se volta ao sujeito perceptivo, recai sobre o
mundo e sobre a vida em comum. Enfatizaremos questoes
referentes a organizacdo do campo perceptivo, buscando
caracterizar, mediante a discussdao da estrutura figura-fundo, a
decifracao tdcita dos gradientes, ou niveis, organizadores de
dimensodes de experiéncia. Esperamos, com isso, fundamentar o
éthos da percepgao numa concepgao histdrica da vida perceptiva.

Atencao e estrutura em Merleau-Ponty

Merleau-Ponty nao demonstra apreco especial ao conceito de
atengao. O conceito aparece, antes, como eixo de uma critica aos
prejuizos empiristas e intelectualistas na filosofia e na psicologia
realizada no capitulo intitulado A “atencio” e o “julgamento”, da
Fenomenologia da percepg¢io. Pode-se, contudo, constatar, em meio as
argumentacdes do filésofo, uma concepgao positiva de atencao
atrelada a exploragao perceptiva e a configuracdo do campo de
percepcao. O que essa conjungao entre exploragao, organizagao do
campo e atencao pode nos ensinar a luz de nossa preocupacao com
uma ética da percepgao?

Merleau-Ponty (1945) destaca, no ambito de uma histéria do
conceito de atengao, o empirismo que repousa sob a hipdtese de
constancia. Esta pressupde “a prioridade do mundo objetivo”
(Merleau-Ponty, 1945, p. 34). Todas as propriedades objetivas dos
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estimulos tornam-se, de acordo com esta teoria, elementos
constitutivos de possiveis estados de consciéncia na forma de
sensacgoes. A atencao seria, a0 menos na psicologia empirista, uma
funcdo mental destinada a salientar elementos da consciéncia. No
intelectualismo, a atengdo revela-se, por outro lado, como atitude
destinada a revelar a “estrutura inteligivel” dos objetos. Se na
apareéncia, a lua, no horizonte, mostra-se maior que no zénite, um
olhar atento, ou seja, analitico, mediado, neste caso, por um tubo
de cartolina ou de uma luneta, deve revelar um didmetro
constante do objeto. Diferente do empirismo, em que o mundo
exato é pressuposto de saida, no intelectualismo ele figura como
fim imanente.

E em torno da ideia de uma consciéncia perceptiva
exploradora, “ocupada em aprender” (Merleau-Ponty, 1945, p. 36),
que Merleau-Ponty costura sua critica a estas concepgoes classicas
de atengdo e, a0 mesmo tempo, encaminha uma nova proposicao
em relacdo a percepcao atenta. O filosofo escreve:

O empirismo nao vé que temos necessidade de saber o que
procuramos, sem o que nao o procurariamos, e o intelectualismo nao
vé que temos necessidade de ignorar o que procuramos, sem o que,
novamente, nao o procurariamos. Ambos concordam no fato de que
nem um nem o outro captam a consciéncia ocupada em aprender? [en
train d’apprendre], ndo notam essa ignorancia circunscrita, esta
inten¢do ainda “vazia”, mas ja determinada, que é a propria atengao
(Merleau-Ponty, 1945, p. 36, grifo do autor).

A constitui¢do do objeto em sua relagdo com a consciéncia
perceptiva envolve estes dois elementos fundamentais, interesse e
solicitagdo. Se por um lado ha procura, ou seja, um campo de
determinagdes, por outro hd confrontagdo com a surpresa, com o

2 Interessante notar que na versao brasileira (Merleau-Ponty, 1945/1999), o
tradutor opta por “ocupada em apreender” (p. 56). Fica oculto o carater
explorador conferido a percepgao nos estudos fenomenoldgicos e que a vinculam
a aprendizagem.
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inacabamento das coisas, que exigem, permanentemente, uma
atividade exploratéria, um olhar curioso, atrelado a ideia de
aprendizagem. Este é um aspecto importante do éthos perceptivo
que buscamos circunscrever.

A atengdao pode ser pensada, além disso, com base na
organizacao do campo perceptivo. O arranjo em termos de figura e
fundo é, para Merleau-Ponty, o grande dispositivo tedrico legado
pela psicologia da Gestalt. A estrutura figura-fundo revela uma
dinamica de objetividade atrelada aos fatores contextuais, ou de
fundo. Destaca-se, ai, a ideia de campo percebido.

A organizagdo do campo perceptivo possui, além desse
sentido estrutural, um significado referente a uma dimensdio de
experiéncia, algo que pode ser aproximado do que Wittgenstein
(1953/1996), nas Investigagoes Filosdficas, chama de forma de vida.
Para Merleau-Ponty (1945), a constitui¢ao do objeto de percepgao,
ou de atengao, envolve a aquisi¢cao de uma “certa liberdade” (p. 38),
que consiste num decurso de criagao. Para esclarecer sua posigao,
o filosofo apega-se a pesquisas psicoldgicas que indicavam o fato
das criangas, nos primeiros meses de vida, apenas distinguirem
globalmente o colorido do acromatico, e depois, cores quentes de
cores frias, apenas adquirindo sensibilidade para o detalhe das
cores num terceiro momento. Enquanto muitos psicdlogos
consideravam faltar a crianca a capacidade de atentar para a
variedade de cores presentes no mundo objetivo de estimulos,
Merleau-Ponty (1945) fala do processo de “mudanga da estrutura
da consciéncia” (p. 38), do “estabelecimento de uma nova
dimensao da experiéncia” (p. 38), do “desdobramento de um a
priori” (p. 38), no caso, a aquisi¢do das qualidades de cor. Esta
conquista pressupOe uma nova articulagao do campo perceptivo, e,
consequentemente, novos arranjos de figura e fundo. O filésofo
refere-se, inclusive, a uma “atenc¢do secundaria” (Merleau-Ponty,
1945, p. 38), operante num campo de saberes adquiridos,
remetendo-nos, por conseguinte, a uma aten¢ao primaria, relativa
ao processo de aquisi¢do de novas condi¢Oes gestalticas. “Prestar
aten¢ao”, comenta Merleau-Ponty (1945), “ndo é simplesmente dar
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mais clareza a dados pré-existentes, é realizar neles uma articulacao
nova tomando-os por figuras” (p. 38). Esta “articulagao nova” a que
se refere o filésofo pode ser compreendida tanto no ambito da
atencao secunddria, em que, no interior de um campo, é possivel
alternar a figura e o fundo, fazendo dos elementos experimentados
inicialmente como fundo, figuras, e vice-versa, quanto no ambito
da atencao primaria, que estabelece uma “estrutura original”
(Merleau-Ponty, 1945, p. 38) e faz aparecer a identidade de um
novo objeto sob uma dimensao inovadora.

Nestas andlises de passagens do texto merleau-pontiano
dedicadas a atengao a partir das ideias de exploragao perceptiva e
organizacao do campo, distinguem-se, inicialmente, a vinculagao
de interesse e de solicitacdo que engaja, conjuntamente, o sujeito
perceptivo e o mundo percebido numa relacao de aprendizagem e,
além disso, a ideia de processos primarios e secundarios de
configuragao do campo perceptivo, sendo possivel articular os
processos atentivos primdrios a organizacao de dimensdes de
experiéncia. Vemos estabelecerem-se, portanto, duas questoes: a da
estrutura figura e fundo, e a dos destinos desta estrutura em meio
a configuragao de dimensdes de experiéncia. Cumpre examina-las
mais de perto.

A heterofiguracao e a conversao ao proprio olhar

A primeira vista, o processo perceptivo, descrito com base na
estrutura figura e fundo, parece envolver duas realidades
perceptivas distintas, aquelas que ocupam a posigao figural, que se
sobressaem, e aquelas que permanecem relegadas a um dominio
indeterminado, permanecendo ao fundo. De um lado salienta-se a
fungao objetivante da percepgao, de outro o que decai na condigao
de meio, caso de tudo aquilo que circunda o objeto figurado e,
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principalmente, do que se pode chamar de o espaco entre as coisas®.
Toda figura apoia-se, contudo, sobre o fundo, alimenta-se dele.
Segundo Merleau-Ponty, o poder de aparecer da figura advém de
suas relagdes com a totalidade do campo percebido. E o fildsofo,
desde a parte introdutdria da Fenomenologia da percepgio, demonstra
estar investigando questoes levantadas pelos proprios gestaltistas.
No momento em que se refere a atengao como a articulagao nova
do campo, e atrela o aparecimento da identidade de um objeto, ou
seja, da figura, a uma estrutura original, Merleau-Ponty (1945), no
capitulo A “atengdo” e o “julgamento”, da Fenomenologia da Percepgio,
endere¢a-nos, em nota de rodapé, ao texto de Koffka (1922)
intitulado Perception: an introduction to the gestalt-theorie.

E muito instrutivo acompanhar, ainda que de forma sucinta, o
tratamento dado por Koffka, nas paginas indicadas por Merleau-
Ponty, ao problema da rela¢ao entre figura e fundo tendo por base
o conceito de atengao. Esta abordagem evidencia a heterofiguragao,
a relacdo de reciprocidade entre figura e fundo, como fenomeno
perceptivo fundamental. Os dados extraidos de experimentos de
percepcao e analisados por Koffka (1922) confirmam as diferengas
que podem ser atribuidas a figura e ao fundo na estrutura
perceptual. Segundo o autor, a estrutura figura-fundo é primitiva,
e repousa, basicamente, na resisténcia estrutural da figura em
relagio ao fundo, que adquire, nos casos extremos, formas
imprecisas e um aspecto de plano secundario. O privilégio da
figura em relacdo ao fenomeno de fundo ndo deve, contudo,
induzir a negligéncia deste ultimo, observa Koffka (1922).
Conforme dados experimentais, o papel funcional do fundo é de
plena importancia: “este serve como um nivel [level, niveau] sobre o
qual a figura aparece” (p. 566-567). Ha de se reconhecer, por
conseguinte, a dependéncia da figura em relagdo ao fundo. A
qualidade da figura sera determinada pelo nivel geral que a

3 Merleau-Ponty (1945), referindo-se aos aportes teéricos do gestaltista Wolfgang
Kohler, afirma: “Nosso campo perceptivo é feito de ‘coisas’ e de ‘vazios' entre as
coisas” (p. 23).
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envolve, atesta o autor. Para fundamentar essas afirmacgoes, Koffka
(1922) analisa pesquisas experimentais voltadas a percepc¢ao de
cores e a percepgao do espago. Koffka (1922) aponta, em seguida, o
carater generalizavel da relacdo estrutural entre a figura e o fundo,
este assumido agora como nivel geral, inclusive para os fendmenos
de significacao cultural. Seguem as consideragoes e os exemplos
tais como apresentados pelo autor:

[...] a qualidade da figura deve ser largamente determinada pelo
nivel geral sobre o qual ela aparece. Este é um fato universal,
observado em produtos da cultura tais como moda e estilo. O mesmo
vestido que ndo apenas é jovem, mas bonito de ver, quase uma
beleza natural, pode tornar-se intoleravel depois que a moda tenha
passado. De forma semelhante, ponha uma moderna cadeira de
couro em um saldo rococo e o efeito sera chocante. A musica oferece
intumeros exemplos da influéncia exercida pelo nivel geral. Cada
tom, cada harmonia, possui um sentido especifico, com um “som”
inerente apenas a uma dada escala; mas este sentido muda com a
escala, de modo que o Sol € a tonica da escala de Sol maior, mas a
nota dominante na escala de Dé maior (Koffka, 1922, p. 567).

Esta transposi¢ao que se faz, a partir das teorias advindas da
psicologia experimental, do ambito da percepcao de formas
simples e padronizadas ao mundo social e cultural lembra a
paulatina aproximacao, ao longo da obra de Merleau-Ponty, da
fenomenologia da percep¢ao a uma fenomenologia da expressao,
no sentido manifesto, por exemplo, no curso intitulado O mundo
sensivel e o mundo da expressio: “Compreender-se-d aqui por
expressao ou expressividade a propriedade que um fendmeno
possui, pelo seu agenciamento interno, de levar ao conhecimento
um outro que nao €, ou mesmo jamais foi dado” (Merleau-Ponty,
2011, p. 48). Isso vale tanto em casos de percepgao visual, quando,
por exemplo, a percepcao de uma cor expressa, mesmo que de
modo indireto, a iluminagao, quanto em casos de percepg¢ao social.
Nos exemplos referidos por Koffka (1922), o conflito
experimentado diante de um vestido démodé ou de um objeto
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incongruente em relagao aos outros que lhe cercam expde os
fendmenos da moda e do estilo, ainda que indiretamente, sem que
estes sejam expressos em si mesmos.

Além desta ampliagao da percepgao visual, ou auditiva etc., a
percepcao social, verifica-se, em Merleau-Ponty, portanto, a
passagem do tratamento da consciéncia de coisas, ou de figuras, a
consciéncia da expressao. Jacques Garelli (1992), ao explorar esta
movimentacao tedrica em texto dedicado a discussao do estatuto do
“ver” na filosofia de Merleau-Ponty, fala da integracao necessaria de
toda coisa individuada numa constelagio temporalizadora,
espacializadora e significante mais vasta. Garelli nos remete a um
trecho dos resumos do curso de Merleau-Ponty sobre o mundo
sensivel e 0 mundo da expressao que reproduzimos a seguir:

[...] o sentido de uma coisa percebida, se ele a distingue de todas as
outras, ainda ndo é isolado da constelagdo em que ele aparece, ele
ndo se pronuncia sendo como uma variacgao [écart] em vista do nivel
[niveau] de espago, de tempo, de mobilidade e, em geral, de
significagao em que estamos instalados, ele apenas € dado como uma
deformacao, embora sistematica, do nosso universo de experiéncia,
sem que possamos ainda nomear o principio. Toda percepgao
somente é percep¢ao de qualquer coisa sendo, também, relativa
impercep¢ao de um fundo, que ela implica, mas nao tematiza. A
consciéncia perceptiva €, pois, indireta ou mesmo invertida em
relagdo a um ideal de adequagdo que ela presume, mas que nao olha
de frente (Merleau-Ponty, 1968, p. 12).

As implicagdes dessas consideragdes para uma ética da
percepgao sao significativas. Nao se trata apenas de reconhecer que
todo objeto expressa um fundo nao tematizado, mas de
fundamentar uma forma de atencao voltada a essa dimensao do
ser, e, em ultima analise, ao préprio olhar. E para onde aponta
Garelli (1992), que, baseando-se em Merleau-Ponty, opde ao ato
perceptivo “tético, posicional, tematico, objetivante” (p. 79), e que
permite “ver isso” (voir ceci), uma atitude que irradia o olhar para
o entorno dos objetos, e que constitui o “ver conforme” (voir selon).
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Trata-se, com isso, de, “a escuta do mundo” (1992, p. 79), apurar
nossos gestos e o nosso olhar. “Mas ver o qué?”, pergunta Garelli
(1992, p. 79). “E conforme o qué?’, complementa o autor.
“Seguramente coisas”, afirma ele em resposta a primeira questao.
Mas seria possivel responder a segunda pergunta de modo tao
peremptdrio afirmando: ver “conforme as coisas”? Nessa “segunda
incidéncia do olhar” (Garelli, 1992, p. 79), baseada nas coisas que
nos rodeiam e que busca “seguir a sua irradiacao” (Garelli, 1992, p.
80), as coisas deixam de ser simplesmente “aquilo que pareciam a
primeira vista” (Garelli, 1992, p. 80). O proprio gesto intencional é
lancado em uma nova estrutura de conhecimento. De acordo com
o autor, “[..] nossa interrogacdo sobre o estatuto do ‘ver’
transforma-se radicalmente em fungao de sua liga¢ao intencional a
ordem do “isso” e do “‘conforme’” (Garelli, 19992, p. 80). Enquanto o
primeiro ato de ver é transitivo e deixa-se determinar pelo objeto
em vista, o segundo ato admite um carater intransitivo, levando
sua intransitividade ao ponto de ndo se fazer mencgao aquilo que é
visto. A colocagao do objeto de visao fora de circuito sugere que
aquilo que passa a ser visto é o proprio ato de visao.

Constatamos, em suma, que Merleau-Ponty, a partir das
indica¢des dos tedricos da forma, analisa a fun¢ao de nivel do fundo
perceptivo. O nivel, que se refere a fendmenos como a iluminacao,
0s parametros espaciais, as escalas musicais, a moda, ndo aparece
diretamente, malgrado seu papel de regulacao das figurabilidades.
O reconhecimento dos niveis operantes nas mais diversas situagoes,
ou seja, daquilo que se faz presente sem se mostrar claramente, surge
como elemento fundamental de um éthos da percepgao. A atengao
fenomenoldgica visa, em grande medida, tematizar o conjunto
expressivo, ou seja, a figura em relagao ao fundo perceptivo. Em
termos de ética da percepgao, cumpre notar que esta nova
conformagao do olhar nao condiciona apenas um modo de saber
acerca da percepgao, mas recai sobre a relagao do sujeito perceptivo
com tudo que o cerca, dando condic¢des a transformacdo do seu
modo de estabelecer elos com as coisas e com outrem.
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O pacto: a unidade dialética do eu e do mundo

A estrutura figura-fundo, seja nas conclusoes dos gestaltistas,
seja na filosofia da forma elaborada por Merleau-Ponty, revela o
carater expressivo da perceptibilidade das coisas. O campo
perceptivo funda-se na possibilidade de assumirmos niveis de
percepcao, de nos instalarmos neles, de estabelecermos um pacto
com o mundo sensivel perpassado pela compreensdao da
“armadura do sensivel”, “como se faldssemos a sua linguagem sem
té-la aprendido” (Merleau-Ponty, 2011, p. 50). Com efeito, o
funcionamento de certos elementos do mundo natural e do mundo
social como nivel ndo se d4 de modo tematico, quer dizer, de forma
explicita. Nos simplesmente dispomos das cenas perceptivas
segundo essas regulacdes. Mas podemos aprender a compreendé-
las, como quando se investiga cientifica ou filosoficamente a
percepcao do espago e do mundo social. Podemos, além do mais,
ampliar nossas capacidades sensiveis, ou expressivas, no sentido
merleau-pontiano. E preciso entender, neste caso, as destinagoes
das organiza¢Oes perceptivas mediante a configuragao de novas
dimensdes de experiéncia, o que confere a percep¢ao a sua
historicidade propria.

E disso que trata Susan Bredlau (2006) em artigo baseado em
Merleau-Ponty, e cujo propdsito € discutir o aprendizado de novos
esquemas perceptivos. O ponto de partida da autora é a analise de
uma situagao ilustrativa, baseada na questao do que veem o
condutor de um veiculo e o passageiro, e 0o que este passa a ver
quando desenvolve a habilidade de dirigir. Segundo a autora, a
diferenca de percepcao por parte do condutor e do passageiro nao
pode ser atribuida apenas a alternancias entre figuras e fundos. “O
motorista”, comenta Bredlau (2006), “nao percebe simplesmente
como figura o que é frequentemente percebido pelo passageiro
como fundo; ao invés disso, cada um percebe um campo
singularmente diferente” (p. 192). A autora afirma ainda:
“aprender a dirigir requer desenvolvimento da percepcao”
(Bredlau, 2006, p. 191). Pensemos na hipdtese do motorista e do
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passageiro se depararem com um acidente na estrada. Enquanto os
fragmentos na estrada serdo encarados, pelo motorista, como
obstaculos a exigir manobras, o passageiro podera trata-los como
sinais da gravidade do acidente. Um terceiro personagem, um
investigador, por exemplo, deverd, por sua vez, perscrutar os
destrogos como indicios do culpado pelo desastre. A simples
alternancia entre figura e fundo nao da conta dessas importantes
diferencas na organizagao do campo visual. Outra comparacao
instrutiva. Bredlau refere-se a ocasido em que assistia a um
espetdculo de danga, quando se interessara pelo comentdrio
realizado por uma espectadora vizinha. Esta observava o fato de o
dancarino principal lancar-se com muito vigor no palco, de modo
que sempre chegava a sua posigdo um pouco antes da batida
musical, o que exigia que aguardasse uma ligeira fracao de tempo
antes de saltar ao préoximo movimento. Bredlau admite que, em se
tratado de danga, nao seria capaz de ater-se a este género de
minucia; mediante um exame atento, poderia tao somente realizar
uma descricdo mais detalhada de coisas como a vestimenta do
bailarino e o seu corte de cabelo. A mulher ao lado, conclui, era
sensivel aos movimentos do dangarino de outro modo.

O risco aqui é concluir, simplesmente, que uma mesma cena
pode ser vista com base em diferentes capacidades de olhar, ou
seja, a partir de “filtros” ou “lentes” distintas, como se costuma
dizer. Merleau-Ponty (1945), no capitulo O Espaco, da Fenomenologia
da Percepgio, aprofunda-se nos estudos gestalticos sobre o nivel
espacial a que fizemos referéncia, e nos da instrumentos para
compreender melhor a ligacdo entre o perceber e o percebido. De
acordo com o filésofo, o nivel se instala quando se opera um
“pacto” (Merleau-Ponty, 1945, p. 289) que permite ao sujeito a
frui¢do do espago, e as coisas uma “poténcia direta” (Merleau-
Ponty, 1945, p. 289) sobre o corpo. Onde se encontra, entdo, o nivel?

80



No sujeito? No espago? O nivel é fruto da jungao do sujeito e do
mundo*. Merleau-Ponty (1945) se expressa da seguinte forma:

Ele [0 nivel] é, pois, uma certa posse do mundo por meu corpo, um
certo poder de meu corpo sobre o mundo. [..] ele aparece
normalmente na jungdo de minhas intengdes motoras e de meu
campo perceptivo, quando meu corpo efetivo vem coincidir com o
corpo virtual que ¢é exigido pelo espetaculo efetivo, e o espetaculo
efetivo com o ambiente que meu corpo projeta em torno de si. Ele se
instala quando, entre meu corpo enquanto poténcia de certos gestos,
enquanto exigéncia de certos planos privilegiados, e o espetaculo
percebido enquanto convite aos mesmos gestos e teatro das mesmas
agOes, se estabelece um pacto que me da fruigao do espago assim
como da as coisas poténcia direta sobre meu corpo (Merleau-Ponty,
1945, p. 289).

As ideias de “corpo virtual” e de “ambiente projetado pelo
corpo” sao particularmente importantes nesta passagem, pois
revelam, de um lado, as possibilidades inscritas nos espetaculos,
zonas a solicitar algo mais das nossas capacidades perceptivas, e,
de outro, aquilo que se passa a ver quando o corpo se reorganiza.

Voltemos aos exemplos de Bredlau (2006), que avanga na
dire¢ao destes achados com base no conceito de campo (terrain). A
estrutura do campo do condutor é propria da sua atividade,
acrescenta a autora, o mesmo sendo valido em relagao ao campo
visual do passageiro. O campo nado é, portanto, caracterizado,
primariamente, em termos de cores e formas, mas em funcao dos
comportamentos e agdes possiveis nele. De outro prisma, a
viabilidade do terreno depende daquele que o atravessa. Bredlau
(2006) comenta: “[...] as oportunidades e limitagdes de um campo
visual nao podem ser separadas das oportunidades e limitagdes do

4 Sabe-se que o desenvolvimento da filosofia de Merleau-Ponty chega ao conceito
de carne, também indicado pelo fildsofo como “visibilidade”. Vale comentar,
conforme Carbone (2011), que este ltimo termo une as dimensdes de atividade e
passividade da percepg¢ao, na medida em que ndo remete nem a um sujeito nem a
um objeto.
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seu navegador” (p. 195). Ressalte-se, aqui, o papel da acao, da
pratica, na capacidade para ver, ou seja, o vinculo entre percep¢ao
e movimento, entre percepcao e agao. O acesso ao campo do
motorista exige o exercicio de conduzir, o controle da direcao e dos
pedais e sua relacdo com o caminho a percorrer etc. Do mesmo
modo, um dangarino iniciante dara inicio a sincroniza¢ao dos seus
movimentos com a musica e com os outros bailarinos na medida
do avanc¢o da sua atividade concreta de danca. Este trabalho
corporeo devera inaugurar “oportunidades e limitagdes que nao
sdo inteiramente aparentes” (Bredlau, 2006, p. 196), e que se
referem a instalagao de e em novos niveis. A aquisi¢ao de uma nova
habilidade, aquilo a que Merleau-Ponty (1945) se refere
simplesmente por hdbito, implica, portanto, ndo a passagem a
percepcao de novos elementos, antes ignorados, de um antigo
campo visual. Nao se passa a ver mais, em extensao ou em detalhe.
Trata-se de “aprender a perceber” (Bredlau, 2006, p. 197) um novo
campo visual baseado em niveis originais, de “desenvolver a
capacidade de perceber” (Bredlau, 2006, p. 197) o que antes nao era
possivel perceber. Opera-se, deste modo, ndo um crescimento
quantitativo dos elementos percebidos, mas um crescimento
organico em relagao ao meio.

Outra passagem da Fenomenologia da Percep¢io pode ser
aventada aqui com o intuito de reforgar a ocorréncia deste processo
de reconfiguragao do campo, que implica, a0 mesmo tempo,
reconstituicao das capacidades perceptivas.

Aprender a ver as cores é adquirir um certo estilo de visao, um
novo uso do corpo proprio, é enriquecer e reorganizar o esquema
corporal. [...] Por vezes forma-se um novo noé de significagdes:
nossos antigos movimentos integram-se a uma nova entidade
motora, os primeiros dados da visdo a uma nova entidade
sensorial, nossos poderes naturais repentinamente vao ao encontro
de uma significacao mais rica que até entao estava apenas indicada
em nosso campo perceptivo ou pratico, apenas se anunciava em
nossa experiéncia por uma certa falta, e cujo advento reorganiza
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subitamente nosso equilibrio e preenche nossa expectativa cega
(Merleau-Ponty, 1945, p. 179).

Convém recuperar, pois, os termos do problema tratado aqui,
referente a aquisicao de niveis de percepcao. Nao se deve atribuir
diferencas de percepcao apenas a transformagdes alternadas entre
figuras e fundos. A constituicdo do campo perceptivo envolve a
assuncao de niveis de percepgao e a possibilidade de instalar-se
neles. Os objetos de percepgao situam-se sempre numa contextura
perceptiva que se caracteriza pela espécie de ligagdo, ou pacto,
entre o percipiente e a paisagem. O sujeito participa do espaco
fisico e humano na medida em que as coisas exercem sua poténcia
sobre o corpo, configurando as ag¢des e os comportamentos
possiveis. O “possivel” é, por sua vez, dinamico. O exercicio ativo
no campo, sua frequentagao, inaugura novas possibilidades e erige
limites inauditos “a primeira vista”. O processo de organizagao de
um campo implica, portanto, além de aprender a ver novos
detalhes, aprender a perceber, o que abarca a produgao de niveis
perceptivos originais.

Consideragoes finais

Com base na leitura e interpretacdo de textos merleau-
pontianos, buscamos desenvolver fundamentos para uma
indagacao da percepgao interessada em seus aspectos éticos.
Partimos da proposta de Laugier (2008, 2014), que, apoiada no
campo wittgensteiniano, nos incita a tematizar as transformacdes
de nossas capacidades perceptivas. Com foco na questao da
atencdo, importante eixo para as discussoes em torno de uma ética
da percepgao, analisamos as ideias de exploragao perceptiva e de
organizacao do campo perceptivo. Tivemos ocasido de abordar
processos primdrios e secunddrios de configuragdo do campo
atencional, imputando aos primeiros a capacidade de organizacao
de dimensoes de experiéncia. Introduzimos, portanto, a ideia da
instituigao das bases sobre as quais se opera a relagao perceptiva
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com o mundo. A partir dessas consideragdes, exploramos o
conceito de nivel que, tanto na tradi¢do gestaltista quanto na sua
apropriacdo por Merleau-Ponty, conjuga o quiasma entre forgas
centrifugas e centripetas do campo perceptivo. Pudemos, com base
nisso, debater mais de maneira aprofundada a dindmica da
instituicao de dimensodes de experiéncia perceptiva, utilizando-nos
de elementos de percepgao espacial e cultural.

O que se evidencia com valor de conclusao das nossas
reflexdes é que o exame da percepcao pode ser modulado de
maneira a indicar um éthos, uma modificagao do ser do sujeito,
implicado tanto no processo de pesquisa da percepgao quanto nas
suas reverberagdes na pratica social. Nao ¢ dificil naturalizar a
percepcao. E possivel considerar que todos possuem as mesmas
faculdades perceptivas, e que a diversidade das formas de
apreensao do campo visual, auditivo etc. deve-se a diferengas nos
processos de acomodagao psicofisica aos estimulos, de
desenvolvimento da atenc¢ao ou do interesse. Nao nos damos conta
de que a compreensdao de um fendomeno perceptivo qualquer, de
simples objetos cotidianos, passando pelas imagens com as quais
convivemos diariamente mediante os aparelhos que nos cercam,
até os produtos culturais complexos como a musica e a pintura,
pode envolver uma transformacdo radical da nossa forma de
perceber (Gély, 2005). Neste sentido, a problematizagao da
percepcao por meio de uma conversao da atencao para aquilo que
a estrutura pode assentar-se como ato ético primordial. Merleau-
Ponty (1996) afirma: “E verdade que, no ordindrio da vida,
perdemos de vista [0] valor estético da menor coisa percebida” (p.
73). Dai resulta a necessidade de empreender o esfor¢o para fazer
ver. Torna-se possivel, nestes termos, conceber os processos de
transformagao da percepcao como a instalacdo de verdadeiras
formas de experiéncia. Se estas nao sao fixas nem imutdveis, nao
deixam de se apresentar como solo da aventura perceptiva.
Merleau-Ponty (1945) lembra que “nao ha liberdade sem campo”
(p. 501). A passagem de uma dimensao de experiéncia perceptiva a
outra jamais opera a desarticulagdio do cardter situado da
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percepcao. O que se obtém nado apenas pela realizagdao desta
passagem, mas, igualmente, pela tomada de consciéncia em relagao
a ela, pelo fazer ver, é, por certo, a recuperacdo da qualidade
histérica da percep¢ao, além da retomada do potencial de
transformagdo do nosso engajamento no mundo (Gély, 2005). O
exame da historicidade da vida perceptiva pode ser entendido
como uma “conversao da existéncia” (Merleau-Ponty, 1945, p. 501)
que recai ndo apenas na configuragao de uma atitude tedrica como
a que é proposta no ambito da fenomenologia, mas em processos
de percepgdo pautados na transformagao de si, com implicagoes
éticas, sociais e politicas.
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Os diferentes modos de pertencimento ao que nos olha

Marcos José Miiller

Quem conhece a propria mae?

Nunca sabemos bem quem € o outro. Quando julgamos saber,
logo descobrimos tratar-se de um saber que nos espelha de alguma
maneira. No extremo, € como se o outro fosse uma versao do nosso
eu, do que idealizamos que ele seja. Mas, o idealizado € o nosso eu
ou é o outro? Afinal, em principio, é como se o outro fosse uma
extensao nossa, uma espécie de outro eu mesmo. Ao mesmo tempo,
tudo em nds é uma versao contada por alguém e, nesse sentido, por
outro. E entre as duas extremidades, continuamos latindo atras de
uma resposta no limiar entre o filosdfico e o existencial: quem é
primeiro, o eu ou o outro? Na ordem do nascimento, o outro é
sempre primeiro. Afinal, todos saimos de uma mae. Constatacao
que fatalmente potencializa a afirmacado inicial deste paragrafo,
tornando-a assustadoramente clara: nunca sabemos exatamente
quem € o outro. Afinal, quem realmente consegue dizer da propria
mae que a conhece?

Nao a conhecemos inequivocamente, como talvez a ninguém.
Mas nao duvidamos que a ela pertencemos, nalgum sentido. O
pertencimento — seja ele um habito, um pensamento, um sentimento
ou, simplesmente, um comportamento — talvez seja o maior legado
materno para nossa vida como individuos. A medida que
mergulhamos no mundo da linguagem, sentimo-nos singulares, mas
sempre pertencentes a alguma imagem, que faz para nos as vezes da
mae, da origem, seja tal imagem uma familia, uma comunidade, uma
lingua, uma ideologia, enfim, uma instituigao matri/monial. Pertencer
a uma instituicio sempre nos da algum tipo de seguranca,
parametro, modelo, a partir do qual orientamos nosso olhar para o
mundo e para nds mesmos, para aquilo que nos surge, qual
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fenomeno. O que nao significa que o pertencimento seja para nos
uma experiéncia totalmente conhecida. Pertencer a uma institui¢ao
¢ poder dispor de um modelo de vidéncia, de compreensao das
coisas a nossa volta. Mas, também, é estar as voltas com os muitos
enigmas que esses modelos implantam em cada um de néds. As
vezes, € como se eles nos desafiassem, como se precisassemos
decifra-los junto ao mundo vivido. O que nao raras vezes nos leva a
constatagao do quao sujeitados somos, pois tudo o que buscamos
representar sobre nossas proprias vidas estd apoiado num saber que
vem do outro. De onde se depreende, enfim, outra constatagdo: o
pertencimento tem multiplas facetas. Assim como o outro,
especialmente nossa mae.

O outro como modelo e a vidéncia como pertencimento

A preparagao para a cerimdnia de casamento deveria ser tao
especial quanto a festa logo a seguir. Alids, eu e minha noiva
queriamos uma festa prolongada, que comecasse alguns dias antes,
de sorte que nossas familias tivessem a ocasiao de se conhecerem
mais e celebrarem conosco o melhor momento das nossas vidas.
Para tanto, haviamos alugado todas as habita¢des de uma pousada
a beira mar, na qual acomodariamos nossos parentes em um
mesmo lugar. Estdvamos tao felizes - e sentiamos vontade de
presentear o universo por tamanha alegria. Escolhemos beneficiar
nossas familias.

Receber a infancia dos sobrinhos da minha noiva, a juventude
da minha sobrinha, o entusiasmo dos nossos irmaos, tios, primos,
o éxtase dos pais e, inclusive, dos avds de minha noiva - todos
reunidos em torno da nossa causa, desse desejo compartilhado a
que chamamos de amor - foi indescritivel. Alids, os avos, longevos,
com sérias restricoes de mobilidade, mesmo assim protagonizaram
cenas inesqueciveis, como se o espraiar da luz sobre as dguas da
baia salgada coubesse na ternura das maos sobrepostas, no carinho
dos olhares tolerantes, que davam testemunho daquilo que as
palavras, de forma timida, confessavam sobre o afeto que os anos
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nao apagaram: “meus queridos netos, mesmo depois dos oitenta,
nos ainda dormimos de maos dadas”.

O afeto, alids, com seus mil disfarces, estava em toda parte,
especialmente no bom humor compartilhado. Ele estava nas
brincadeiras que ndo pouparam nem a mim tampouco a minha
noiva, na curiosidade alvissareira acerca da vida dos parentes
proximos e dos desconhecidos das outras familias. Mas, também,
estava nos mistérios que os anos nao conseguiram esconder, nos
ressentimentos sublimados na forma de cuidado e controle, nas
paixOes secretas reencontradas, numa certa melancolia por conta
das decisdes amorosas, as quais nem sempre tiveram o melhor
destino. E compreendemos, enfim, a importancia das virtudes
culindrias, por circunscreverem a textura dos alimentos a
agressividade das palavras. Naqueles dias, tratamo-nos muito
bem. Também por conta do tempero etilico, que elevou a condi¢ao
de samba aquilo que poderia ser tdo somente um instante afetivo —
e que assim se conservou disponivel como as notas mudas e
invisiveis de uma melodia conhecida.

A impressao que eu tinha era a de que, naquele ambiente, cada
pessoa, cada semblante, inclusive cada palavra apresentava-se a
mim como um portal, um convite a visitagdo de um espago alhures,
fosse ele bom ou ruim, aprazivel ou nao, mas que sempre se
anunciava como outra paisagem, algo além do limite em que me
encontrava, de sorte a fazer desaparecer em mim a diferenga entre
minhas obrigagdes como cicerone e meu protagonismo como
homenageado. Lembro-me agora especialmente de meu pai.
Bastou eu ouvir sua voz para entdo visitar de novo um cendrio que
eu ndo imaginava haver se preservado tao vivo e que, ademais,
retornava com sua miriade de perfis sem que eu os precisasse
reunir por um ato intelectual. Senti como se estivesse, de novo,
entrando em seu carro, no lado do carona, quando demorei-me
para fechar a porta. Eu parecia ter de novo dez anos. Ele arrancou
e ato continuo fez uma conversao a esquerda de cento e oitenta
graus, o que projetou a porta que eu manuseava ainda aberta para
olado de fora. Nao fosse seu punho forte — de quem cresceu e viveu
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lidando com a terra — a pressionar minha perna esquerda sobre o
banco do automovel, talvez eu nao estivesse hoje aqui. E nesse
momento ja ndo sei se o que ougo de meu pai é uma saudagao
amigavel, de felicidade por estarmos nos reencontrando, ou uma
admoestagdo, como aquela do passado, em que ele bradava os
dizeres: “seu bocaberta” — talvez um dos mais humilhantes
xingamentos que um menino nascido onde cresci pudesse ouvir.
Ainda assim, ao sentir de novo sua mao forte a cumprimentar-me,
vislumbrei um futuro em seguranca e uma vontade imensa de
apresenta-lo com orgulho a familia de minha noiva.

E impossivel eu ndo me lembrar aqui da obra Em Busca do
Tempo Perdido (1913/1993) de Marcel Proust, especialmente da
antoldgica experiéncia da “madeleine embebida em cha”, cujo
aroma exalado reviveu para o narrador Marcel a infancia na cidade
de Combray, sem que ele a precisasse evocar. Na voz de meu pai, €
como se 0 proprio passado retornasse enquanto emogao viva. Do
mesmo modo como, pela curiosidade de um primo desconhecido —
sobre quem minha noiva me havia contado muitas coisas — fui
atingido por um futuro que me desalojou de minhas ocupacdes
naquele instante, fazendo-me antever a amizade que entre nos
doravante compartilhariamos. Os diferentes sotaques, expressdes
idiomaticas, tiques e caretas erguiam-se diante de mim como
olhares que eu pudesse vestir. Algavam-me nao apenas a outras
dimensoes do tempo, mas a outros mundos, que excediam aquele
em que estava encerrado, fazendo-me compreender algo sobre o
outro como nunca dantes havia percebido, precisamente, que ele é
este que me ensina a ver, que me faz ver por seus olhos, por suas
palavras, por seus gestos. O outro € esse acontecimento que faz
surgir diante de mim a diferenga, especialmente essa diferenca
fundamental que chamamos de tempo, a qual instala a
ambiguidade fundamental de cada instante vivido, sempre
dividido entre o passado e o futuro. O outro, enfim, enquanto olhar
que me faz ver um acontecimento, é quem me faz descobrir o que
surge, seja isso um passado ou um futuro, numa palavra,
fendmeno. E a tese fenomenoldgica sobre “quem ¢é o outro (?)” — a
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qual resultou para mim estranhissima quando a conheci nos textos
dos fildsofos Edmund Husserl (2001) e Merleau-Ponty (1945; 1964a;
1969) — tornou-se, enfim, mais familiar.

Acho que até consigo dizé-la com minhas prdprias palavras. O
outro — desde um ponto de vista fenomenoldgico — é esse olhar para
a vida, no qual posso alienar-me. E o olhar que me faz ver, quando
por ele me deixo conduzir. Ou, conforme o dizer de Merleau-Ponty
(2003), trata-se de um olhar instituidor, que é ele préprio uma
instituigao e cuja caracteristica marcante € nos fazer ver o passado
como exigéncia de continua¢do. Alids, entendido como olhar
instituidor no qual podemos nos alienar, o outro nao diz respeito
somente as pessoas. Ele também diz respeito aos minerais, as plantas
e aos animais, inclusive aos extintos, que continuam como indice do
que podemos fazer a partir do que e de onde viemos. Mas, também,
diz respeito a todas as linguagens, documentos e construgdes que
sobrevivem como recurso a orientar nossa vida cotidiana e a historia
em sentido amplo. E ja ndo me parece estranho que eu goste tanto
de observar o movimento do mar, sorvendo o barulho das ondas
como se buscasse ali a origem de minha prdpria energia vital. Ou
que me identificasse tanto com meu cao, por cujo nome, inclusive,
quis fazer no passado uma homenagem a fenomenologia: Phaino, de
Phainomena. Eramos um para o outro, aquilo que Merleau-Ponty
(1960) chama de “eu”, ou seja, o outro do outro. Quando seu pelo se
arrepiava, eu mirava na dire¢do apontada por suas orelhas, pois, ao
certo, encontraria alguma novidade ameagadora. Do mesmo modo
como, para saber qual cavalo eu gostaria de encilhar, ele nao olhava
para o piquete, mas para o meu olhar: se eu o fixasse por mais de dez
segundos, Phaino disparava por conta prdépria na direcao da
montaria escolhida.

Para dizé-lo ainda, a filosofia fenomenoldgica me fez
compreender no outro um modelo de vidéncia, uma institui¢cao
instituidora, ou, numa palavra, uma imagem, uma imagem que me
faz ver, que me faz ver as diferencas, que me faz ver as outras
imagens e, por extensdao, o mundo visivel a minha volta (Lacan,
1949). Importante perceber aqui que imagem e visao nao sao nogoes

91



vinculadas aos conceitos de cépia e recepgao, porquanto nao
consistem, respectivamente, em reprodu¢des de um original
operadas por um “olho” receptor, seja ele sensivel ou intelectual
(Merleau-Ponty, 1966). A imagem §é, antes, o empuxo produzido
pelo tecido do mundo, as muitas vias de arrebatamento (sonoro,
visual, palatavel, odorifico, tatil...) na forma das quais os corpos
descobrem-se - de modo mecanico, magnético, quimico, bioldgico,
discursivo, para citar alguns estilos de diferenciacao - distintos uns
dos outros, como se cada qual fosse, para o outro, uma espécie de
outro do outro. A imagem, por conseguinte, ¢ um movimento de
transcendéncia, na forma da qual experimentamos
simultaneamente uma proximidade e uma distancia, que define
nosso pertencimento e nossa separagao em relacao ao sensivel em
sentido amplo. A imagem, enfim, é o lugar (outro) em que
nascemos como diferenga; o que significa dizer, como produtores
de diferenciacao; o que é o mesmo que dizer, como videntes,
ouvintes, tangentes, enfim, sensiveis. E ¢é justamente esta
capacidade de diferenciagio que Merleau-Ponty (1964b) tenta
sintetizar no verbo “ver”. Para ele, ver ¢ alcangar mais do que se vé,
é ter acesso a um ser de laténcia.

O olhar do imponderavel e o desfalecimento da vidéncia

E foi justamente nesse momento, em que me deparei com essa
nocao de vidéncia enquanto pertencimento ao outro (Miiller, 2010;
2013), ao outro como imagem, como ser de laténcia que me faz ver,
que pude recuperar algo daquela festa preparatoria a celebragao do
casamento. Trata-se desse que € o ser de laténcia mais sensivel que
j& pude encontrar, o olhar mais profundo no qual pude habitar e
por cujo meio continuo a ver o que de mais importante possa haver
para mim. Refiro-me ao olhar da minha mae.

Ela chegou diferente. Nao obstante a gravidade haver sido
generosa com suas formas e sua saude fisica, estranhei o mundo
que ela me apresentava por seu olhar. As imagens, que a partir
dele, eu passei a enxergar nao se pareciam mais com aquelas que a
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voz de meu pai me permitiu alcangar. Depois dos cerimoniais, das
falas faladas que compartilhamos como moedas que passam de
mao em mao, minha mae fez mengao ao nosso passado, a casa em
que cresci sob seus cuidados, quando ela ainda vivia com meu pai.
Mas, a diferenca do que aconteceu quando ouvi as mesmas
histdrias contadas na versao de meu pai, no relato de minha mae,
eu nao encontrei mais aquele empuxo ao futuro, como se quisesse
viver de novo aquelas sensagdes, s6 que de um modo novo. Na
escuta a minha mae, ao contrario, € como se eu me visse capturado
no passado. Nao obstante estar a centenas de quilometros da sua
casa, conscia de que viera para meu casamento, para o casamento
de seu filho mais velho, minha mae perguntou-me se eu ja havia
dado ragao para as galinhas, se ela mesma nao havia se esquecido
de fechar o galpao — que todavia nao existia mais. Tratou-me como
se fosse aquela crianga, como se meu horizonte de futuro préximo
fosse cumprir a rotina de quando eu tinha quando muito dez anos
de idade. Queixou-se de meu pai, do quao ciumento as vezes se
punha: “Imagina, como é que ele se arvora a ter citme de um
sacerdote? Tu sabes, meu filho, entre eu e esse padre so existe
amizade!” E nado obstante tudo aquilo que pude compreender sobre
mim mesmo, sobre o quao ciumento muitas vezes fui, ndo por algo
que eu estivesse vivendo e que o justificasse, mas tao somente para
devolver a mae o que eu entendi que ela — representada nalguma
namorada - demandava do amor; nao obstante o privilégio de
testemunhar junto a minha mde o modo como eu era tratado
quando crianga, como se pudesse revisitar uma vez mais a cena
desde onde se originaram tantas consequéncias, tantas fantasias
que nunca consegui decifrar; essas descobertas todas nao
recobriam o horror de experimentar uma imagem em
decomposi¢do, uma imagem que comegava a perder sua
tenacidade, sua capacidade de me exigir uma continuacao, um
futuro. Por um instante, é como se minha mae, enquanto outro
vidente, enquanto imagem constituinte, tivesse perdido a
capacidade de constituir. Ela ndo era mais protagonista em seu
proprio olhar, ja nao podia escolher. Ela s6 conseguia se ver vista
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por um passado. E, por extensao, alienado nela como estava,
também eu me percebi visto, passivo, como se tivesse havido uma
tor¢ao na forma de olhar. Doravante, ao menos naquele instante, as
imagens nao eram mais portais, convites a visitagao, ensejos a
minha intencionalidade, abertura de possibilidades. Eram, sim,
exigéncias de respostas que nao as podia dar. Eram demandas por
possibilidades que nao mais as tinha. Nao havia como encontrar
mais aquele galpao, a racao, as galinhas... Nao havia mais como ser
aquele menino, como sentir aquele receio do pai, pelos efeitos que,
nele, a provocagao de minha mae pudesse desencadear. O passado
jadndo era o que me fazia escapar para o futuro. Agora estava diante
de um inescapavel.

Era como o personagem Sthephen Dedalus, no classico Ulisses
(1921/2012) de James Joyce, tal como esse personagem foi
interpretado por Didi-Hiiberman em O que vemos, o que nos olha
(1998), obra cujo titulo, ademais, consiste numa leve alteragao da
fala de Sthephen Dedalus, quando este observa o verde do mar de
Dublin e, nele, vé refletido o rosto de sua prépria mae, recém-
talecida. Conforme o interpreta Didi-Hiiberman, Sthefthen Dedalus
vive diante do mar uma tensdo incomoda, inelutavel e inescapavel.
O alvissareiro que havia no mar esverdeado, em um primeiro
momento, de repente muda de matiz e remete o personagem ao
verde dos sucos biliares da mae adoecida. Até que, enfim, uma
inversao se opera. O mar furta da personagem a possibilidade do
olhar. Sthephen Dedalus sente-se olhado, sem saida. E a face mais
imperativa do outro, aquela que nao nos faculta escolha, impoe-se
como limite. Tal como minha constatacdo, inescapavel, do retorno
da mesma doenga que levou consigo minha avo, a mae de minha
mae: Alzheimer.

Ser visto pelo que ja ndao pode mais ver — seja porque ja
desfaleceu seja porque desfalece a olhos vistos — é sempre muito
assustador. O primeiro susto talvez tenha que ver com a descoberta
de que a morte continua a olhar, embora ja soubéssemos disso a
partir das obras de arte, ou a partir dos olhos cegos de um
deficiente visual. As quatorze “pinturas negras” de Francisco de
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Goya — executadas entre 1819 e 1823 sobre o reboco da finca em que
morava na companhia da doenga e do medo, hoje disponiveis a
apreciacao em uma sala especial do Museu do Prado, em Madrid —
continuam a nos olhar de forma tétrica, como se a melancolia
daqueles tempos dificeis capitaneados pela Inquisi¢ao Espanhola e
por toda sorte de enfermidade quitassem do nosso horizonte
qualquer vestigio de esperanca relativamente aos destinos da
humanidade e da vida em civilizagao. Do mesmo modo como o
orgao de vidro na cavidade ocular do cego que nos fala constrange
nossa mirada, como se fossemos vistos em nossa propria nudez,
desmentidos por nossa propria finitude visual. Ser visto pelo que
ja nao pode nos ver implica ainda um segundo outro susto, o qual
tem que ver com a constatacao de que, nos termos deste olhar
exercido pela cegueira, somos advertidos sobre nossa prépria
cegueira, sobre nossa dependéncia em relacao ao olhar que nos
vem do outro, que nos vem da mae, desde que aprendemos a
respirar por nossos proprios pulmoes. Lembro de uma vez, ante o
olhar de minha v6 — com quem aprendi a assobiar, pois somente
assim conseguiria salvar os amendoins que descascavamos depois
de havé-los colhido na roca - senti-me desguarnecido,
desamparado, pois tal olhar j4 ndo me reconhecia mais. Ela me
olhava como se nunca me tivesse visto, logo eu, seu neto preferido.
E experimentei, naquela visada desprovida de horizonte de futuro,
a morte antes da morte, como se o olhar carregasse consigo sua
propria finitude, o contrario da infinidade de imagens para a qual
ele me havia convidado até ali.

Lembrei do ultimo livro publicado por Roland Barthes, A
Camara Clara (1980/2015), no qual se ocupa de uma tarefa quase
fenomenologica, que € descrever seus vividos com as fotografias.
Nao se trata de um tratado sobre o fotografar ou sobre a fotografia
enquanto um género de arte ou de ciéncia. Barthes quis nos contar
algo sobre o modo como, diante das imagens, foi atingido por algo
real — se por real entendermos aquilo que se impde a partir de si
mesmo, tal qual a face da morte no verde do mar para o
personagem Sthephen Dedalus de James Joyce. Se, por um lado,
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conforme Barthes, a fotografia comporta algo assim como um
Studium, uma espécie de modelo vidente que institui um horizonte
de sentido, do qual podemos participar como videntes; por outro,
ela confronta nosso olhar, atravessa-o por meio de um vestigio que
independe de nosso desejo, de nossa intencionalidade, de nossa
condicao. Trata-se daquilo que Barthes denomina de Punctum — e
que outra coisa ndo é sendo a propria presenca do mundo na
imagem, sua capacidade para nos afetar, atingir, sem que sobre isso
possamos ter algum controle. E como se parte do mundo, que a
fotografia tdo somente quereria representar, tivesse se instalado no
seio da propria representa¢ao enquanto um ponto estranho. O que
me remete, enfim, a distingao entre a experiéncia de ouvir meu pai
e de ouvir minha mae.

Na fala do pai, em sua prosa sobre o passado, alcancei o
Studium fornecido por sua voz, as possibilidades de redescri¢ao do
passado no futuro. Lembro-me perfeitamente da sensagao que vivi
quando ele me colocou ainda crianga sobre o muro de um estadio
de futebol. Nao haviamos conseguido ingresso. Para assistirmos
juntos a partida de nosso time do coragdo, deveriamos entrar
clandestinamente. Primeiramente, ele me ergueu sob seus ombros
e me pediu para escalar o muro até alcangar a altura extrema, onde
deveria aguardar sentado, enquanto ele, a sua vez, conseguisse
trepa-lo e, no seguimento, saltar para dentro do estadio. Somente
entao eu deveria jogar-me la de cima, pois ele me ampararia ja na
parte de baixo. E em algum sentido, a presenca de meu pai em
minha festa, trouxe de novo a sensacao de seguranga que eu
precisaria para dar esse salto exigido pelo significante casamento.

Nada parecido com o que vivi diante das falas delirantes de
minha mae. Ela ndo fazia uma prosa sobre o passado, inaugurando
uma possibilidade de reedi¢dao. Ao contrario, ela o descrevia como
se ainda estivesse 14, capturada por suas nuangas. Nalgum sentido,
ela era assolada por tal realidade, a qual, entretanto, ja ndo era mais
possivel. E eu nada podia fazer para resgata-la de 1a. Sentia-me eu
mesmo refém desse inescapavel, que me atingia qual Punctum a
furar minha vidéncia na dire¢ao do futuro. No creptsculo de sua
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vida, de seu professorado como vidente, minha mae me fez visitar
o outro lado do visivel, o qual ndo tem nada que ver com o
invisivel, com aquilo que falta ver, que faz falta a visao. Nem
tampouco com o que ja se perdeu, como um real que ndo pode ser
mais visto. Minha mae me ajudou a ver, antes, o sentido radical do
visivel, que é o pertencimento, o pertencimento ao olhar do outro.
Somente quando o visivel nao se deixou ver — tal como nao pude
mais alcanga-lo pelas lentas da doenca de minha mae — é que
compreendo o lugar desde onde vejo, precisamente, o olhar do
outro. Ver é pertencer, pertencer ao que nos olha. E se, por um lado,
esse pertencimento nos abre o mundo das imagens, por outro, ele
nos reconduz a condi¢ao da dependéncia, da filiagao.
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Lugar e corporeidade:
Arquitetura e Urbanismo a partir da Geografia Humanista e da
fenomenologia de Merleau-Ponty

Werther Holzer

O objetivo deste texto é o de propiciar um didlogo entre a obra
de Merleau-Ponty, especificamente o livro Fenomenologia da
Percepgio (1999) em seus capitulos sobre o corpo e o espago, com
uma epistemologia e, porque nao, com uma ontologia que pense a
Arquitetura e o Urbanismo a partir da constitui¢ao do “lugar”, no
contexto da Filosofia e a Geografia Humanista.

Necessario observar que a discussdao sobre o lugar, iniciada
por fenomendlogos, dentre os quais estdo o proprio Merleau-Ponty
e Heidegger, vai tomar novos rumos em ciéncias como a Geografia
e a Arquitetura, na década de 1950, numa critica bastante
contundente aos fundamentos da Modernidade.

Na geografia norte-americana, por exemplo, uma nova
proposta epistemoldgica e, também ontologica, comega a se
delinear na Association of American Geographers, que congregava
académicos e profissionais, a partir de um discurso de seu
presidente, John Kirtland Wright, no Encontro Anual de 1946. Para
Wright o papel dos gedgrafos deveria mudar radicalmente, de
cientistas que tinham como tarefa mapear o espago ainda
desconhecido, ou conhecido, mas nao em suas mintcias, para
cientistas que se voltariam para “as concepg¢des geograficamente
subjetivas do mundo, que existem na mente de inumeraveis
pessoas comuns” (WRIGHT, 1947, p. 10. Tradugao do autor).

Essa ideia foi retomada por Lowenthal, em 1961, ao propor
uma nova epistemologia para a geografia, a partir, principalmente,
da percepcao ambiental como abordada pela Psicologia, pela
Antropologia e outras ciéncias humanas, reafirmando que esta
nova Geografia tinha como objeto pesquisar “a natureza dessas
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terrae incognitae, e a relacdao entre o mundo exterior e as imagens
que estao em nossas cabecas” (LOWENTHAL, 1961, p. 241).

Aprofundando a afirmagao de Wright de que a geografia esta

além dos gedgrafos, Lowenthal conclui que:

Cada imagem e ideia acerca do mundo é composta, entdo, da
experiéncia pessoal, do aprendizado, da imagina¢ao e da memoria.
Os lugares em que vivemos, aqueles que visitamos ou percorremos,
os mundos sobre os quais lemos ou vemos em trabalhos artisticos, e
os dominios da imaginacao e da fantasia, contribuem, cada um, para
as nossas imagens da natureza e do homem. Todos os tipos de
experiéncia, desde aquelas mais intimamente ligadas ao nosso
mundo cotidiano até aquelas que parecem mais remotamente
afastadas, juntam-se para formar uma imagem individual da
realidade. A superficie da Terra é moldada para cada pessoa pela
refracdo através das lentes pessoais e culturais, do habito e da
fantasia. Somos todos artistas e arquitetos paisagistas, criando
ordem e organizando o espago, tempo e causalidade, de acordo com
nossas percepgoes e predile¢des. (1961, p. 260. Tradugao do autor).

Essa passagem nos leva a outro autor, Kevin Linch, arquiteto

e urbanista, que no mesmo ano de 1961, se detém na mesma

questdo de sugerir uma nova epistemologia para a Arquitetura e o
Urbanismo, que rompesse com o Modernismo. Sua proposta se
concentra no estudo do que chamou de “imaginabilidade”, assim
definida:

Aquela qualidade de um objeto fisico que lhe d4 uma grande
probabilidade de evocar uma imagem forte num dado observador. E
essa forma, cor, disposi¢ao, que facilita a producdo de imagens
mentais vivamente identificadas, poderosamente estruturadas a
altamente titeis no meio ambiente (Lynch, s.d., p. 20).

De certo modo, se inicia com esse autor a ideia de que a cidade

¢ construida cotidianamente pelas pessoas, ou seja, de que o
vernacular determina a sua existéncia e de que a interferéncia dos
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profissionais arquitetos e urbanistas na sua edificacao é pequena.
Lynch enuncia também que a cidade projetada por esses
profissionais deve ter como fim as pessoas, ou seja, a cidade deve
ser pensada como lugar.

Eduard Relph, em seu livro “Place and Placelessness” reverbera
estas preocupacoes:

Considero grande parte do debate recente sobre questdes ambientais
como insatisfatdrio e inquietante. Insatisfatério porque as andlises do
comportamento ou de problemas particulares sdao frequentemente
tdo mecanicas e abstratas, que reduzem o mundo a um conjunto de
estruturas facilmente representadas, ou a modelos que ignoram
muito da sutileza e do significado da experiéncia cotidiana.
Inquietante porque essas estruturas simplificadas frequentemente
servem entao como base para propostas do desenho de ambientes e
para a manipulagao de pessoas e lugares segundo padrdes que se
supde sejam mais eficientes. [Este livro] se preocupa nao com
modelos abstratos e teorias, mas com o 'mundo vivido', com os
cendrios e situagdes em que nds vivemos, que conhecemos e que
experimentamos diretamente ao lidarmos com nossas atividades do
dia-a-dia. Especificamente o seu objetivo é de examinar um dos
fendmenos do mundo vivido — o lugar, e tenta elucidar a diversidade
e intensidade de nossas experiéncias do lugar (Relph, 1976, s/p.
Tradugao do autor).

O autor elege o “espago existencial” como tema para se
aproximar do fendmeno do lugar. Assim, a partir de Merleau-
Ponty, o define como:

[...] a estrutura intima do espago tal qual nos aparece em nossas
experiéncias concretas de mundo como membros de um grupo
cultural, ele € intersubjetivo e, portanto, permeia a todos os membros
daquele grupo, pois estes foram todos socializados de acordo com o
conjunto comum de experiéncias, signos e simbolos (Relph, 1976, p.
12. Tradugao do autor).
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E do espago existencial, a partir de Merleau-Ponty e Dardel
(2011), conceitua lugar:

Um lugar € um centro de acdo e intencéo, ele é 'um foco onde nos
experimentamos os eventos significativos de nossa existéncia'. De
fato, eventos e agdes sao significativos somente no contexto de certos
lugares, e ganham tonalidades e sdo influenciados pelo carater
desses lugares, ainda que contribuam para esse carater. [...]. Os
lugares sdao os contextos ou pano de fundo para objetos
intencionalmente definidos ou para grupos de objetos ou eventos, ou
podem ser, eles mesmos, objetos da intengao (Relph, 1976, p. 42-43.
Tradugao do autor).

A discussao que se oferece neste texto tem a sua origem no
didlogo com estes autores na elucidacao de diversas inquietagoes
que orientam as pesquisas que venho fazendo atualmente. Uma
critica ao abandono, pelos arquitetos e urbanistas, da poiesis, no
sentido proposto por Heidegger?, em detrimento de uma atividade
eminentemente tecnicista e tecnoldgica. Como em Pallasmaa (2013)
que critica essa arquitetura e esse urbanismo tomado pelo império
das imagens como informagao e nao como poiesis. O autor apela
para que volte a sua esséncia que é fazer eclodir a poiesis que esta
nas imagens. Hoje o fazer cotidiano do arquiteto e do urbanista est4
muito mais na busca de imagens de referéncia do que do projeto
em sua esséncia, e essas referéncias ja estao dadas como “blocos”
nos softwares voltados para os profissionais da drea. Dai o
esquecimento do habitar como esséncia da arquitetura e do
urbanismo a partir da priorizagdo da edificagdo como um artefato
ideal e tecnoldgico, tal como enunciado por Heidegger em
“Construir, Habitar, Pensar” (2012a). Usualmente ndo se projeta
para pessoas a partir de suas necessidades. O projeto é

“Também a physis, o surgir e elevar-se por si mesmo, é uma pro-dugao, é poiesis.
A physis é até a maxima poiesis. Pois o vigente da physis tem em si mesmo o eclodir
da producao. Enquanto o que é pro-duzido pelo artesanato e pela arte, por
exemplo, o calice de prata, nao possui o eclodir da pro-dugdo em si mesmo, mas
em um outro, no artesao e no artista” (HEIDEGGER, 2002, p. 16).
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encomendado e adquirido por um “cliente”, que poderia ser
definido como um individuo ou grupo que pode adquirir o direito
de usufruir deste artefato. Neste sentido destaco a importancia dos
estudos sobre arquitetura, urbanismo e paisagismo vernaculares,
ou seja, aqueles que ndo sdo concebidos e edificados por
profissionais.

Autores de areas diversas do conhecimento tém orientado as
questdes que tém origem nestas inquietagdes, segundo o parametro
de que a Fenomenologia ndo ¢ um método, investigando os
fundamentos da corporeidade e da espacialidade a partir de
Merleau-Ponty (1999); o conceito de lugar e a questao da técnica, a
partir de Heidegger (2012); o distanciamento cada vez maior entre
a natureza e a cidade a partir de Tuan (2013); a transigao do ser-no-
mundo para o ser-na-cidade a partir de Wasiak (2017) e Holzer
(2017); a importancia da fenomenologia na transicao da
modernidade para a pés-modernidade, a partir de Lyotard (2009)
e de Otero-Pailos (2010); a Ecofenomenologia (2003), no contexto
da denominada pos-fenomenologia norte americana (IDHE, 2001,
p. ex.). Todos convergindo para ressaltar a importancia dos saberes
tradicionais na constituicdo de um novo fazer para as ciéncias e
para a Filosofia.

A partir destas consideragdes coloco as questdes que orientam
este texto: de que modo a Fenomenologia, a partir de Merleau-
Ponty, entre outros, pode nos restituir a corporeidade que nos foi
subtraida no inicio da modernidade? Qual o papel que a Geografia
e a Arquitetura e o Urbanismo tém para superarmos o crescente
afastamento entre as ciéncias e o mundo da vida, no que denomino
o “Eclipse do Corpo”?

Trata-se de uma busca por novas formas de se fazer Geografia,
Arquitetura e o Urbanismo a partir de uma critica, que coincide
com as de Husserl e de outros fenomendlogos, ao crescente
afastamento entre a ciéncia e o mundo cotidiano a partir do
Renascimento. Parto do principio, orientado por Enrique Dussel
(1993), de que a idade moderna se inicia no momento em que os
europeus se depararam com a América e com civilizagdes
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totalmente desconhecidas que problematizaram sua alteridade.
Orientados por um novo modo de olhar, onde o mundo passa a ser
visto entre o real (empirismo) e o ideal (geometria), o homem ¢é
separado da natureza, tendo como denominador a matematica e a
tecnologia. Seu apice ocorre no século XIX, quando o Romantismo
e seu projeto de uma nova ciéncia, onde homem e natureza, ciéncia
e arte ndo sao separados, é suplantado pelo positivismo que
consolida a divisdao parcelar das ciéncias e a sua finalidade
tecnicista e quantitativista.

O chamado Movimento Modernista, ou Modernismo, a partir
do final do século XIX, levou a Arquitetura e o Urbanismo
progressivamente do campo da arte para o campo da técnica, ao
mesmo tempo em que elevou a pratica de se edificar a cidade, ou
na cidade, a um conhecimento pertencente apenas a uma
determinada disciplina cientifica, o Urbanismo. Inicia-se com as
ideias de Utopia, a partir de Thomas More (2004), de uma
arquitetura que deixa de lado o Genius Loci em fungao da
funcionalidade da geometria, de uma cidade ideal e da paisagem
enquanto natureza idealizada separada do homem. Sendo que o
conceito de paisagem surge exatamente neste contexto.

Esse afastamento entre a Arquitetura e o Urbanismo e o
mundo cotidiano das pessoas se apresentou, na pratica, como uma
crescente neutralizacdo das forcas da Natureza e também das
forcas individuais e sociais, o que € abordado brilhantemente por
Heidegger em diversas ocasides. Seu apice ocorreu com o
denominado Higienismo e, mais tarde, com o Funcionalismo, ou
modernismo progressista, que expressam a crenga na técnica e nos
técnicos para a resolucdo de todos os problemas da habitagao e da
cidade a partir de uma dialética entre o acesso e o controle pensado
abstratamente pelo planejamento e pelo projeto enquanto tracado
geométrico, ou seja, na ideagao dos modos de permanéncia nos
artefatos arquitetonicos e do deslocamento nos artefatos urbanos.
A arquitetura hoje trata o prédio como local de permaneéncia, a
partir de fungdes atribuidas abstratamente, e a cidade como
grupamentos de artefatos entre os quais vocé necessita se deslocar.
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Desse modo os problemas do urbanismo se limitam a resolver os
deslocamentos entre estes artefatos, ou seja, com a sua localizagéo.
E nossas vidas sao conformadas por estes parametros.

Estas ideias se expressam na pratica como determinagoes
normativas, sejam em termos formais, ou de desenho, mas
principalmente em termos juridicos, que impdem determinados
modelos e modos de se projetar, e de se edificar, formas e volumes,
rotas e rotinas estandardizadas, ou seja, como ag¢des politicas. Isso
permite a sua replicacdo, seja em termos de desenho, seja em
termos tectonicos ou do emprego de materiais e de componentes, a
partir da concepgao de prototipos e de sua reproducdo em escala
industrial. Dois exemplos classicos sao as proposi¢oes da Escola da
Bauhaus e a ideia corbusiana da maquina de morar.

A geografia passou pelo mesmo processo, principalmente a
partir da adogao do conceito de Regido como objeto de investigacao
comparativo e critico, que preconiza a tecnologia como responsavel
pela melhoria dos aspectos regionais, aqueles relativos ao espago
geografico, a partir da técnica, culminando com a ideia do
planejamento regional e também global, a partir da chamada
Geografia Teorética, neopositivista, e da Geografia Critica, de
inspira¢do marxista. As duas confluem para uma mesma ontologia,
a da observagdo dos objetos de modo genérico, na primeira, e a
partir de estruturas, na segunda, ambas sem considerar as pessoas
em sua corporeidade. Desse modo, quanto mais se desenvolve a
tecnologia mais somos reduzidos a manchas e a pixels colocados
em mapas que sao analisados a partir da “logica” destes
grupamentos de dados.

Esses cientistas ou técnicos se deparam, no entanto, com um
problema: o volume do que projetam e concretamente edificam, ou
seja, do que realmente concebem e constroem, enquanto arquitetos
e, ou, urbanistas, gedgrafos, socidlogos, quaisquer profissionais
que estejam envolvidos em edificar a cidade, se apresenta como
uma contribuicao irriséria frente a tudo o que ¢ edificado. O que
predomina em todo o mundo é a Arquitetura e o Urbanismo
vernaculares, concebidos e edificados a partir da imaginabilidade
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(Lynch, s. d.) e das agOes individuais e coletivas que todos os dias
imprimem novas matrizes e novas marcas a partir da trajecao?
(Berque, 2004), que se configura como um numero infinito de
espirais de intencionalidades que se atraem, se repelem, confluem,
se aglutinam, e que se concretizam no espago das edificagdes e dos
espagos urbanos como lugares. Como hoje ndo existem mais
espagos que nao tenham sido humanizados, todos estao, em
principio, no ambito da Arquitetura e do Urbanismo, ou seja,
podem, como paisagem de segunda natureza, serem projetados.

A casa como maquina de morar, a cidade como o espago 6timo
das relagdes funcionais, mediadas pelas relagdes cientificas,
técnicas e mididticas, se dobram as intencionalidades que
expressam a corporeidade e a espacialidade dos seres-no-mundo,
dos seres-na-cidade, dos seres-em-situagdao. E sao estas
intencionalidades que se expressam nesta paisagem e neste
urbanismo vernaculares. Tecnicamente o objeto da arquitetura e do
urbanismo, a sua razdo de ser como ciéncia social, é o projeto, o
designio. No entanto, acredito que a questao contemporanea que
se coloca para esses profissionais ¢ de que a Arquitetura e o
Urbanismo tém inicio quando o projeto é concluido (mas ainda se
trata de um espago geométrico, uma utopia, um nao-lugar) e sé se
concretiza quando a edificagao, o artefato, passa a ser habitado.

O projeto esta no nivel do espago geométrico, enquanto que o
artefato estd no nivel do espago geografico, expressando uma
geograficidade® (Dardel, 2011). Segundo Norberg-Schulz (2001),
em um didlogo com Heidegger (2012a) em “Construir, habitar,
pensar”, a arquitetura e o urbanismo nao se expressam em sua
materialidade, mas em sua concretude, e a sua esséncia é a de
definir limites. Esses artefatos apelam por uma espacialidade

2 La trajection apparait donc comme le mouvement réversible (cyclique mais pas
circulaire!) de la mise en forme du monde, dans l'appropriation réciproque dun
peuple et d'un pays, de I'humanité et de la Terre.

SDardel define a geograficidade como a geografia vivida em ato, ou seja, a que
experimentamos cotidianamente no espago geografico que, em principio, resiste
as nossas agdes.
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encarnada, por uma geograficidade encarnada, mais do que isso,
por uma corporeidade essencial, para que possam existir. Porque,
enfim, quem habita é o corpo, como o seu Ser-no-Mundo. Entao
esses artefatos apelam por esta corporeidade essencial para que
possam existir. Sem essa corporeidade eles simplesmente nao
existem. Esse apelo pode se expressar, no lugar, pela lugaridade®.

Se corpo e espago sao os fundamentos da Arquitetura e do
Urbanismo, como de todas as coisas, a leitura de Merleau-Ponty
pode contribuir para que deixem a restrita esfera da técnica em que
foram colocados e retomem a expressao poética e artistica que
orientam o habitar e o edificar, como propde, por exemplo,
Norberg-Schulz (2001), Palasmaa (2013) e Jan Gehl (2013) no
ambito da arquitetura, ou Tuan (2015), Relph (1976), Buttimer
(1980) e Seamon (1979) no ambito da Geografia.

Otero-Pailos (2010) propde que nos fundamentos da
Arquitetura e do Urbanismo na Pds-Modernidade, a
Fenomenologia se constitui como a principal referéncia ontoldgica
e epistemologica, assim como Holzer (2016) propds com relagao a
geografia. O que permeia essas obras € a ideia de que um fazer,
baseado na Fenomenologia, pode ser fundante para a constituigao
de um novo mundo.

O problema da Arquitetura e do Urbanismo nos dias atuais é de
que foram reduzidos ao projeto enquanto representagao de uma
técnica. O seu intento maior € o de garantir uma correlagao com o
artefato real a ser construido a partir de um espago geométrico, ou
seja, se trata de um espaco abstrato a ser habitado por corpos-tipo,
conformados pelo homem vitruviano,® mais recentemente, pelo

* Lugaridade “expressa exatamente essa relagao dialdgica dos seres em
movimento com lugares e caminhos que, como pausa, como convivéncia intima,
arrumam e delimitam os espacos” (HOLZER, 2013. p. 18-29).

5 Homem Vitruviano, também chamado de estudo das propor¢des do corpo
humano, desenhado com ponta seca, a pena e aquarela sobre papel (c. 1490) pelo
artista, arquiteto e engenheiro renascentista Leonardo da Vinci [...]. O Homem
Vitruviano foi parcialmente influenciado pelas teorias das proporgdes do
arquiteto romano Vitravio. Em seu tratado De architectura (1° século DC), Vitravio
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modulor corbusiano. Temos entao dois homens ideais: a arquitetura
foi orientada, no inicio do renascimento, a projetar para corpos que
tiveram as suas dimensdes reduzidas a geometria e, na
Modernidade, Le Corbusier pensa em um novo corpo, o mesmo
corpo geometrizado, mas agora adequado para habitar a maquina.
Trata-se de um homem-tipo, italiano (no Renascimento), francés (na
primeira metade do século XX), medindo um metro e setenta de
altura, ativo. Todos os artefatos do mundo sao conformados para ele.

Esses projetos de edificagdes sdao abstratos porque foram
reduzidos apenas aos elementos materiais no cumprimento das
suas fungdes, o que gera uma forma considerada otima no
atendimento ao repouso e ao movimento destes corpos. E disso que
tratam a Arquitetura e o Urbanismo na Modernidade.

Como edificagdes, esses artefatos pressupdem relagdes
interpessoais e coletivas, abstraidas de sua corporeidade, onde os
seres-no-mundo sdo reduzidos a usudrios, clientes, pacientes,
atores, vidas, passageiros etc., transitando por um espago
idealmente concebido como racional, geométrico e
representacional. E este problema, o da representacao, talvez seja o
problema mais fundamental da modernidade, pois as coisas sao
dadas como sdo representadas, ou seja, as pessoas pensam e vivem
o mundo enquanto representacao geométrica, se esquecendo do
mundo da vida, como Husserl ja apontava ao discutir a questao da
presenga e da presentacdo nas relagdes fenoménicas com o mundo.

Para refletirmos e para agirmos sobre essas instancias e
circunstancias, no caso deste texto, vamos nos referenciar apenas a
Fenomenologia da Percepgio de Merleau-Ponty, a partir do que ele
nos fala sobre o corpo e o espaco e coloca-lo em didlogo com outros
autores que abordam o mesmo tema.

Inicialmente devo destacar que a obra de Merleau-Ponty foi
pioneira no sentido de problematizar o mundo cotidiano a partir

propds que a figura humana poderia se inscrever perfeitamente em um circulo e
em um quadrado. https://www.britannica.com/topic/Vitruvian-man acesso em 09
de margo de 2023 (tradugao do autor).
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do corpo e do espago, avangando na critica husserliana relativa ao
afastamento entre as ciéncias e o mundo da vida, exatamente no
momento em que, sob o meu ponto de vista, se inicia a pds-
modernidade, alimentada principalmente pelo fim da Segunda
Guerra Mundial, que demarca o rompimento de todas as barreiras
éticas em nome de tecnologias que libertariam o Ser Humano de
suas arduas tarefas cotidianas. Pois ndo estamos, certamente, mais
na Modernidade, e esse é o motivo de nossa angustia: nao
queremos deixar a modernidade morrer, mas ela ja estd morta.

O autor, entretanto, se refere poucas vezes ao conceito central
deste texto, que € o de lugar, mas logo no inicio do capitulo sobre
“0 espago” o qualifica: “O espago ndo € o ambiente (real ou logico)
em que as coisas se dispdem, mas o meio pelo qual a posigao das
coisas se torna possivel” (Merleau-Ponty, 1999, p. 328). A partir
dessa consideragao, o autor oferece uma alternativa tanto ao espago
espacializado, que se apresenta como uma multiplicidade
irredutivel, como espago fisico, quanto ao espago espacializante,
que se apresenta como o espago geomeétrico, da espacialidade
homogénea e isotropica (Merleau-Ponty, 1999, p. 328). Esta
alternativa considera que:

[...] ndo podemos compreender a experiéncia do espago nem pela
consideracao dos contetidos, nem pela consideracao de uma atividade
pura de ligagdo, e estamos em presenga desta terceira espacialidade
[..] que ndo é nem a das coisas no espago, nem a do espago
espacializante e que, desse modo, escapa a andlise kantiana e é
pressuposta por ela. Precisamos de um absoluto no relativo, de um
espago que nado escorregue nas aparencias, que se ancore nelas e se
faca solidario a elas, mas que, todavia, ndo seja dado com elas a
maneira realista e possa [...] sobreviver a subversdao das aparéncias.
Precisamos investigar a experiéncia originaria do espago para aquém
da distingdo entre a forma e o conteido (Merleau-Ponty, 1999, p. 334).

Ha um didlogo importante a ser travado entre estas

consideragdes de Merleau-Ponty (1999) e as de Dardel (2011),
quando distingue o espago geométrico do espago geografico, este o
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que resiste as nossas agoes, impoe limites ao nosso corpo, o que se
expressa pela geograficidade que, a partir das distancias e das
dire¢des, constitui os lugares. Esta é a discussao que esta posta
quando se fala do “lugar” na Geografia Humanista Cultural.

Certamente o “espago” a que se refere Merleau-Ponty nos
capitulos correspondentes, estd mais proximo do conceito de
“lugar” heideggeriano ou da Geografia Humanista. O proprio
Merleau-Ponty, na Introducao de Fenomenologia da Percepgio, se
refere primeiramente ao lugar para depois falar do espago. Assim
ao discutir o problema da redugao em Husserl, o autor contrapde o
idealismo transcendental a fenomenologia husserliana a partir da
ideia de que “o homem estd no mundo”:

Um idealismo transcendental consequente despoja o mundo de sua
opacidade e de sua transcendéncia. O mundo € aquilo mesmo que
ndés nos representamos, nao como homens ou como sujeitos
empiricos, mas enquanto somos todos uma tunica luz e enquanto
participamos do Uno sem dividi-lo. A analise reflexiva ignora o
problema do outro assim como o problema do mundo, porque ela
faz surgir em mim, com o primeiro lampejo de consciéncia, o poder
de dirigir-me a uma verdade de direito universal, e porque sendo o
outro também sem ecceidade, sem lugar e sem corpo, o Alter e o Ego sao
um s6 no mundo verdadeiro, elo dos espiritos. [...] Para Husserl, ao
contrario, sabemos que existe um problema do outro e o alter ego é
um paradoxo (Merleau-Ponty, 1999, p. 7-8, grifo meu).

Podemos pensar o lugar em Merleau-Ponty como na
Geografia Humanista, onde ser, lugar e corpo estdao encarnados a
partir da sua situagdo, ou melhor, da sua lugaridade. Neste sentido,
segue o0 pensamento do autor:

O Cogito deve revelar-me em situagao, e € apenas sob essa condigao
que a subjetividade transcendental podera, como diz Husserl, ser uma
intersubjetividade. Enquanto Ego meditante, posso distinguir muito
bem de mim o mundo e as coisas, ja que seguramente eu nao existo a
maneira das coisas. Devo até mesmo afastar de mim o meu corpo,
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entendido como uma coisa entre as coisas, como uma soma de
processos fisico-quimicos. Mas a cogitatio que assim descubro, se esta
sem lugar no tempo e no espago objetivos, ndo estd sem lugar no
mundo fenomenoldgico. O mundo que eu distinguia de mim
enquanto soma de coisas ou de processos ligados por relagdes de
causalidade, eu o redescubro "em mim" enquanto horizonte
permanente de todas as minhas cogitationes e como uma dimensao em
relagdo a qual eu ndo deixo de me situar. (Merleau-Ponty, 1999, p. 9).

Esta consciéncia encarnada do lugar e do mundo depende do
sentir, e também do mundo, ou melhor, do espago geografico:

O sentir, ao contrario, investe a qualidade de um valor vital;
primeiramente a apreende em sua significacdo para nds, para esta
massa pesada que € nosso corpo, e dai provém que ele sempre
comporte uma referéncia ao corpo. O problema é compreender estas
relagdes singulares que se tecem entre as partes da paisagem ou entre
a paisagem e mim enquanto sujeito encarnado, e pelas quais um
objeto percebido pode concentrar em si toda uma cena, ou tornar-se
a imago de todo um segmento de vida. O sentir é esta comunicacao
vital com o mundo que o torna presente para nés como lugar familiar
de nossa vida. E a ele que o objeto percebido e o sujeito que percebe
devem sua espessura. Ele é o tecido intencional que o esfor¢o de
conhecimento procurara decompor (Merleau-Ponty, 1999, p. 84).

Merleau-Ponty (1999) critica o espago geométrico que nos é
imposto a partir de uma consciéncia constituinte pensada a partir
da razdo universal, oferecendo a alternativa fenomenoldgica da
operacao criadora que participa da facticidade do irrefletido. Dai
sua importancia quando reflete sobre o corpo e o espacgo:

E por isso que a fenomenologia é a tinica entre todas as filosofias a
falar de um campo transcendental. Esta palavra significa que a
reflexao nunca tem sob seu olhar o mundo inteiro e a pluralidade das
monadas desdobradas e objetivadas, que ela s6 dispde de uma visao
parcial e de uma poténcia limitada. E por isso também que a
fenomenologia é uma fenomenologia, quer dizer, estuda a aparicio
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do ser para a consciéncia, em lugar de supor a sua possibilidade
previamente dada. E notével ver como as filosofias transcendentais
do tipo classico nunca se interrogam sobrea possibilidade de efetuar
a explicitacao total que elas sempre supdem feita em algum lugar.
Basta-lhes que ela seja necessaria, e julgam assim aquilo que é por
aquilo que deve ser, por aquilo que a ideia do saber exige (Merleau-
Ponty, 1999, p. 95-96).

A que “espaco” Merleau-Ponty estd se referindo entao?
Aquele em que a matéria nao é separavel do conhecimento, onde
ela estd diretamente relacionada com o mundo.

Aqui ndo ha como abordar esta questao do mundo que estd na
raiz da constituigao lugar (Holzer, 2012), basta recorrer ao proprio
autor quando enuncia que “Tudo nos reenvia as relagdes organicas
entre o sujeito e o espago, a esse poder do sujeito sobre seu mundo
que € a origem do espago” (Merleau-Ponty, 1999, p. 338), sendo”
essencial ao espago estar sempre ‘ja constituido’, e nunca o
compreenderemos retirando-nos em uma percepc¢ao sem mundo”
(Merleau-Ponty, 1999, p. 339), e esta constitui¢do pressupde nosso
encontro primordial com o ser, ndo um ser qualquer, mas um ser-
situado (Merleau-Ponty, 1999, p. 339). Esta é a questao essencial do
lugar: ele trata do ser situado. Deste modo o espaco esta assentado
sobre a nossa facticidade (Merleau-Ponty, 1999, p. 342).

Merleau-Ponty sugere que:

Ele [0 espago] ndo é nem um objeto, nem um ato de ligacdo do
sujeito, ndo se pode nem observa-lo, ja que ele estd suposto em
toda a observagdo, nem vé-lo sair de uma operagao
constituinte, ja que lhe é essencial ser ja constituido, e é assim
que magicamente ele pode dar a paisagem as suas
determinagOes espaciais, sem nunca aparecer ele mesmo (1999,
p. 342-343).

Merleau-Ponty, assim como Dardel (2011), ambos falando do
espago mitico ou do espaco infantil, pondera que: “nunca vivo
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inteiramente nos espagos antropologicos, estou sempre ligado, por
minhas raizes, a um espago natural e inumano” (1999, p. 393). Para
Merleau-Ponty (1999), assim como para Dardel (2011), a partir da
Geograficidade, a facticidade do espago implica em que vivamos
sempre, radicalmente, no espago geografico, essencialmente. A
distingdo entre o espago geométrico, que pertence a regiao da
geometria e da ideacdo, e do espago geografico, que se refere a
experiéncia humana no cotidiano, ou seja, em sua facticidade, como
citada no pardgrafo acima, foi retomada, em 1952, por Dardel
(2011). Ele nos fala sobre essa relacao indissociavel entre o homem
e a Terra (0 inumano e o humano) que se apresenta como o espago
geografico, definido como aquele que resiste as nossas ag¢des, nao
importando que sua natureza seja fisica ou humana, material ou
imaterial. A relacdo homem-Terra se d4 neste espago geogréfico
(mundo) e implica, sempre, em ser-no-mundo, em ser-situado.
Segundo Merleau-Ponty:

Dissemos que o espago € existencial; poderiamos dizer da mesma
maneira que a existéncia é espacial, quer dizer, que por uma
necessidade interior ela se abre a um “fora”, a tal ponto que se pode
falar de um espaco mental e de um “mundo das significagdes e dos
objetos de pensamento que nelas se constituem”. Os proprios
espagos antropoldgicos se manifestam como construidos sobre o
espaco natural, os “atos ndo objetivantes”, para falar como Husserl,
sobre os “atos objetivantes”. A novidade da fenomenologia nao é
negar a unidade da experiéncia, mas funda-la de outra maneira que
o racionalismo classico. Pois o0s atos objetivantes ndo sao
representagdes. O espago natural e primordial ndo é o espago
geométrico e, correlativamente, a unidade da experiéncia nao é
garantida por um pensador universal que exporia diante de mim os
contetidos da experiéncia e me asseguraria, em relacéo a eles, toda a
ciéncia e toda a poténcia. Ela é apenas indicada pelos horizontes de
objetivagao possivel, ela s6 me libera de cada ambiente particular
porque me liga ao mundo da natureza ou do em si que os envolve a
todos. Sera preciso compreender como, com um tinico movimento, a
existéncia projeta em torno de si mundos que me mascaram a
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objetividade e determina esta objetividade como meta para a
teleologia da consciéncia, destacando estes “mundos” sobre o fundo
de um tnico mundo natural (1999, p. 394-395).

O importante, aqui, é destacar que mesmo os chamados atos
objetivantes, que nos dao acesso ao mundo natural, nao sao
representagdes. A partir dessa consideragao podemos retornar a
proposicao de Wright (1947) de que a geografia, ou o espago
geografico, determina que nossa existéncia seja geografica, e de que
esses estudos estdo no campo da Geosofia. Muito da elaboragao
tedrica sobre o Lugar, seja na Geografia Humanista, seja na
Arquitetura e Urbanismo de base fenomenoldgica, tem como
principio essa ideia.

Como ja abordado no inicio do texto, a partir do espago
existencial, Relph (1976) vai introduzir o lugar como um novo
conceito fundamental para o estudo de uma geografia que enuncia
uma nova epistemologia e uma nova ontologia para pensar um
mundo em que a geografia nao esta mais nas relagdes materiais que
se dao no espaco (geométrico), mas a partir da geografia que esta
nas nossas cabecas.

Dardel (2011), com sua Geografia Fenomenoldgica, vai sugerir
que a rela¢do primordial do homem com a Terra, do ser-no-mundo,
do ser-situado, se da a partir da associacao entre distancias e de
dire¢des, gerando o lugar. Certamente hd um didlogo com Merleau-
Ponty quando observa que “o vertical e o horizontal, o proximo e o
longinquo, sao designagOes abstratas para um unico ser em
situagao, e supde o mesmo “face a face” do sujeito e do mundo
(Merleau-Ponty, 1999, p. 360). Esse “face a face”, deste ser em
situacao, se da entre o homem (corpo) e a Terra (espago), no espago
geografico, se apresentando como ser encarnado.

Do mesmo modo, a partir de uma proposi¢do um pouco mais
tardia de Heidegger, em Construir, Habitar, Pensar (2012a),
direcionada a arquitetos e urbanistas por Norberg-Schulz (2001),
que enuncia o conceito de genius loci, por exemplo, o lugar é
pensado como o que outorga os espacos. Nao existe espaco
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geométrico, ou abstrato, se nao houver um corpo encarnado neste
lugar. Porque a geometria depende de nossa vida cotidiana. Nao
conseguimos imaginar, ou idealizar, nada que ndo tenha origem
em nossa corporeidade encarnada.

Todas as casas, nas sociedades tradicionais (mas nao so nelas),
e aqui podemos falar também das sociedades grega e romana
antigas, tem seu habitar delineado a partir da quadratura, como
proposta por Heidegger (2012). Nao ha separacao entre os aspectos
materiais e imateriais.

E o corpo?

E exatamente ele que estd eclipsado e necessita ser reconhecido
em sua corporeidade existencial para que se possa construir uma
nova civilizacdo baseada em novas regras de comportamento. A
Filosofia e as ciéncias, entre elas a Geografia e a Arquitetura e o
Urbanismo, a partir de sua possibilidade de materializar a¢des na
vida cotidiana, podem contribuir para essa reaproximagao radical
da ciéncia com o mundo da vida.

A contribui¢ao de Merleau-Ponty para essa tarefa é valiosa a
partir da ideia de que:

O que importa para a orientagao do espetaculo ndo é meu corpo tal
como de fato ele é, enquanto coisa no espago objetivo, mas meu corpo
enquanto sistema de ag¢des possiveis, um corpo virtual cujo "lugar”
fenomenal ¢ definido por sua tarefa e por sua situagao. Meu corpo
esta ali onde ele tem algo a fazer (Merleau-Ponty, 1999, p. 336).

Assim como Heidegger em A questdo da Técnica (2012). O
problema colocado por Merleau-Ponty € de que:

Minha percepgao total ndo é feita dessas percepgOes analiticas, mas
ela sempre pode dissolver-se nelas, e meu corpo, que por meus
habitus assegura minha inser¢ao no mundo humano, justamente s6 o
faz projetando-me primeiramente em um mundo natural que
sempre transparece sob o outro, assim como a tela sob o quadro, e
lhe da um ar de fragilidade (Merleau-Ponty, 1999, p. 394).
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O lugar essencialmente abriga essa percepcao. Ele implica na
corporeidade da relacdo homem-Terra. Sua esséncia se expressa
como a carnalidade da relagdo homem Terra.
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Ser corpo-negro: con-vivio, dis-cordia e
presenca nos lugares e territorios

Fernanda Cristina de Paula

Introducao

Quais lugares vocé nao gosta de frequentar? Onde nao gosta
de ir? Por qué?

* % X

Yi-Fu Tuan, gedgrafo humanista, diz:

Imagine um homem timido estudando piano no canto de um salao.
Alguém entra para olhar. Imediatamente o pianista sente restrigao
espacial. Mesmo uma s6 pessoa pode parecer uma multidao. Sob o
olhar de outrem, o pianista deixa de ser o tnico sujeito dominando
o espaco |[...]. Ele sente que perde o poder para organizar as coisas no
espago de uma tnica perspectiva, que é a sua. (Tuan, 2013, p. 78)

E nao é necessdrio ser alguém timido para sentir, para viver
uma mudanga do ambiente e de si na medida em que alguém entra
na sala em que antes se esta sozinho. Para mim, o que Tuan
expressa bem no excerto acima é o incontorndvel da presenga. Ou,
dito de outra maneira, a impossibilidade de escapar do poder que
a presenca de alguém tem de afetar-nos, mover-nos, constituir-nos
(estejamos conscios disso ou nao).

Ainda, o que posso dizer é que ndao hd apenas a
incontornabilidade da presenga de outra pessoa, mas também de
coisas, de ritmos, de ambiéncias, de valores, de sons, de medos ou
empatias. Somos condenados ao sentir; condenados a sentir aquilo
que se nos faz presente, condenados a comungar com o mundo.
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Enquanto habito um “mundo fisico”, em que “estimulos” constantes
e situagdes tipicas se reencontram — e ndo apenas o mundo histdrico
em que as situagdes nunca sao comparaveis —, minha vida comporta
ritmos que nao tém razdo naquilo que escolhi ser, mas sua condicio
no meio banal que me circunda. (Merleau-Ponty, 2011, p. 124).

Essa “condenagao” ao sentir, que faz com que nossa existéncia
seja indissociavel do mundo, é condenacao a sentir tudo aquilo que
se nos faz presente, e a presenca se da, sempre, no lugar. E por esse
motivo que afirmo que nos somos, sempre, os lugares em que
estamos; pois os lugares sao configurados por diferentes presencas,
as quais sentimos, as quais nos atravessam, nos tomam, nos
constituem.

E na medida em que estamos, nds também, presentes no lugar,
nos estamos sendo-o, fazendo-o, o constituindo.

Acredito que pensar a presenca seja um caminho proficuo para
nos tornarmos mais conscios das dindmicas que orientam nossa
vivéncia, que participam dos nossos cotidianos, e essa consciéncia
¢ tanto importante na medida em que, dentre outros fatores, nos
ajudaria a melhor compreender os seres politicos que (desde nossa
cotidianidade) somos. Entretanto, para pensar o papel da presenca
no nosso dia-a-dia e seu peso na politica que se desenvolve na
dimensao vivida, eu preciso ndo sé que vocé leia o que estd aqui,
mas que se envolva na reflexdo, que vocé sinta, que nao haja
fronteira entre a acao de pensar e a agao de sentir; e € por isso que
coloco a pergunta: a que lugares vocé nao gosta de ir? Em que
lugares vocé nao suporta estar? Que lugares nao te atraem?

Por qué?

Por que vocé ndo se sente confortavel nesses lugares? Vocé
consegue formular uma justificativa para o fato de nao gostar
desses lugares?

Se sim, acrescento: qual o eixo principal dessa justificativa? O
que esta justificativa diz sobre vocé? O que ela diz sobre os lugares?
Esses lugares te poem em presenca de qué? De quem?

Por que ha este seu desconforto a essas presengas?
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* % X

Deixe-me partilhar, com algumas questoes, um pouco do meu
mundo.

Talvez fora em 2009 ou 2010. Eu estava em um dos muitos
pontos de 6nibus ao lado do enorme shopping de Campinas-SP.
Sao por estes pontos de Onibus que chegam, em massa, os
trabalhadores do shopping, vindos de diferentes periferias de
Campinas; também s3o por esses pontos de Onibus que os
consumidores que ndo possuem ou nao puderam ir de carro
chegam. Eu estava no ponto de onibus, apds um dia todo na
faculdade, esperando meu 6nibus, fazendo baldeagao para voltar
para minha casa — na periferia.

Onibus demoram; por isso tive tempo de ver um grupo entre
10 e 15 adolescentes, com seus 14 ou 15 anos, descendo de um
onibus, usando suas roupas estilosas para o passeio no shopping.
Mogos e mogas, de peles heterogéneas, variando entre tons pardos
e negros. Sorri ao vé-los, pois eu ja fizera esses tipos de saidas do
bairro da periferia: a expectativa do passeio, de ir ao lugar
sofisticado que é o shopping, diferente dos nossos cotidianos, as
ligeiras paqueras entre os integrantes do grupo, as timidezes nos
jogos de paquera, a longa viagem de Onibus atravessando a cidade,
as gargalhadas constantes, pois tudo é motivo de graga e riso. Os vi
passar pela entrada de pedestres, atravessar o estacionamento do
shopping, alegres, sumir perto de uma das enormes e bem
decoradas entrada do shopping, ao longe. Voltaram para o ponto
de 6nibus menos de 10 minutos depois (ainda rindo, mas as risadas
tinham um matiz um pouco diferente).

Todos no ponto de 6nibus olhavam abertamente o grupo que
retornava; conforme os jovens iam comentando o ocorrido entre si,
quem estava nos pontos de Onibus entendeu o que tinha
acontecido: eles foram impedidos de entrar no shopping.
Segurangas os impediram de entrar; alegaram que eles tinham
menos de 18 anos e estavam desacompanhados dos pais.

121



Todos sabiam que dentro do shopping devia haver varios
adolescentes, menores de 18 anos, passeando sem 0s pais, como
sempre houvera. Eles voltaram para periferia no mesmo 6nibus em
que tinham chegado. Um conjunto de jovens, da periferia, negros e
pardos, proibidos de entrar no shopping. Embora o acontecido se
pareca com a questao dos rolezinhos', isso foi bem antes da época
em que os mesmos ganharam amplitude e, junto, atencao da midia.

Outra questdao é o que se aprende dentro de uma familia
(minha, todas) negras. Meu irmao, por problemas de coordenacao
motora fina e a consequente dificuldade para escrever, muito cedo
(cedo para o padrao de um adolescente negro e da periferia)
trabalhou e, com ajuda dos meus pais, comprou um laptop, de
segunda mao. Ele precisava de um laptop se quisesse continuar os
estudos, fazer curso pré-vestibular, entrar em uma universidade.
Nao me esquego dos meus pais, 1a no inicio da década de 2000,
advertindo meu irmao de que toda vez em que ele fosse para o
cursinho pré-vestibular que fazia e levasse o laptop na mochila, era
para ele carregar a nota fiscal que comprovava a compra do laptop.
Advertiram-no: ele nunca deveria andar sem a nota, pois, policial
nenhum acreditaria que ele, jovem negro da periferia comprara um
laptop. E mais: que até ele conseguir explicar que o laptop era
comprado e nao roubado, poderia ser tarde demais. Esse “tarde
demais” é claro para nds, negros: ele poderia ser brutalmente
surrado pelos policiais, ser preso injustamente ou, no pior dos
casos, ser morto de tanto apanhar. Em certos contextos, todo jovem
negro sabe: ele é “automaticamente” um suspeito de delito para
policiais. E € justamente por isso que se ensina a jovens negros: nao
se corre perto da policia, pois ela vai achar que vocé estd fugindo

! Rolezinho é o termo que designa reunido e passeio, em massa, de jovens da
periferia em um local e data pré-estabelecidos, via rede social virtual. Em 2014,
houve um intenso debate sobre os rolezinhos: na medida em que os jovens o
marcavam em shoppings-centers, muitos frequentadores, lojistas e administradores
desses locais repudiavam os eventos; a ponto da policia militar ter sido,
ocasionalmente, chamada para impedir rolezinhos e/ou dispersar os jovens (com
instrumentos como bombas de efeito moral).
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de algo, nao se corre perto da policia sendo vocé vira,
automaticamente, alvo.

Na midia, desvelada ou veladamente, o racismo continua a se
perfazer. Beyoncé e seu marido Jay-Z, astros contemporaneos
(mesmo, tém sido chamados de rainha e rei) da industria
fonografica de entretenimento, causaram alvorogo com o
lancamento, sem nenhum aviso prévio, de um album juntos
(misturando musica pop, r'n’b, rap). O alvorogo foi amplificado
pelo langamento do clipe, também sem nenhum aviso prévio, de
uma das musicas do album, “Apeshit”. O clipe foi filmado
inteiramente no Louvre e comeca com o casal, de frente para a
camera, sérios; atras dos dois, visivel entre seus ombros, esta o
retrato da Mona Lisa. Os rostos dos trés (Beyoncé, Jay-Z e Mona
Lisa) estao de frente para a camera, numa posicao de igualdade
entre os trés, provavelmente, em um prentincio do eixo
argumentativo do clipe. Nesta cena, o casal Beyoncé e Jay-Z foge
da imagem lugar-comum, qual seja: geralmente, pessoas sao
retratadas olhando para o quadro da Mona Lisa; isso significa que,
nestes retratos, quem vé a Mona Lisa fica de costas para a camera,
admirando-a, e a propria Mona Lisa fica de frente para a camera,
exposta para ser admirada. Na abertura do clip Apeshit. Beyoncé e
Jay-Z nao estao de costas pra camera, no ato de admirar Mona Lisa;
eles estao de frente para camera, estdo olhando para a camera tal
como a Mona Lisa olha para a camera. Desta forma, o casal estd, ao
mesmo tempo, junto com a Mona Lisa e de costas para ela.

O clipe apresenta uma série de sequéncias de corpos negros,
de diferentes maneiras: os corpos dos cantores sentados no meio de
uma enorme sala se comportando como realeza (a roupa de
Beyoncé tem clara relagio com vestimentas africanas), corpos
negros dos dancarinos em meio aos pisos brancos e estatuas de
marmore do Louvre, uma mulher negra ajeitando o cabelo crespo
de um homem negro dentro da sala onde estd o quadro da Mona
Lisa (ambos de costas para ela). Ha sequéncias, rapidas, também de
mimetismo: surgem cenas de quadros famosos, com suas figuras
brancas, e na sequéncia a reprodugao dessas cenas, mas com corpos
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negros, em ambientes publicos, urbanos, noturnos. Entre
coreografias e a musica cantada pelo casal, sdo mostradas vez ou
outra, as figuras negras em quadros do Louvre, geralmente
retratadas enquanto trabalhadoras e/ou escravas (refletindo o
contexto social da época em que foram pintadas). Em contraponto
ha, também, sequéncias que remetem ao movimento politico atual
dos negros nos EUA. A questao de fundo do clipe e da musica € a
da valorizacdo da arte ocidental feita por brancos e que,
consequentemente, faz presente (e hegemonica) a perspectiva de
vida dos brancos, em detrimento da valorizagao da arte feita por
negros, retratando a perspectiva de vida dos negros.

O termo apeshit é o ponto de inflexdo do argumento dos
cantores: apesar de Beyoncé e Jay-Z serem menos formalmente
premiados pela industria fonografica, sao eles que levam a plateia
a loucura, que fazem as pessoas da plateia sairem de si quando
estdo em seus shows; apeshit é essa situacdo de éxtase, de
empolgacdo, de sair de si. E um termo de conotagio positiva,
expressando um tipo de catarse diante da performance de um
artista. E a musica Apeshit segue discutindo (de forma implicita)
como, apesar do trabalho de cada um do casal Beyoncé e Jay-Z ser
menos formalmente premiado, eles enlouquecem (go to apeshit) o
publico, e com isso acumulam seus milhdes de dolares e se
permitem, atualmente, negociar de igual para igual com grandes
instituigdes do entretenimento (nao se submetendo as regras dessas
institui¢des, se permitindo dizer nao a propostas de enormes shows
ou parcerias).

Uma colunista da Revista Veja, Vilma Gryzinski, deixa claro
que nao gostou da musica, das coreografias, do clipe e dos
argumentos politico-estéticos que nele se desenrola, descrevendo
todos esses aspectos de forma pejorativa. Em seu texto, ela ataca
como o casal parece vulgar ao exaltar sua fortuna e defende que
eles exploram de maneira rasa simbolismos e falsas teorias
conspiratorias difundidas atualmente; e diz:
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A tematica negra do video da um toque moderno que os franceses
adoram e que jornalistas deslumbrados usam para cretinices como a
do Independent, segundo o qual a cena de uma mulher negra
fazendo um penteado afro num homem idem diante da Mona Lisa
equivale a dizer que toda a histéria da arte ocidental (branca) é
menos importante do que os personagens. (Gryzinski, 2018, s/p).

Além disso, a colunista comec¢a o texto deslocando o
significado usual do termo apeshit. A autora da coluna faz questao
de se desviar do seu sentido positivo, atentando que apeshit “[...] é
um termo de giria para definir alguém completamente
despirocado, com tanta raiva que reproduz simbolicamente o
comportamento simiesco de atirar excrementos em quem estiver
por perto” (Gryzinski, 2018, s/p). Para mim, fica dificil separar o
ataque que a colunista faz a Beyoncé e Jay-Z (negros), ao longo de
todo texto, da mengao (era necessaria?) a macacos.

E, para finalizar, devo atentar: eu escrevo aqui desde meu
corpo-mundo, enquanto mulher negra que sou. E te conto: na
farmdcia em meu bairro, na superloja de materiais para construgao
e decoragao, no supermercado para a superelite econdmica da
cidade, os segurangas me seguem pelos corredores. Ainda que eles
se postem, mudos, perto de mim a cada passo meu, em verdade
estao silenciosamente gritando para mim que na medida em que sou
negra, neste espago de consumo, sou considerada uma potencial
ladra. Na entrada do estacionamento reservado para professores,
em uma faculdade onde fui docente, os segurangas questionavam,
as vezes de forma truculenta, o que eu queria ali, duvidavam que
eu fosse professora, inquiriam em qual departamento eu
trabalhava, desde quando, relutavam em abrir a cancela para eu
passar. Por outro lado, meus colegas que davam aula na mesma
instituigdo, homens brancos, tao jovens quanto eu, e que haviam
entrado para trabalhar na faculdade a mesma época, nao tinham
esse problema. Embora eu esteja falando aqui destas situagdes mais
recentes que aconteceram comigo, ha tantas outras como estas,
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acumuladas ao longo da minha vida. Em certos espagos a minha
presenga, de mulher negra, é problematica.

E, contudo, preciso que eu seja justa; ha lugares em que minha
presenca de mulher negra ndo é problematica. Lugares em que
minha presenga nado levanta suspeita, duvida, beligerancia,
espanto; esses lugares sao as partes de tras de balcdes servindo as
pessoas, carregando as compras de clientes dos supermercados,
nos elevadores de servico (ao invés do elevador social), nos espagos
publicos degradados, pois ignorados pelo Estado, nos pontos de
Onibus. Minha presenga ndo ¢ um espanto, uma duvida, uma
suspeita quando eu, mulher negra (e todos os outros pardos,
negros), estou dentro dos 6nibus apinhados do horario de pico,
vivendo-sofrendo nos servigos de transportes publicos das cidades
brasileiras, servi¢os moral e eticamente imundos. Imundos na
medida em que submetem a populagao (e seletivamente, certa
parcela da populagao) ao cotidiano de longas esperas, de pontos de
onibus em mas-condig¢des, sob o sol impiedoso ou sobre céus de
tempestades e chao alagados. Minha presenca nao é problematica
dentro de oOnibus, trens, metrds que funcionam no limite do
apinhamento, impingindo a populagao a ma qualidade de vida, ao
sobrecansago. Nestes lugares, minha presenca e de todos os outros
corpos negros e pobres nao € problematica.

Quais lugares vocé frequenta? Quais 0nibus pega, onde, em
que horario? Quais lugares vocé nao gosta de frequentar? Onde nao
gosta de ir?

Por qué?

* % X

O grupo de adolescentes da periferia teve sua entrada barrada
no shopping, a presenga destes corpos naquele lugar foi impedida.
A presenca de um jovem negro, nas ruas, com algum objeto de
valor corresponde a um risco para ele, mesmo que ele seja o
proprietario do objeto. Se Beyoncé e Jay-Z nao ousassem estarem
presentes no Louvre, insubmissos (repito: in-sub-mis-sos),
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provavelmente nao teriam atraido as criticas da colunista. Esse
impedimento de jovens negros da periferia no shopping, a
presenca altiva de Beyoncé e Jay-Z no Louvre e a ira despertada por
isso, o ser negro e estar presente na rua com objeto de valor
significando perigo para si, a minha presenca nas lojas me
preconizando como ladra, tudo isso sao questoes politicas.

Quero ressaltar, diante deste contexto, dois elementos.
Primeiro, é que ha um jogo entre a presenca de si e do outro nos
lugares, engendrando con-vivio e dis-cordia em fungao deste estar
presentes, juntos, numa mesma por¢ao de espago. Separo 0s
prefixos de “convivio” e “discordia” para ressaltar os sentidos das
duas nogodes. O prefixo con- remete a juntos, logo con-viver é viver
juntos; no diciondrio, as acepgdes para convivio sao “I1.
Convivéncia, camaradagem. 2. Boas relagdes entre os convidados.
3. Banquete” (PRIBERAM, 2019). Ja o prefixo dis- remete a conflito,
distanciamento, separagao; enquanto cordia? (assim como, core) faz
referéncia a coragao; no diciondrio as acepgoes de discordia sao “1.
Falta de concordia, de harmonia. = DESACORDO. 2. Desavenca. 3.
Dissensao. 4. Contradicao, desinteligéncia” (PRIBERAM, 2019).

E este jogo entre presenca, con-vivio e dis-cérdia se torna
flagrante quando se ¢ um corpo negro, no quadro de nossas
sociedades e (indissociavelmente) espagos marcados pelo racismo.
Segundo, é que refletir sobre essas presencgas e sobre as discordias
e convivios a elas relacionadas podem auxiliar-nos na tarefa de nos
tornarmos mais cOnscios em relagdo a questdes que tensionam
nossa vivéncia e constituem os seres politicos que somos.

Para tanto, é importante atentar que a tarefa desse pensar
passa, para mim, pela discussao de dois relevantes pontos: o da
experiéncia geografica e dos conceitos ou, antes, fendmenos que
tematizam o con-vivio e a dis-cordia (respectivamente, lugar e
territdrio); e a discussao sobre como uma perspectiva encarnada da

2 Sobre o termo discérdia, agradego, pela inspiracao, o gedgrafo Carlos Eduardo
Galvao, em sua discussao sobre pensar geograficamente (geosofia) em con-cérdia
com o habitar a Terra (GALVAO FILHO, 2018).
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geografia contribui para este debate. Nesse sentido, este texto se
divide em trés secoes: (1) “Geograficidade: ser um corpo negro”, (2)
“Epistemologia de uma geografia encarnada: corpo-lugar e corpo-
territério” e, encerrando com (3), “O sentir, em sua bruteza, nao é
vidro translacido”.

Na primeira se¢ao, chamo atengao para o fato de que ser um
corpo negro engendra uma experiéncia diferenciada de espaco, de
lugares e territérios; o que funda uma geograficidade propria em
funcdo da cor da pele dos individuos no contexto de nossa
sociedade racista. Na segunda secdo, a discussao se detém nas
categorias (desde a perspectiva da Geografia) de lugar e territério na
medida em que lugar tem correspondéncia com o con-vivio, e
territorio com a dis-cordia; ambas se fazendo relevantes, portanto,
para a reflexdo sobre a presenca e as convivialidades ou
dissonancias que ela engendra. Mas, para explorar a poténcia que
territdrio e lugar podem ter para a compreensdo da geograficidade
dos corpos negros, para compreensao da presenga de si e do outro
no espago, € interessante repensar ambas as categorias desde o
corpo. Assim, um movimento importante da reflexao realizada
aqui € tanto o de ampliar os sentidos de territdrio e lugar a partir
de uma epistemologia encarnada, orientada pela fenomenologia de
Maurice Merleau-Ponty, quanto o de refletir sobre quais caminhos
do pensar que essa perspectiva do territorio e do lugar se nos
apresenta. Na tultima se¢do, exploramos os desafios e aberturas
postos pela perspectiva encarnada dessas duas categorias em
direcao a abordagem da presenca e o peso politico da mesma.

Para finalizar os primeiros passos dessa incursdo, € preciso
que eu ressalte: esta reflexdo é orientada por aquilo que se
desenrola na dimensdo da vivéncia; alinhada a fenomenologia tal
como coloca Merleau-Ponty (2011, p. 1):

A fenomenologia [...] ndo pensa que se possa compreender o homem

e o mundo de outra maneira senao pela sua “facticidade”. E uma
filosofia [...] para a qual o mundo ja estd sempre “ali”, antes da
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reflexdo, como uma presenca inalienavel, e cujo esfor¢o todo consiste
em reencontrar este contato ingénuo com o mundo...

Desta maneira, discorro sobre ser negro e sobre como isso é
indissocidvel da experiéncia geografica porque eu mesma sou
negra e vivo a facticidade dessa experiéncia, fazendo questao,
portanto, de que minha prépria vivéncia, que meu préprio sentir
nado seja apartado da discussdo empreendida aqui. Porém, esta
experiéncia diferenciada (e injusta) de espago ndo se restringe ao
ser negro; esta experiéncia diferenciada se realiza para qualquer
pessoa que nao esteja nos padroes de certa (e ndo homogénea)
heteronormatividade branca e sexista que orienta nossos espacos.
Desta maneira, as questdes aqui levantadas sobre ser um corpo
negro também podem ser pensadas para o ser um corpo trans, ser
um corpo gordo, ser um corpo mulher, ser um corpo constituido
pelas religides afro-brasileiras.

E vocé? Vocé se sente desconfortavel onde?

Geograficidade: ser um corpo negro

Quem somos? Como somos? Que somos enquanto seres
humanos? Que pesem as diferentes formas de responder a estas
questdes, que pese a filosofia, as diferentes disciplinas cientificas,
as diferentes religides que se voltam para essas questoes, o que
quero destacar é que, enquanto humanos, a geograficidade faz
parte de nossa constitui¢ao, de nossa existéncia.

Geograficidade é um termo cunhado pelo gedgrafo e
historiador francés Eric Dardel, no que é conhecida como a
primeira e mais bem sistematizada obra de Geografia orientada
pela fenomenologia, “O homem e a terra: natureza da realidade
geografica”, de 1950. Nesta obra, Dardel diz:

[...] antes do gedgrafo e de sua preocupagdo com uma ciéncia exata,

a histéria mostra uma geografia em ato, uma vontade intrépida de
correr o mundo, de franquear os mares, de explorar os continentes.
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Conhecer o desconhecido, atingir o inacessivel, a inquietude
geografica precede e sustenta a ciéncia objetiva. Amor ao solo natal
ou busca por novos ambientes, uma relacao concreta liga o homem a
Terra, uma geograficidade (géographicité) do homem como modo de
sua existéncia e de seu destino (2011, p. 1-2).

O que Dardel (2011) explora em seu livro é isso que ele chamou
de geografia em ato, uma geografia que existe antes da ciéncia
geografica institucionalizada: uma relacdao inaliendvel entre o
homem e a Terra, relagdo que se revela, por exemplo, no amor ao
solo natal ou na busca por novos ambientes. Dardel (2011) discorre
sobre o fato de que o espago participa de quem, de como, de que
somos na medida em que ndo ha existéncia dissociada do espago,
na medida em que o espaco nos obriga ou nos convida a certos
comportamentos, nos educa, participa e faz parte de nossa historia,
condiciona nosso cotidiano, nos da a ver, a viver, nos influencia.
Porém, nao somos nunca uma massa inerte, sendo moldada pelo
espaco: nos o produzimos, o alteramos, espacializamos intencdes e
desejos, manejamos, tensionamos espagos. Nossa existéncia §,
portanto, constituida (indissociavel) pelo sentir, viver, alterar, ler o
espaco (a Terra); e é por esta razao que tenho insistido em dizer,
por diversas vezes, que nds simplesmente nao estamos no espaco,
nds somos espago. Desta maneira, geograficidade pode ser
compreendida enquanto o qualitativo que designa a dimensao
geografica de nossa existéncia, de nosso Ser.

Assim, sendo a geograficidade a dimensao geografica de nossa
existéncia, dada na relagdao concreta, como o diz Dardel (2011),
entre homem e Terra, essa relagdo se da como? Tem sua vida, sua
concretude, no qué? Eu mesma respondo: no corpo. E como um dos
tragos de nossa geograficidade, Dardel (2011) cita o amor ao solo
natal, a dificuldade do exilio.

A experiéncia do exilio é atravessada pela sensagao de
privacao, pelo sofrimento e nés conhecemos, sabemos, sentimos a
privagao e sofrimento em nossos corpos indissociados do lugar. O
sentimento de privacdo e o sofrimento surgem e se fazem
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prementes ao viver a paisagem estrangeira, no sentir-se
corporalmente deslocado dela ou, ainda, no habitar o lugar, mas
ndo conseguir (ou nao querer) desposar o seu sentido, estrangeiro
(De Paula, 2017).

O que acontece no exilio é o corpo vivendo a privagao de
gestos, de tipos de humores, de atividades didrias, de formas de se
relacionar da terra natal; do som familiar e confortavel da lingua
materna. Por exemplo, em um exilio, pode ser que os dias de
inverno sejam demasiado curtos, curtos como o sujeito nunca
vivera. Os dias curtos e frios fazem as pessoas ficarem mais tempo
no interior de suas casas do que nos lugares publicos, inaugura,
também, a época marcada por uma alimentacdo muito mais
gordurosa do que se estd acostumado e tudo isso se amalgama em
formas de sociabilidades drasticamente diferentes daquelas da
terra natal, de onde se foi obrigado a partir. E o sofrimento por
conta do exilio é, atavicamente, sofrimento pela perda da relacao
natal entre corpo e lugar (De Paula, 2017). E, ainda sobre exilio, o
que era o banzo?, que causava a morte de sujeitos escravizados
trazidos da Africa para o Brasil, sendo um sofrimento e a privagio
(da liberdade, de sua terra, de si mesmo) inescapaveis, marcando
existéncia e destinos, vividos no/pelo corpo?

Estou pensando aqui, portanto, a geograficidade a partir de
uma perspectiva encarnada, levando em conta o papel do corpo
(sensivel e senciente) em relagao com o outrem no espago, na Terra.

Discorrendo, ainda, sobre a dimensao geografica de nossa
existéncia, Dardel (2011, p. 9) coloca que o ambiente nos agencia:

[...] o homem ¢é agenciado pelo ambiente geografico: ele sofre a
influéncia do clima, do relevo, do meio vegetal. Ele é montanhés na
montanha, ndmade na estepe, terrestre ou marinho. A natureza
geografica o langa a si mesmo, da forma a seus habitos, suas ideias...

3 Depressao dos sujeitos escravizados, atravessada pela perda da liberdade e pela
falta da terra natal.
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Além do espaco material, Dardel em seu livro também explora
como 0s espagos teltrico, aquatico, aéreo nos agencia e como, por
outro lado, criamos, alteramos e dotamos de sentido esses espagos.
O que eu quero chamar atengao aqui € que esse ambiente que nos
agencia nao € s6 composto por elementos naturais, construidos ou
por nosso telurismo intrinseco (na medida em que somos
humanos). Os ambientes também sao constituidos por valores,
normas (explicitas ou nao), cultura, inten¢des, desejos e, dentro
deste contexto, ambientes também podem ser constituidos por
preconceito, por racismo. Ea partir deste ponto que podemos
compreender como a cor da pele, em estreita relagdo com os valores
e sentidos negativamente associadas a ela, engendra uma
experiéncia diferenciada do espaco; engendra, portanto, uma
geograficidade especifica, marcando o cotidiano, a existéncia do
COI'po negro.

Diante disso, acredito, a tarefa que se impde é aprofundar a
reflexdo sobre a geograficidade do corpo negro nos espagos
(veladamente ou ndo) marcados pelo racismo. As perguntas a
auxiliarem nessa tarefa sao: que geograficidade é essa, como ela se
realiza nos cotidianos? Quais elementos as constituem? Quais
dinamicas a tensionam?

Se, por um lado é importante compreender a geograficidade
dos corpos negros, produzindo um conhecimento desde a propria
experiéncia vivida por estes corpos, por outro lado, é inegavel que
essa geograficidade (sejamos negros ou nao) nos constitui. Ao
ponderar sobre problematicas urbanas e planejamento, o gedgrafo
Marcelo L. de Souza fala sobre geragdes de pessoas que cresceram
dentro de condominios fechados nos EUA e que a partir disso um
problema geracional se instala: quem sao essas pessoas,
politicamente falando? Como pensam e agem politicamente na
medida em que ndo conviveram com aquilo que funda o urbano e
a civilizagdo: a convivéncia com a diversidade o outro, com o
diferente (Souza, 2003).

Em suma, que lugar é esse, o condominio, sendo um lugar
marcado pela homogeneidade da presenca? Quem esta presente

132



ali, convivendo enquanto iguais, sao pessoas de uma mesma classe
socioecondmica e, consequentemente, com uma maioria
esmagadora de uma certa cor de pele, de uma certa “origem”, com
uma certa coincidéncia de gostos, de valores. E o que Souza (2003)
estd nos dizendo é que a homogeneidade presente ali tem um peso
na formagao politica das pessoas. A nao presenca de outros tipos
de corpos, ou sua presenca convivendo enquanto desiguais,
participa da constitui¢ao de quem somos, de como pensamos. E por
isso que cabe a pergunta: quais os papéis da geograficidade do
corpo negro nos amores, 0dios, desconfortos, liberdades, opinides,
dignidades que perfazem nossos cotidianos, nossas vidas e,
indissociavelmente nossas a¢des politicas?

Repito: em que lugares vocé nado se sente confortavel? Por qué?

Para refletir sobre a geograficidade do corpo negro e como esta
geograficidade nos constitui, a abordagem da presenga, do con-
vivio e da dis-cérdia se fazem importantes. Os relatos que eu trouxe
na introdugdo, para pensar com vocés, falam disso; basta o corpo
negro estar presente onde se entende que ele nao devia estar; basta
estar presente e insubmisso onde se esperava que ele adulasse;
basta estar presente para ser considerado suspeito (ou alvo); basta
este corpo negro estar presente e querer con-viver com o outro para
ser impedido de estar. Basta o corpo negro estar presente (ou
singularmente ausente) para desvelar questdes a serem pensadas
sobre nossos con-vivios e dis-cordias cotidianas.

Epistemologia de uma geografia encarnada: corpo-lugar e corpo-
territorio

Con-vivio e dis-cdrdia, que brotam na presenga, sao
indissociaveis da experiéncia geografica. Dentro deste contexto, em
um  primeiro momento, con-vivio e dis-cordia tém
correspondéncia, respectivamente, com as categorias geograficas
de lugar e territorio.

No que concerne ao lugar, é possivel afirmar que até,
aproximadamente a década de 1960, ele nao figurava enquanto
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categoria para abordar e compreender fendomenos geograficos.
Lugar era pensado apenas como localizagao, intersec¢ao entre duas
retas (Tuan, 1974). J& no que diz respeito ao territdrio, o termo
sempre (as vezes com mais, as vezes com menos forca) esteve
presente nas reflexdes geograficas enquanto categoria, desde a
institucionalizagao da disciplina, designando, no mais das vezes,
uma porgao de espago dotado de recursos e apropriado por um
povo ou estado. Muito utilizado por pensadores da geopolitica e da
Geografia Politica (campo, alids, no qual ele comegou a ser
pensado), territério esteve, até recentemente, associado a
discussoes sobre Estados-Nagoes (Claval, 1999).

A perspectiva da Geografia Humanista Cultural® ressignificou
categorias geograficas, incluindo as duas em questdo. Essa
perspectiva, que possui enquanto um de seus aportes a
fenomenologia, ampliou o horizonte epistemologico da ciéncia
geografica, se interessando pela geografia que se realiza
cotidianamente, em sua dimensdo existencial, em nossas vivéncias.

A partir desta perspectiva, a porcao de espago que é o lugar
deixa de ser vista como “ponto” e passar a ser concebida enquanto
“area”. Dito de outra forma, lugar passa ser pensado enquanto
porcao do espago onde se realiza cotidianamente geografias,
porcao de espaco com a qual as pessoas se relacionam, onde e por
onde se desenrolam suas vidas. Tematizando, portanto, as relagdes
mais estreitas entre pessoas e espaco, a categoria lugar permite
abordar como é a vida das pessoas em certo lugar, como elas vivem
e a0 mesmo tempo constroem esse lugar, como o lugar é feito,
animado (de anima: dar alma), significado pelas pessoas; qual é a
importancia do lugar e de suas dinamicas para os sujeitos® (Tuan,
1974; Entrikin, 1991).

4 Para mais detalhes sobre esta perspectiva, ver: PICKLES (1985); HOLZER (2010);
(2016); MARANDOLA JR. (2005A); (2005B).

5 Ha no Brasil diversos estudos que fazem geografia a partir da perspectiva
humanista de lugar. Para mais detalhes sobre a abordagem do lugar, ver:
HOLZER, 1999; MARANDOLA JR.; HOLZER; OLIVEIRA, 2012.
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Nesse sentido, a categoria lugar é aquela a partir da qual
podemos observar e compreender o con-vivio. Conviver, viver
juntos, implica necessariamente estar juntos em um mesmo lugar,
compartilhando o ambiente, as coisas, as sensagOes, interagindo
entre si e com a porcao de espaco. E por ser a escala que permite
abordar o con-vivio que gedgrafos humanistas vao, por exemplo,
atentar a como o lugar se torna um campo de cuidado e
preocupagao para um grupo de pessoas, na medida em que elas
con-vivem (co-instituem) o lugar (Tuan, 1974); e, desta forma,
cuidar e se preocupar com o lugar € cuidar e se preocupar com suas
proprias vidas. Ou, entdo, chamar a atengao sobre como estao
intrinsecamente ligados o fendmeno de lugar e a criacao de
comunidade, esteada no convivio (Buttimer, 2015).

No que tange ao territorio, é possivel dizer que, se
internacionalmente ja havia discussdes sobre territério para além
da escala do Estado-Nag¢ao nas décadas 1970 e 1980¢, no Brasil esse
tipo de discussdao ganha forca com a difusdo da perspectiva
humanista cultural nas ultimas duas décadas. Essas discussoes
atentam para fenOmenos territoriais menores que o Estado-Nacao
(ou, antes, na escala do corpo), muitas vezes temporalmente
ciclicos, em espagos publicos marcados por uma apropriacao do
espaco no cotidiano e pelo exercicio ndo institucionalizado do
poder; sdo o que podemos denominar como territorios vividos (De
Paula, 2011).

Essa ressignificacdo da categoria territorio da visibilidade,
desta forma, a fendmenos de territorializacdo com os quais nos
deparamos nos nossos dia-a-dia ou o0s quais ndés mesmos
compomos: territérios fundados na acdo de habitar (os quais se
relacionam com os bairros), territdrios de grupos especificos como,
por exemplo, de pessoas de classe socioeconomica alta, de

¢ Notadamente, a partir de pesquisas geograficas de orientacdo comportamentalista,
como apontado por Porteus (1976); a obra de Robert ]. Sacks, que apresenta uma
concepgao relacional de territério (SACK, 1986); as consideragdes entre territdrio e
cultura, feita pelo gedgrafo francés Bonnemaison (2002).
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motoqueiros, de homossexuais etc. Esse tipo de fendmeno
territorial que sao os territdrios vividos sdo fundados, geralmente,
em fungdo da apropria¢ao do espago por um grupo de pessoas que
possuem uma identidade em comum (ainda que a identidade nao
seja algo estatico, nem necessariamente homogénea em sua
constitui¢ao) (De Paula, 2011). Seja identidade fundada na cor da
pele, na classe socioecondmica, no tipo de musica apreciada, na
orientagdo sexual ou no género, uma questao importante € que a
fronteira é¢ um elemento fundamental do territério: a
ultrapassagem da fronteira pelo Outro é sempre notada,
observada, sentida ou, mesmo, rechagada, impedida. O Outro
possui identidade (valores, condutas, estética, intengoes)
dissonante daquela do territério; a presenga do Outro ou de suas
acoes podem colocar em xeque o poder ou os desejos daqueles que
territorializam, podendo gerar conflito. A presenga do Outro, que
¢ o de fora do territorio, é ja dis-cordia. Vocé ja sentiu que invadia
o territorio de alguém? Se sentiu desconfortavel? Vocé ja sentiu,
alguma vez, a presenca do Outro como se fosse uma invasao?
Quem invadia? Quando invadia? O que essa sensagao de invasao
diz sobre vocé, sobre os lugares, sobre os territorios?

Estas consideragdes nos ajudam a compreender como con-
vivio e dis-cérdia nao sao fendmenos, ou sentimentos, que de
subito brotam internamente, dentro da mente do sujeito. Con-vivio
e dis-cordia sao indissocidveis do que se dd ou se realiza
externamente, sao indissocidveis do mundo, do espago. E o
pensamento sobre esta relacao entre espago (nas formas de lugar e
territério), con-vivio e dis-cérdia ganha nova profundidade se
atentarmos que lugar e territdrio sao corporalmente constituidos.

Atentar que as categorias ou, antes, que os fenomenos
territorio e lugar sao corporalmente constituidos se esteia, no que
denomino geografia encarnada (De Paula, 2017), ou seja, uma
epistemologia geografica baseada na ontologia sensivel de Maurice
Merleau-Ponty. Para apresentar esta epistemologia é necessario
discorrer sobre trés pontos, todos derivados do pensamento
merleau-pontyano: (1) a  inseparabilidade do  que
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convencionalmente pensamos ser material e imaterial (e a carne);
(2) o pivd dessa inseparabilidade, o corpo fenomenal; (3) e o
imperativo do sensivel.

Existe uma concepgao de espago tomada em nossas atitudes
naturais’; esta concepgao vé o espago como uma extensao da
superficie terrestre, composto totalmente de materialidade. Dentro
desta concepcao, o que é imaterial ndo é espago; nossos corpos nao
sao0 espaco; e 0 que sentimos e pensamos sao fendmenos imateriais,
que nao constituem o espaco.

No entanto, o que consideramos (na atitude natural) como
material e imaterial ndo tem relagao extrinseca, mas sim intrinseca
(Merleau-Ponty, 2006a); ou seja, nao sao duas coisas que existem
independentes uma da outra e, ocasionalmente, se relacionam.
Antes, cada um destes dois polos, geralmente pensados como
antagonicos, sO possui sua existéncia tal como a conhecemos (tal
como vivemos) em funcao da existéncia do seu “contrario”. Os
fendmenos considerados como imateriais, tais como sentimentos,
pensamentos, sonhos, ideias, desejos, nao existem a parte da
dimensao material, separada dela. Esses fendmenos tidos como
imateriais ndo sao “coisas etéreas” dentro de nossas consciéncias;
eles sdo, sempre, sentimentos, pensamentos, ideias, desejos em
relacao a algo, a alguém. Dito de outra maneira, esses fendmenos
imateriais sO existem em funcdo do que é externo a nossa
consciéncia, daquilo que faz parte do mundo, daquilo que ¢
considerado material. E, embora eu esteja falando sobre material
versus imaterial, esta reflexdo se estende para antinomias
correspondentes a esta, tais como: objetivo versus subjetivo;
empirico versus ideal; concreto versus abstrato; alma versus corpo.

Da mesma forma, ndo existe materialidade pura. Toda
materialidade é ja uma sensagao para nos; ela ¢ indissocidvel de
sentimentos, ideias, de histdéria, atracdo ou recusa, valor —

7 A atitude natural, no¢ao cunhada por Edmund Husserl, diz respeito ao fato de
todos nds entendermos as coisas como dadas, sem atentar a facticidade da
vivéncia que participa da constituicao deste entendimento. Ver: HUSSERL, 1986.
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imaterialidade. Nunca vivenciamos (¢ impossivel vivenciarmos)
uma materialidade sem apreendé-la dentro do quadro de nossa
experiéncia ja vivida. Nao ha nada (absolutamente nada) que seja
puramente material, objetivo, concreto; assim como nao existe nada
absolutamente imaterial, ideal, abstrato. A existéncia das coisas que
entendemos como material depende, visceralmente, do que
convencionamos chamar de imaterial; e o contrario ¢ o mesmo, nao
ha existéncia do imaterial sem a dimensao material do mundo.
Neste sentido, ndo hd possibilidade de o espago ser somente
materialidade e de que aquilo que se convencionou chamar
imaterial ndo o constitua.

Merleau-Ponty, em sua obra pdstuma, onde delineia sua
ontologia do sensivel, nomeia esta espessura que esta exatamente
entre o imaterial e o material: a carne.

A carne nao € matéria, ndo € espirito, nao é substancia. Seria preciso
para designa-la o velho termo “elemento”, no sentido em que era
empregado para falar-se da dgua, do ar, da terra e do fogo, isto €, no
sentido de uma coisa geral, meio caminho entre o individuo
espaciotemporal e a ideia, espécie de principio encarnado que
importa seu estilo de ser em todos os lugares onde se encontra uma
parcela sua. (Merleau-Ponty, 2012, p. 136; grifos nossos).

A carne, esta dobradica entre o visivel e o invisivel (entre
matéria e ideia, entre concreto e abstrato) seria essa coisa geral, esse
principio, a constituir tudo que existe. Uma perspectiva encarnada
de nossa existéncia ou (como quero enfatizar aqui) uma perspectiva
encarnada da geografia se furta, portanto, a separacao do que
comumente se entende como material e imaterial, atenta a
indissociabilidade entre estes termos. Uma perspectiva encarnada,
operada desde o pensamento merleau-pontiano, compreende que:

O universo da teoria subentende um universo ja presente. Atras

desse mundo existe um mundo mais origindrio, anterior a toda
atividade, “mundo antes de toda tese”: é o mundo percebido [...], ele
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oferece-se em carne e 0sso [...]. Possui um carater insuperavel, abaixo
do qual nada existe. (Merleau-Ponty, 2006b, p. 121).

Merleau-Ponty (2012) exorta, desta maneira, a um olhar para
o Ser Bruto, para essa dimensao insuperavel da existéncia, a vida
em carne e 0sso, que € anterior a qualquer teoria que a tematize.
Para operar esse olhar, essa perspectiva encarnada, é preciso se
voltar para o corpo: pivo da relacdo entre material e imaterial,
concreto e abstrato.

Para Merleau-Ponty o corpo nao ¢ nem um autdomato que
responde automaticamente (causalmente) aos estimulos
exteriores, o que faria do corpo um objeto; nem uma maquina bem
regrada obedecendo exatamente aos mandos da mente, o que
faria do corpo um sujeito. Para o filésofo, o corpo é ao mesmo
tempo objeto e sujeito, sem possibilidade alguma de separar estas
duas condigbes: elas sdao, desde nossa existéncia, uma sé. Eu sou
um sujeito porque sou esse corpo que comunga com o mundo,
esse corpo que exterioriza (espacializa) minhas vontades, minhas
emocgOes, meus preconceitos; mas, neste mesmo movimento, meu
corpo é também objeto entre outros objetos do mundo, ele é coisa
visivel, tocavel, audivel, ele reage as cores, cheiros, ambientes,
pessoas, temperaturas, ruas, cores de céu independentes de
minha vontade. No interior desta dupla e insuperavel condigao
do corpo ser sujeito e objeto, o que o filésofo deixa evidente é que
0 corpo estd sempre em relagdo com a consciéncia e o mundo; e por
esta razdo é preciso compreendé-lo enquanto corpo fenomenal:
corpo que sé pode ser compreensivel, desde a dimensao do Ser
Bruto; corpo que estd sempre em relagdo e que essa relagao €
composta pela paradoxal condigao de ser sujeito e objeto, de ser
matéria e imaterial, concreto e abstrato.

O que também o corpo fenomenal depde, em sua dupla
condicao de sujeito e objeto, é que nds nos sabemos sujeitos na
exata medida em que somos nossos corpos e nds sabemos,
vivemos, manipulamos, sofremos nossos corpos na exata medida
em que o corpo € sensivel e senciente ao mundo. Portanto, desde
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nossa existéncia, nos sé nos sabemos nds mesmos na medida em
que nossos corpos vivem o mundo. “Em vez de rivalizar com a
espessura do mundo, a de meu corpo é, ao contrario, o inico meio
que possuo para chegar ao amago das coisas, fazendo-me mundo e
fazendo-as carne” (Merleau-Ponty, 2012, p. 132).

Ressalto, entdo: é no corpo fenomenal que se realiza a indivisao
entre materialidade e imaterialidade (carne), pois o corpo vive (sabe,
reage, manipula) a matéria; mas este viver, este saber a matéria
nunca estd fora da imaterialidade (das condutas aprendidas,
desenvolvidas, dos valores incorporados, dos sentimentos, opinides)
que constitui o sujeito. Da mesma forma, essa imaterialidade da qual
somos feitos é sempre imaterialidade relacionada a algo material,
que esta no mundo e que é sentido pelo corpo. Toda mudanga na
dimensao material é j4 mudanca na dimensdo imaterial; toda
mudanga na dimensdo imaterial é j& uma mudanga na forma da
comunhao (de nossa existéncia) com a matéria.

E a partir deste ponto que podemos pensar o imperativo do
sensivel. Falo de “imperativo” do sensivel porque anterior a todos
os problemas cotidianos (ou nao) e quaisquer pensamentos,
anterior as duvidas, anterior aos sonhos, imagindrios, anterior as
pesquisas cientificas, as investigacOes filosoficas, existe uma
certeza (nunca, verdadeiramente, posta em dtvida): nés e o mundo
existimos. E esta certeza estd, intacta, no fundo de tudo que
fazemos, pensamos e somos. Merleau-Ponty chama essa certeza de
que existimos e de que o mundo existe de fé perceptiva: fé como a
de um animal ou, em outras palavras, uma confianga inabalavel,
nado questionada, de que nds e o mundo existimos, uma confianga
ndo pensada, uma certeza atdvica (Merleau-Ponty, 2012), e essa
certeza se da na dimensio do sensivel. E pelo sensivel que nés
sabemos, que sabemos mundo, que vivemos as coisas, 0s
territdrios, o amor, as paisagens, o sonho, a raiva, os lugares, é pelo
sensivel que sabemos o carinho, a matematica, o racismo, os outros,
tudo, todos, qualquer coisa. E nesse sentido, portanto, que hd um
imperativo do sensivel.
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Assim, concernente ao lugar e ao territério, o que essas
consideragdes, alinhadas com a fenomenologia merleau-pontyana,
nos impdem? Que espago, territdrio ou lugar nao sdo sé matéria, s6
superficie terrestre constituidos unicamente por materialidade; o
puramente material nao existe. Todo territdrio e lugar é vivido
indissocialvemente da consciéncia, do subjetivo, do imaterial. Essa
indissociabilidade se realiza via corpo fenomenal; nés sabemos,
conhecemos, temos consciéncia de lugares e territdrios via nossos
corpos, que comungam com esses fendmenos geograficos.
Qualquer alteragdo naquilo que se diz “imaterial” em nds mesmos,
¢ ja alteragao na forma como vivemos, apreendemos, lidamos com
o “material” (ou com a materialidade que estd no amago das
concepgoes de lugar, territorio, espago). Qualquer alteracdo nos
lugares e territdrios é ja alteracao em n6s mesmos, de nossos corpos
fenomenais. Nossa carne é também a carne do mundo. Logo, nds
ndo apenas estamos em lugares e territorios, nds somos, desde
nossos corpos fenomenais, os lugares e territorios em que estamos.

Para atentar a essa perspectiva encarnada de territorio e lugar
€ que opto pelas denominagdes corpo-lugar e corpo-territdrio. A
intengao ¢é que estes termos exijam a todo momento o olhar para as
categorias lugar e territério a partir da dimensdo sensivel, se
furtando a separar materialidade de imaterialidade quando
refletimos sobre nossas vivéncias e experiéncias. E esta intengao é
levada a cabo via uma rasura da linguagem: o que comumente eu
poderia chamar de “pessoas” ou “sujeitos”, chamo de corpo-lugar
ou corpo-territorio; e o que eu comumente poderia chamar de
“lugar” ou “territdrio”, também opto por chamar de corpo-lugar e
corpo-territdrio; pois, desde uma perspectiva encarnada, sujeitos
nao sao separaveis dos lugares e territorios. Na proxima subsecao,
exploro potencialidades das nogdes de corpo-lugar e corpo-
territorio para se pensar presenca, con-vivio e dis-cordia enquanto
elementos da geograficidade do ser negro.
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Corpo-lugar, Corpo-territorio: reverberagdes, politica

Penso que nestes primeiros passos para se pensar con-vivio,
dis-cérdia e presenca relacionados a geograficidade de ser negro
no contexto dos ambientes marcados pelo racismo, a perspectiva
do corpo-lugar e do corpo-territério nos auxilia em trés pontos: na
atencao ao sentir; na abordagem dos desenhos e limites dos
corpos-lugares e corpos-territorios; e na constitui¢do dos
engajamentos tdcitos que se realizam em fungao da
geograficidade dos corpos negros.

Nao a toa perguntei, insistentemente, sobre onde vocé gosta
de ir e onde vocé se sente confortavel. Perguntei porque o sentir (o
sentir-se bem, o sentir-se relaxado, o sentir medo, sentir-se
empolgado, acuado, desconfortavel) nao é um fendomeno imaterial,
preso dentro dos sujeitos; nds sentimos o que 0s nossos proprios
corpos-territorios e corpos-lugares nos oferecem (ou exigem)
sentir. Atentando ao sentir podemos reconhecer e refletir sobre as
dinamicas de con-vivio e dis-cordia.

Os corpos-lugares onde vocé se sente descontraido,
confortavel, sido quais? Eles nao sao marcados pelo desenrolar do
con-viver, de partilhar coisas, opinides, gestos, conversas, do
cotidiano? Nao ha uma sensagao difusa de seguranca nesses
corpos-lugares? Desde o sentir, para um conjunto especifico de
pessoas, a sensagao de seguranga, de ndo-desconforto faz do
shopping um corpo-lugar, dimensao do con-vivio. E também desde
o sentir, a sensacao de inseguranca quando jovens vindos da
periferia adentram o shopping, a sensacao de que o shopping esta
sendo invadido, o fato de nao se horrorizar com o paradoxo da
policia jogando bombas de gas lacrimogéneo para
enfrentar/expulsar os jovens, nao depde para o fato do shopping
também ser um corpo-territério? O sentir da territorialidade
estando ligado, assim, aos rostos que se voltam, espantados, para
os grupos de jovens de periferia que passeiam, para os gestos que
denunciam a duavida sobre se a presenca dos jovens de periferia
estd prenunciando perigo. De corpo-lugar o shopping transita para
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um corpo-territorio, constituido pela dis-cordia em funcdo da
presenca do outro (negro, pardo, pobre, periférico); e a constituigao
do corpo-lugar e corpo-territorio (ou a passagem de um ao outro)
esta no sentir.

Também, em relagdo ao clipe de Beyoncé e Jay-Z, o Louvre se
faz corpo-territorio, exatamente por despertar a dis-cérdia. Ha para
alguns, como a colunista que escreveu sobre o clipe, a sensagao de
invasao do Louvre: corpos negros ousando estar presentes no
templo da arte ocidental consagrada (e majoritaria, estética e
moralmente branca), criticando a invisibilidade da arte e vida dos
negros. Se estes corpos do clipe questionassem a arte branca a partir
da favela, provavelmente certas reagoes ao clipe poderiam ser
outra; mas o corpo negro nao estava na favela, estava presente no
Louvre. E a resposta ao clipe veio virulenta da boca daqueles que
sentiram a presenca dos corpos negros como invasao.

Marandola Jr. (2014) ressalta que um dos tragos essenciais
buscado pelas pessoas nos lugares é a seguranga. Homens negros se
sentem ou podem se sentir seguros quando? Onde? Se a policia se
faz presente na favela, esses homens se tornam alvos. Se eles estao
no centro da cidade, nos transportes ptblicos ou em bairros de classe
média, média-alta, alta, podem se tornar (imediatamente) suspeitos.
Desde o sentir, quando e como a sensacao de seguranca destes
homens se faz, se estabelece ou é quebrada? Sendo a seguranca do
lugar uma matriz existencial fundamental para a vida do homem,
esses homens se sentem corpo-lugar seguro onde? Quando?

Pela aten¢ao ao sentir podemos, portanto, reconhecer corpos-
lugares, corpos- territorios, e as transicdes entre estas duas
condi¢des. Também por uma arqueologia fenomenoldgica do
sentir, podemos refletir, por exemplo, sobre o que nos corpos-
lugares despertam a sensacdo de seguranga, de desatencdo, de
prazer, de conforto; ou de que forma brota e se desenrola a
beligerancia, o medo, a desconfianca, o desconforto que podem
perfazer os corpos-territdrios.

Além da abordagem da propria constituicdo dos corpos-
lugares e corpos-territorios, a atengao ao sentir pode auxiliar
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também na compreensao dos seus desenhos e limites. Para muitos,
pensar o lugar e territorio a partir da perspectiva da experiéncia
das pessoas seria necessariamente complicado (ou, mesmo,
impossivel) na medida em que haveria uma “invisibilidade” destes
fendmenos geograficos. Seriam invisiveis, pois, o que é o lugar para
um sujeito pode, por exemplo, ndo ser para outro e nao haveria
nenhum elemento material no espago que atestaria o que € “o
lugar”. No entanto, a partir de uma perspectiva encarnada, nao
existe invisivel separavel do visivel.

A questao aqui é que a visibilidade nao estd exatamente em
um marco material amplamente comunicado, conhecido. A
visibilidade das fronteiras dos corpos-territérios ou da extensao
dos corpos-lugares estd no que o corpo fenomenal sente.
Geralmente, nés nos sentimos em casa antes de chegar a residéncia
propriamente dita; hd aquela por¢ao de caminho, antes de chegar
em casa, onde um misto difuso de familiaridade, de certa
antecipacdo do refuigio da casa ja se instala em nds — nos fazendo,
assim, um corpo-lugar seguro. As fronteiras dos corpos-territdrios
tém sua visibilidade na ira ou no estranhamento despertado pela
chegada do Outro. Entado, o que é importante sublinhar é que estas
sensacoes (familiaridade, estranhamento, ira, refagio) que
poderiam ser classificadas como “invisiveis”, ndo sdo visiveis
enquanto objetos afeitos a sensagao tatil de pegd-las com as maos,
mas se fazem visiveis ao serem sentidos e expressos e porque,
primeiro, nenhum sujeito (nenhum corpo-fenomenal) é solipso,
fechado completamente em si mesmo: todo corpo é ja comunicacao
e todo corpo, de diferentes formas, em diferentes nuances de
consciéncia e inconsciéncia expressa (continuamente) o que sente.
Em segundo lugar, o invisivel das sensagdes ¢ constituido pelo
visivel daquilo que as inaugura, ou seja, o que convencionalmente
classifica-se como material.

Diante disto, a tarefa que persiste para apreender os limites
e/ou fronteiras de corpos-lugares e corpos-territérios ¢ a de
escrutinar o sentir. Por exemplo, eu, na medida em que sou mulher
negra, minha presen¢a inaugura um corpo-territério para o
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seguranca da loja quando? Quando e onde ele comeca a se sentir
alerta? Quando eu comeco a ser encarada como uma suspeita de
furto? Quando eu passo pelo estacionamento? Quando eu fico na
calcada, olhando a vitrine? Ou somente quando eu ando pelos
corredores onde estao dispostos os produtos? Onde comega a dis-
cordia, a desconfianca? Por qué? Por que justamente “ali” ela
comeca? Estes tipos de questdes, postas a corpos-lugares e corpos-
territorios abririam entdao caminhos para o que podemos chamar de
uma cartografia da geograficidade dos corpos negros, a partir do
delineamento dos desenhos, limites e fronteiras da geograficidade.
Delineamento esteado na dimensao sensivel dos corpos-lugares e
corpos-territorios.

E por ultimo, mas nao menos importante, essa perspectiva
encarnada do lugar e do territério abre a possibilidade de
contribuir para a questdo da relagdo entre politica e geograficidade
do ser negro. A nogao de politica, aqui, estd em consonancia com a
forma como Hanna Arendt responde a pergunta “o que ¢é
politica?”:

A politica se baseia na pluralidade dos homens. [..] trata da
convivéncia entre os diferentes. Os homens se organizam
politicamente para certas coisas em comum, essenciais num caos
absoluto, ou a partir do caos absoluto das diferencas [...]. A politica
surge no entre-os-homens; portanto, fora dos homens. Por
conseguinte, ndo existe nenhuma substancia politica original. A
politica surge no intra-espaco e se estabelece como relagao (Arendt,
2012, p. 21-22; 23).

Neste sentido, a politica brota, necessariamente, na medida em
que somos diferentes entre nds, com opinides, gostos, desejos,
valores diversos e estamos vivendo (con-vivendo) no mesmo
espago; para cada diferenca se perfaz uma maneira de conceber
como o comum entre os homens deve ser organizado, construido,
regulamentado e, justamente, para gerir essa diferenca em relacao
ao comum € que se faz politica. Esta politica fazemo-la no nosso
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dia-a-dia, nos jogos de forga, influéncias, nos habitos adotados, nos
habitos esquecidos ou negados, nos diversos tipos de violéncias
(evidentes ou nao) que compdem nossas agdes em relagdo ao nosso
mundo comum, a esse intra-espago, como dito por Arendt.

Neste contexto, um dos pontos que é importante atentar é que
nossas agdes e pensamentos politicos ndo brotam subitamente
dentro de nossos cérebros. Falando mais uma vez a partir da
fenomenologia merleau-pontyana, temos que, por mais
“imparciais” e/ou “racionais” que consideremos nossas praticas e
opinides, elas tém sua existéncia orientada por tudo que ja
vivenciamos. Nossas praticas e opinides politicas brotam e se
consolidam em fungao de nossa relagao corporea-fenomenal com o
mundo (com os lugares, com os territorios); e é este fator que
Merleau-Ponty explora ao discorrer sobre a consciéncia de classe:

Nao tenho consciéncia de ser operario ou burgués porque, de fato,
vendo meu trabalho ou porque de fato sou solidario ao aparelho
capitalista, e também nao me torno operario ou burgués no dia em
que me decido a ver a historia na perspectiva da luta de classes: mas
em primeiro lugar “eu existo operario” ou “existo burgués” [...]. Nao
é a economia ou a sociedade, consideradas como sistema de forgas
impessoais, que me qualificam como proletario, é a sociedade ou a
economia tais como as vivo — e também nao ¢ uma operacao
intelectual sem motivo, é minha maneira de ser no mundo neste
quadro institucional. Tenho um certo estilo de ida, estou a mercé do
desemprego e da prosperidade, ndo posso dispor de minha vida, sou
pago semanalmente, ndo controlo nem as condi¢des, nem os
produtos de meu trabalho, e por conseguinte me sinto estrangeiro
em minha usina, em minha nacdo, em minha vida. [...]. Meus
companheiros de usina [..] fazem o mesmo trabalho que eu em
condic¢des analogas, coexistimos na mesma situagdo e nos sentimos
semelhantes, ndo por alguma comparagao, como se em primeiro
lugar cada um vivesse em si, mas a partir de nossas tarefas, de nossos
gestos. [...], mas as coisas podem ficar assim, sem que eu passe a
consciéncia de classe [...] entdo como se fard a passagem? [...] a classe
se realiza, e dizemos que uma situagdo é revoluciondria quando a
conexao existe objetivamente entre as partes do proletariado [...] é
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enfim vivida na percep¢ao de um obstaculo comum a existéncia de
todos. (Merleau-Ponty, 2011, p. 594-596).

Merleau-Ponty (2006c) coloca que vivemos engajamentos
tacitos. E tacito porque, por mais que ponderemos de maneira
racional e imparcial para tomar uma decisdo, para escolher como
agir, em verdade, a decisdo ja estd tacitamente tomada: j& sentimos
em nos uma preferéncia por certo lado dentre os quais escolher, o
desejo de, apesar da indecisao, escolher certa conduta ou nao outra.
Esse engajamento anterior a consciéncia desperta é construido no
dia-a-dia, nas nossas relacdes com os outros, com os eventos, com
0s objetos, com aquilo que se nos faz presente na nossa vida.

Dessa forma, o que quero ressaltar é que a geograficidade do
corpo negro faz parte do nosso dia-a-dia, das nossas relagdes com
nds mesmos e com 0s outros, faz parte de nosso mundo. Por este
caminho, se fazem relevantes perguntas como: corpos negros sao
presenga quando? Onde eles se fazem presentes? Participam dos
corpos-lugares que somos? Se sim, de que maneira? Nos sentimos
corpos-lugares seguros ou corpos-territdrios em presenca de uma
massa de pessoas negras? No shopping-center, no momento do
“rolezinho”, vocé seria parte daqueles que olham assustados,
vendo a juventude da periferia como o estrangeiro, o outro? A
presenga, a con-vivéncia ou a dis-cordia se fazem quando, onde, em
relagdo a quem nos corpos-lugares e corpos-territorios que vocé é?
Como a geograficidade dos corpos negros se presentifica na sua
vivéncia? E como, entdo, essa presentificacdo orienta seus
engajamentos tacitos?

Ainda que nao fale explicitamente de engajamento tacito a ser
orientado pelos corpos-lugares e corpos-territorios que somos,
também o gedgrafo Robert J. Sack reconhece a geografia enquanto
dimensao de nossa existéncia, orientando nossa construc¢ao de
valores, nosso discernimento moral. Ele aponta:

Noés humanos somos seres geograficos transformando a Terra e
fazendo dela nosso lar, e este mundo transformado afeta quem nds
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somos. Nossa natureza geografica molda nossos mundos e nds-
mesmos. Ser geografico é inescapavel - nés ndo temos consciéncia
disso. Ainda, entender que somos geograficos aumenta a efetividade
das nossas acOes, a claridade de nossas consciéncias e a inclusividade
e generosidade de nossas preocupagdes morais® (Sack, 1997, p. 1).

Assim, se por um lado a geograficidade do corpo negro esta
ai, para ser desvelada, para que compreendamos de forma mais
ampla e profunda sua constituicio, por outro lado, essa
geograficidade nos constitui: na medida em que nossa relagao,
nossas formas de comunhao com ela orientam nossos
engajamentos tdcitos, os seres politicos que somos. E para
reconhecer e debater este processo, mais uma vez, é necessario
mergulhar 14 onde ele se realiza em nos e por nds: na dimensao do
sentir (onde o eu, o corpo e o mundo sao indissociaveis).

O sentir, em sua bruteza, ndo é vidro transltacido

A verdadeira reflexao me da a mim mesmo nao como subjetividade
ociosa e inacessivel, mas como idéntica a minha presen¢a ao mundo
e a outrem, tal como eu a realizo agora: sou tudo aquilo que vejo, sou
um campo intersubjetivo, ndo a despeito do meu corpo e de minha
situacdo historica, mas ao contrario sendo esse corpo e essa situagao
e através deles todo o resto. (Merleau-Ponty, 2011).

O percurso realizado até aqui buscou: (1) reconhecer que existe
uma geograficidade especifica em funcao de ser negro no contexto
do racismo que atravessa nossa sociedade, ambientes e cultura; (2)
que essa geograficidade se faz notada na presenca (sua, nossa, deles

8 Tradugao livre. No original, em inglés: “We humans are geographical beings
transforming the earth and making it into a home, and that transformed world
affects who we are. Our geographical nature shapes our world and ourselves.
Being geographical is inescapable — we do not have to be conscious of it. Yet,
realizing that we are geographical increases the effectiveness of our actions, the
clarity of our awarenesses, and the inclusiveness and generosity of our moral
concerns”. (SACK, 1997, p. 1).
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com os outros) engendrando con-vivio ou dis-cordia; e (3) de que a
indissociabilidade de nossos corpos em relacdo aos lugares e
territérios que somos/vivemos é um caminho para compreender o
jogo entre presenca, con-vivio e dis-cdrdia e, consequentemente, a
geograficidade do corpo negro,

Este percurso, esteado na fenomenologia merleau-pontyana,
buscou e continuard a buscar restituir na reflexdo aquilo que
grande parte das disciplinas cientificas havia abolido: o sentir e a
via pelo qual ele se realiza, o corpo.

Assim, uma perspectiva encarnada do corpo e da experiéncia
geografica torna possivel uma proposta que possa contribuir para
a compreensao do racismo, do preconceito. Isso corresponde a
estarmos atentos sobre, sendo um corpo negro, em quais espacos
sou um espanto, uma suspeita, subvalorizado ou impedido de
entrar. Corresponde também a notar quantos negros frequentam
meus ambientes, de que forma/qualidade se constitui essa
presenca, o que eu sinto quando um corpo negro adentra no meu
corpo-lugar e no meu corpo-territorio e qual e, se por exemplo, os
negros sdo ausentes, qual o peso desta nao convivéncia com eles na
constitui¢io de mim e do ser politico que sou. Desta maneira,
quando proponho tematizar o sentir (dos corpos em sua relagao
intrinseca com o mundo, com o espaco, o intento é de mergulhar
no universo que esta presente antes da teoria, o “mundo antes de
toda tese”, esse que se oferece “[...] em carne e 0sso” e que “Possui
um carater insuperavel, abaixo do qual nada existe” (Merleau-
Ponty, 2006b, p. 120-121). Entretanto, o sentir, em sua bruteza, nao
¢ vidro translucido.

Ultimamente, eu, mulher negra, dou palestras em
universidades. Me vejo, cada vez mais, no centro da sala, no
tablado, de frente para o auditorio, o microfone ampliando minha
voz para todos. Como faz mais de uma década e meia que faco
parte do ambiente universitario, é preciso que eu destaque: sou,
dentro das universidades um corpo-lugar; eu convivo.

Eu, no entanto, convivo em discordia.
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Em discérdia, porque sou, com rarissimas excegdes (posso
contar nos dedos de uma sé mao), a tinica mulher negra que
palestra em um evento; quando nao a tnica mulher negra de todo
o evento, incluindo palestrantes e auditério. Nao foram poucas
vezes em que, no ambiente universitdrio, fui confundida com
trabalhadoras que servem o café aos professores ou com aquelas
que trabalham na limpeza do lugar; nao (se/me) confunda: nao ha
demérito em ser trabalhadora da limpeza na universidade ou de
ser responsavel pelo café (sou neta, filha, sobrinha, prima dessas
mulheres®), o problema esta nas pessoas que, apesar da mochila nas
minhas costas, dos livros em minhas maos, ndo conseguem me
enxergar enquanto estudante, pesquisadora ou professora no
ambiente académico.

Fui, por muito tempo, a tinica estudante negra (e da periferia,
que estudou em escola publica) ao longo da minha graduagao.
Ando por certas universidades ou certos departamentos de
universidades e sou a unica negra. Sou, constantemente, a tinica
ou/e a primeira professora universitaria negra dos meus
estudantes. Ter a consciéncia de ser, muitas vezes, a inica negra
que se faz presenca é viver uma violéncia constante: é estar conscia
de que as pessoas que tém a mesma cor da minha pele estdao
apartadas da universidade, de que existe uma engrenagem que as
mantém distante da promogao social, econdmica, cultural que o
ambiente universitario representa. Assim, ser corpo-universidade
desperta uma ira surda em mim. Eu convivo (bem), mas em
discordia; e, nessa medida, como separar corpo-lugar de corpo-
territério? Como separar con-vivio de dis-cordia? O que a nao
univocidade deste meu sentir diz sobre territdrio, lugar e sobre o
peso politico da minha presenca? Desde este meu sentir paradoxal,
volto a reafirmar: o sentir, em sua bruteza, ndo é vidro translucido.

O sentir ndo pode nos dar respostas univocas, tampouco
verdades inabaldveis. O sentir possui texturas, paradoxos, suor,
repulsas, atragdes, sensagdes que pouco tematizamos, que sado

° E justamente por isso e de diversas formas: me sinto, sou também, elas.
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nossas, mas nao nos damos conta delas, assim como ha sensacdes
ainda sem nome ou, mesmo, inominaveis. Por isso, pensar desde a
dimensdao do sentir, ndo é garantia de alcangar uma verdade
positiva, no entanto, é garantia de um voltar-se, de um propor-se a
olhar e buscar compreender o mundo sem subtrair aquilo do que
ele é feito: a bruteza de sua carnalidade.

Referéncias

ARENDT, H. O que ¢ politica? Fragmentos das obras pdostumas
compilados. Trad. Reinaldo Guarany e organizac¢ao de Ursula Ludz.
Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2012.

BONNEMAISON, J. Viagem em torno do territorio. In: CORREA,
Roberto L. e ROSENDAHL, Zeny. Geografia cultural: um século (3).
Rio de Janeiro: Eduerj, 2002. p. 83-132.

BUTTIMER, A. Lar, horizontes de alcance e o sentido de lugar.
Geograficidade, v. 5, n. 1, 2015. pp. 4-19.

CLAVAL, P. “O territdrio na transi¢ao da pdés-modernidade”. In:
Geographia. Rio de Janeiro, ano 1, n. 2, p. 7-26, 1999.

CONVIVIO, in Diciondrio Priberam da Lingua Portuguesa [on line],
2008-2013, https://dicionario.priberam.org/conv%C3%ADvio
[consultado em 07-04-2019].

DARDEL, E. O homem e a terra: natureza da realidade geografica.
Trad. Werther Holzer. Sao Paulo: Perspectiva, 2011.

DE PAULA, FE. C. Resiliéncia encarnada do lugar: vivéncia do
desmonte em Linha (Brasil) e Mourenx (Franca). Tese (Doutorado
em Geografia). Campinas, SP: Instituto de Geociéncias/
Universidade Estadual de Campinas, 2017.

. “Sobre a dimensao vivida do territorio: tendéncias e a
contribui¢cdo da Fenomenologia”. In: Geotextos, Salvador, vol. 7, n.
1, p. 105-126, jul./ 2011

DISCORDIA, in Dicionério Priberam da Lingua Portuguesa [on-
line], 2008-2013, https://dicionario.priberam.org/disc%C3%B3rdia
[consultado em 07-04-2019].

151


https://dicionario.priberam.org/conv%25C%093%ADvio
https://dicionario.priberam.org/disc%C3%B3rdia

ENTRIKIN, J. N. The betweenness of place: towards a geography of
Modernity. Baltimore: The Johns Hopkins, 1991.
GALVAOFILHO, C. E. “Da geosofia como geografia cordial: a obra
de Josué de Castro como insurreigao ontologica”. In: Geograficidade,
v.8, n. 2, pp. 122-138, Inverno 2018
GRYZINSK]I, V. “Beyoncé e Jay-Z vao ao Louvre e bombam teoria
[uminati”. In: Veja, 20 jun. 2018. (Coluna). Disponivel em:
<https://veja.abril.com.br/blog/mundialista/beyonce-e-jay-z-vao-
ao-louvre-e-bombam-teoria-dos-illuminati/>
HOLZER, W. “O lugar na geografia humanista”. In: Territério, Rio
de Janeiro, ano IV, n.7, p. 67-78, jul./dez. 1999.
_____.”O método fenomenoldgico: humanismo e a construgao de
uma nova Geografia”. In: ROSENDAHL, Zeny; CORREA, Roberto
Lobato. (Org.). Temas e Caminhos da Geografia Cultural. Rio de
Janeiro: EDUER], 2010, p. 37-71.
_____. Ageografia humanista: sua trajetéria 1950-1990. Londrina, PR:
Eduel, 2016.
HUSSERL, E. A ideia da fenomenologia. Lisboa: Edigdes 70, 1986.
MARANDOLA JR. E. “Humanismo e a abordagem cultural em
Geografia”. In: Geografia, Rio Claro, v. 30, n. 3, p.393-421, dez. 2005a.
. “Arqueologia fenomenoldgica: em busca da experiéncia”.
In: Terra Livre, Sao Paulo, AGB, ano 21, v.2, n.25, p.67-79, jul./dez.,
2005b.
_____. Habitar em risco: mobilidade e vulnerabilidade na experiéncia
metropolitana. Sao Paulo: Blucher, 2014.
MARANDOLA JR. E.; HOLZER, W; OLIVEIRA, L. (Orgs.). Qual o
espaco do lugar? Geografia, epistemologia, fenomenologia. Sao
Paulo: Perspectiva, 2012.
MERLEAU-PONTY, M. A estrutura do comportamento. Trad. Marcia
Valéria Martinez de Aguiar. Sao Paulo: Martins Fontes, 2006a.
____.Anatureza: curso do College de France. Trad. Alvaro Cabral.
Sao Paulo: Martins Fontes, 2006b.
____. Aestrutura do comportamento. Trad. Marcia Valéria Martinez
de Aguiar. Sao Paulo: Martins Fontes, 2006c.

152



. As aventuras da dialética. Trad. Claudia Berliner. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2006c.

_____. Fenomenologia da percep¢io. Trad. Carlos Alberto Ribeiro de
Moura. Sao Paulo: Martins Fontes, 2011.

_ . O wistvel e o invisivel. Trad. José Arthur Giannotti; Armando
Moura d’Oliveira. Sao Paulo: Perspectiva, 2012.

PICKLES, ]J. Phenomenology, science and geography: spatiality and
human sciences. London: Cambridge University Press, 1985.
PORTEOUS, D. “Home: the territorial core”. In: Geographical
Review, vol. 66, n. 4, pp. 383-390, out. 1976.

SACK, R. D. Homos geographicus. Baltimore: John Hopkins, 1997.
. Human territoriality: its theory and history. New York:
Cambridge University Press, 1986.

SOUZA, M L. ABC do desenvolvimento urbano. Rio de Janeiro:
Bertrand Brasil, 2003.

TUAN, Yi-Fu. Espaco e lugar: a perspectiva da experiéncia. Trad. Livia
de Oliveira. Londrina, PR: Eduel, 2013.

___.“Space and place: humanistic perspective”. In: BOARD, C.;
CHORLEY, R.J.; HAGGETT, p. e STODDART, D.R. (eds.). Progress
in Geography. London: E. Arnold, 1974, p. 211-252.

153






A carnalidade da experiéncia:
o entrelacamento existencial entre perceber, falar e agir

Monclar Valverde

Apresentacao

Boa tarde a todos. Nao posso deixar de agradecer ao convite
para participar da sequéncia dessas homenagens a Merleau-Ponty
— que comegamos no ano do seu centenario. Mas quero mencionar
também o prazer que é encontrar esses colegas que repercutem, de
uma maneira muito vibrante, e em varios niveis, o pensamento
desse autor.

O livro que estou langando agora, A instituicdo do sensivel, ja
estava na grafica quando recebi a versao final do programa deste
coloquio. Eu havia escrito a introdug¢do do livro pensando em
apresentad-la a vocés, neste encontro, mas, como ele ja estad
publicado, ndo servira para o volume que faremos com os textos
apresentados aqui. Mas ela foi uma ocasido para destacar as linhas
de forca dessa conexao triddica entre percepgio, fala e agdo, que vai
aparecer em varios contextos, na obra de Merleau-Ponty. Na
presente oportunidade, tentarei fazer uma nova exposigao das
ideias apresentadas no livro em questdo, sem retomar aquela
introducdo, que ja esta publicada, mas tentando apresentar uma
outra abordagem da mesma problematica esbogada ali.

Comeco fazendo exatamente esta provocagao: por que nos
sentimos tao compelidos a falar das imagens? Quer elas nos deixem
maravilhados ou nos angustiem, quer nos apavorem ou nos
apaziguem, o fato é que, diante de cenas ou imagens que poderiam
ou mesmo deveriam nos fazer sorrir, chorar, gritar ou pular, na
maioria das vezes preferimos falar. Certamente, isto nao se da so6
por suas formas, nem por seus temas, ou pelas reagdes ou atitudes
convencionais que os provocam. Ora, elas nos fazem falar
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simplesmente porque nos afetam, ou nos atingem em nosso afeto
e, como disse Aristoteles, porque o ser humano é o tunico ser vivo
dotado de fala'.

XXXXX

Tentarei desenvolver um pouco essa ideia da relagao entre fala
e imagem, comecando por procurar responder a esta questao mais
abrangente: o que dizer da relagao entre a fala e a imagem, ao longo
da historia e ao redor do mundo? Poderiamos dizer que, no mundo
contemporaneo, a civilizagdo ocidental vive uma grande crise em
sua atitude referente a classica ordem da representacao, isto €, o
sistema simbolico que estabeleceu, desde o inicio da Modernidade,
uma determinada ordem de relagcdes entre o dizivel e o visivel, e
igualmente uma determinada ordem de correspondéncias entre o
saber e a acao.

Ha um pequeno texto de Jacques Ranciere, chamado O
inconsciente estético, que me parece introduzir muito bem essa
problematica que eu estou tentando retomar aqui. A partir dos seus
estudos, nao so6 de filosofia, como de psicanalise, ele tenta, de certa
maneira, tematizar a possibilidade de desenvolver a problematica
dessa contraposicao. Ele afirma, por exemplo, que, ao revelar algo,
ao torna-lo visivel, a palavra o faz, contudo, segundo o regime de
uma dupla retengdo. Por um lado, sua fun¢do de manifestagao
reteria o poder da propria palavra, uma vez que, embora capaz de
manifestar sentimentos e vontades, s pode falar por si mesma na
palavra dos poetas, dos magos e dos profetas, sob a forma de
cangao, oraculo ou enigma. Por outro lado, ela reteria a poténcia do
proprio visivel, uma vez que, na visibilidade instituida por ela, a
palavra pode revelar o que esta escondido nas almas, contar e
descrever o que estd longe dos olhos, mas assim acaba por reter sob

! Aristoteles dizia apenas isso: “dnthropon zdon ekhén logon”, mas o tradutor do
texto para o latim, base para as versdes em outras linguas latinas, verteu o trecho
como “o homem € um animal racional”...
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o seu comando o visivel que ela manifesta, impedindo-o de
mostrar-se por si mesmo, de mostrar o que dispensa palavras.

Da mesma forma, segundo o modelo de representagao cénica
estabelecido por Aristoteles, em sua Poética, o drama seria uma
ordenacdo de a¢des em que ha personagens perseguindo certos
objetivos, em condigdes de ignorancia parcial, mas cujo bem-zelar
se dara no decurso da agdo. Assim, o éxito do drama e de sua
engenharia de inteng¢des ofuscou — o proprio Nietzsche assinala isso
—a dimensao tragica, que se manifesta, por exemplo, na historia de
Edipo, no choque entre as forcas irracionais e o pdthos do saber,
como assinala Ranciere, através da “obstinagao maniaca por saber
o que é melhor ndo saber; o furor que o impele; a recusa de
reconhecer a verdade na forma em que ela se apresenta; a catastrofe
do saber insuportavel, do saber que obriga a subtrair-se ao mundo
visivel” (2009, p. 22-23).

Além disso, temos que reconhecer que a dimensao estética da
experiéncia, no sentido sensivel ou no sentido artistico, impoe uma
inflexao decisiva ao saber tedrico e ao préprio poder da palavra,
especialmente quando ela estd diante dos fendmenos naturais e das
obras produzidas pelas diversas formas de arte. O inefavel e o
indizivel dessas experiéncias fazem-nos relativizar o poder
transformador de nossas agdes e o poder cognitivo de nosso
pensamento e de nossas palavras, frente a um mundo que se recusa
cada vez mais a mostrar-se como natureza morta. Na interpretagao
de Ranciere, essa estetizagao da arte, a volta do espirito tragico,
seria acentuada no Romantismo e marcada pela identidade de um
saber e de um nao-saber, de um agir e de um padecer, que se
constituiria, assim, no proprio modo de ser da arte.

Isso faz lembrar a ideia de Montaigne sobre o gosto, que ele
chama, de um “ndo sei que”. Toda uma explicagdo sobre a nossa
atividade judicativa com relagao as obras de arte, mas também com
relagdao a natureza, seria fundada nesse “nao sei que”, que nos faz
declarar o juizo de gosto, sem uma fundamentagao logica, analitica,
mas com convicgoes que podem nos levar a confrontos bastante
violentos. Em outro ponto do espectro dessas discussoes,
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encontramos autores como, por exemplo, Hans Ulrich Gumbrecht,
que é um critico literario interessado por filosofia e caminha no
sentido completamente contrdrio, condenando, na atividade
tedrica atual, o excesso de peso da nocao de interpretacdao, em
muitos autores, chegando a propor, em seu lugar, a enigmatica
ideia de uma “producao de presenca”...

Nao sei se o texto de Gumbrecht tem circulado entre os
estudiosos de filosofia, mas, na area de comunicacdo, circulou
bastante, exatamente porque € apresentado como se fosse uma
espécie de “antidoto” metodologico com relacao a hermenéutica,
concebida de uma maneira muito tradicional e ndo em fung¢ado das
ultimas atualizagdes desse conceito. E ele faz isso para colocar
radicalmente em questdo o primado da prépria nogao de
“significado”, o seu carater convencional e sua vocagao genérica,
que o afastariam do concreto e do imediato, caracteristicos da
experiéncia efetiva.

Al temos também um pequeno problema de tradugao, ja que
Gumbrecht, as vezes, fala de “sentido”, mas o tradutor traduz por
“significado”, e eu avalio que esse deslize de tradugao ¢ um
abismo, do ponto de vista dos conceitos, pois o sentido nio se reduz
ao significado. O significado € a cristalizagdo da histéria de um
sentido, e essa redugao acaba economizando o problema,
diminuindo a sua densidade e o seu cardter exatamente
problematico, e é preciso que se retome a ideia que esta por tras
dessa operagao. E € o que tento fazer, a seguir.

Para mim, o que € plausivel crer que ele esteja tentando nos
propor nao é simplesmente o abandono da nogao de significagao,
mas justamente indagarmos se tudo que faz sentido, nos planos
pratico ou plastico, pode ser descrito, analisado e explicado com a
clareza dos codigos e dos conceitos. Dai resulta o subtitulo do livro
em questao: “O que o significado nao pode transmitir”. Antes de
ter qualquer significado, algo que estd presente sempre faz sentido
para nds, porque isso depende apenas de nossa percepcao da
situacdo e da interpretacao que damos a ela, ancorados em uma
tradicdo. Mas “sentido” e “significado” ndo sdo sindnimos.

158



Ordinariamente, esse processo de atribuicao de sentido se da
e se transmite em um contexto “linguageiro”, para usar a expressao
de Merleau-Ponty, que evita falar em “linguistico”, precisamente
para ndo trazer a tona as conotagdes estruturalistas dessa palavra.
Trata-se de um processo de atribui¢ao de sentido que tende, a longo
prazo, a se fixar em significados convencionais, embora a primeira
interpretacdo nao esteja antecipadamente sujeita a previsibilidade
e a estabilidade de um cédigo linguistico, podendo traduzir-se em
uma s6 palavra ou mesmo reduzir-se a um simples gesto. Ninguém
tem davida quanto ao cardter de uma ameaca, ou sobre um gesto
de indiferenca, ndo e mesmo? Esses gestos ndao precisam ser
acompanhados de explicagao e nao precisam ser associados a uma
significagdo explicita. Eles simplesmente fazem sentido,
convocando-nos, provocando-nos e exigindo de nés uma reagao,
muito antes de poderem ser conceituados.

Recuperando o que Heidegger diz sobre isso — e Gumbrecht
parece ter esquecido —, a interpretacdo ndo langa um significado
sobre a nudez de algo simplesmente dado, nem cola sobre ele um
valor. A compreensdo, por sua vez, nao ¢ um ato puramente
mental, mas uma atitude pela qual projetamos nosso ser para
possibilidades existenciais efetivas. Tal projecao possui a
possibilidade de se elaborar em formas, e o que chamamos de
“interpretagao” nao passa dessa elaboragdao da compreensao em
formas expressivas, sejam elas linguisticas, praticas ou artisticas.
Em suma, nas palavras de Heidegger:

Na interpretagdo, o compreender vem a ser ele mesmo e nao outra
coisa. Nela, o compreender apropria-se do que compreende. A
interpretagdo funda-se existencialmente no compreender e nao vice-
versa. Interpretar nao é tomar conhecimento de que se compreendeu,
mas elaborar as possibilidades projetadas no compreender (2007,
§32, p. 209).

Por um lado, temos que admitir que a ideia de uma expressao
primordial, anterior a significagao, é incompativel com a concepgao
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da expressao como uma simples tradugao intersemiotica, ou seja,
como processo que se opera entre dois cddigos, pois remete toda
expressao a uma expressividade corporal espontanea. Por outro
lado, somos forcados a admitir igualmente que essa expressao
primordial vem sendo cada vez mais suscitada por estimulos que
nao sao puramente naturais, mas que tém uma dimensao sempre
cultural e sdcio-histdrica. Os proprios antropdlogos ja chegaram a
conclusao de que essa ideia de uma natureza pura, intocada pelo
homem, se puder ser sustentada no sentido concreto, vai nos
remeter ha alguns milhares de anos. Portanto, é preciso ter cuidado
com esses reducionismos.

Tendo em vista a simples aquisicao da expressao verbal, ¢ bom
lembrar, alids, que o feto humano, em sua fase tardia, ja se d4 conta
da existéncia de um mundo exterior, especialmente por meio da
audigdo, cujo sistema ja se encontra em um estagio avancado de
desenvolvimento a partir dos sete meses de gestacao. Ele ouve o
ruido de pédssaros e motocicletas, mas, antes, reconhece os falantes
que dialogam e se dirigem a ele. Contudo, sem discernimento da
sua propria lingua, que ele ainda nao fala, o que ele escuta sao
puras vozes, sons humanos, que aos poucos acabarao associados a
sentidos e sentimentos diversos, antes mesmo de virem a ter os
significados atribuidos pelos codigos linguisticos.

Seguindo essa linha argumentativa, chegamos a inevitavel
conclusao de que nossas primeiras experiéncias ja nao se dao mais
em um ambito (supostamente “real”) de uma natureza intocada,
embora ainda nao estejam propriamente situadas na esfera
simbolica das convengdes. Seria cabivel dizer, talvez, que essa
primeira experiéncia do ser no mundo teria o carater complexo de
uma relagao imagindria com a esfera simbdlica, o que nos devolve
ao reino da imagem, ao mundo da percepg¢ao e da imaginagao,
porém nao mais concebidas como faculdades que se defrontariam
com uma suposta natureza em si, mas como atividades exercidas
no mundo pratico, tao repleto de interesses e disputas quanto de
interpretagdes e regras de conduta.
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Certamente, ao afirmar que “toda percepcao é ja expressao”,
Merleau-Ponty, filosofo amante da pintura e da literatura, deixa-
nos inicialmente embaragados, porque somos tentados a perguntar
quem seria o sujeito dessa expressao, ja que toda percepgao seria ja
expressao... Na verdade, o fato é que ndo devemos perguntar
“quem” € o sujeito dessa expressao, mas de que tal percepgao é
expressao. E a resposta seria muito simplesmente: a percepgio é uma
expressdo primordial do movimento de quem percebe. Dito de outro
modo: a percepgao é um efeito visual do enquadramento transitivo
que o sujeito percipiente impde ao real pelo deslocamento de sua
perspectiva, e é esse deslocamento mundano do sujeito que se
expressa na percepg¢ao, ainda que, em um outro nivel, possamos
dizer também que a percepgao expressa e é mobilizada pelo pathos
a que este sujeito estd submetido, bem como pelo logos que o
constitui como sujeito falante e ao qual ele estd igualmente
submetido, seja por seu interesse, por sua consciéncia, sua culpa ou
sua concupiscéncia, bem como, em ultima instancia, pela
consciéncia moral de que esta lingua é expressao.

E ai voltamos a palavra. Em nossa opiniao, Merleau-Ponty
desdobra essa questao, ainda que indiretamente. Para ele, a
experiéncia sensivel fornece o padrao de toda a experiéncia
possivel, como acontecimento no qual sao indissocidveis o fazer e
o sentir, o0 agir e o padecer, a atividade e a passividade. Assim, a
percepcao é expressao do movimento, mas ela so se incorpora
efetivamente a experiéncia de alguém quando se traduz em uma
expressao plastica ou linguistica, sendo, pois, compartilhada. Desse
modo, a experiéncia da expressao seria aquilo que viria a efetuar a
expressao da experiéncia, a medida que explicitaria, publicamente,
o sentido de uma vivéncia individual. E tal experiéncia operaria
uma transformagao do proprio sujeito, tornando-o capaz, agora, de
ter uma vivéncia em segundo grau, através da interagao com os signos
de sua propria expressao.

Acreditamos ser legitimo afirmar ainda que, nesse ambito
coletivo, esse regime da experiéncia da expressao desenvolve-se
como um processo, que designamos como “institui¢ao do sentido”,

161



e se manifesta na acomodagao dinamica entre dois aspectos
aparentemente contraditérios: um quadro de referéncias
semanticas instituido e uma forga instituinte de significagao, que
pode alcangar o plano simbolico, mas nao se reduz a ele, pois
envolve igualmente o plano material — eu preferiria dizer plastico
— e 0 plano imagindrio. Desse modo, quando nos colocamos ou
somos colocados diante de uma imagem, especialmente artistica,
podemos querer dizer algo da ordem daquele saber que ela
envolve, através de uma interpretagio ou de uma critica, ou
expressar algo inspirado indiretamente na ordem do nao-saber,
que a nutre como uma apropriacdo criadora e criativa,
encontrando, de um modo ou de outro, uma via de acesso a um
mundo que a imagem vela e a revela.

E tudo que dissermos dela serd igualmente legitimo, desde
que tenhamos a preocupacao ética — falo da ética do pensamento —
de nao atribuir a propria imagem aquilo que somos impelidos a
dizer a partir dela, evitando afirmar que o que pensamos e dizemos
aos outros sobre ela, a imagem, seja algo que ela mesma esteja
querendo dizer. Ela ndo fala, ela ndo diz: ela mostra! Mas nds somos
instados a dizer algo sobre o que ela mostra.

Habitualmente, os estudiosos da obra merleau-pontyana
dividem-na em dois momentos, que eles supdem profundamente
distintos: o da fenomenologia da percepgao (e do comportamento)
e o da ontologia do ser bruto. O fato é que, curiosamente, entre
esses dois momentos, todos eles admitem que haveria um periodo
intermedidrio, equivalente a cerca de dez anos, coincidindo quase
inteiramente com a década de 50. Para um homem que viveu 53
anos, dez anos é muito significativo. Nao posso considerar isso
como mero intermezzo entre duas fases.

Portanto, tendo a dividir a obra de Merleau-Ponty em trés
fases muito claras, porque nos parece estranho quando pensamos
que a ultima fase de seu pensamento se resume aos trés ou quatro
ultimos anos de sua existéncia, e esses dez anos intermediarios sdo
apresentados como uma simples passagem, como se ela nao tivesse
se configurado sequer como uma perspectiva. E como se, em toda
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uma década, ele estivesse apenas tentando se livrar das amarras
tedricas da consciéncia constituinte e buscando um vocabuldrio
ontologico proprio. Isso é uma visao retrospectiva muito comoda,
uma narrativa capaz de levar-nos a reduzir toda a densidade
problematica dessas discussdes e desses conceitos. Trata-se, no
entanto, de um periodo singular e extremamente fértil, no qual
Merleau-Ponty desenvolve reflexdes que tém um papel decisivo na
transigao entre a primeira e a ultima fase de seu pensamento.

Minha interpretacdo € que os textos produzidos entdo,
especialmente voltados aos temas da linguagem, da pintura e da
historia politica, fazem convergir duas investiga¢des de carater, em
ultima instancia, estéticas. A primeira delas é sobre a base pldstica do
sentido, que se manifesta claramente na experiéncia da expressao
pictdrica, mas que estd igualmente presente na propria expressao
linguistica. A segunda, seria sobre o que eu designo como a
plasmacgdo histérico-cultural das condicoes de possibilidade da experiéncia,
a qual nos referimos acima.

Para testar a pertinéncia dessa hipotese, basta considerar em
que medidas os conceitos de fala, percepgao e comportamento,
decisivos na primeira fase do pensamento merleau-pontiano, sao
enriquecidos ainda mais quando assumem uma conotagao
simultaneamente histdrica e estética, a partir da exploracdao das
ideias de expressdo, instituicio e passividade, desenvolvidos
justamente nesse periodo em foco (e chamado de intermedidrio).
Nessa fase de seu pensamento, diriamos que a mais sofisticada
experiéncia da expressao prolonga ainda a primeira tentativa de
expressao da experiéncia, e ambas se revelam como meios da
instituicio do sentido, pela qual compartilhamos a dimensao
operante da compreensao.

Afirmo isso em um texto que publiquei em 1993 o que mostra
que essa ideia da “institui¢ao do sentido” ja esta comigo ha algum
tempo, embora ja estejamos tratando disso mesmo sem enunciar
dessa forma. Vou repetir um trecho ja citado aqui neste coléquio,
sO para lembrar, mais uma vez, a ideia de instituicio, pela qual
Merleau-Ponty traduz a nog¢ao husserliana de Stiftung. Ele escreve:
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Entende-se, portanto, aqui por institui¢ao, esses acontecimentos de
uma experiéncia que lhe conferem dimensdes duraveis, em relagao
as quais toda uma série de experiéncias farao sentido, formarao uma
sequéncia pensavel ou uma historia; ou ainda os acontecimentos que
depositam em mim um sentido, ndo a titulo de sobrevivéncia e
residuo, mas como apelo a uma sequéncia, exigéncia de um porvir
(Merleau-Ponty, 1968, p. 61).

Portanto, essa ideia da institui¢do, parece ser uma ponte
hermenéutica entre a fenomenologia das configuragoes estruturais
e a ontologia da verticalidade carnal e sua articulagao com a ideia
de passividade, desenvolvida no mesmo periodo que estamos
destacando. Para Merleau-Ponty, a experiéncia sensivel nio é o simples
reconhecimento do mundo dado por uma consciéncia meramente
receptiva, mas tampouco é sua instauracdo por um sujeito constituinte.
Ela é inicialmente expressio gestual de um corpo préprio, em
seguida, instituicdo historica de um horizonte comum e, mais tarde,
entrelacamento carnal do visivel e do invisivel. Nao se trata, todavia,
de etapas ou mesmo de camadas sucessivas do seu pensamento,
mas de distintas dimensdes de um mesmo regime simbolico.

A expressdao, como, em sentido mais profundo, o proprio
olhar, instala-nos no tempo, como em um sentido, e, através do
evento do discurso, abre-nos ao mundo, uma vez que cada
documento, seja ele textual, estético ou técnico, solicita e faz
convergir todas as vidas cognoscentes, instaurando e restaurando
assim um logos do mundo cultural. E no coragio do meu presente —
diz Merleau-Ponty, na Fenomenologia da Percep¢io — que encontro o
sentido daqueles que o precederam, que encontro com que
compreender a presenca de outrem no mesmo mundo, e é no
proprio exercicio da palavra que aprendo a compreender. Essa
interpenetracdo daquilo que Merleau-Ponty (1964) chama de
experiéncias irrecusaveis — perceber, falar e agir, identificadas por
ele genericamente como “sistemas simbolicos” — deve-se, pois, ao
seu modo de operagao comum, capaz de recolher e projetar um
sentido. Mas esse ultimo pode se realizar igualmente através da
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estrutura figura-fundo, principal caracteristica da percepcao, seja
por intermédio da reversibilidade entre sincronia e diacronia
linguisticas, seja mediante a dialética entre atuagdo e situacdio.

S6 para concluir minhas consideragdes, quero dizer que,
quando Merleau-Ponty se reporta ao regime simbdlico, ele nao esta
necessariamente falando do Simbdlico como uma instincia, no
sentido que se tornou comum a partir de Lacan, em especial, mas
propriamente como regime de remissao mutua e complexa entre os
signos e os sentidos veiculados por eles. Isso remete a dinamica
temporal de projecdo e sedimentagao, que traduz a estrutura
existencial do ser no mundo. E é esse reconhecimento do regime
simbdlico de toda compreensdo, comum aos fendmenos da
percepcao da fala e da acgdo histérica, que nos autoriza a
caracterizar aquele periodo intermedidrio do pensamento de
Merleau-Ponty, entre uma fenomenologia e uma ontologia, como
uma “hermenéutica da sensibilidade”. Essa ¢ a tese que eu tenho
desenvolvido nos ultimos anos e que apresentei de maneira mais
sistematica nesse ultimo livro que estou langando, no presente
coloquio, com o titulo intencionalmente provocativo de A
instituicdo do sensivel.

Conclusiao

Para finalizar minha apresentacao e antes de ouvir os colegas
e partirmos para a discussao, eu queria fazer aqui um pequeno
experimento, vamos dizer assim, que consiste em projetar algo que
ouvirao primeiro — eu pego a paciéncia de vocés, é curto — e sé
depois irdo ver e ouvir. Encontrei o video na Internet, infelizmente,
sem nenhum credito!

https://www.youtube.com/watch?v=1ZpB_HPolUo

Inicialmente, reproduziremos sem as imagens:

Sons, semelhantes a gotas de chuva caindo no chdo, seguidos do
estrondo de um trovdo e, por fim, ruidos de palmas e ovagio de uma plateia.

Agora, com as imagens:
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https://www.youtube.com/watch?v=1ZpB_HPolUo

Video de um espetdculo cénico-musical, no qual as artistas produzem
sons com o0s dedos, palmas de mdos e pulos sobre o piso de madeira, com
clardes ao fundo.

Nao por acaso, observem que os aplausos da plateia
praticamente explodem, quando a iluminagao do palco simula
relampagos, junto com os “trovoes” ouvidos. A simultaneidade da
iluminagdo e do som sugere a sinestesia da cena real e praticamente impoe
a adesdo (e o entusiasmo) da plateia.

E assim, retorno a minha pergunta inicial: por que falamos das
imagens? Simplesmente porque elas sao um indicio fundamental
de nossa existéncia.

E s6 isso. Mas nao é pouco...

Muito obrigado!
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As duas faces de Janus:
Merleau-Ponty e a nocao lévi-straussiana de estrutura

Claudinei Aparecido de Freitas da Silva

Posic¢ao do tema

Nao é por menos que o conceito de estrutura se torna bem mais
que uma simples moda na seara de ideias secularmente anterior.
Nesse contexto, tal categoria se revestira de multiplas fei¢Oes
semanticas dada a sua riqueza e mobilidade, isto ¢, sua
versatilidade enunciativa que imprime um tom singular em cada
ambiente disciplinar e, no interior, é claro, de cada ciéncia, um uso
proprio, um olhar sui generis conforme o autor ou o intérprete. Eis
porque o conceito transmigra em diferentes regimes discursivos,
peculiares lugares de fala, assumindo multiplos assentos e acentos,
a tal ponto de angariar uma recepcao extremamente calorosa,
vindo, inclusive, dar origem a um movimento. Assim,
ambientando-se em diversos terrenos' que vao desde a linguistica,
passando pela psicologia (Gestalttheorie e psicandlise lacaniana),
pela filosofia e até pela fisica, ele ainda encontrara um lugar ao sol
na sociologia, ou melhor, naquilo que a escola francesa batizara de
antropologia social como logo versaremos tendo como expoente,
nesse cendrio, a imponente figura de Claude Lévi-Strauss retratada
por Merleau-Ponty.

Numa obra como a desse ultimo, multifacetada em sua feitura
mesma, a nogao de estrutura comparece ja desde o primeiro grande
trabalho, La Structure du Comportement (1942). E isso, sem duvida,
sob forte inspiracdo de La Structure de 1'Organisme de Kurt

! Para um balan¢o mais amplo acerca dos diferentes usos da nogao de estrutura no
circuito das ciéncias humanas e ciéncias em geral, ver, p. ex., os instrutivos trabalhos
organizados por BASTIDE, R. (1971) e MACKSEY, R.; DONATO, E. (1976).
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Goldstein (1934/1983). Merleau-Ponty abre um critico e instrutivo
didlogo com a Psicologia da Gestalt no sentido de reavivar, sob
outro alcance semantico, o valor intrinseco que tal nog¢ao pode
imprimir no campo das pesquisas psicologicas para além do
inventario behaviorista até entdo hegemodnico. O positivismo de
Comte se torna, desde entdao, o pano de fundo geral como
contraponto imediato desse novo expediente critico da nogao de
estrutura. Serd preciso, p. ex., por em questao os ideais positivistas
ou naturalistas que impregnam a atmosfera daquelas disciplinas no
tocante, sobretudo, ao objeto e método adotados. A cosmovisao de
homem e mundo imbuida por tais ideais erigem um espirito
fortemente persuasivo no sentido de guiar as maos do cientista em
sua pratica stricto sensu. O século XIX é esse solene instante em que
se sacramenta tal ideario consolidando uma figura diversa da que
fora, a titulo ilustrativo, o século XVII, a do “Pequeno
Racionalismo” como metaforiza Merleau-Ponty.

O fator intrigante € o de que aqui o fenomendlogo francés nunca
perdera de vista esse momento, um periodo que, por mais breve que
fosse, por mais “pequeno” que marcasse, deitou longas raizes em
nossa cultura cientifico-filoséfica. Ao mesmo tempo, outro horizonte
possivel se vislumbra, um olhar mais amplo e alargado, e, portanto,
mais maduro no sentido de compreender que o nosso tempo € outro
e que, portanto, ndo cabe mais, a maneira antiga, dar vazao a uma
concepcao de mundo calcada no velho esquema binario sujeito-objeto.
O que passa a entrar em jogo, agora, € outra possibilidade de
pensamento, outra inteligibilidade capaz de fornecer, para além desse
padrdao normativo, um tanto obsoleto, uma nova ordem de
experiéncia a fim de ressignificar as relagdes entre o natural e o
cultural, eu e outrem, a necessidade e a contingéncia.

E incorporando esse espirito que Merleau-Ponty d4 voz e vez
aideia de estrutura de maneira que encontra também noutra obra,
como a de Lévi-Strauss, uma ocasido oportuna, no afa de renovar
as esperancas em termos de compreensao mais aberta, mais plural
e, por isso mesmo, radical em meio aos limites epistémicos do
saber oficial.
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Durkheim e o campo aberto por Mauss

As relagoes entre Merleau-Ponty e Lévi-Strauss datam desde a
época em que se conheceram, em fins da década de 1920 quando,
entio, eram jovens estudantes de filosofia na Ecole Normale
Supérieure, de Paris. Ja, na década seguinte, tais relagdes se
fortalecem ainda mais em meio a um didlogo fecundo que se
intensifica quando o antropdlogo deixa a Franca em dire¢do ao
Brasil. O futuro retorno ao pais de origem, mediado, alids, pelo
proprio Merleau-Ponty (2009) via uma carta de recomendacao
junto ao College de France como gesto ndo s6 de amizade, mas do
mais alto apreco intelectual, parece ter avivado a iniciativa de
Merleau-Ponty de vir, um ano antes de sua morte, publicar um
breve, mas precioso texto como forma de homenagem e
reconhecimento ao amigo e colega.

O referido texto, editado em 1960, se intitula De Mauss a Claude
Lévi-Strauss e fora inserido na célebre coletanea Signes. Trata-se,
pois, de um ensaio de maturidade e é com ele que Merleau-Ponty
faz um balang¢o nao sé da nova antropologia social em curso e, em
particular, da obra lévi-straussiana, mas daquilo que se inflete
nessa mesma obra, a saber, o conceito de estrutura. O ensaio inicia
com esse intrigante balanco acerca da origem e do
desenvolvimento da antropologia na cultura galica:

A sociologia torna-se o que atualmente chamamos antropologia
social — termo que se difunde na Franca, embora ja usual em outros
lugares — quando admite que o social, como o préprio homem, tem
dois polos ou duas faces: é significante, podendo-se compreendé-lo
de dentro, e, a0 mesmo tempo, a intengao pessoal encontrando-se
nele generalizada, amortecida, e que tende para o processo, estando
ela, segundo a célebre expressao, mediatizada pelas coisas. Ora, na
Franca, ninguém como Marcel Mauss antecipou essa sociologia mais
elastica. Sob muitos aspectos, a antropologia social e a obra de Mauss
continuam a viver sob nossos olhos (Merleau-Ponty, 1960, p. 143).
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“Dois polos ou duas faces”: eis a caracterizacao geral que a
categoria de homem ou de social assume no ambito da sociologia
ou, mais propriamente, da antropologia social em solo francés. O
que a difusao dessa ciéncia coloca em primeiro plano € justo uma
compreensao mais “eldstica”, “ampla” ou “alargada” do sentido
ultimo do social humanamente falando em duas frentes: do interior
como individuo e do exterior como coletivo. Quem, de fato e de
direito, abre essa primeira pista, no corredor das ideias
antropoldgicas, € Marcel Mauss através do seu classico Essai sur le
Don (2012).

Antes dele, porém, Durkheim, por sinal, seu tio, infundira na
sociologia uma perspectiva positivista no afa de tratar os fatos
sociais como “coisas” e nao mais como “sistema de ideias
objetivadas”. O autor de As Regras do Método Sociologico (2007)
compreendia, em suma, que a nova ciéncia da sociedade nao pode
prescindir de uma profissao de fé em seu espirito positivista em
clara oposi¢ao ao senso comum. A conduta humana ¢ redutivel as
relagdes de causa e efeito. Como ja adianta Merleau-Ponty, a
relagdo entre a historia e o individuo “permanece exterior como se
tratasse de uma relagao entre duas coisas; aquilo que se atribuia a
explicagdao socioldgica era retirado da explicagao psicologica ou
reciprocamente fisioldgica” (1960, p. 144). O que torna tal doutrina
menos “eldstica” é precisamente o postulado que, sob o nome de
morfologia social, situara uma “génese ideal das sociedades pela
combinagdo de sociedades elementares e pela composi¢ao dos
compostos entre si” (1960, p. 144).

Ora, pois, como se nao bastasse, outra leitura surgira como um
vento batendo forte nos circulos socioldgicos, a saber, a célebre tese
advogada por Lévy-Briihl (1935)? de que os povos primitivos se
sittavam no dominio de uma “mentalidade pré-logica”. Isso

2 Levinas (2004), por seu turno, vé ja, nos trabalhos derradeiros de Lévy-Briihl, um
abandono dessa premissa. Merleau-Ponty, alids, evoca uma assertiva carta de
Husserl (1988) ao antropologo francés no sentido de reconhecer os méritos de sua
pesquisa.
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evidentemente torna menos “elastico” ainda qualquer
compreensao mais ampla acerca dessas comunidades, obstruindo
uma passagem que bem poderia ser mais permedvel e equanime,
logo, cooperativa do ponto de vista cultural. Segundo bem observa
Merleau-Ponty: sustentar o principio de uma inteligibilidade desse
género, absolutamente pré-cientifica, € recair na mesma
perspectiva positivista evolucionista que “nao nos dava uma
abertura para o que ha de irredutivel nas culturas ditas arcaicas
quando confrontadas com a nossa, visto que as congelava em uma
diferenga intransponivel” (1960, p. 144). Em resumo:

Das duas maneiras, faltava a escola francesa esse acesso ao outro que,
nao obstante, é a propria definicao da sociologia. Como compreender o
outro sem sacrificd-lo a nossa l6gica e sem sacrificd-la a ele? Assimilando
muito depressa o real a nossas ideias ou, ao contrario, declarando-o
impermeavel, a sociologia falava sempre como se pudesse sobrevoar
seu objeto; o socidlogo era um observador absoluto. O que faltava
era a penetracdo paciente no objeto e a comunicagao com ele.
(Merleau-Ponty, 1960, p. 144; grifo nosso).

Merleau-Ponty, nessa passagem, toca naquilo que é realmente
sensivel, toca, por assim dizer, no ponto nevralgico da questao.
Qual seria cirurgicamente esse ponto? Ao adotar o ponto de vista
de Sirius — o de um observador absoluto impermeavel a
experiéncia, ao real, ao concreto — o socidlogo perde o alcance do
sentido ultimo de seu trabalho: o verdadeiro acesso a outrem
enquanto outrem. Ora, nao se trata de renunciar o que de mais
singular se possui na minha cultura em prol de outra e, vice-versa,
subestimar outra cultura sobrevoando-a a titulo de objeto em sua
singularidade prépria. A questao crucial reside francamente em
“como compreender o outro sem sacrifica-lo a nossa logica e sem
sacrifica-la a ele?”.

Mauss, a esse proposito, ao menos, parece dar um passo
importante quando escreve: “o espirito de uma civilizagao compde
um todo de fungdes; é uma integracdo diferente da soma da
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totalidade das partes” (1947, p. 170). Tudo se passa aqui como
Mauss recitasse a mesma tese de Koffka (1975, p. 186): “o todo é
mais do que a soma de suas partes. Seria correto dizer que o todo é
alguma outra coisa que a soma de suas partes, porque somar ¢ um
procedimento vazio de significado, enquanto que na relagao todo-
parte é significativa”. Sim, sem davida, na mesma linha de Koffka
e dos tedricos da Psicologia da Gestalt, Mauss suscita uma episteme
mais profunda, um principio integrativo capaz de compreender e
nado apenas explicar aquilo que os alemaes chamam de Bildung,
formacao cultural. Nao se trata de somar, calcular, situar uma
cultura em termos matematicos ou geométricos por elementos
justapostos. A tarefa é bem outra: trata-se de captar o sentido, o
significado entre a parte e o todo que transcende qualquer ajuste
contabil. Trata-se, enfim, de compreender a espessura do fato social
como uma ordem de vivéncia mais alargada, fora dos estreitos
limites de uma andlise combinatoria.

E, pois, levando em conta essa dificuldade de principio que
Mauss, ao contrario, praticou um olhar mais penetrante e paciente
acerca do seu objeto num sentido bem instintivo, buscando, de fato,
se comunicar com ele, nota Merleau-Ponty. Mesmo nao
polemizando com os principios da escola francesa, Mauss agencia
outra maneira de entrar em contato com o social. E ele assim o faz
na medida em que

No estudo da magia, conforme dizia, as variagdes concomitantes e as
correlagdes deixam um residuo que é preciso descrever, pois nele se
encontram as razdes profundas da crenga. Era preciso, entao,
penetrar no fendmeno pelo pensamento 1é-lo ou decifra-lo. [...]. Esse
fato social, que ja ndo é uma regularidade massiva, mas um sistema
eficaz de simbolos ou uma rede de valores simbolicos, vai inserir-se
no individual mais profundo. A regulagao que circunscreve o
individuo nado o suprime, contudo. Nao ha mais que escolher entre o
individual e o coletivo. [...]. Assim, também nao ha mais o simples
absoluto, nem a pura soma, mas em toda parte, totalidades ou
conjuntos articulados mais ou menos ricos. (Merleau-Ponty, 1960, p.
144; 145).
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Ao tecer, em tom elogioso, tal comentario, Merleau-Ponty
revela o carater decididamente “eldstico” de tal pesquisa:
“concebendo o social como simbolismo, Mauss conseguiu
encontrar o meio para respeitar a realidade do individuo, a do
social e a variedade das culturas sem torna-las impermeaveis uma
a outra. Uma razdo alargada devia ser capaz de penetrar até no
irracional da magia e do dom” (1960, p. 145; grifo nosso). Isso nao
€ pouco, ja que representa uma primeira tentativa promissora no
sentido de reorientar a antropologia e, com ela, se valendo de outro
aporte metddico, epistémico.

E certo também, nota Merleau-Ponty, que Mauss possuia essa
“intuigao do social mais do que uma teoria, de fato, dele” (1960, p.
145). Ele permanecera aquém de sua descoberta, mas, nao obstante,
prepara o terreno, isto é, abre um campo de significagdo possivel.
Esse novo campo é o que serd emancipado pelas maos de outro
importante tedrico: Claude Lévi-Strauss.

E Lévi-Strauss que, na linha aberta por Mauss, traca
notavelmente o principio de um novo trabalho antropoldgico e que
tem na nocao de estrutura (Gestalt) o seu coragdo e a sua chave
como as duas faces de Janus.

As duas faces de Janus

Lévi-Strauss pretende dar outro passo a mais ainda, decisivo,
no intuito de reorientar radicalmente o seu método de pesquisa ao
se valer de uma imprescindivel regra fundamental:

Ao nivel da observacao, a regra principal — poder-se-ia mesmo dizer
a Unica — é que todos os fatos devem ser exatamente observados e
descritos, sem permitir que os preconceitos tedricos alterem sua
natureza e sua importancia. Esta regra implica outra, por via de
consequéncia: os fatos devem ser estudados em si mesmos (que
processos concretos nos trouxeram a existéncia?) e também em
relacdo com o conjunto (vale dizer que toda mudanca observada
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num ponto sera referida as circunstancias globais de seu
aparecimento) (1980a, p. 8).

De maneira explicita se encontra ai o carater holistico,

efetivamente revolucionario de seu método. A visao de conjunto
ou, se quiser, a totalidade mesma do fato social estudado se torna,

ao novo olhar etnologico, o principio inabdicdvel de toda

investigacao. Ora, reconhece Lévi-Strauss, ¢ fundamentalmente

essa premissa que encontramos nos trabalhos de outro notavel

cientista, um dos autores que, alids, Merleau-Ponty mais teve em

conta: Goldstein®. Como nota o antropdlogo:

Aquela regra principal (acima exposta) e seus corolarios foram
claramente formulados por K. Goldstein (La Structure de I'Organisme,
Paris, 1951/1983, p. 18-25) em termos de pesquisas psicofisioldgicas;
eles sdo aplicaveis a outras formas de analise estrutural. Do ponto de
vista que em que nos colocamos, permitem compreender que nao ha
contradi¢do, mas intima correlacao, entre o cuidado com o detalhe
concreto proprio da descricdo etnografica e a validade e a
generalidade que reivindicamos para o modelo construido conforme
esta. Podemos, com efeito, conceber muitos modelos diferentes, mas
comodos, a varios titulos, para descrever e explicar um grupo de
fendmenos. Nao obstante, o melhor sera sempre o modelo verdadeiro,
quer dizer, aquele que, sendo o mais simples, responder a dupla
condig¢do de nao utilizar outros fatos além dos considerados, e de dar
conta de todos. A primeira tarefa é, pois, saber quais sao esses fatos
(Lévi-Strauss, 1980a, p. 8).

E, paginas adiante, acrescenta:

Como ja se notou, Goldstein formulou da maneira mais lacida o que
se poderiam denominar “as regras do método estruturalista”,
assumindo um ponto de vista geral o bastante para torna-las validas
além do dominio limitado para o qual as havia inicialmente
concebido. Goldstein observou que a necessidade de proceder a um

3 Ver, a propdsito, meu artigo em Silva (2012).
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estudo detalhado de cada caso leva, como consequéncia, a restri¢cao
do numero de casos que se poderia considerar dessa maneira (Lévi-
Strauss, 1980a, p. 14).

Aqui, o elogio lévi-straussiano ndao € inteiramente
desproposital. Goldstein ¢ abertamente reconhecido como um
tedrico que impulsiona uma nova biologia assentada num principio
matricial irretocavel do ponto de vista metodoldgico. A liturgia
metodica nao pode mais fustigar cartesianamente, isto é, o
procedimento analitico praticado até entdo passa a ser lentamente
substituido por outro critério, outro rigor que é o da percepgao de
um conjunto, de um todo que se constroi sob o olhar. Talvez aqui
seja a ocasiao de lembrar, p. ex., que etimologicamente, o termo
estrutura assume uma acepgao claramente arquitetonica: estruturar
€ construir, erguer um hdbitat. Sendo assim, parece-nos que
Merleau-Ponty tem em vista justo essa dimensao dinamica, plastica
do termo estrutura quando se volta para os trabalhos de seu colega.

E nessa direcao que Lévi-Strauss pde, em xeque, a ideia de
progresso, o ideal etnocéntrico sob o pano de fundo da diversidade
cultural, em sua memoravel conferéncia de 1950 pronunciada na
Unesco, intitulada Raga e Histéria: “nada, no estado atual da
ciéncia”, — diz ele — “permite afirmar a superioridade ou a
inferioridade intelectual de uma raga em relagao a outra” (1980b, p.
47). Dessa tese geral depreendem-se importantes premissas. A
primeira € a de que “existem muito mais culturas humanas do que
ragas humanas” (1980b, p. 48). A diversidade cultural é maior e
mais rica de maneira que o postulado do evolucionismo social nao
passa de uma “maquiagem falsamente cientifica” (1980b, p. 56), ou
seja, “a nogao de evolugdo social ou cultural nao constitui, quando
muito, sendo um processo sedutor, mas perigosamente comodo, de
apresentacao dos fatos” (1980b, p. 56). Afinal, “a humanidade nao
evolui num sentido tnico e, se, em determinado plano, ela parece
estaciondria ou mesmo regressiva, isso nao quer dizer que, sob
outro ponto de vista, ela ndo seja sede de importantes
transformacgdes” (1980b, p. 80). Dai advém, novamente, a tese de
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inicio advogada: “atingimos o absurdo em declarar uma cultura
superior a outra” (1980b, p. 81). Fato é que “nenhuma cultura se
encontra isolada; aparece sempre coligada com outras culturas e é
isso que lhe permite edificar séries cumulativas” (1980b, p. 81). O
que podemos concluir com esse argumento € o fato essencial de que
“a nogao de civilizagdo mundial é muito pobre, esquematica [...],
uma vez que a verdadeira contribui¢do das culturas ndo consiste
na lista das suas invengoes particulares, mas no desvio diferencial
que oferecem entre si” (1980b, p. 84; grifo nosso). Lévi-Strauss fala
em “desvio diferencial” marcando ai o elemento da diferenca ou,
como quer Merleau-Ponty, de certa “diferenca dos idénticos”,
aquela abertura ao outro como alargamento. Se “a diversidade das
culturas humanas esta atras de nds, a nossa volta e a nossa frente”
(1980b, p. 87), como sugere o etndlogo, é porque tudo é concéntrico
em termos culturais. Nao ha mais sobreposi¢ao hierdrquica, mas
desvio, reenvio mutuo.

Pois bem, qual a motivagao de fundo que leva o cientista fazer
tais assercoes?

Chaui estima que, em La Pensée Sauvage, continuando a
linhagem de Mauss e da etnologia de Morgan e Franz Boas, Lévi-
Strauss (1962) também recusa a “mentalidade pré-ldgica” e o
“pensamento por participacdo” que Lévy-Briihl, ao menos num
primeiro instante, atribuia aos “primitivos”:

Lévi-Strauss critica o pressuposto daquela atribuigdo, qual seja, a
incapacidade do “primitivo” para alcangar o pensamento abstrato. O
pensamento “primitivo” nado é pré-ldgico — é uma légica do concreto
cuja peculiaridade é “situar-se a meio caminho entre os preceitos e
0s conceitos”, e este intervalo é a regiao do signo. Por isso, Merleau-
Ponty frisara que com Lévi-Strauss a antropologia contribui para a
constituicdo das ciéncias humanas como “ciéncias semioldgicas”
(Chaui, 1980, p. 194-195).

Esse comentario acima so faz jus a interpretacdo merleau-
pontyana de Lévi-Strauss porque hd um principio metodologico
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que reorienta, programaticamente, os estudos socioldgicos. Tal
principio é posto por Merleau-Ponty nos seguintes termos:

Os fatos sociais nao sao coisas nem ideias: sao estruturas. O termo, hoje
bastante empregado, tinha, no inicio, um sentido preciso. Entre os
psicdlogos servia para designar as configuragdes do campo
perceptivo, totalidades articuladas por certas linhas de forga, nas quais
e das quais todo fendmeno recebe seu valor local. Também na
linguistica, a estrutura é um sistema concreto, encarnado. Quando
Saussure dizia que o signo linguistico é diacritico — que opera apenas
gragas a sua diferenga, por um certo desvio entre ele e os outros signos
e ndo inicialmente pela evocacdo de uma significacdo positiva —
tornava sensivel a unidade da lingua abaixo da significacao explicita,
uma sistematizagdo que se realiza nela antes que seu principio ideal
lhe seja conhecido. (Merleau-Ponty, 1960, p. 146; grifo nosso).

Merleau-Ponty ja parte da procedéncia semantica do conceito
de estrutura seja nas ciéncias psicologicas, particularmente, a
Gestalttheorie, seja nos estudos linguisticos. Os gestaltistas tomam a
estrutura como um campo, um horizonte do tipo figura-fundo no
sentido de compreender, para além do elementarismo behaviorista,
totalidades de sentido. J4 a linguistica saussuriana, embora nao fale
em estrutura, compreendia, a0 menos, certa unidade da lingua, um
sistema anterior a todo principio ideal ou significado positivo que,
do alto, sobrevoaria a prépria vida ou dinamica linguistica.

Ora, é um pressuposto desse género que esta presente como
praxis na antropologia social e que levara, como vimos, Lévi-
Strauss se reportar a Goldstein. Assim,

[...] ha todo um sistema do parentesco e da filiacdo (com todas as
regras convenientes do casamento), sistema da troca linguistica,
sistema da troca econémica, da arte, do mito e do ritual. A prépria
sociedade ¢ a totalidade desses sistemas em interagao. Dizendo que
sao estruturas, pode-se distingui-los das “ideias cristalizadas” da
antiga filosofia social. Os sujeitos que vivem numa sociedade nao
tém necessariamente conhecimento do principio da troca que os
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rege, assim como o sujeito falante ndo precisa, para falar, passar pela
analise linguistica de sua lingua. A estrutura €, antes, praticada por
eles como 6bvia. Por assim dizer, ela “os possui” antes do que eles a
possuem (Merleau-Ponty, 1960, p. 146-147; grifo nosso).

Merleau-Ponty acima € enfatico: ele mostra como a nogao de
estrutura reverbera o sentido ultimo do sistema de trocas em
diferentes niveis. Aindo se trata de defini-la a titulo, puro e simples,
de uma ideia sociologicamente cristalizada avessa a dinamica
propria da pratica social. Como a linguistica nos ensina, a
experiéncia da fala para o nativo presume um exercicio, uma praxis
da linguagem que € anterior a gramatica, a sintaxe da lingua. A
estrutura assume, nesse contexto, uma verdadeira préxis
tacitamente vivida como nova ldgica de inteligibilidade, mais
elastica e, portanto, aberta, alargada. Eo que reitera Lévi-Strauss
em Le Cru et Cruit:

Ocorre com os mitos 0 mesmo que com a linguagem: se um sujeito
aplicasse conscientemente em seu discurso as leis fonoldgicas e
gramaticais, supondo-se que possuisse o conhecimento e o talento
necessarios, perderia quase que imediatamente o fio de suas ideias. Do
mesmo modo, o exercicio e o uso do pensamento mitico exigem que
suas propriedades se mantenham ocultas; sendo, colocar-nos-iamos na
posicao do mitdlogo, que nao pode acreditar nos mitos, pois se dedica
a desmonta-los. A analise mitica ndo tem, nem pode ter por objeto
mostrar como os homens pensam (Lévi-Strauss, 1964, p. 19-20).

Acima, Lévi-Strauss d4d o tom de um novo exercicio
antropoldgico. A nova consciéncia etnoldgica encerra, a partir do
mito, uma compreensao que desconstroi o modelo tradicional que
o define como o objeto ante a um sujeito, no caso, o antropologo
enquanto portador de um conhecimento. Ora, esse “sujeito” agora
¢ epistemicamente abstraido para dar lugar ao préprio mito como
fonte doadora de sentido, como narrativa pensante. E preciso
pacientemente ouvir o mito; deixar ele proprio dizer, pensar.
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Sob esse angulo, o que, afinal, leva Lévi-Strauss a tomar tal
posicao? E Merleau-Ponty quem nos abre a pista:

A estrutura, como Janus, tem duas faces: de um lado, organiza os
elementos que nela entram de acordo com um principio interior, ela
é sentido. Este sentido que ela porta, contudo, é, por assim dizer, um
sentido pesado. Quando, pois, o cientista formula e fixa
conceitualmente estruturas e constréi modelos com cujo auxilio
procura compreender as sociedades existentes nao lhe passa pela
cabeca substituir o real por um modelo. Por principio, a estrutura
ndo é uma ideia platonica. Imaginar arquétipos impereciveis que
dominariam a vida de todas as sociedades possiveis seria
exatamente o erro da velha linguistica, quando supunha num certo
material sonoro uma afinidade natural para um sentido determinado
(1960, p. 147; grifo nosso).

Merleau-Ponty entdo imprime a nogao de estrutura a figura de
Janus:

Na cultura romana, um dos principais deuses civis, Janus ou
Jano, é retratado, em especial, por Agostinho (2016, p. 618) que
nota: Janiculo e Satiirnia “achando demasiado honrosa a vida de
Jano, desfiguram-no na monstruosa fealdade da sua estatua, que o
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representa, ora com duas, ora com quatro frontes, como que
duplicado”. Por que Jano possuia duas ou mais faces? Como um
deus do tempo e das transicoes, ele tinha um rosto que olhava para
o passado e outro — para o futuro. Ele ainda ndo tinha uma “face
para o presente”, uma vez que o presente € a transigao entre o
passado e o futuro. Detentor, pois, da arte de ver para a frente e
para trads, quer dizer, de examinar as questdes em todos os seus
aspectos, Janus era associado ao meio-termo e a conceitos duais
como vida e morte, comeco e fim, guerra e paz.

Ao associar a ideia de estrutura a figura de Janus, Merleau-
Ponty parece por, em destaque, justamente esse carater mitico
retratado, ou seja, Janus acima personifica o célebre deus romano
que se destaca essencialmente por sua “ambiguidade” distinta da
“ambivaléncia” no sentido reportado por Melanie Klein segundo
Merleau-Ponty (2000, p. 340). Na ambivaléncia um objeto ou um ser
¢ qualificado de dois modos inconcilidveis, por exemplo, a “mae
boa” e a “made md”. Uma crianga possui duas imagens de sua mae: a
mae acolhedora, de um lado, e a mae hostil, de outro. Ja a
ambiguidade ndo: trata-se de ver a imagem materna em que ambos
0s aspectos se convergem, se conciliam: um € a cara metade do outro.

E, enfim, retratando esse duplo perfil, uma vez incorporado
antropologicamente, que Merleau-Ponty também vé na nogao de
estrutura um duplo sentido: um sentido “pesado” que se
interioriza como sistema explicativo e outro sentido mais “leve”,
solto, em que se da na pratica efetiva social. Nessa segunda
acepgio, o real é anterior a0 modelo. E sob esse aspecto que a
estrutura figura uma categoria mdvel, expressao mesma de Janus,
na medida em que é um principio pivo, a dobra dinamica, o ponto
de equilibrio, vigilante, de articulagao entre extremos.

Vale realgar, a proposito, que essa difundida acepg¢ao mitica é
ilustrada por Koestler (1981) via o termo hdlon no intuito de
descrever justo a nogao de estrutura:

O que encontramos sdo estruturas intermedidrias numa série de
niveis em ordem ascendente de complexidade, cada qual possuindo
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duas faces voltadas para dire¢des opostas: a face voltada para os
niveis inferiores é a de um todo auténomo e aquela voltada para
cima é a de uma parte dependente. Em outro lugar, propus a palavra
“hélon” para designar esses subconjuntos com face de Jano. O
conceito de hdlon destina-se a suprir o elo que falta entre o atomismo
e o holismo e a substituir a maneira dualista de pensar em termos de
“partes” e “todos”, que esta tao profundamente enraizada em nossos
habitos mentais, por um enfoque estratificado e de muitos niveis.
Um todo organizado hierarquicamente ndo pode ser “reduzido” a
suas partes elementares (p. 304).

Vejamos, a titulo ilustrativo, outra figura que se tornou célebre
atribuida convencionalmente a Rubin (1921, p. 248), notavel
psicologo dinamarqués, de orientagao fenomenoldgica:

Fig. 2. Edgar John Rubin

Largamente conhecida como a “jarra de Rubin”, o que ai
percebemos? Do ponto de vista gestéltico, talvez pudéssemos
livremente ressignificar Janus por essa propositiva tela em que
também temos uma percepgao ambigua: ora, uma jarra ou uma taga
como se queira; ora, dois rostos ou faces. Edgar Rubin (1886-1951),
no laboratério de Psicologia da Universidade de Copenhague,
trabalhara uma série de ilusdes de Otica em sua tese de
doutoramento de 1915, sendo uma delas, a famosa jarra: a silhueta
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de um vaso ou a silhueta do perfil com duas faces humanas dao o
tom da proposta. Um fundo define uma forma e vice-versa. A
percepcao ora de uma, ora de outra faz com que essa imagem se
torne um icone da Psicologia da Gestalt, muito embora Rubin seja
equivocadamente situado como um tedrico ligado a tal escola como
mostra o recente e instrutivo livro de Jorgen L. Pind .

Merleau-Ponty trabalha, ou seja, molda transpondo tal
perspectiva gestaltica, via a percepcao do corpo proprio ou da
intercorporeidade: “O corpo de outrem e o meu sao um unico
todo, o anverso e o reverso de um tinico fendémeno” (1945, p. 406).
Sob tal prisma, o meu rosto e a face de outrem é o anverso e o
verso: constituem um unico fené6meno. O que assegura tal
unidade € a estrutura que perfaz o elo figura-fundo. Tal como
Janus. outrem é também “meu gémeo, carne de minha carne” (1960,
p. 22). Mais: “outrem nasce ao meu lado, por uma espécie de
rebento ou de desdobramento, como o primeiro outro, diz o
Génesis, foi feito de uma porgao do corpo de Adao” (1964, p. 86).
Me vejo via outrem e vice-versa.

O paradoxo ou a ambiguidade da percepcao intercorporal é
apenas um signo daquilo que Merleau-Ponty sempre entrevira a
proposito da teoria da historia e da intersubjetividade e que tem,
nos trabalhos de Lévi-Strauss, um aporte consideravel. O que é
preciso compreender, via a categoria de estrutura, € o meio pelo
qual o presente se recria de maneira dinamica. Fato é que “a
estrutura ndo tira a espessura ou o peso da sociedade. Esta é, ela
propria, uma estrutura das estruturas: como, entao, deixaria de haver

* Trata-se de Edgar Rubin and Psychology in Denmark: figure and ground, de 2014. O
livro reconhece que Rubin foi um dos pioneiros notaveis da psicologia da
percepgao no inicio do século passado ao se afastar da abordagem elementarista
de cariz experimental. Por outra parte, é certo que, embora o seu nome esteja
associado a Gestalttheorie, o propdsito era outro. Rubin teorizou uma psicologia
descritiva — ou psicologia aspectual, para usar sua terminologia — que fizesse plena
justica a natureza complexa dos fendomenos psicoldgicos. Assim, ele rejeitou as
tentativas dos psicélogos da Gestalt de explicar diversos fendmenos no interior de
uma tnica estrutura abrangente. De todo modo, o seu peculiar e secular trabalho
sobre figura e fundo é ainda é admirado pelos psicélogos.
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alguma relacdo entre o sistema linguistico, o econémico e o
parentesco que ela mesma pratica?” (Merleau-Ponty, 1960, p. 147-
148; grifo nosso). Assim, “a sociedade, como estrutura, permanece
uma realidade com facetas, justificavel por varias visadas” (1960, p.
148). Eis porque inexiste ai qualquer invariante universal que
possa, em esséncia, projetar a estrutura a titulo de um principio
transcendente, a priori. Ora, ndo obstante, conforme o juizo de
Chaui, de que Lévi-Strauss tenha desembocado num ““kantismo
sem sujeito transcendental’ ou num ‘pensamento objetivo’, dotado
de estruturas formais determinadas e universais” (1980, p. 197, fato
¢ que Merleau-Ponty depositara suas esperangas nessa férmula
metodologica. De todo modo, o filésofo vé a etnologia como o
espago do encontro, isto €, de um terreno comum entre o civilizado
e o primitivo. Essa nova razao nao é mais aquela hipostasiada por
um céu inteligivel de esséncias, ou seja, por pontos absolutos em
nome de invariantes fixas formais que as narrativas (e as
sociedades que as produziram) apenas explicitam. Nessa direcao:

Deve, pois, existir uma espécie de equivalente vivido que o
antropologo precisa procurar, desta vez, com um trabalho que nao é
mais somente mental e, talvez, a custa de seu conforto e até de sua
segurangca. Essa junc¢ao da analise objetiva com o vivido talvez seja a
tarefa mais prépria da antropologia, distinguindo-a de outras
ciéncias sociais como a ciéncia econdmica e a demografica (Merleau-
Ponty, 1960, p. 149-150).

Em sua Carta de Apresentacio junto ao College de France por
ocasido do retorno do colega, o filosofo reforga tal comentario se
pronunciando nos seguintes termos:

Foi recentemente que a Antropologia Social, entre sociologia e

etnologia, conquistou sua autonomia. Os trabalhos do Sr. Claude

Lévi-Strauss sao quase os unicos na Franca a seguir precisamente

essa linha [...]. O Sr. Lévi-Strauss é formado em Filosofia e até

mesmo lecionou durante dois anos apos a formatura em liceus do

interior. Mas, tdo logo teve a oportunidade, partiu para o Brasil e

aproveitou essa temporada para visitar, em condi¢Oes dificeis e

185



mesmo arriscadas, populagdes do interior. Pertencendo a uma
geracao muito proxima da dele, posso dizer como essa iniciativa
era entdo original: um universitario de 26 anos precisava ter a mais
firme vocagdo para passar sem transi¢do dos quatro anos de
estudos filosoficos a um trabalho de campo que nenhum dos
grandes autores da escola francesa, que eu saiba, praticou.
(Merleau-Ponty, 2009, p. 217).

Merleau-Ponty é conscio do quanto esse procedimento ¢ um

método de convergéncia. Isso porque busca no vivido a
equivaléncia entre o Mesmo e o Outro, a identidade e a diferenca,
0 que torna, € claro, a antropologia como a melhor expressao dessa

tarefa uma vez comparada a outras ciéncias.

Ora, em antropologia, a experiéncia é nossa inser¢do como sujeitos
sociais num todo cuja sintese ja esta feita, e que é buscada
laboriosamente por nossa inteligéncia, pois vivemos na unidade de
uma sé vida todos os sistemas de que € feita nossa cultura. Ha algum
conhecimento a tirar desta sintese que somos noés (Merleau-Ponty,
1960, p. 150).

O filosofo fala em sintese: essa, contudo, ndo é a de um

pensamento longinquo, puro, desencarnado; pensamento de
sobrevoo. Essa nova sintese compreende um nivel de vivéncia
intersubjetiva que se faz e refaz rente a experiéncia.
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Mais ainda: o aparelho de nosso ser social pode ser desfeito e refeito
pela viagem, assim como podemos aprender a falar outras linguas.
Ha ai uma segunda via rumo ao universal: ndo mais o universal de
sobrevoo de um método estritamente objetivo, mas como que um
universal lateral, cuja aquisi¢do é possivel através da experiéncia
etnoldgica, incessante posta a prova de si pelo outro e do outro por
si. Trata-se de construir um sistema de referéncia geral onde possam
encontrar lugar o ponto de vista do indigena, o do civilizado e os erros de
um sobre o outro, construir uma experiéncia alargada que se torne, em
principio, acessivel para homens de um outro pais e de um outro
tempo. A etnologia ndo é uma especialidade definida por um objeto



particular — as sociedades “primitivas” —, é uma maneira de pensar
que se impde quando o objeto é “outro” e que exige nossa propria
transformacao (Merleau-Ponty, 1960, p. 150; grifo nosso).

Mais alargada e abrangente, a razao encontra, agora, a sua cara
metade: “verdade e erro habitam juntos na intersec¢do de duas
culturas, seja porque nossa formacao nos oculta aquilo que ha para
conhecer, seja porque, ao contrario, ela se torna, na vida concreta,
um meio para entender as diferencas do outro” (Merleau-Ponty,
1960, p. 151; Cf. Silva, 2023). H4 ai um aspecto relevante nessa
descri¢ao. Como mostra o filésofo, evidentemente

[...] ndo € possivel, nem necessario, que o mesmo homem conhega,
por experiéncia, todas as sociedades de que fala. Basta que tenha,
algumas vezes e bem longamente, aprendido a deixar-se ensinar por
uma outra cultura, pois, doravante, possui um novo érgao de
conhecimento, voltou a tomar posse da regido selvagem de si
mesmo, que nao € investida por sua propria cultura e por onde se
comunica com as outras (Merleau-Ponty, 1960, p. 151).

E nessa perspectiva que Merleau-Ponty ainda vé na
antropologia a abertura de um horizonte capaz de infundir uma
profundidade nova as contribui¢des da psicologia e da psicanadlise.
Assim, Freud ou o psicdlogo atual nao sao observadores absolutos,
mas engajam-se, por meio de sua pratica clinica, numa relagao de
atenta escuta sem qualquer imposigao arbitraria. Pois bem: é esse
espirito que orienta a antropologia moderna:

Mais profundamente: para uma antropologia, ndo se trata de dar a
razao do primitivo ou de lhe dar razao contra nos, e sim de instalar-
se num terreno onde sejamos uns e outros, inteligiveis, sem reducao
nem transposi¢ao temeraria. Este espago comum emerge quando se
vé na fungao simbdlica a fonte de toda razdo e de toda desrazao [...]
A tarefa é, pois, alargar nossa razdo para tornd-la capaz de compreender
aquilo que em nds e nos outros precede e excede a razdo (Merleau-Ponty,
1960, p. 154; grifo nosso).
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O que esse esfor¢o todo mostra? Ele atesta uma razao de
principio: aquela que nao se mensura por uma verdade tinica, mas
que se amplia consideravelmente ao ponto de reconhecer outras
verdades. Entra em jogo aqui uma razao mais compreensiva a
medida em que precede e excede a si mesma ao reconhecer que
“cada categoria tradicional invoca hoje uma complementar, isto &,
incomparavel e inseparavel [...] buscando o que faz a membrura do
mundo” (Merleau-Ponty, 1960, p. 154). Afinal, “a antitese entre a
natureza e a cultura torna-se menos nitida” (1960, p. 154) uma vez
que “a distingdo dos dois planos (natural e cultural) é, alias,
abstrata: tudo € cultural em nds [...] e tudo é natural em nds” (1964,
p. 306-307). Tal distingao se revela abstrata porque, antes de tudo,
¢ arbitraria, dogmatica. Ora, Lévi-Strauss tem plena consciéncia
disso quando admite que ambos os planos compdem um s6
amalgama. E isso gragas a ideia de estrutura que “nunca emerge de
golpe como puro universal” (1960, p. 154) instituindo uma “histéria
que se chama, justamente, histdria estrutural” (1960, p. 155).

Assim, “com essa nocao de estrutura”, projeta Merleau-Ponty:

[...] estabelece-se hoje um regime de pensamento cuja fortuna
responde a uma necessidade de espirito em todos os dominios. A
estrutura, presente fora de nds nos sistemas naturais e sociais e em nos
como fungdes simbolicas indica, para o filésofo, um caminho fora da
correlacao sujeito-objeto que domina a filosofia de Descartes a Hegel.
Ela permite compreender, em particular, como estamos numa espécie
de circuito com o mundo sécio-historico, o homem sendo excéntrico a
si mesmo e o social s6 encontrando seu centro nele. [...]. Nao interessa
ao fildsofo que quer explicar ou construir o mundo, mas aquele que
busca aprofundar nossa inser¢ao no ser. A sua recomendagdo nao
pretende aqui comprometer a antropologia, pois funda-se naquilo que
ha de mais concreto em seu método (1960, p. 155).

Como Merleau-Ponty ilustra, os trabalhos de Lévi-Strauss
renovam, por principio, a propria abordagem historica; langam-se no
concreto, no circuito mesmo da intersubjetividade, em nossa inser¢ao
mais carnal no ser. Assim, ao implodir o esquema cartesiano sujeito-
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objeto, hegemonico em nossa ciéncia, a nogao de estrutura produz
uma reviravolta trazendo “imensos ganhos, possibilidades
inteiramente novas, como, ademais, perdas que € preciso saber medir,
riscos que comegamos a constatar” (1960, p. 157).

A esse respeito, com acuidade, Gusdorf (1984) traz um fato
surpreendente: o de que, em certas civilizagbes antigas, ha a
auséncia de uma visdo dualista: “natureza, historia, técnica,
religido, sobrenatural, conhecimento positivo, representacao
estética, — todos os planos de clivagem que nos permitem
desmembrar o real para melhor agir sobre ele — nao tém,
literalmente, o menor sentido na sociedade primitiva” (p. 84). O
fato essencial é que “o homem pré-categorial nao tem, por si
mesmo, esta consciéncia isolacionista e granular, uma vez que a sua
consciéncia é verdadeiramente conhecimento na indivisao de si e
de outrem, na solidariedade entre pensamento e mundo” (p. 134-
135). Eo que, em La Pensée Sauvage, texto, alids, dedicado a memoria
de Merleau-Ponty, leva Lévi-Strauss a explorar a ideia mesma de
que “este ‘pensamento selvagem’ nado ¢, para nds, o pensamento
dos selvagens nem aquele de uma humanidade primitiva ou
arcaica, mas o pensamento no estado selvagem, distinto do
pensamento cultivado ou domesticado em vias de obter um
rendimento” (1962, p. 262).

Pois bem: é essa compreensao que Merleau-Ponty vé como
uma pesquisa mais maturada etnologicamente falando; pesquisa
tal que Lévi-Strauss parece ter levado a bom termo.

A guisa de conclusao

Ao creditar a nogao lévi-straussiana de estrutura o seu sentido
e alcance, Merleau-Ponty projeta sobre o quanto tal conceito se
situa na contramao de todo substancialismo, como razao de
principio. A linguistica ja teria mostrado que “a estrutura ¢ a
maneira da qual a lingua aparece aos sujeitos falantes” (Merleau-
Ponty, 2020, p. 64; grifo nosso). Trata-se nao de uma substancia
(2020, p. 71; 89), uma ideia platdnica, uma ideia, como metaforiza
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Wittgenstein (2017), “assentada, por assim dizer, como Oculos
sobre 0 nosso nariz” (§103, p. 79) a titulo de uma categoria a priori
puramente transcendente. A estrutura é, antes, uma “maneira”, um
modo, uma forma 4gil, uma dinamica interna como praxis
essencial. Assim, a mesma censura contra a “ideia de progresso de
uma lingua ou de uma lingua em rela¢do a outra” (Merleau-Ponty,
2020, p. 56) é transposta por Lévi-Strauss entre uma “cultura e
outra” (2020, p. 57). Se desconstrdi ai toda razdo estreita, toda légica
bindria, todo separatismo arbitrario e estéril.

A essa altura, a coexisténcia, a promiscuidade entre natureza
e cultura ndo é uma espécie de mélange adultere de tout. Tal
amalgama ou ambiguidade contém, em gérmen, aquilo que ja se
prenuncia desde La Structure du Comportement:

[...] a “forma” tal como, por exemplo, a estrutura “figura e fundo”, é
um conjunto que tem um sentido e que oferece entdo a analise
intelectual um ponto de apoio. Ao mesmo tempo, porém, nao € uma
ideia, — ela se constitui, se altera ou se reorganiza diante de nos
como um espetdculo [..]. A estrutura é a verdade filoséfica do
naturalismo e do realismo (1942, p. 241).

Ao dizer isso, desde a sua primeira grande obra, Merleau-
Ponty antecipa uma descrigao acerca da categoria de estrutura que
infletird decisivamente nos trabalhos posteriores. O seu comentario
de Lévi-Strauss € uma dessas amostras em que a “Gestalt tem a
chave do problema do espirito” (1964, p. 246). Trata-se de
reconhecer que “a estrutura é acontecimento” (Chaui, 2002, p. 256),
“enraizamento dinamico” (Falabretti, 2008, p. 187), “logos
inconsciente” como alude Falabretti (2015, p. 305) no contexto da
nouvelle ontologie. A estrutura é “um sistema de trocas obliquo, no
qual o cogito nao é mais constituinte e as coisas nao sdo
constituidas” (2015, p. 310). Trata-se, enfim, de avistar a estrutura
como “pertencimento origindrio, Gestalt” (2015, p. 311), ou, se
quiser, como “a prépria carne” (2015, p. 317; Miiller, 2015). Por isso,
Merleau-Ponty (1964) pode dizer que “nao ha outro sentido que o
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carnal, figura e fundo” (p. 319). A carne € isso: se reveste como uma
dobra; estabelece um ponto de equilibrio entre dois lados opostos.
A estrutura faz a ponte entre uma margem e outra culturalmente
falando promovendo, pois, o intercambio porque tem como pano
de fundo um novo ideal de razdo mais compreensivo. A estrutura
como verdade filosofica do naturalismo e do realismo é como “o
quiasma, a verdade da harmonia preestabelecida, ou seja, aquilo
que liga como avesso e direito, conjuntos antecipadamente
unificados em vias de diferenciacao” (1964, p. 315).

Esse novo contexto discursivo haurido pela Gestalt reabre, uma
vez mais, o debate em face de I'héure présente. Quer dizer, ao
identificar o “sintoma do fendomeno do individualismo crescente em
nossas sociedades contemporaneas”, como diagnostica Furlan (2015,
p. 336), Merleau-Ponty, ao lado de Lévi-Strauss, ensaia uma
perspectiva terapéutica frente a “estrutura de uma sociedade
paranoica” (2015, p. 340): a de nossa encarnagao. Ao abrir a ferida de
todo narcisismo social que se cré impermeavel, isto é, isento de todo
contagio, a encarnag¢ao nos convoca em colocarmos em contato com
as coisas mesmas. Ora, isso € 0 que uma obra em campo como a de
Lévi-Strauss adotara como melhor antidoto a crise. Ai “a unido entre
a ontologia do sensivel e uma ontologia do social” (2015, p. 351) pode
ser definitivamente selada por Merleau-Ponty.

E sob esse aspecto, enfim, que a estrutura é retratada como
Janus em sua dupla figuracdo harmonica entre identidade e
diferenca. Fla é como uma moeda de duas faces, cara e coroa, a
moeda corrente das trocas sociais. O que ela pde, em jogo, € uma
“intersubjetividade, uma relagao viva e tensao entre os individuos”
(1996, p. 110); tensao figurada numa dialética do reconhecimento
entre eu e outrem. A estrutura, como signo ambiguo, é o ela
anonimo, ponto de encontro entre o universal e o particular,
coexisténcia como coesao para além de toda cisao. Entre uma
cultura e outra ndo hd mais fronteira intransponivel, regime de
apartheid. Ha um coabitar num sé terreno sem interposigao.
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Merleau-Ponty e a pesquisa em Ciéncias Humanas!

Wanderley C. Oliveira

Introducao

Merleau-Ponty, no Prefacio de sua grande obra de 1945,
Fenomenologia da Percepgio, afirma: “A verdadeira filosofia é
reaprender a ver o mundo e, neste sentido, uma histéria narrada
pode significar o mundo com tanta ‘profundidade’ quanto um
tratado de filosofia” (p. XVI). Nesta assertiva € mais provavel que
o fildsofo estivesse se referindo a literatura, aos grandes
romancistas sempre presentes em sua obra, como Proust,
Stendhal, Claude Simon, dentre outros. Nao é certo que ele tivesse
em mente o cinema, que nesta época ainda era entre as artes uma
criacdo recente. Mas isto ndo é impossivel. Quanto mais se
considerarmos que, neste mesmo ano (1945) de publicagao de sua
grande tese, ele proferiu, no dia 13 de margo, uma conferéncia no
Instituto de Altos Estudos Cinematograficos em Paris, intitulada:
“O cinema e a nova psicologia”. Nesta data, como nos lembra
Parlant (2009), fazia apenas 50 anos que os irmaos Lumiere
haviam projetado, em Paris, no ano de 1895, os dois primeiros
filmes da histéria do cinema: A saida da fabrica Lumiere em Lyon e
Chegada de um trem na estacdo de la Ciotat.

Embora recente, o cinema ja chamava a atengao de Merleau-
Ponty. O texto de sua conferéncia s6 foi publicado em 1948, em uma
coletanea de varios artigos agrupados segundo trés tematicas — a
estética, a filosofia e a politica — que recebeu o nome Sens et non-

! Este texto foi, inicialmente, escrito para um seminario na disciplina Tépicos
Especiais de Pesquisa em Educagao, do mestrado em educagao da Universidade
Federal de Sao Joao del Rei (UFS]-MG). Ele guarda um pouco do tom informal da
oralidade de sua primeira redacao.
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sens. Portanto, considerando esta conferéncia, na qual o filésofo se
propde a pensar a natureza e a significagao do cinema, podemos
nos permitir a estender a frase da Fenomenologia também a esta
forma de expressao artistica; tanto mais que, no texto de 1948, o
cinema, do mesmo modo que a literatura, também se mostra como
uma arte da narragao.

As semelhangas entre a literatura e o cinema aparecem
também no modo como os vivenciamos e somos envolvidos por
eles. Lemos um livro e assistimos um filme, ambos podem nos
narrar histérias. Aquele, com palavras; este com imagens e sons.
Ambos assediam primordialmente nossos sentidos e nao nossos
pensamentos. Quanto a isto, poderiamos argumentar que os olhos
e os ouvidos sao os mais envolvidos nestas experiéncias. Deste
modo, ndo seria correto falar deste assédio da literatura e do
cinema aos nossos sentidos, mas apenas a alguns deles. Contra este
argumento - que tem como base a ideia pela qual nossos cinco
sentidos seriam, cada um deles, um mundo a parte, fechado em si,
sem comunica¢ao com os outros, de modo que a luz ou a cor que
assedia meus olhos nao envolveriam meus ouvidos ou minha pele
- podemos apelar para o fato que é comum ouvirmos ou falarmos
de cores quentes, sons agudos, perfumes penetrantes. Cézanne
queria pintar uma maca da qual pudéssemos sentir até o cheiro. E
tudo isto, porque, como mostra Merleau-Ponty (2009), nossa
percepc¢ao nao ¢ “uma soma de dados visuais, tateis, auditivos”; ao
perceber uma coisa, percebo-a "de uma maneira indivisa com meu
ser total [...], apreendo uma tinica maneira de existir que fala, ao
mesmo tempo, a todos os meus sentidos” (p. 10). Portanto, um
filme ou um romance ndo sao apenas objetos para reflexdes estéticas,
nas quais emitimos juizos, considerando-os feios ou bonitos,
agradaveis ou nao. FEles podem ser experiéncias estéticas que
envolvem, primeiramente, ndo pensamentos, mas sensagoes, que € o
sentido original da palavra estética (Aisthesis). Nesta perspectiva,
enquanto fendmenos estéticos, eles nos convidam, primeiramente,
nao a pensar, mas a sentir; referem-se nao ao logos, mas ao pithos.
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Atendo-nos, agora, ao cinema, um filme pode se tornar uma
experiéncia compactada de vida, na qual durante um curto espago
de tempo, em feixes de sensagdes, em turbilhdes de emogdes,
compartilhamos com o0s personagens: amores, rancores e 6dios,
alegrias, desejos e tristezas de vidas inteiras. Um filme pode envolver
mais que apenas nosso juizo estético. Pode envolver todos os nossos
sentidos, puxar-nos para dentro dele, transportar-nos para sua
atmosfera, que nos cerca por todos os lados, exigindo de nds certa
comunhao fisica, corporal com ele. E quando o filme termina, € como
se tivéssemos mergulhados num outro mundo, do qual s6 aos
poucos saimos.

Neste texto, escolnemos o filme Capote (1995), do diretor
Bennett Miller (Nova York, 1966). Nosso objetivo é ensaiar um
didlogo com ele, especialmente a partir de Merleau-Ponty, a fim
de refletir a seguinte questao: que pistas ou dicas podemos obter
deste didlogo entre filosofia e cinema para fazermos pesquisa em
ciéncias humanas na perspectiva fenomenoldgica? Cumpre
observar que a intencdo aqui ndo ¢ buscarmos fundamentos a
pesquisa em ciéncias humanas na fenomenologia. O que
procuraremos, neste didlogo, sao inspiragdes englobantes que, em
termos especificos, confirmam elabora¢des e procedimentos
fenomenologicos ja presentes nestas ciéncias.

Compreendemos a fenomenologia mais como um movimento
de pensamento, que se deixa “praticar e reconhecer como maneira
ou como estilo”? (Merleau-Ponty, 1945, p. ii); do que como uma
doutrina inteiramente consciente de si mesma. Ela ndo é umarigida
constru¢ao metafisica, presa num sistema fixo de ideias, mas um
vivo e dinamico exercicio filoséfico em contato com nossa
experiéncia vivida do mundo. Logo, o que buscamos neste texto
ndo sao fundamentos, mas pistas ou dicas que nos auxiliem a

2 Merleau-Ponty (1945, p. 378) define o “estilo” nos seguintes termos: “é uma certa
maneira de tratar as situagdes que identifico ou compreendo num individuo ou
num escritor retomando-a por minha conta por um tipo de mimetismo, mesmo se
estou sem condicdes de a definir, e da qual a defini¢do por mais correta que possa
ser, jamais fornece o equivalente exato.”
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pensar, em termos fenomenoldgicos, a pesquisa em ciéncias
humanas a partir deste didlogo entre filosofia e cinema.

2. O filme Capote e as pistas para a pesquisa na perspectiva
fenomenologica

Em linhas gerais, o filme narra a histdria de como o escritor e
jornalista, Truman Capote (E.U.A, 1924-1984), escreveu sua obra-
prima, o romance de nao ficgao, A sangue frio (1966), a partir de uma
pequena noticia de jornal sobre o assassinato de uma familia em
uma pacata cidade do Kansas (E.U.A). Levando adiante as rela¢oes
entre literatura e cinema, para Merleau-Ponty (2009, p. 22) —em seu
modo de expressar um personagem para além de seus
pensamentos, tal como o fez por um bom tempo o romance — o
cinema nos apresenta sua conduta, seu comportamento, isto é, seu
modo peculiar de ser no mundo, de lidar com as coisas e com os
outros, que se torna visivel para nds em seus gestos, no seu modo
de olhar, na maneira de mover e que definem, com evidéncia, a
singularidade do personagem.

A medida que se mostra como comportamento ou conduta
que expressam seus sentimentos, as afli¢des, o 6dio, o amor, a raiva
do personagem ndo sao fatos psiquicos escondidos nas
profundezas de sua consciéncia. Eles aparecem e se tornam visiveis
do exterior nas expressdes de seu rosto, nos seus gestos e atitudes
corporais. E por isso que para Merleau-Ponty (2009, p. 22), “a
expressao do homem no cinema pode ser tao impressionante”.

E, de fato, o que vemos em Capote? Merleau-Ponty (1964a, p.
16), em seu belo ensaio sobre o corpo, a visao e a pintura, O Olho e
o Espirito, diz-nos que: “E emprestando seu corpo ao mundo que o
pintor transforma o mundo em pintura”; do mesmo modo,
poderiamos dizer que é emprestando seu corpo ao personagem que
o ator o transforma em cinema? E isso que vemos no filme em
questao. O ator empresta seu corpo ao personagem. Philip
Seymour Hoffman (E.U.A, 1967-2014) corporifica de modo
fascinante um Capote vaidoso, que é sempre o centro das atencoes,
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polémico, famoso, homossexual, inteligente, sensivel, elegante,
sedutor e narcisico. E o melhor termo € este mesmo: corporificar.
Por que nao se trata de uma representacao ou de uma mimica ou
de uma cépia esmaecida do que Truman Capote seria na vida real.
Trata-se do Capote de Hoffman presentificado, ou melhor,
tornando-se presente em carne e 0sso na atuagao do artista.

Se, desde Platao, Descartes e Hegel, a arte se deixou
compreender a partir da nogao de representacdo, que organizava
os modos de fazer, ver e julgar o que € arte, vemos aqui que, para
além da representagao, ela se mostra como expressdo, se
vinculando ao corpo e ao seu modo de ser, a sensagao (aisthesis). Ela
se revela como sendo da ordem do sensivel, fazendo-se e
trabalhando, como afirma Escoubas (2007, p. 220), “no campo da
(ou na prépria) aisthesis”, seu estofo sendo “o mesmo que o do
préprio corpo — corpo sensivel, afetivo, pulsional”. E assim que
Hoffman corporifica Capote e ndo, simplesmente, o representa.
Vinculada a aisthesis, a mimesis se faz poiesis. E é, justamente, a partir
desta corporificagdo do escritor pelo ator, irradiando sua
personalidade e impregnando o filme, que, para nds, uma das
caracteristicas fundamentais da pesquisa em ciéncias humanas
salta aos olhos. Qual seja: o pesquisador é o principal instrumento de
sua propria pesquisa.

Em termos fenomenoldgicos quem ¢é aquele que pesquisa? De
certo, ndo ¢ uma consciéncia desencarnada que paira sobre o
mundo e estabelece com ele uma relagao de puro conhecimento ou
apenas epistemoldgica. O pesquisador é alguém situado no mundo
pelo corpo e toda compreensao que puder ter deste mundo se dara
a partir dele. Abaixo do sujeito puramente cognoscente, a
fenomenologia nos desvela um corpo sensivel e senciente, que nos
abre para o mundo e para os outros e possibilita nossa comunicagao
sensivel com eles, anterior a toda teorizacdo do sujeito
epistemoldgico. Anterior ao mundo do conhecimento constituido
pela consciéncia, encontramos o mundo-da-vida (Lebenswelt), lugar
de encontro nao de consciéncias ou de sujeitos epistemoldgicos,
mas de seres humanos, histdricos e socialmente situados. Nesta
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perspectiva, a despeito de toda sua formagao cientifica que procura
reduzi-lo a objetividade dos procedimentos metodoldgicos, nao ha
como o pesquisador, enquanto pesquisa, fazer abstracdo de sua
personalidade, daquilo que ele é, ndo ha como se esconder dos
outros atrds de um jaleco branco ou de complicados calculos
estatisticos. Como principal instrumento de sua pesquisa, o
pesquisador tem que se apresentar, expor-se. Durante todo o filme,
Capote comprova inteiramente esta exigéncia.

A exigéncia apresentada acima, contudo, se vincula outra, que
nos remete a antiga maxima socratica: Conhega-te a ti mesmo. Se sou
o principal instrumento de minha pesquisa, é preciso que eu me
conhega, sob pena de ignorar o instrumento essencial para meu
trabalho, ou seja, eu préprio. Para a fenomenologia, somos um ser
no mundo e com o0s outros. Sendo assim, ndo ¢ se isolando na
interioridade de uma subjetividade secreta que nos conhecemos,
ndo atingimos o conhecimento de nds mesmos a partir da
introspecgdo; mas, ao contrdrio, nos conhecemos saindo de nés e
indo ao encontro dos outros e do mundo; quanto mais saio de mim
em direcao ao outro e a0 mundo, mais me conhego; pois estas duas
instancias, a da alteridade e a da mundaneidade, fazem parte
daquilo que sou. Neste sentido, sair de si em dire¢ao ao mundo e
aos outros nao é diferente de entrar em si. Por mais paradoxal que
pareca, os dois movimentos se equivalem e o que temos ¢ uma
relagao de imbricagao entre interioridade e exterioridade, na qual a
exterioridade (o outro e o mundo) nos invade, do mesmo modo que
a interioridade (eu) se ramifica no exterior. Assim, o de fora esta
dentro e o de dentro esta fora, de modo que o movimento de sair de
si e 0 movimento de entrar em si tornam-se equivalentes e nao
sabemos mais onde tracar a linha divisoria entre eu, o mundo e os
outros, pois o que temos € o dentro e o fora girando um pelo outro.

Esta “totalidade confusa”, abaixo do plano da consciéncia e de
seus objetos, anterior a todo julgamento ou visao tedrica, na qual, eu,
os outros e as coisas se encontram juntos, ¢ o que Merleau-Ponty
(1964b, p. 91) chama de mundo-da-vida (Lebenswelt) e €, nela, que
vivemos, agimos e nos conhecemos. Neste sentido, em termos
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fenomenologicos, o ditado popular ganha assim certa razao: “Diga-
me com quem andas que te direi quem és”. Mas para que fique ainda
mais de acordo com o que estamos argumentando, cumpre
acrescentar: “diga-me com quem e por onde andas que te direi quem
€s”, assim teriamos no ditado tanto a alteridade quanto a
mundaneidade presentes na configuragao do si-mesmo.

Voltemos, todavia, ao filme e antes de prosseguirmos com a
discussao acima, permita-nos apontar mais uma pista para a
pesquisa que podemos tirar dele. O que ele nos mostra? Vemos que
¢ olhando ao seu redor, atento ao seu mundo e estranhando o que
parece familiar, que Capote vé, no quase indiferente, um assunto
de grande interesse. E assim que descobre, numa simples nota de
jornal, o tema de pesquisa que mudaria sua vida. Esta cena nos
chama a atengao para o valor que tem, para o pesquisador, essa
capacidade de estranhamento do familiar, de espanto perante o
supostamente trivial. Sem eles, nada nos desperta a pesquisa. Para
citar o poeta Valéry (1991), precisamos libertar “a crianga que
habita em nos e que sempre quer ver como pela primeira vez” (p.
100). No estranhamento, na admira¢do ou no espanto tomamos
distancia do mundo, rompemos com a nossa familiaridade natural
em relacao a ele. Contudo, nao para renunciarmos a ele ou fechar-
lhe os olhos. Mas, justamente, para vé-lo melhor, redescobri-lo,
como aponta Merleau-Ponty (1996, p. 115) em “sua estranheza
fundamental”. Fenomenologicamente, a admira¢dao nos desperta
para o enigma do mundo, em vez de simplesmente admiti-lo ou
consenti-lo como evidente. Temos aqui, portanto, mais uma dica a
pesquisa: Precisamos libertar a crianga em nos.

Continuemos no filme, retomando a questao do outro e do
mundo. Assim que descobre a noticia no jornal, Capote decide: “E
sobre isso que quero escrever, quero ir esta noite”. E ele parte, sai
de seu mundo de estrelas, escritores e cineastas, em Nova York,
para uma pequena cidade no Kansas. Poe-se para fora de seu meio
habitual, de seu ninho seguro, e vai ao encontro de um mundo e de
pessoas diferentes, mas também ao encontro de si mesmo. Se
habitamos, todos, 0 mesmo mundo-da-vida (Lebenswelt), neste
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mundo, criamos nossos mundos-ambientes (Umwelt). E, no filme,
temos, pelo menos, trés deles se encontrando, ora se comunicando,
ora se chocando uns com os outros: o mundo-ambiente da
cidadezinha, aqueles assassinos e o do escritor. No encontro desses
mundos diferentes, aquele que vem de fora, muitas vezes, é visto
como um estranho e, até mesmo, como um intruso: “as pessoas
daqui nao falam comigo”, reclama Capote.

Entrar no mundo dos outros e ser aceito por eles nao é facil.
Tornar o estranho familiar ou tornar-se familiar entre estranhos é
dificil. E esta dificuldade de encontro com o outro e seu mundo
aumenta ainda mais, quando ele ¢ mediado pelo preconceito ou
pelo ‘pré-juizo’. No inicio do filme, ao conversar com a moga, amiga
da filha da familia assassinada, Capote afirma o seguinte: “quando
alguém ja tem uma ideia sobre vocé, é impossivel convencé-lo do
contrario”. E, no caso da conversa que presenciamos, isso vale para
o proprio Capote, que também tem preconceitos em relagao ao
povo da pequena cidade. Dai a importancia, para aquele que
pesquisa na perspectiva fenomenoldgica, do movimento de abstengio
ou de suspensdo dos juizos, dos julgamentos, das previsoes em relagao
aquilo que se pesquisa. Este exercicio de autocritica e de vigilancia,
embora jamais seja suficiente para nos livrar completamente de
nossos preconceitos, é fundamental para que o outro e seu mundo
aparecam ou se deem a ver naquilo que tém de mais proprio, de
caracteristico ou de singular, isentos, tanto quanto possivel,
daquilo que ja preconcebemos ou prevemos deles.

Aliada a suspensao dos ‘pré-juizos’ para que o fendémeno se
manifeste em sua especificidade, precisamos acrescentar ainda a
importancia de se variar os pontos de vistas e as maneiras de visa-
lo. Capote utiliza didrios, fotos, gravagoes, desenhos, visita a irma
dos assassinos para conversar sobre eles, recorre a propria
memoria (“lembro-me de 94% das conversas”, se vangloria o
escritor), realiza entrevistas em profundidade. Quanto mais
variarmos 0s modos de visar o que pesquisamos tanto mais rica serd n0ossa
compreensdo dele.
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Paginas atras, diziamos que aquele que pesquisa esta situado
no mundo pelo corpo. Para ampliarmos e fundamentarmos, um
pouco mais, a necessidade da variagao dos pontos de vista, ao visar
um fenOmeno, precisamos tirar algumas consequéncias
epistemologicas disto falamos alhures. A Fenomenologia da Percepcio
nos da a ver o corpo como nosso ancoradouro no mundo. Somos,
cada um, corpos e, através deles, estamos sempre inseridos numa
situacao, que define o lugar a partir do qual frequentamos o mundo.
Esta situagao nos faz ver que perceber é sempre diferenciacdo por
relacdo a um nivel, que é nossa propria corporeidade. Este “aparelho
para viver” (Merleau-Ponty, 1955)°, que € o corpo-proprio, instala-
nos no mundo, sendo o “centro de perspectiva” (Idem, Ibidem) que
nos possibilita o espetaculo do mundo, mas que também o
condiciona ou o delimita para cada um de nds. Todos nos
percebemos o mesmo mundo, mas cada um a partir do ponto de vista
definido pelo seu corpo. Assim, nossa situagao, ao definir o lugar de
onde vemos as coisas, torna impossivel ao nosso olhar abarcar tudo
ou tudo ver. Tudo que vejo, vejo-o sempre de um ponto de vista,
dai a importancia de varia-los; pois nao ha um lugar do qual tudo
seja visivel ou que permita a visao do todo. Mas, dai também, a
importancia do olhar do outro como elemento imprescindivel para
a ampliacdo do meu olhar.

Se o que had sao sujeitos situados, cada qual com sua
perspectiva sobre o todo, logo, para que nossa visao dele se amplie,
nosso olhar ndo pode se isolar no nosso ponto de vista, precisamos
do olhar do outro, que confirma, amplia, nega ou corrigi o meu
olhar. A intercorporeidade acaba por nos mostrar que, para a
fenomenologia, a verdade é da ordem da intersubjetividade, do didlogo
entre os olhares. O que podemos obter de verdade sobre o mundo
nao se obtém contra a ineréncia de cada olhar a um lugar e de cada

3 Nota inédita de Merleau-Ponty, de 28 de setembro de 1955, transcrita por Renaud
Barbaras, a qual tivemos acesso por ocasido de nosso estagio doutoral na Franga
em 1999.
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sujeito a uma determinada situagao social e histdrica, se obtém,
justamente, por intermédio dela.

Se, porém, o olhar do outro é tao importante para o meu
olhar, quem ¢é o outro? Voltemos ao filme para puxarmos dele
mais um ponto de discussdo. As estratégias de aproximacgao dos
outros utilizadas pelo escritor quase nunca sao isentas de
interesses: ele da presentes, como no caso do livro autografado e
com dedicatdria para a secretaria do xerife; suborna, como é
mostrado em sua conversa com o chefe da penitenciaria; usa de
chantagens afetivas, mente e manipula; enfim, pelo que o filme
nos mostra, a pesquisa ndo envolve apenas questdes
epistemologicas, mas também ou, sobretudo, questdes éticas.
Contudo, sem os outros nao ha pesquisa e Capote usa de todos os
recursos, licitos ou nao, para se aproximar deles.

Vejamos o caso de seu primeiro contato com Perry Smith,
aquele entre os dois criminosos com o qual ele desenvolve uma
estreita relagdao. Perry se queixa de dor de cabega e queria uma
aspirina (no filme dublado esse didlogo ndo aparece, s6 no
legendado). No segundo encontro entre eles, Capote traz as
aspirinas que nao tinha no primeiro encontro. Ao entrega-las para
Perry, ele diz “give me your hand” (dé-me sua mao), trava-se ai o
corpo a corpo entre eles que perpassa todo o filme. Ainda nesta
cena, Perry estd lendo o livro de Capote, emprestado pela secretaria
do Xerife, que o ganhou de presente do prdprio escritor, em cenas
anteriores. No livro, tem uma foto do autor. Perry lhe diz: “Sua foto
nao é boa”. O que vemos aqui? Capote é o pesquisador,
supostamente, o polo ativo e subjetivo, aquele que vé, avalia e
apreende; mas o outro nao € o polo passivo ou objetivo, o outro
também € sujeito. Entdo, quem vé, avalia e apreende, também ¢é
visto, avaliado e apreendido, pois se trata do encontro nao de um
sujeito com um objeto, mas entre sujeitos.

Na sessao de fotos que fazem juntos, na primeira foto, se
observarmos, Capote olha para a camera, mas Perry olha para
Capote. Aquele que observa e descobre também é observado e
descoberto. Assim, portanto, se o outro nao € o objeto passivo
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exposto diante de mim, mas € também alguém que sente e pensa, a
aproximacdo entre nds (e o filme mostra muito bem isso) ndo é
apenas racional e objetiva, ndo € uma aproximacao do pesquisador
com o seu objeto de pesquisa. Esta aproximagdao é também
emocional, sensual, fraternal, pessoal. Mais que um objeto que
posso manusear e servir-me dele a meu bel-prazer, o outro é um alter
ego com o qual tenho que conviver. Diferente de mim, posto que é
alter, mas idéntico a mim, posto que € ego.

Assim, quando reconheco o outro como realmente alteridade,
sei que ele nao vé o mundo do mesmo modo que eu, que seu ponto
de vista do mundo, das coisas e de mim mesmo, é diferente. Mas,
além disso, aliado a este reconhecimento do outro como alter, ao
reconhecé-lo também como ego, isto €, como sujeito, o pesquisador
se desloca do centro da cena como tnico sujeito e o outro surge nao
como algo langado diante de mim (Objectum), ele surge de pé,
perante a mim, sujeito como eu, resistindo a minha manipulagao e
se identificando comigo na condigdo de sujeito, e tornando
impossivel que nossa relagdo se estruture no esquema Sujeito-
Objeto. Doravante, nossa relagao € de entrelacamento e nela, somos
ambos, a0 mesmo tempo, visivel e vidente.

Permitam-nos insistir neste ponto, o outro jamais aparece
diante de mim como objeto. Vejo 14 adiante que aquele homem
interage com as coisas ao seu redor do mesmo modo que eu interajo
com minha circunstancia. O outro surge, assim, primeiramente,
como um desdobramento de mim mesmo, como uma réplica de
mim. Reconhego-o, primeiramente, no que temos de semelhantes.
Ele, contudo, é outro eu. Logo, se ele é verdadeiramente outro, como
afirma Merleau-Ponty (1969), “é preciso que em certo momento eu
seja surpreendido, desorientado, e que nds nos encontremos, nao
mais no que tinhamos de semelhanga, mas no que temos de
diferente” (p. 198). Nesta perspectiva, “a percepgao de um
verdadeiro alter ego supde que seu discurso [...] tenha o poder [...]
de nos abrir para outro sentido [..], uma nova situagao de
conhecimento” (p. 199) de mim mesmo, do outro e do mundo.
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No respeito a presencga do outro, ele tem o poder de nos langar
em direcao a significagdes que, antes dele, ndo possuiamos, tem o
poder de nos despertar para sentidos aos quais nao estdvamos
atentos. E assim que - desde que nos deparamos com o outro em
seu mundo-ambiente (Umwelt), com suas ancoragens concretas,
corporal, situacional, historia e social - nosso projeto de pesquisa
pode mudar completamente ou estar o tempo todo sujeito a
reconfiguragdes. O outro e seu mundo muda meus rumos. Mais
que isso, ele me muda, transforma-me. Como bem assegura Butler
(2015, p. 41), “sou invariavelmente transformada pelos encontros
que vivencio [...]. O encontro com o outro realiza uma transformagao
do si-mesmo da qual nao ha retorno”.

Portanto, se 0 encontro com o outro faz com que eu volte a mim
diferente do que era, temos aqui mais um ingrediente a discussao que
fizemos acima sobre a maxima socratica, tornando-a uma tarefa que
dura tanto quanto nossa vida, ou seja, a vida inteira estamos nos
diferenciando de nds mesmos, por isso, € a vida toda que precisamos
nos conhecer. Cumpre acrescentar ainda que o corpo que somos faz
de cada um de nds um ser nico, mas também exposto. Ser corpo é
estar exposto. Por meio de minha corporeidade, minha unicidade é
exposta ao outro, mas a dele também €é exposta a mim. Nossa
corporeidade nos liga um ao outro “por aquilo que nos diferencia, a
saber, nossa singularidade” (BUTLER, 2015, p. 49). O outro tem desta
singularidade que somos um ponto de vista que sé ele possui, jamais
somos completamente visiveis por nds mesmos, precisamos do outro
para nos vermos. O outro ¢ espelho do meu ser e sem ele nao
podemos nos conhecer. E mesmo com sua ajuda, jamais seremos
translticidos e inteiramente conheciveis para nds mesmos, falta-nos o
olhar do outro e s6 ele pode nos oferta-lo. Temos aqui mais uma pista
fenomenologica a nossa conduta na pesquisa: O outro é espelho do meu
ser e torna o conhecimento de mim mesmo uma tarefa interminduvel.

De volta ao filme, Capote se identifica com Perry como a um
irmao: “E como se Perry e eu tivéssemos crescidos na mesma casa
[...], um dia ele saiu pela porta dos fundos e eu pela porta da
frente”. Interioridade e Exterioridade em relacdo de circularidade
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ou de reversibilidade, fazendo do si-mesmo um outro e vice-versa
(Ricceur, 1990). Assim, ao procurar compreender Perry, é a si
mesmo que Capote também busca compreender. Em uma
conversa entre os dois, Capote diz a Perry que quer entendé-lo,
mas, na verdade, ele quer compreendé-lo. Compreender € diferente
de entender. Entendemos as coisas, compreendemos as pessoas. Entendo
algo, compreendo alguém. No entendimento, vemos como as
coisas funcionam, ele é racional, 16gico, frio, uma acao daquele que
entende sobre a coisa entendida; no entendimento vemos com
clareza a separagao entre o pesquisador e o objeto pesquisado; na
perspectiva do entendimento podemos falar de neutralidade ou de
objetividade do saber, de quantificagdo ou de mensuragao das
coisas. A compreensao € diferente, ela ndo dispensa a emogao, os
afetos, a empatia. Nela, o que temos é uma interacao entre dois
sujeitos encarnados, na qual minha existéncia, como escreve Rabelo
(2008, p. 110) “se tece sob o horizonte da existéncia do outro, meus
gestos retomam e respondem ao outro, nos seus gestos descubro
minhas inten¢des” e a relagcao entre nds ¢ de abraco, ao mesmo
tempo, somos, 0s dois, tocados e tocantes. A compreensao requer
contato e convivio, nela ndo ha lugar para o sujeito frio e distante
do entendimento.

H4, portanto, duas maneiras de concebermos o conhecimento
das coisas e dos outros. Numa, pensamos que para conhecé-los,
devemos ficar de fora, nao devemos nos confundir com eles;
noutra, pelo contrario, devemos ficar dentro, nos confundir com
eles. A primeira maneira é aquela iniciada na filosofia moderna
com Descartes. Nela, temos uma separacao radical entre o sujeito
conhecedor e o objeto a ser conhecido e a comunhdo sensivel
origindria entre nds, o mundo e os outros é desfeita (Dupond, 2008).
Na outra, instalado dentro do fenomeno que pesquisa, o
pesquisador ndo pode mais se conceber como uma consciéncia
pura ou uma razao objetiva que, inteiramente, exterior ao mundo,
o conhece a distancia, na mais perfeita seguranca e neutralidade.
No corpo a corpo com o ambiente da pesquisa, a ideia do sujeito
que doa sentido ao vivido, a partir da distancia objetiva e
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desinteressada que toma dele, nao tem mais lugar. Na perspectiva
deste “conhecimento por contato corporal”, nossas agoes, nossas
praticas quotidianas e nossas vidas, nossas pesquisas tém sentidos,
mas elas nascem, ndo de cima para baixo, construidos por um
sujeito absoluto, mas das experiéncias compartilhadas e comuns
“do mundo vivido antes do mundo pensado, antes de sua
teorizagao pela ciéncia” (Bimbenet, 2011, p. 235).

Atendo-nos a pesquisa e voltando ao filme, quando, a certa
altura, o protagonista fala de seu trabalho como sendo sua imagem
e semelhanca, o que precisamos compreender, com isso, € o
trabalho de pesquisa também como um trabalho sobre si mesmo.
Nestes termos, se tornam claras as falas de Capote, quando diz que,
com esta pesquisa, “alterei meu ponto de vista sobre quase tudo”
ou “este trabalho mudou minha vida”. Estas afirmacOes nos
permitem desenvolver agora a ultima pista deste texto: a ideia da
pesquisa como uma experiéncia de transformagdo de si.

Propomos, para o termo experiéncia, o sentido que Serres (1997,
p. 25) The confere, em seu livro Eloge de la Philosophie en Langue
Frangaise. Ali, aprendemos que a palavra experiéncia € composta de
duas preposigOes, a primeira, Ex, que “significa o partir, voluntario
ou for¢ado, para fora do meio usual ou inicial”, e a segunda Per, que
“descreve a viagem através de um novo mundo, inteiramente
outro.” Com essas duas preposicoes, identificamos, no sentido da
palavra “experiéncia”, um “duplo movimento, de desenraizamento
e de estranheza” (p. 25). Ex é o movimento de arrancar-se do lugar
em que estd e partir, ir para fora, abandonar a seguranca do seu
ninho, do seu grupo ou de sua disciplina. Per indica nao sé o
percurso novo e estranho, como também o perigo de o percorrer.
Através da preposigao Per, “o termo experiéncia avizinha-se ao de
perigo” (p. 25) e ambos encontram ai uma raiz comum. “Experiéncia
— resume Serres — iguala exclusdao mais exposigao, partida mais
possivel perda” (p. 26). Na pesquisa, compreendida como
experiéncia, estamos longe de caminhos seguros (Méthodos) e
corremos, inclusive, o risco de nos perdermos. A experiéncia nos
langa na errancia. Na pesquisa, enquanto experiéncia, o pesquisador
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€ um errante, nisso ele se arrisca, mas pode também encontrar algo
novo, descobrir novos caminhos. No rigor do método, na seguranga
absoluta do caminho, ndo ha novidade, o pesquisador nao se perde,
porque ele ja sabe por onde passar, mas também nada encontra de
novo, pois so trilha caminhos ja previstos ou projetados. Se, de fato,
nossa pesquisa for para nés uma experiéncia, no sentido que aqui
propomos, entdo, nao sairemos dela da mesma forma que entramos.
Capote é a prova disso.

Consideragoes finais

Para encerrarmos, vemos que o filme nos mostra também as
fases de uma pesquisa: a primeira, de descoberta e namoro:
“ainda nao escrevi nada” “— o que tem feito? Pesquisa”, e isso, um
ano depois. Em seguida, o mergulho de cabeca e, depois, a
separagao: necessidade e dificuldade de tomar distancia. Apds
quatro anos, Capote ainda nao conseguia se separar de Perry:
“vou sentir falta dele”, diz o escritor. E em 1965, no ultimo
encontro entre os dois, pouco antes de sua execugao, Perry diz a
Capote: “vocé ainda nao se livrou de nds”. E, de fato, ele ndo vai
se livrar. Nesta cena, vemos um Capote dilacerado, partido em
pedagos que nunca mais vao se juntar.

No inicio do filme, Capote disse ao xerife que seu trabalho
tratava de como a morte da familia afetou a cidade. No decorrer do
filme, o que assistimos é como a vida e a histdria de Perry afetaram
a vida e a histdria do proprio Capote. No final do filme, parece que
ele quer que Perry morra, que as petigoes nao sejam aceitas e que eles
sejam executados. Parece ser o tnico jeito de dar um fim a relacao
entre eles, de cortar o vinculo criado no inicio do filme, com a frase:
“dé-me sua mao.” Perry morre, é enforcado. Em telefonema a Joe,
seu parceiro, Capote afirma: “Foi uma experiéncia terrivel, nunca
vou superar isso.” Verdade, ele nao superou, afundou no alcoolismo
e nunca mais terminou outro livro. E 0 mais interessante ¢ a epigrafe,
que aparece no final do filme, tirada do livro que nao conseguiu
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acabar depois de A sangue frio. O texto diz o seguinte: “Mais lagrimas
sao derramadas por oragdes atendidas do que por aquelas que nao
foram”. Capote rezava para que Perry morresse. Sua oragao foi
atendida. Perry morreu e, com ele também Capote, o escritor. Para
concluir, deixamos dois alertas para aqueles que fazem ou
pretendem fazer de suas pesquisas uma experiéncia: 1. Cuidado,
pesquisar pode ser perigoso! 2. E digam adeus ao sangue frio!
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Quiasma diaspdrico: o pensamento bantu no Brasil

Elizia Cristina Ferreira

A questao e o mundo que habitamos

Nao temos jamais diante de nos individuos puros, geleiras de seres
indivisiveis, nem de esséncias sem lugar e sem data [...] nds somos
[...] pensamentos que experimentam o peso do espago, do tempo, do
Ser mesmo que eles pensam, que entdo nao mantém sob seu olhar
um espago e um tempo seriais, mas que tém em torno deles um
tempo e um espacgo de empilhamento, de proliferacao, de invasao,
de promiscuidade, perpétua pregnancia, perpétuo nascimento,
generatividade, esséncia bruta e existéncia bruta, que sao os ventres
e os nucleos mesmo da vibragao ontologica (Merleau-Ponty apud
Saint-Aubert, 2016, p. 245, tradugao modificada)

Qual o peso em nds de nosso espaco marcado pela
colonialidade e pelas multiplas influéncias motrizes' que nos
constituem historicamente enquanto afrolatinoamericanos(as)?
Seria possivel colocar essa pergunta filosoficamente ou sera ela
ontica em demasia, fazendo-nos escapar de estruturas
compartilhdveis a qualquer ser que abra mundo? No importante

1 O termo “motriz” aqui utilizado foi cunhado pelo pesquisador Zeca Ligiero para
substituir matriz, pois, segundo ele, ndao pretende apontar para a existéncia
“apenas de uma ‘matriz africana’, mas sobretudo de “motrizes’ desenvolvidas por
africanos e seus descendentes na didspora, presentes nas celebragdes festivas e
ritualisticas no continente americano independentemente dos limites territoriais e
ou linguisticos dos seus habitantes. Acontega no Haiti, em Cuba ou no Brasil,
muda-se a lingua de muitos dos cantos ou apenas o sotaque quando preserva-se a
lingua, mas o sentido e o simbolismo do ritual e os “comportamentos invocados”
a serem restaurados se assemelham, nao por influéncias mutuas, mas sobretudo
nas formas e estilos de se criar e recriar a performance trazida da Africa num
tempo remoto” (Texto apresentado pelo autor no V congresso da ABRACE -
Associacao Brasileira de pesquisa e pds-graduagao em Artes Cénicas).
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prefacio a Fenomenologia da Percepcao, ao tentar responder o que
¢ fenomenologia desde a formulacdao husserliana, Merleau-Ponty
afirma que “as esséncias de Husserl devem trazer consigo as
rela¢Oes vivas da experiéncia, assim como a rede traz do fundo do
mar os peixes e as algas palpitantes” (Merleau-Ponty, 2006, p. 12).
Propde-se aqui que lancemos as redes na kalunga — palavra bantu
para dizer, entre outras coisas, mar — a fim de saber que peixes e
algas serdo encontrados. Entretanto, é preciso lembrar que, tal
como as marisqueiras e os pescadores, aqui vamos por nossa
jangada no mar sem muitas certezas sobre a fartura que agraciara
nossa rede, mas com a intui¢ao de que “se Deus quiser quando
voltarmos do mar, um peixe bom vamos trazer”2. J& desde minha
tese de doutorado defendia que o destino do método
fenomenoldgico na obra merleau-pontyana era o de uma
sobrerreflexao que se apresentava enquanto uma infiltracdo no
mundo, que sua tarefa, mais do que encontrar respostas é a de
vasculhar as dobras no ser, os furos que configuram nossa abertura
no mundo (Ferreira, 2012). Para Merleau-Ponty, a presenga do
mundo é a presenca de sua carne na minha carne. E nesse sentido
que recoloco a pergunta: O que nossa situacao (latino-américa e
didspora) faz variar em relagao as propostas do fildsofo francés e o
que de comum podemos encontrar? A ver...

A histéria do pensamento ocidental que nos constitui é
marcada pela criagio e problematizagdo da subjetividade, do
subjetivismo e do dualismo implicito nessas concepgdes. Nos que
estudamos filosofia (tal como ela é contada) sabemos o quanto pesa
o fato de a modernidade europeia (majoritariamente) ter
engendrado essas nogdes de pensamento, de consciéncia, de
sujeito, de individuo, pois desde ha muito que, se por um lado ela

2 Trecho adaptado da ciranda de Dorival Caymmi “Suite de pescador”: “Minha
jangada vai sair pro mar / vou trabalhar, meu bem querer / Se Deus quiser quando
eu voltar do mar / um peixe bom eu vou trazer / Meus companheiros também vao
voltar / E a Deus do céu vamos agradecer / Adeus, adeus Pescador nao esqueca de
mim / Vou rezar pra ter bom tempo, meu négo / Pra nao ter tempo ruim / Vou
fazer sua caminha macia / Perfumada com alecrim”.
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se prestava a fundamentar as possibilidades transcendentais do
conhecimento, por outro nos deixava encurralados em como esse
sujeito se relaciona com o mundo, com o outro e mesmo com seu
proprio corpo.

Se como Merleau-Ponty admite, no texto “Em toda e em
nenhuma parte”, “as grandes filosofias sao ‘indestrutiveis’, nao por
terem visto parcialmente aquilo que o sistema iria descobrir
totalmente, mas por terem implantados marcos [...] por onde a
posteridade ndo cessaria de passar” (Merleau-Ponty, 1975, p. 400),
que marcos teriam sido implantados em nds por outras possiveis
tilosofias nao registradas classicamente que poderiam compor uma
histdria da filosofia latino-americana? Como acessa-las? Estaria a
tilosofia em tais marcos? Se sim, que caminhos nos apontam? Qual
seria 0 nosso universal filoséfico? A carne de nosso mundo? Que
contribui¢des temos a dar para a historia da filosofia quando nos
voltamos para nossa corporeidade? Como ponto disparador de
proposta de caminhos a percorrer vamos ao que nos diz Merleau-
Ponty em o Visivel e o Invisivel:

O que chamamos carne, essa massa interiormente trabalhada, nao
tem, portanto, nome em filosofia alguma. [...]. E preciso pensar a
carne, nao a partir das substancias, corpo e espirito, pois seria entdo
a unido dos contraditérios, mas diziamos, como elemento, emblema
concreto de uma maneira de ser geral. [...] A carne nao € matéria, ndo
¢ espirito, nao ¢ substancia. Seria preciso, para designa-la, o velho
termo ‘elemento’, no sentido em que era empregado para falar-se de
agua do ar, da terra e do fogo, isto é, no sentido de uma coisa geral,
meio do caminho entre o individuo espago-temporal e a ideia,
espécie de principio encarnado que importa um estilo de ser em
todos os lugares onde se contra uma parcela sua (Merleau-Ponty,
2003, 134-136).

Considerando isso e tomando posicao filosofica do pensador
francés como uma espécie de sintoma das questdes ainda
pululantes do pensamento ocidental contemporaneo e, na tentativa
de “territorializar” nossa produgao filosofica, propde-se aqui o
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seguinte desafio: que procuremos isso que em filosofia “ocidental”
nao tem nome, nao nos antigos gregos, mas no pensamento
ancestral dos povos bantu. Nao parece anddina a contribuicao
dessa “nacgao”® para a formac¢ao de nossa maneira de pensar
quando nos damos conta de que mais de 40% dos escravizados
trazidos para as Américas vieram dessa regiao particular, do reino
do Congo que compreendia, antes do periodo colonial, aquilo que
hoje é conhecido como Angola (sul) e como Zaire ou Republica do
Congo (centro e norte do antigo Reino). O nome genérico banto foi
dado por W.H. Bleck em 1860 a um grupo de cerca de 2.000 linguas
africanas que estudou (BALANDIER, 1968, p. 64). Ora,

Analisando essas linguas, Bleck chegou a conclusao que a palavra
muNTU existia em quase todas elas significando a mesma coisa
(gente, individuo, pessoa) e que nelas os vocabulos se dividiam em
classes, diferenciadas entre si por prefixos. Assim, baNTU é o plural
de muNTU, porque nas linguas bantas os nomes sao antecedidos de
prefixos, que distinguem, por exemplo, o individuo (Um, Um, Am,
Mo, M, Ki, Tchi, N, Ka, Muxi, etc.), o grupo étnico a que ele pertence
(Ba, Wa, Ua, Ova, A, Va, Ama, |, Ki, Tchi, Exi, Baxi, Bena, Akua, etc.)
e a lingua que ele fala (Ki, Thci, Chi, Shi, Si, Se, U, A, Li, Di, Lu etc.).
Desta forma, um individuo Nkongo (congo), por exemplo, pertence
ao povo Bakongo (Congo) e fala o idioma Kikongo (Quicongo). (Lopes,
2011, p. 96).

Bantu &, portanto, uma designagao linguistica e nela “estao
compreendidos praticamente todos os grupos étnicos negro-
africanos de centro, do sul e do leste do continente que apresentam
caracteristicas linguisticas comuns e um modo de vida
determinado por atividades afins” (Lopes, 2011, p. 97). Segundo
Lopes, entre os “Bantos do centro” estao os grupos étnicos que mais

3 Nos candomblés usa-se o termo “nag¢ao” justamente para distinguir a origem dos
povos que configuram as diferentes formas de organizacao, tais diferengas tém a
ver, sobretudo, com a lingua, a maneira de tocar os atabaques e também com
liturgia.

216



influenciaram, por exemplo, na formacao do portugués que se fala
no Brasil, tais como o Quibumdo e o Quicongo.

Quiasma e encruzilhada

Alguns problemas se colocam a essa questao de saida e
precisam ser enfrentados. Num primeiro olhar, apresentar nosso
contexto diaspdrico e de colonialidade pode se restringir aquilo que
em filosofia costumamos chamar de aspectos Onticos, sendo
reduzidos a uma justificativa historicista e/ou antropologica.
Merleau-Ponty ja nos advertira que ao falar “carne do visivel”, nao
pretendia “fazer antropologia, descrever um mundo recoberto de
todas nossas proje¢des”, mas sim queria dizer que o “ser carnal” é
um “ser de profundezas, de varias camadas ou varias faces, ser de
laténcia e apresentacao de uma certa auséncia” (Merleau-Ponty,
2009, p. 177). Entao, o retorno ao pensamento ancestral dos povos
bantu e do modo como ele permanece marcado para nds e em nods
deve ser colocado, se possivel, num plano ontolégico*. Para isso
recupero outra afirmagdo do ensaio “Em toda e em nenhuma
parte” onde o fildésofo francés se aventura em discutir a relacao
ocidente-oriente em filosofia. L4 nos afirma que:

[...] sob nossos olhos, os partidarios da filosofia “pura” e os da
explicacdo socioecondmica trocam seus papéis; nao somos obrigados
a participar do seu eterno debate, ndo temos que tomar partido entre
uma falsa concepcao do “interior” e uma falsa concepcao do
“exterior”. A filosofia esta em toda parte, até mesmo nos “fatos”, em
parte alguma e em dominio algum acha-se preservada do seu
contagio com a vida (Merleau-Ponty, 1975, p. 402).

* Essa empreitada ndo pode ser compreendia como uma “obrigacao histérica”,
embora seja verdade que, num nivel de agdo politica nas discussdes das
epistemologias do sul e dos estudos decoloniais e étnico-raciais podemos dizer
que se trata, sim, de uma divida a ser sanada com aquilo que costumamos chamar
de nossa ancestralidade afro-indigena. Reconhego ser possivel pensar uma
imbricagdo entre esses dominios, sobre a qual ndo temos tempo de trabalhar aqui.
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Assim, portanto, nada “nos obriga” a esse retorno ora
proposto, porém, sinto-me convocada a propor a discussao, isso na
busca, repito, de nosso “universal filoséfico” que, para Merleau-
Ponty, é justamente “o momento e o ponto” que as limitagdes de
um (a) fildsofo (a) investem numa outra histéria que nao é
psicoldgica ou social, mas que se cruza com ela (Merleau-Ponty,
1975, p. 402).

Esses a quem Merleau-Ponty chama de “outros” nao é
necessariamente aplicavel ao nosso caso. No ensaio De Mauss a
Claude-Lévi-Strauss, por exemplo, ao falar da sociologia analisando
as culturas ditas “arcaicas” o filosofo francés se pergunta: “como
compreender o outro sem sacrifica-lo a nossa ldgica e sem sacrifica-
lo a ele?” (Merleau-Ponty, 1975, p. 384, grifo nosso). Ora, mas
considerando esses dados todos recuperados aqui sobre o tamanho
da contribui¢do de outros povos — que do ponto vista francés sao
os “arcaicos” ou os “outros” — em nossa constituicdo, ainda faz
sentido que nds fagamos inadvertidamente a mesma pergunta ou a
da mesma forma? Em nds convivem o xama e o psicanalista (para
retomar aqui como metafora a discussao que ele propde com Lévi-
Strauss nesse mesmo ensaio) e para “alargar” nossa razao sé nos
caberia nesse caso, sermos etnélogos de ndés mesmos: “Método
singular, trata-se de aprender a ver o que é nosso como se fossemos
estrangeiros e como se fosse nosso o que ¢ estrangeiro” (Merleau-
Ponty, 1974, p. 390).

Eis ai um emarando de contradi¢gdes que nos sao vitais (para
novamente me valer no vocabulario do filésofo), estamos ao
mesmo tempo fora e dentro da histéria oficial da filosofia.
Estariamos dentro porque estudamos e produzimos em filosofia
desde os pensadores (do género masculino mesmo, diga-se de
passagem) ditos ocidentais, mas estamos fora porque no final das
contas (em relagao a essa historia oficial) somos latinos, somos
sempre, em ultimo caso, “nao brancos” (negras, negros, indigenas,
mesticas, mestigos, etc.). Contudo, nos lembra Merleau-Ponty: “O
homem sadio nao é tanto aquele que eliminou de si mesmo as
contradi¢des, mas sim, aquele que as utiliza arrastando em seu
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trabalho vital” (Merleau-Ponty, 1975, p. 403). Disse — de forma mais
poética — Caetano Veloso na musica “Milagres do povo” que

o povo negro entendeu que o grande vencedor

Se ergue além da dor

Tudo chegou sobrevivente num navio

Quem descobriu o Brasil?

Foi o negro que viu a crueldade bem de frente

E ainda produziu milagres de fé no extremo ocidente

Ora, quando aprendemos um pouco sobre as manifestagoes
culturais indigenas e diasporicas vemos como ha muita satde
(nesses termos merleau-pontianos) nessas comunidades que sabem
nao apenas afirmar a vida, mas, o que € condi¢ao necessaria para
isso, encontrar caminhos para garantir a sobrevivéncia de seu
modo de pensar. Nos que produzimos em filosofia: que
poderiamos fazer para enfrentar tais contradigdes que nos
condizem relativas a nossa historica constitutiva? Se estamos nessa
encruzilhada que em muitas possibilidades se apontam, porque
seguimos como se estivéssemos numa linha reta, onde um tnico
fim e/ou uma tnica origem sao possiveis? Que podemos aprender
dos processos civilizatérios dos povos africanos na didspora
considerando o modo como essa cultura sobreviveu?

E preciso ressaltar que inquietagdes como essa nao sio
novidades, embora ainda nao falemos muito a respeito nos
encontros e cursos de filosofia no pais. Temos as iniciativas do
pensamento decolonial nas diversas dreas das ciéncias humanas
espalhadas pela América Latina e, mais especificamente na drea da
filosofia contamos com a “filosofia da libertacao”, do fildsofo
argentino Enrique Dussel e com a “geocultura do homem
americano” do também argentino Rodolfo Kusch, ambos
pensadores nao estudados nos cursos de filosofia (embora o sejam
em outras areas das humanidades) e que reclamam pensar desde o
nosso solo. Kusch, por exemplo, nos fala da necessidade de pensar
uma “América profunda” fazendo referéncia a “conjungao dos
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elementos primevos que — pese a todo o processo colonizador —
irrompem no cotidiano das grandes cidades, conformando uma
visdo de mundo que nos faz tomar consciéncia ‘de que algo nos
impide de ser totalmente occidentales aunque nos los propongamos’”
(Kusch apud Coelho, 2016, p. 34).

A contribuicdo dessas reflexdes para a questdo latino-
americana se situa entao nas influéncias dos povos bantu nisso que
“nos impede ser totalmente ocidentais”. Ao longo do acumulo
desses ultimos anos de trabalho (envolvendo projetos de pesquisa
e extensao do programa AnDangas), dialogando com
pesquisadoras das mais diversas areas da cultura que trabalham
com manifestagdes populares afro-indigenas na Argentina, no
Uruguai e na Colombia, temos concluido que tais povos, que
também se espalharam por todo territério latino-americano,
deixaram suas marcas para além dessas fronteiras brasileiras.
Evidencia-las deve contribuir para nos posicionar no debate
nacional, latino-americano e mundial acerca do que pode se
configurar como um pensamento afro-brasileiro.>

5 Essas reflexdes tém sido feitas ao longo dos anos de um trabalho interdisciplinar
realizado num didlogo entre pesquisa e extensao, e alguns resultados ja foram
publicados em artigos. Especialmente no artigo “Umbigo do mundo - subjetividade,
arte e tempo” (Ferreira, E., Ensaios filosdficos, Volume XV —jul/2017) disponivel em:
http://www.ensaiosfilosoficos.com.br/Artigos/Artigo15/00_

Revista_Ensaios_Filosoficos_Volume_XV.pdf. Alguns trechos do mesmo serao
retomados aqui, sobretudo no que tange ao pensamento de Fu-Kiau e as
metodologias que temos empreendido em nosso grupo para desenvolver essas
pesquisas. Tais reflexdes vém sendo elaboradas num programa de pesquisa e
extensao que temos chamado de “AnDangas. Ele se iniciou com um estudo da nogao
de ancestralidade, muito em voga das discussdes das mais diversas areas na Bahia e
nos estudos africanos em geral, e com uma cartografia das dangas populares que nos
permeiam [..]. O método utilizado até o momento tem sido o da cartografia
sentimental, apreendido nas leituras da obra de Suely Rolnik. A cartografia,
diferentemente de outras metodologias das ciéncias humanas e mesmo da filosofia,
ndo faz um trabalho de entrevistas de sujeitos sociais em suas comunidades (por
exemplo), mas trabalha com os afetos mobilizados e moventes do corpo em
experiéncia e o da “corpografia”, experiéncia metodoldgica empreendida por Ida
Mara Freire (fildsofa e dancarina) ao pesquisar o Toyi-Toyi na Africa do Sul. Ela
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Segundo Sallis, em O Vistvel e o Invisivel o sujeito nao € mais
definido como ser-no-mundo (étre-au-monde), mas sim como ser
“do-mundo” na medida em que a partir do conceito de carne, ele
passa a se ver como participante da carne do mundo (Sallis, 2003,
p. 70). Para Merleau-Ponty, dizer que a subjetividade é encarnada
implica, de fato, em por em xeque a nogao moderna de sujeito.
Tudo isso desde uma longa trajetéria de discussao que envolve
pensar a percepc¢ao no mundo, no espago, no tempo e com outrem.

Cabe-nos rejeitar os preconceitos seculares que colocam o corpo no
mundo e o vidente no corpo ou, inversamente, o mundo e o corpo
no vidente, como em uma caixa. Onde colocar o limite do corpo e do
mundo, ja que o mundo € carne? Onde colocar no corpo o vidente, ja
que, evidentemente, no corpo ha apenas ‘trevas repletas de 6rgaos’,
isto é, ainda o visivel? O mundo visto nao esta ‘em’ meu corpo e meu
corpo ndo esta ‘no’ mundo visivel em dultima instancia: carne
aplicada a uma carne, o mundo ndo a envolve nem é por ela
envolvido. [...]. Meu corpo como coisa visivel esta contido no grande
espetaculo. Mas meu corpo vidente subentende esse corpo visivel e
todos os visiveis com ele. Ha insercao reciproca e o entrelagcamento
de um no outro (Merleau-Ponty, 2009, p. 180).

H4 experiéncia da coisa visivel, entretanto, ela é a experiéncia
de um pré-existente, pois a percep¢ao nao ¢ um movimento de um

procurou estabelecer um didrio de seus vividos corpdéreos nas mais variadas
experiéncias que 1a teve. Segundo ela, na corpografia “busca-se uma escrita
movente, que se articula em um deslocamento do gesto que escreve para o gesto que
danca, do mesmo modo que a danga se move para uma escrita que denote as marcas
de passos, lapsos e lampejos de uma memoria corporal” (FREIRE, 2015).
Certamente, o exercicio corpografico aqui empreendido tem sido diferenciado,
territorializado de acordo com as condi¢des das envolvidas na pesquisa. As dangas
cartografadas sdo mormente aquelas da cultura popular brasileira, que evocam o
sentido de comunidade, pois que surgem no seio de comunidades pesqueiras,
marisqueiras, trabalhadoras em geral, quilombolas, indigenas, portanto evocam
nogodes éticas e estéticas importantes para os processos civilizatorios destes grupos.
Danga-las ¢ apreender sensivelmente tais nogdes. E preciso, ndo obrigatorio, mas
preciso e precioso dancar!” (Ferreira, 2017, p. 128-129).
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ser que é como parte do mundo sem pertencer a ele — como se, do
seu ponto, a percepgao fosse buscar as coisas, ou fosse atacada por
elas. Em verdade, a percepgao se origina do seio desse mesmo
mundo que ela quer envolver, desde um ser que também ¢é ela,
num certo sentido. Por isso que, para Merleau-Ponty, cada
paisagem de minha vida ¢ um segmento da carne durdvel do
mundo; o mundo enquanto visivel ndao ¢ um objeto sob minhas
maos e meus olhos e contra meu corpo, mas um ser do qual minha
visdo faz parte, uma visibilidade mais velha que minhas
operagOes e meus atos. Uma sorte de deiscéncia abre meu corpo
em dois, entre ele olhando e ele olhado hd um recobrimento e uma
imbricagao: assim as coisas passam em nos tanto quanto passamos
nelas (Ferreira, 2012, p. 180.) O “quiasma” aparece como esse
“entrelacamento” entre visivel e invisivel, uma simultaneidade
entre atividade (do sujeito do ato de perceber e pensar) e
passividade (do sujeito que é visto e pensado) que instaura uma
distancia intima desde onde surge a reflexao filosdfica.

“O sentido ¢ invisivel”, nos diz Merleau-Ponty em uma nota
de trabalho, mas prossegue ele: “o invisivel nao é o contraditorio
do visivel: o visivel tem ele mesmo uma membrura de invisivel e o
in-visivel é a contrapartida secreta do visivel” (2009, p. 265). Parece
pertinente dizer que o ponto, o quiasma de onde o sujeito se vé e se
pensa, de onde surge a questao filosdfica pode ser lido como uma
espécie de encruzilhada (entre visivel e invisivel). Conceito muito
familiar aos povos africanos em geral e que os povos bantu
chamam de kalunga.
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“Que noite mais funda calunga!”

Para compreender uma vertente de sistematizagdo do
pensamento desses povos, nos valemos dos escritos de
Kimbwandende Kia Bunseki Fu-Kiau. “Nascido em Manianga, no
interior da atual Reptiblica Democratica do Congo, no ano de 1934,
iniciou-se em trés grandes escolas de pensamento tradicional bantu
(Lemba, Khimba e Kimpasi), assim como, mais tarde, ingressou numa
relevante carreira académica (nas areas da Antropologia Cultural,
Biblioteconomia e Educacdo), tendo, para tal, emigrado do seu pais
de origem em diregao aos Estados Unidos” (Santana, 2016, p. 49).
Desse modo, também teve acesso significativo ao sistema ocidental
de pensamento e passou a escrever obras em que sistematiza para
nossos  cddigos classicos o pensamento ancestral (e
contemporaneo) dos povos bantu. Segundo Fu-Kiau, numa
palestra que deu em Salvador em 1997, num encontro da FICA
(Federagao Internacional de Capoeira Angola), ao serem trazidos
para ca [e para a didspora nas Américas em geral], velhos mestres,
homens [e mulheres] jovens comegaram a se organizar de maneira
secreta por todo territorio, passando seus ensinamentos através de
“espagos” de culto e ensino (tais como a capoeira e o candomblé no
Brasil, por exemplo). Para esses povos, a vida humana acompanha
0 esquema maior da vida que surge, se desenvolve e morre em
quatro etapas. “Para os bantu a morte nao é fim, porque a morte ¢
um processo como qualquer outro processo, e porque é processo,
eles veem como musica. Nos nascemos sob a musica e morremos

¢ Trecho da musica Ya ya massemba de Roberto Mendes que utilizo como referéncia
poética espacial para auxiliar na compreensao do pensamento bantu no solo do
reconcavo baiano. Dessa musica também se origina a expressao “Umbigo do
mundo” através da qual tenho me aprofundado como uma forma de pensar a
atualizacdo da kalunga e uma possivel contribuicdo desses povos para outras
formas de pensar a subjetividade. Aqui ndo sera possivel entrar nessa seara, no
entanto, essa discussao ¢ feita no artigo acima referido. Os primeiros paragrafos
dessa se¢ao recuperam o que ja foi publicado, sendo que aqui me aprofundo mais
na apresentagao da defini¢ao de kalunga.
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sob musica, porque dentro de nds temos uma percussao que € o
coracao” (Fu-Kiau).

Dentre os conceitos bakongo estd um deveras importante para
0s povos diaspdricos em nosso solo e que aparece de varias formas
em nossas manifestagoes, trata-se da Kalunga. A compreensao dos
conceitos bantu passa pela compreensao de cosmogramas.
Segundo Farris, a Kalunga pode ser encontrada no cosmograma
Bakongo assim representado:

(o]
c/c_\;\ o
N

o

Trata-se do Twndwa Nzd Kongo, simbolo que alude a passagem
do mundo dos mortos para o mundo dos vivos e para a criagao do
mundo também.

Um garfo na estrada (ou mesmo um ramo bifurcado) pode aludir a
esse simbolo crucialmente importante da passagem e da
comunicagdo entre os mundos. A ‘virada na trilha’, isto §,
encruzilhada, permanece um conceito indelével do mundo atlantico
Kongo como ponto de cruzamento ou de intencao entre os ancestrais
e os vivos. [...] A linha horizontal separa a montanha do mundo vivo
de sua contraparte espelhada no reino dos mortos. A montanha dos
vivos é descrita como ‘terra’ (ntoto). A montanha dos mortos é
chamada ‘argila branca’ (mpemba). A metade inferior do
cosmograma Kongo era também chamado de Kalunga e se referia
literalmente ao mundo dos mortos como completo (lunga), dentro de
si mesmo, e a completude que acontece com uma pessoa que
compreende as maneiras e os poderes de ambos os mundos (Farris,
[s.d], p. 113)".

7 Todas as reflexdes dessa secdo até aqui estdo publicadas no referido artigo
“Umbigo do Mundo —subjetividade, arte e tempo”, daqui por diante aprofundo o
debate sobre o conceito de kalunga.
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Na Cosmologia Kongo, de acordo com Fu-Kiau (The African
Book Without Title)®, a histéria da kalunga e a kalunga mesma
aparecem como mito da origem da vida. Ademais, a kalunga tem
varias acepgOes, todas elas de alguma forma complementares,
também indicam que a temporalidade nao distingue de maneira
linear entre momentos de passado e presente. Para eles, a vida
humana é rodeada por diversas forgas e ondas que a governam como
num mbiingi: Mbiingi, mwdsi, mpdmba significa algo vazio, cavidade,
representa 0 mundo como era em seu comego. Vazio porque nao ha
vida visivel, mas onde habitam forcas que podem explodir. Onde ha
vazio e nada, agem outras forcas desconhecidas e invisiveis. Nesse
contexto a Kaliinga seria uma forca de fogo completa em si mesma
que surgiu de mbiingi e tornou-se a fonte de toda vida na terra
(Kaliinga waliinga / kwika mbiingi ye lungila yo). A forca aquecida da
Kallinga explodiu e caiu como uma grande chuva de projéteis
(kimbawandeénde), produzindo uma grande massa em fusdo (lunku
lwanldmba nzinbi). Assim ela tornou-se simbolo de forga, vitalidade,
processo e principio de toda mudanca na terra. Quando esfriou, a
massa em fusdo solidificada (kinda) deu luz a terra. Nesse processo
de esfriamento, a matéria em fusao (luku lwanldmba Nzimbi)
produziu agua (luku lwansinda) que resultou em rios, montanhas,
etc. O mundo (nza) tornou-se uma realidade fisica flutuante na
kalunga, metade terrestre, metade submarina e espiritual. Do modo
como Fu-Kiau coloca, parece que o mundo espiritual e submarino,
portanto o mar, sio o mesmo, e em muitas acepgOes brasileiras a
kalunga ¢ traduzida como o mar. A travessia feita pelos(as)
negros(as) se deu por esse meio e marca também a ambivaléncia
desses dois mundos, a continuidade do mundo africano pds
travessia do Atlantico. “A kaliinga significando também oceano é
uma porta e uma parede entre os dois mundos. Kaliinga tornou-se

8 Como ja dito, a cosmologia Kongo também se expressa por cosmogramas, nessa
obra “The African Book without title” uma espécie de manuscrito que se encontra na
biblioteca do Centro de Estudos Afro-Orientais — CEAO - UFBA, todas essas
“fases” da kalunga no mito de origem e continuidade do mundo e da vida
aparecem desenhados.
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também a ideia de imensidao, sensele/wayawa, o que nao pode ser
medido, uma saida e entrada, fonte e origem da vida,
potencialidades, um ‘n’kIngu-nzambi’, o principio-bom-da-mudanca,
forca que continuamente gera”. A Kal(inga é a vida completa tudo
que a toca compartilha dessa vida (Fu-Kiau, 1980, p. 1-3).

A ideia da kalunga nos permite pensar uma outra nogao de
subjetividade, imersa nessa correlagao do mundo dos mortos e dos
vivos em iteragao, da eterna criacao e recriagdo do mundo. Essa
encruzilhada também pode ser vinculada a ideia de “muntu” ou de
pessoa nas culturas bantu em geral, que, segundo Silva, é para
os(as) africanos(as) “carregada de um significado profundo. Para
alguns circulos africanos, o muntu nao pode existir fora da
comunidade, ele s6 tem valor e significado quando encontrado e
compreendo na sua comunidade”® (Silva, 2017, p. 9). A definicao
de pessoa passa entdao pela confluéncia dessa alteridade que € a
comunidade dos vivos, mas também dos mortos. Ainda segundo
Silva: “O muntu afirma a sua relagao ética nao sé com o presente,
mas também com o futuro e passado: com o presente porque é nele
onde tracamos o0 nosso destino, a realizacdo de nossos actos, com o
passado porque 13 estdao nossos antepassados, e com futuro porque
o muntu sonha que o amanha sera de sucesso” (Silva, 2017, p. 12).
A kalunga, como ja dito, é uma marca indelével em nosso mundo e
aparece de varias maneiras em diversas manifestagcoes populares
nelas sendo atualizadas como ¢ o caso do candomblé, do samba e
da capoeira que em suas “rodas” nos permitem pensar em
alternativas filosoficas as dicotomias e dualismos.

“Tudo que a boca come!” — o quiasma diaspoérico latino-americano
Para Merleau-Ponty, a interrogacao filosofica surgiria, como

vimos, justamente junto com esse mistério da minha carne que ao
mesmo em que vé o mundo € também vista por si mesma e pelo

° “Eu sou porque noés somos” € o lema da chamada “filosofia ubuntu”, uma
variacao da filosofia bantu.
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mundo. O quiasma seria essa simultaneidade entre passividade e
atividade, uma espécie de “dobra” no ser, de onde brotam as
perguntas pelo sentido, pelo sujeito. Nesse sentido, considerando
os dados histéricos dos povos que nos constituiram a partir dos
processos de escravidao e colonizagao, nao estaria a dobra de nosso
ser situada nesse “ser-do-mundo-latino-americano”? Parece
bastante relevante ver o que nos ensinam os povos bantu que nos
habitam. Contudo, a apreensao do pensamento bantu em didspora
demanda novas metodologias de abordagem. Por exemplo, a
sabedoria dos mais velhos, os aprendizados pelo corpo, através da
danga e da luta. Por isso mesmo, algo que temos constatado ao
longo desses anos é que esse trabalho, para ser realizado, demanda
uma elaboragdo metodoldgica diferenciada, interseccionando
danca (pratica), filosofia, antropologia e demais dreas das
humanidades. Tem se mostrado necessario entrar em algumas
rodas influenciadas pela “motriz” bantu admitida como uma das
influéncias (entre as indigenas, as europeias e de outras etnias
africanas) que compoem nossa corporeidade (bem como dos
demais paises das Américas).

Vale relembrar que propor inovagdes metodologicas em
filosofia ja foi reivindicado por outros(as) pensadores(as). Kusch,
por exemplo, defende a existéncia de “contetidos filoséficos no
pensamento popular” que seriam acessados, justamente, desde
entrevistas com campesinos. O mesmo acontece muitas vezes com
a filosofia africana cujo termo comega a ser discutido com a
invencao da etnofilosofia desde a obra do padre belga Placide
Tempels, “A filosofia bantu” publicada em 1945. Tempels viveu no
Congo, para onde foi em missdao de evangelizacao dos “povos
primitivos”. Durante o tempo que passou 14, julgou necessario
informar aos “civilizados” que “os primitivos” possuem sim um
sistema de pensamento que pode ser considerado filosofico e que,
portanto, nada justifica sua desumanizagao; fez isso justamente
observando e aprendendo tais concepgoes de mundo da maneira
como elas eram vividas a partir dos codigos de conduta, dos
processos de ensinamento, etc. Além disso, na categoria que se
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classifica como filosofia africana, existe também uma corrente
intitulada de “filosofia da sagacidade” (ou sabedoria) que
justamente vai alegar de modo parecido ao de Tempels (inspirado
por ele) que a filosofia africana estd entre os chamados sabios
(mestras(es), mais velhas(os), etc.) chegando ao ponto de afirmar
que “toda obra de filosofia da sagacidade envolve um fildsofo
profissional entrevistando alguma outra pessoa a que ele considera
um sabio” (KALUMBA, s.d., p. 1).

Estas metodologias podem, me parece, ser sustentadas sem
conflito com o pensamento de Merleau-Ponty, que ja nos seus
primeiros escritos falava de um corpo habitual e de significagio motora
para explicar que o movimento do ser no mundo ¢ a retomada
passiva ou nao tética daquilo que pertence ao cotidiano de
vivéncias de um sujeito. Movimentar-se no mundo nao exige uma
deliberagdo da consciéncia, uma escolha entre os possiveis; se a
cada passo tivéssemos que pensar onde colocariamos os pés, ndo
sairiamos do lugar. Nossos gestos retomam os caminhos que
percorremos e os percorridos por aqueles que nos ensinaram a
andar, a falar, a nos comportar no mundo. Por isso,
compartilhamos (o eu e o outro) uma corporeidade anonima (Merleau-
Ponty, 2001, p. 1534) que é uma lingua comum, mas também os
comportamentos instituidos culturalmente pela sociedade em que
vivemos. Essa corporeidade andonima enquanto constitutiva de
minha propria, € presenga de outrem em mim, em minha fala e nos
meus gestos. Nesse sentido, muito se apreende e se aprende
quando para além das praticas tedricas (da elucubracao conceitual),
nos colocamos em praticas corporais (das performances).

Em didlogo com isso temos os variados escritos de mestres e
mestras (ou sobre suas vidas e ensinamentos) que servem como
registros dos conceitos bantu. Os escritos de Mestre Pastinha de
capoeira angola, bem como o relato de seus alunos e descendentes
de sua linhagem dao conta de que ainda € possivel fazer um
trabalho filosofico de estudar seus textos tanto para apreender seus
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conceitos!® quanto para apreender a relacao entre sua filosofia e a
pratica corporal da capoeira. Amigos, ele nos diz “o corpo é um
grande sistema da razdo. Por detrds de nossos pensamentos acha-
se um Ser poderoso, um sabio desconhecido” (Pastinha In: Aratjo,
2015, p. 269). Assim, é possivel pensar que muitos de seus conceitos
e preceitos sao oriundos justamente de sua “vida pela/na capoeira”.
Quando perguntado por uma definicdio de capoeira, Mestre
Pastinha respondeu que “capoeira é tudo o que a boca come”. Essa
frase é deveras enigmatica e muitos a retomam em sentidos
variados. Ela se tornou quase que um lema entre os capoeiristas da
“linhagem pastiniana”!! e de seus admiradores. Taata Muta Aime,
sacerdote do candomblé de Angola'?, ao analisar essa frase de
mestre Pastinha, nos conta que ela é uma expressao muito usual do
candomblé. Diz-se, segundo ele, que quando uma pessoa nao esté
bem na vida, € preciso fazer um trabalho com “tudo o que a boca
come”, com graos, com verduras, com carne salgada, costela, etc.,
para equilibrar a energia daquela pessoa, para ela buscar seu
equilibrio, pois entende-se que nesse caso nzila, exu, egbara, comeu
tudo dela, engoliu a forga dele, por isso é preciso devolver a nzila
todos esses elementos como forma de trocar do corpo dessa pessoa
as energias negativas pela positivas, utilizando os elementos na
naturezals.

s

O sentido do “oraculo” “tudo o que a boca come” tem sido um
fio condutor para estas reflexdes visto que ele parece apontar para
uma compreensao do mistério da propria vida, ele esta vinculado

a kalunga na medida em o ato de “dar comida para o santo” indica

10 Para as/os filésofas/os que trabalham com ontologia do corpo, com estética e
com ética, hd muita coisa para escrutinar na obra do mestre.

I Capoeiristas de grupos cujas/os mestras/es descenderam da escola de mestre
Pastinha.

12 Como s@o conhecidos os candomblés de “nacdo angola” que utilizam linguas
bantu (quicongo e quibundo, geralmente) e cultuam nkisis.

13 Essas reflexdes feitas por Taata Muta estao presentes no video “Tudo o que a boca
come - reflexdes para o VI Chamada de Mulher” do grupo Nzinga de capoeira
Angola, disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=TLLx_ksDO0t4
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esse entrecruzamento temporal entre o mundo dos mortos
(passado-presente) e o mundo dos vivos (presente-ausente, futuro-
presente), marcando uma maneira de relagdo com esse
entroncamento (nao € a toa que Taata Muta remete a Nzila, ou Exu
na linguagem ioruba, que ¢é justamente o guardido das
encruzilhadas).

Essas reflexdes exigem uma continuidade que nao sera possivel
fazer aqui. Entretanto, por enquanto, aponta-se que tais afirmagoes
de algum modo se reencontram com as questdes trazidas no inicio
desse artigo em torno do pensamento latino-americano e decolonial.
Ocorre que essa relacdo com a boca e com o comer nos € muito
familiar se considerarmos o importante movimento antropofagico
do modernismo brasileiro. No “Manifesto antropéfago” dizia
Oswald de Andrade: “S6 a antropofagia nos une. Socialmente.
Economicamente. Filosoficamente” (1978, p. 13), algo que mais tarde
serd retomado em “A crise da filosofia messianica”, quando entao
ele revisa a “historia da filosofia e da cultura ocidentais para
construir sua propria visao filoséfica de mundo” (Mendonga, 2012,
p. 76). Os estudos em torno do pensamento de Kush também dao
conta de um uso conceitual em torno do “comer” quando ele poe em
movimento a categoria de fagocitar. Segundo Coelho, esse termo foi
“criado pelo filésofo Rodolfo Kush para designar o processo de
hibridagdo cultural que resulta na apropriacdo, por parte do
europeu, da visao de mundo indigena. Vale ressaltar que,
diferentemente do projeto modernista brasileiro que pregava a
incorporagao de construtos de forma deliberada pelo processo
antropofagico, a fagocitacao descreve a hibridacao inconsciente: ‘La
fagocitacién se da en un terreno de imponderables”” (Coelho, 2016, p. 35).

Aqui ainda ndo € o caso de enfrentar as questOes relativas as
tilosofias latinas de Oswald de Andrade e Rodolpho Kush, apenas
se faz aqui o registro como parte da metodologia de estabelecer um
didlogo com as produgdes oriundas de nosso solo comum. Elas de
alguma maneira parecem nos deixar entrever a atualizacdo e a
presenga de nosso passado bantu, os resquicios de um nao dito ou
qui¢a de uma “nao filosofia” que nos constitui e que de algum
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modo ja tem contribuido para uma ainda ndo sistematizada
histdria da filosofia latino-americana.

Para finalizar, gostaria de ressaltar que ndo pretendo aqui
trazer o pensamento bantu como algo exotico, desde uma leitura
antropoldgica ou histdrica que pretende conhecer o que pensam os
povos assim designados hoje e na antiguidade, ao contrario,
interessa ver em sua concepcao de mundo possibilidades para
pensarmos problemas contemporaneos (isso que eu rejeito pode ser
uma das atribui¢des da etnofilosofia, ou se constituir uma leitura
meramente folclorizante). Partindo desse pressuposto, entendo que
muito do que se conservou desse pensamento para nds esta naquilo
que chamo de performances da cultura popular de motriz africana.
Num certo sentido, o que estou propondo perpassa por um retorno
a pergunta sobre o que é ou pode ser considerado filosofia, e
novamente para homenagear o pensador francés junto com o qual
essas reflexdes tém sido feitas, tal movimento nao parece estranho
a Merleau-Ponty que, ao longo de suas obras, nao se esquivou de ir
a “nao filosofia” para ver ai o que ha de limites e contribuicoes
possiveis para o pensamento filoséfico. E bem verdade que tais
concepgoes, sobretudo quando falamos de um pensamento afro-
brasileiro, ndo estdo registradas como sistemas da mesma forma
que estamos habituadas(os) e tampouco se pretendam
“filosoficas”. Ao fazer essa proposta, interessa, reitero, levar nossa
jangada para esse mar e ver o que pode a filosofia ganhar com isso.
Dar continuidade a tais reflexdes é andar como quem anda num
mangue, € preciso ir devagar, com cautela! Devagar, de-vagar...
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“As mulheres do samba de roda”. Disponivel em: https://www.
youtube.com/watch?v=3VvSn803kNs&t=51s

“Batuque de Umbigada”. Disponivel em: https://www.youtube.
com/watch?v=ezODCnOxuJs&t=3s

“Tudo o que a boca come — reflexdes para o VI Chamada de Mulher” do
grupo Nzinga de capoeira Angola, disponivel em https://www.
youtube.com/watch?v=TLLx_ksDO0t4

“Umbigada” disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=k
CHBCMMv0qU&t=314s
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Para uma fenomenologia da
crise da sociedade ocidental contemporanea’

Reinaldo Furlan

Introducao

Este texto é parte de um projeto que visa a uma fenomenologia
do mal-estar da sociedade moderna contemporanea, considerando
que vivemos uma crise social de dimensdo planetaria,
incontornavel, a despeito dos diferentes modos de vivé-la e
enfrenta-la, e que coloca em questdo nossas razoes para viver, no
seio de um mal-estar generalizado ou do que talvez possamos
chamar de um niilismo difuso. Dada a amplitude da questao e as
multiplas possibilidades de percurso, e sobretudo o desafio de
reuni-las em uma visao conjunta do mundo contemporaneo, o
projeto nao poderia deixar de ter um carater fortemente
exploratorio e aberto. Nosso proposito, aqui, € desdobrar dois itens
dessa pesquisa: o individualismo, tema com o qual iniciamos nossa
pesquisa; e a autonomizac¢ao da economia. Também gostariamos
de contribuir para a consolidagao da tese de que a crise que estamos
vivendo é profundamente cultural (no sentido antropologico do
termo), e nao apenas ou predominantemente econdmica ou
politica, no sentido restrito dos termos; que a crise coloca em
questdo o sentido geral de nossas relagdes com o mundo e os outros
(inclusive os ndo humanos), no qual sao indissocidveis seu carater
sensivel, afetivo e simbdlico. Em outros termos, nao podemos
pensar a politica, a economia e nossos valores de forma dissociada

! Este texto é uma versdao modificada de “For a Phenomenology of the Crisis of
Contemporary Modern Society” publicado na Revista Dois Pontos, Curitiba, Sao
Carlos, volume 19, nimero 3, p. 128-140, dezembro de 2022. Agradeco a Fundagao
de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo pelo apoio a esta pesquisa. Processo
n. 2018/24315-4.
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do sentido de nossos afetos ou da maneira como percebemos o
mundo e os outros, isto €, como os acolhemos e nos dirigimos a
eles. Em uma defini¢do que nos parece lapidar em sua critica a ideia
de signo natural, Merleau-Ponty (1945/1994) diz que “Nao é apenas
o gesto que é contingente em relagao a organizagdo corporal, é a
propria maneira de acolher a situacao e de vivé-la” (p. 256). Basta
generalizar essa defini¢ao, e temos o que nos parece um principio
essencial para uma definigao de cultura. Dai nosso destaque final
as nogdes de nivel perceptivo, esquema corporal e instituigao,
discutidas por Merleau-Ponty em seus cursos no College de France
nos anos 50, como elementos que consideramos heuristicos para
pensar a fundo nossa cultura ou forma de vida.

Nesta apresentacao, privilegiaremos uma perspectiva mais
critica ou negativa sobre a sociedade moderna contemporanea.
Como dissemos em outro lugar, o mal-estar atrai para si a atengao
da vida (Furlan, 2017, p. 185). Em termos metodoldgicos, “trata-se
de compreender o mundo comum, ndo em sua integralidade, mas
mais especificamente em sua negatividade, de identificar o que
nele “vai mal”” (Berlan, 2012, p. 38).

O individualismo

Iniciamos nossa pesquisa com o tema do individualismo
porque consideramos que ele representa um dos sintomas mais
manifestos do mal-estar vivido nas sociedades modernas
contemporaneas.

Embora difuso, cremos que podemos destacar o mal-estar do
individualismo em nossa sociedade por meio de dois fendomenos
sociais que alcangaram a dimensao de problemas de satide publica:
a solidao e a depressao.

Lembramos que a situagao de solidao pode repousar, em tltima
instancia, em um fundo existencial presente na vida humana, quiga
na vida em geral, ponto a ser desenvolvido em uma perspectiva mais
ontologica de nossa pesquisa, na qual privilegiamos a questao do
amor. O que se questiona, aqui, € a situagao historica e social de ser
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si com os outros nas sociedades modernas contemporaneas.
Pesquisas atuais que apontam para o que se configura uma epidemia
de solidao ganham destaques na midia, em particular em paises
desenvolvidos ou modernos como os EUA e o Reino Unido (El Pais,
13 de abril de 2016). O governo inglés, inclusive, criou no inicio de
2018 a secretaria da solidao para tratar do problema, e o importante
¢ notar que a situagdo de solidao nao acomete apenas ou
predominantemente pessoas idosas, mas também geracdes jovens,
onde 0 uso extensivo e intensivo das novas midias de comunicagao
faz parte do problema ou € incapaz de resolvé-lo, o que parece
indicar, em primeiro lugar, a necessidade da presenca das pessoas
em carne e 0sso em nossas vidas; ou seja, se as novas tecnologias de
comunicacao representam a possibilidade de contatos ou
comunicagoes imediatas entre pessoas distantes no mundo todo, elas
nao parecem capazes de substituir a necessidade da presenga fisica
dos outros em nossas vidas.

Na mesma situagdo se enquadra a questdo da depressao.
Nesse caso, configura-se uma situagao de exaustao ou o cansago de
ser si mesmo em um mundo extremamente competitivo, aberto a
significados e possibilidades individuais, sem a imposicao de
valores determinados, senao este que exerce um verdadeiro papel
de imperativo categorico, em que cada qual tem que se escolher
permanentemente e mostrar seu valor pessoal por meio de suas
atividades na sociedade, constantemente colocado a prova pelos
outros. Dito de outra forma, a depressao pode ser vista como a
paralisia total diante das exigéncias da vida atual ou a recusa de
vivé-las. Isto é, como “a fadiga de ser si”, expressao com a qual
Ehrenberg (2000) intitula seu trabalho sobre a emergéncia da
depressao nas sociedades modernas. Como mostra o autor,
enquanto a neurose pode ser considerada a psicopatologia da
modernidade até a primeira metade do século XX, a depressao ¢ a
doenca do fim do século XX e inicio do nosso, visto que o problema
do individuo deixa de ser seu conflito com os costumes ou a moral
social e passa a ser o da auséncia de um sentido determinante de
vida, salvo esse de ter de escolher seu proprio ser, atrelado ao
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desenvolvimento de seu desempenho singular em seu grupo social
ou na sociedade, de forma geral.

Ora, é sabido que a modernidade representa um movimento
de maior liberdade e valorizagao do individuo em seu grupo social,
que nasce, assim, como sociedade de individuos, se tomarmos
como referéncia o conceito de comunidade proposto pelo sociologo
Ferdnand ToOnnies para designar a sociedade medieval ou
tradicional. Tonnies, ao lado de outros soci6logos na passagem
para o século XX, como Simmel e Weber, procurava compreender
a substituigao dos antigos lagos comunitarios por aqueles presentes
na formagdao da sociedade de mercado capitalista, sobretudo
visiveis na vida das grandes cidades, nas quais passam a vigorar
relagdes anonimas e universais entre individuos por meio do
dinheiro. Nesse sentido, o esfacelamento das relagdes comunitarias
representou e representa, em grande medida, um desafio e um
problema para a vida social. Mas, ao mesmo tempo, a substitui¢ao
das relagdes comunitdrias pelas relagdes impessoais da vida
moderna nas cidades representou e pode representar novas
possibilidades de razao e sensibilidade na vida comum.

Nessa diregao, Boltanski (2007, p. 63-73) destaca como a
condicao de espectador desinteressado, isto é, desengajado da
comunidade, com mobilidade para frequentar diferentes lugares e
situagOes, favoreceu o surgimento de uma observagao e de uma
tomada de posicdo moral mais imparciais, que dependem da
auséncia de interesses prévios que, justamente, caracterizam as
ligagdes comunitdrias (dai a separagao entre observagao e a¢gao nos
espagos publicos modernos, conquistada justamente através do
desengajamento da comunidade). Em particular, o autor destaca a
importancia dos cafés para a formagao do espago publico, citando
Habermas, e a emergéncia do jornalismo moderno. Assim, o
distanciamento entre as pessoas com o desenvolvimento das
cidades modernas, ou o carater impessoal que marca suas relagoes
na cidade, ndo tem apenas um carater negativo, podendo também
ampliar os horizontes da sensibilidade social entre os homens
(Furlan, 2015, pp. 342-343, citagao modificada).
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De modo que o desafio que herdamos da modernidade talvez
possa ser resumido na equacao entre liberdade individual e uma
nova forma de ligacdo ou vinculo social, sem a determinacao do
individuo pelo grupo, conforme nas sociedades ou comunidades
tradicionais, e sem o atomismo social, termo com o qual se aponta
a situacdo de esfacelamento do sentido da vida comunitaria,
reduzido a vida familiar e ameagada até mesmo ai na sociedade
contemporanea, nao bastasse o cardter de empobrecimento ou
comprometimento que a familia pode desempenhar em nossas
rela¢des sociais, conforme Negri e Hardt (2012). Em termos mais
amplos, o desafio é dar sentido a vida social apds a desintegracao
do “corpo do rei”, simbolo de unidade ou organicidade da
sociedade medieval, e sua substitui¢ao pela sociedade democratica,
fundada na ideia de liberdade e conflito interesses, conforme
Lefort, ao longo de sua obra (Lefort, 1986).

Vamos nos servir de um relato antropolégico de Viveiros de
Castro (2008) para ilustrar a questdo. Viveiros nos conta que um
dos traumas mais comuns entre os indios é encontrar-se sozinho na
mata diante de outro espirito ndao humano, mas que se faz de
humano e pode capturar sua alma. Viveiros interpreta que essa
experiéncia pode ter um significado politico, que se associa ao
principio das sociedades indigenas de se precaverem contra a
formagao do Estado, isto €, de um poder Absoluto, Anoénimo e
Universal sobre os individuos da comunidade. Essa € a versao de
Viveiros de Castro da tese de Pierre Clastres, da Sociedade contra
o Estado, que Viveiros também associa ao nascimento do Estado
moderno, tomando como exemplo o amor de Romeu e Julieta,
condenado pelas familias de ambos, cujas mortes anunciam a
tragédia e o fracasso das politicas de parentesco e a vitoria do
Principe (Estado), que se imp0e sobre os interesses das familias; um
Estado neutro, universal e impessoal, que se impde sobre os
interesses comunitarios particulares, assim como anunciamos o
surgimento do espago publico nas cidades modernas como a
possibilidade de um ponto de vista superior e de ganho de
racionalidade, aquele do ponto de vista desengajado e, por isso,
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mais neutro, objetivo e universal. O amor, entao, segundo Viveiros,
deixa de fazer parte da politica (das familias ou do parentesco),
reduzindo-se a esfera privada da vida dos individuos, e o poder
que mantém unidos os individuos em sociedade passa para o
Principe (Estado moderno).

Ha entdo a separagdo moderna: o amor conecta os individuos, o
poder e o Estado passam a competéncia do principe [..] os
individuos se interiorizam, ligando-se por lagos afetivos
radicalmente extra-politicos, ao passo que o poder migra para as
antipodas do parentesco, a coisa publica, imune a toda paixao que
nao for ela propria politica (p. 240).

De fato, Viveiros recoloca assim, com a questdao do Estado, o
desafio que herdamos da modernidade, quando nos referimos a
necessidade de uma nova ligagao social (socius) que nao seja
hierdrquica ou vertical, mas democratica ou horizontal, e — como
enfatizado por Hardt e Negri (2021) -, “amorosa” ou com
sentimentos e afetos bons, e ndo baseada no medo, centrada no
individualismo egoista e na necessidade do “rei” para proteger
cada um da ameaca dos outros (Hobbes). Questdo também
enfrentada por Esposito (2000), contrapondo, justamente, a
perspectiva imunoldgica de Hobbes, pautada pelo medo, onde o
individuo abre mao de sua liberdade a favor do poder absoluto do
rei para garantir sua propria seguranca diante da ameaca do outro,
a perspectiva da comunidade em Bataille, pautada pelo dom da
vida a favor da ligagao com o outro.2.

“”

Mas o que mais nos interessa nesse estimulante relato e
interpretacdo antropoldgica é a possibilidade de trocarmos o termo
“Estado” pelo de “mercado”, e vermos como ele se encaixa bem no
problema que estamos tratando. O préprio Viveiros refere-se a nds,
analogicamente, como “cidadaos-caititus, = particularmente
perdidos na mata da economia capitalista” (p. 232). E o perigoso,

2 Tratamos dessa questao em A questdo do “comum”, A alteridade no “comum”,
Revista Kriterion (no prelo).
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como ele relata sobre os indios, é entrar sozinho na mata e topar
com o “sobrenatural”, o espirito nao humano, e ser olhado por ele
antes de olhar para ele, porque ai o risco de ser capturado é grande.
No texto, ser olhado refere-se ao interpelo da ideologia, conforme
Althusser, e ai a chance de responder é grande, e assim ja se entrou
na artimanha do outro. Olhar refere-se, pois, a uma relacao de
poder; quem olha ¢ sujeito, estd, ao menos no inicio do encontro,
no controle da situagao, que ele contempla, enquanto aquele que
sofre o olhar do outro é pego desprevenido, e entdo o outro pode
lhe roubar a alma (sua subjetividade), e aliena-lo, porque esse outro
nao é um espirito humano. Viveiros nao usa o termo humanismo,
e por isso é bom lembrar que nao é disso que se trata aqui, pois,
conforme seu trabalho sobre o perspectivismo amerindio, “Tudo é
gente, mas tudo nao pode ser gente ao mesmo tempo, uns para os
outros” (p. 234). A onga é gente, mas é de uma espécie diferente de
nos, e se aceitarmos sua visao sobre nods, entdo podemos perder
nosso espirito para ela, e sermos retirados da nossa comunidade..
E raro vocé saber de um grupo de pessoas encontrando um
espirito na mata. O evento €, em geral, um encontro em que se esta
sozinho, quando se esta com os lacos relacionais distendidos. Ir ao
mato triste, de luto, deprimido, com raiva, é perigosissimo por essa
razdo. A solidao é uma doenga, ou atrai doenca, desgraca (p. 236).
Por isso, para os indios, a melhor defesa contra o
“sobrenatural” é o lago de parentesco que os une; a soliddao é um
grande risco, e é por isso que o encontro com o “sobrenatural”
também se da sempre quando se estd sozinho na mata. Quando o
indio volta para a comunidade assustado por causa desse mau
encontro, é como se quase houvesse perdido o préprio espirito para
esse outro nao humano, e esse “quase”, para Viveiros, significa ao

3 Um paralelo com os trabalhos de Vioulac sobre a critica de Marx ao capitalismo,
nos parece bastante pertinente a esse relato antropoldgico de Viveiros. A “onga”
ou o sobrenatural, nesse caso, é o capital, espécie de sujeito, porém nao humano,
que rouba a poténcia subjetiva do trabalho para sua prépria reprodugio. Sobre
esse ponto, em particular, VIOULAC, 2013, p. 257.
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mesmo tempo o risco sempre iminente do Estado e sua negacao,
sua prevengao.

Mas é do socius da selva do mercado capitalista que queremos
tratar. Afinal, é ele quem comanda o Estado, pois esse ponto de
vista supremo e impessoal (o Estado, o poder politico) nao esta
mais na figura do principe, mas na légica impessoal do capital que
o domina e percorre o tecido social de nossas relagoes; logica do
capital que para se reproduzir precisa do espirito das pessoas para
formar o espirito do capitalismo. Uma situagao que nos lembra o
filme Matrix (Wachowski), também lembrada por Vioulac (2018),
destacada, sobretudo, na era do capital com as novas tecnologias
de informacgao e comunicacao.

A luz desse relato antropoldgico, o melhor é entrar prevenido
na mata, e olhar para o bicho antes que ele nos olhe, senao somos
capturados e podemos perder nossa alma.

Claro, tratando-se de ideologia, o exemplo do encontro com o
bicho na mata é somente o catalizador ou a ocasido para a expressao
de um sentido que de alguma forma estd presente na vida social
cotidiana. Nossa situacao ¢ mais complicada que a dos indios. Para
continuar com a metafora dos bichos, na selva capitalista lidamos
com os anéis de uma serpente (Deleuze, 2007).

A autonomizacao da economia e suas consequéncias

O tema da autonomiza¢do da economia se destacou desde o
inicio de nossa pesquisa, marcado pela notoriedade da obra de Karl
Polanyi (1944/1983), sobretudo por meio das obras de Louis Dumont
(1985) e Boltanski e Chiapello (2011; Furlan, 2015, 2017). Trata-se da
separagao e destaque inéditos na histéria da humanidade, da
atividade econdmica das outras formas de atividades sociais, como
a politica, a moral e a religido. Claro que, se um simples objeto pode
revelar um mundo, como diz Sartre (1943/1976, p. 657), uma
dimensao social importante como a atividade economica, que
compreende a produgao, circulagao e consumo de bens, ndo pode ser
entendida de forma isolada de outras praticas e valores sociais, como

244



a politica, o conhecimento e a moral. Nao ¢ esse o ponto da questao,
mas a concepgao da atividade econdmica ou a forma como ela é
entendida pela sociedade, e essa seria a novidade moderna com o
capitalismo, até antes inédita na histéria da humanidade (os
trabalhos de Polanyi sobre a economia capitalista se cruzam com a
perspectiva de trabalhos etnoldgicos sobre a economia em
sociedades ndo modernas). A economia sempre expressara, até
entao, valores sociais nao econdmicos que definiam o sentido de sua
atividade, ao passo que com o capitalismo o sentido da atividade
econdmica se define em termos estritamente economicos, dos quais
o principal € o lucro.

Nesse sentido, conforme a légica de reprodugao e expansao do
capital, o capitalismo é amoral, como destacam Boltanski e
Chiapello (2011), mas para funcionar precisa incentivar a
participagao de seus principais agentes. Dai a composic¢ao da logica
do capital com valores sociais, formando, assim, o espirito que
anima a sociedade capitalista em cada uma de suas fases na histéria
ocidental.

Boltanski e Chiapello (2011) enfatizam o quanto a fase atual do
capitalismo retine o que eles denominam de “critica artista”, em
referéncia ao estilo de vida dos artistas no século XIX, que expressa
o engajamento de todos os aspectos da vida na produgao
econdmica, apagando, assim, a separacdo entre vida publica
(trabalho) e privada (lar, familia, lazer), ou tempo livre e trabalho,
criatividade e rotina etc., destacando, porém, “a insuficiéncia ou
incompatibilidade da mercantilizacao da vida para os anseios de
autenticidade presentes no modelo da vida artista” (p. 712; Furlan,
2017, p. 170-171).

Em contrapartida, o investimento do capitalismo sobre todos
os aspectos da vida, guiado pelo interesse de expansao de bens de
consumo para a reprodugao e expansao do capital, representaria o
esvaziamento do desejo (Arendt, 2000; Stiegler, 2010, 2012; Furlan,
2016a) — que, como enfatiza Stiegler, implica elaboracao, cuidado e
tempo para a construgdo de um mundo -, a favor apenas da
descarga de pulsoes.
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Stiegler (2012, p. 9) se contrapoe, dessa forma e de maneira
bastante pessimista, a ideia de “espirito do capitalismo”, de
Boltanski e Chiapello (de viés weberiano), dizendo, simplesmente,
que o capitalismo atual nao tem espirito algum.

Sao temas que abordamos em trabalhos anteriores (Furlan,
2016a, 2017). Vamos destacar, agora, duas novas questoes que
avancamos no projeto: uma relativa a dimensao do problema
econdmico, e a outra, para encerrar, relativa ao que nos parece a
questdo de fundo subjacente a crise da sociedade ocidental
moderna contemporanea*.

Sobre a dimensao do problema econdmico, destacaremos a
importancia de dois trabalhos complementares, o livro de Ladislau
Dowbor (2017), A Era do Capital Improdutivo, e Capital e Ideologia, de
Thomas Piketty (2919), que nos servird de passagem para o
encerramento deste texto.

Para os propdsitos do desenvolvimento de nossa pesquisa,
Dowbor (2017) traz a tona personagens ocultos que
definitivamente mudam o estado da questao, em qualquer
discussao sobre politica e economia no mundo atual. Ocultagao que
nos remete ao papel das grandes midias na sociedade
contemporanea (Furlan, 2016a, 2017) ou ao campo das condi¢oes
de produgao das noticias no mundo. Ha midias independentes, e
os dados presentes no livro de Dowbor sao um exemplo disso, mas
sao excegoes a regra, que € a desinformagao ou falta de informagao
imprescindivel para a compreensao e discussao politica do mundo
contemporaneo.® Por exemplo, quantos sabem que “algo que

4 Apds a escrita deste texto, desenvolvemos em outro trabalho (FURLAN, 2022) a
questao da presenca massiva das imagens em nossas vidas, como mais um
desdobramento do projeto de uma fenomenologia da crise da sociedade
contemporanea, trabalho que acabou sendo publicado antes que o artigo na Dois
Pontos e, naturalmente, nesta sua versao modificada.

5 Néo se trata apenas da falta de informacao, mas também de formacao para a
interpretagao do mundo contemporaneo, pela qual sao responsaveis na sociedade
moderna a escolariza¢do formal e as midias de informagao. Ambas nao cumprem
esse papel no mundo contemporaneo. Como dissemos em outro lugar (FURLAN,
2016a), um simples fato faz parte de uma histoéria e de um contexto atual da
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equivale a entre um quarto e um terco do PIB mundial se esconde
em paraisos fiscais”? (Dowbor, 2017, p. 148). O que impressiona
nao ¢ o fato, mais ou menos sabido e revelado esporadicamente por
pesquisas da midia alternativa, e sim a dimensao do fato.

Mas os dados que mais impressionam no livro de Dowbor sao
os relativos ao tamanho das corporagoes economicas, que colocam
em outro patamar as discussoes politicas e econdmicas sobre o
mundo contemporaneo.

Sabemos que o poder politico dos Estados nacionais se tornou,
em grande parte, refém do Capital, que se desterritorializou com a
globalizagao da economia. Como afirma Dowbor (2017), em uma
tese de grandes consequéncias para uma fenomenologia do mundo
da vida da contemporaneidade, na mesma linha de As consequéncias
da modernidade, de Anthony Guidens (1991), a respeito do
desencaixe do espago e tempo na modernidade: “o dinheiro sendo
imaterial — hoje apenas sinais magnéticos — e a conectividade sendo
planetaria, o “territdrio” deixa de existir como limitante de atuacao.
Na expressao que utilizam, space is dead, o espago morreu” (p. 51).
Mas quantos sabem que uma corporagao empresarial como a Black
Rock tem um faturamento préximo do PIB dos EUA, de quatorze e

realidade. Duas condi¢des sdo necessarias para a sua compreensao. “A primeira
condigao, podemos chamar de transparéncia do fato, na medida em que apresenta,
sendo todos, os principais elementos ou informagdes para a sua compreensao. A
segunda condicdo, podemos chamar de recursos cognitivos para a sua
compreensao. A primeira condi¢do pode, em tese, se realizar no presente, na
medida das condi¢des democraticas de divulgagao e discussao dos fatos. E, nesse
ponto, ndo podemos ignorar as relagdes promiscuas entre interesses politicos de
grandes grupos econdmicos e as grandes midias de comunicagao [...]. A segunda
condigdo requer um trabalho de formagao, do qual participa, notoriamente na
sociedade ocidental moderna, a escolarizacao formal. Ou seja, considerando o
carater de autonomia da sociedade moderna, que implica a reflexividade
democratica, um cidadao deve ter condigdes de pensar a sociedade em que vive,
o que implica uma formagao civilizatéria além da profissionalizante. Ou, mais
precisamente, a formacao profissionalizante deve estar conectada com a reflexao
cultural, da qual se ocupam, notoriamente, as artes, as ciéncias humanas e a
filosofia. Em particular, sabemos que isso nao ocorre no Brasil, inclusive em suas
principais universidades (cf. SILVA, 1999)” (p. 95, citagao modificada).
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quinze trilhoes de dodlares, respectivamente? (p. 55). Que vinte e
oito institui¢des financeiras no mundo trabalham, cada uma delas,
com um capital médio da ordem de 1,8 trilhdes de dolares, maior
do que o PIB do Brasil, de cerca de 1,6 trilhdes de ddlares? (pp. 58-
59). Esses dados nos parecem, como dissemos, colocar em outro
nivel a discussdao sobre o capitalismo atual; eles nao podem,
absolutamente, faltar nessas discussdes. E para o que chama a
atencao o préprio subtitulo da obra de Dowbor (2017), sobretudo
na edigao brasileira: A era do capital improdutivo, A nova
arquitetura do poder, sob dominac¢ao financeira, sequestro da
democracia e destruig¢ao do planeta (a edigao inglesa € mais sucinta:
The Age of Unproductive Capital: New Architectures of Power). O livro
inicia com a questao ecologica devido ao aumento exponencial da
producdo capitalista nas ultimas décadas. Aqui, chamamos a
atencgao para a questdo politica e econdmica, protagonizada pelo
capital financeiro.

Na etapa anterior de nossa pesquisa, destacamos que o grau
de concentracao de riquezas atingiu niveis alarmantes, mesmo para
o FMI (Furlan, 2017, p. 172). Na sequéncia dessa discussao,
consideramos que a obra de Piketty (2019), Capital e Ideologia, tem o
mérito de colocar em grande escala a historia da desigualdade
social na histéria humana, fundamentada, em particular, nos dados
econdmicos disponiveis na WID.world, que retine mais de 100
pesquisadores de mais de 80 paises de todos os continentes sobre
“a evolugao histdrica das desigualdades de renda e patrimonio,
tanto entre paises como no interior de paises” (p. 27), o que
possibilita uma visao mais ampla da questdo, além dos
acontecimentos do presente e campo de visdao mais proximos. O
resultado nos parece muito positivo, tanto no sentido de mostrar a
perpetuacdo de uma grande desigualdade social ao longo da
histdria, quanto no sentido de mostrar avangos significativos no
aumento geral da expectativa de vida e acesso a educagao formal
nas ultimas décadas, ainda que bastante desigual, mesmo que
tenhamos que lembrar que tais realiza¢Oes representam a expansao
e dominio do modo de vida da sociedade ocidental moderna no
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mundo, pois, afinal, sabemos, como relata o proprio Piketty ao
longo do livro, quantas mortes e mesmo extin¢ao de outras culturas
ou formas de vida essa expansdo da modernidade capitalista
causou. As considerag¢des criticas que vamos fazer ao livro ndo
visam, entdo, negar a importancia deste seu trabalho, mas
contribuir para um aprofundamento que nos parece necessario,
com a dimensao que se encontra ausente na perspectiva que guia
essa sua empreitada.

Iniciemos com a critica que consideramos menos importante
ou fundamental, a saber, a presenca de certo idealismo de algumas
passagens do livro, que privilegiam a visao da histdria das
sociedades humanas como uma disputa de razdes e justificativas
sobre a ordem e as desigualdades sociais.® Por exemplo,

“A histdria de toda sociedade até nossos dias foi somente a histdria da
luta de classes”, escreviam Friedrich Engels e Karl Marx em 1848 no
Manifesto do partido comunista. A afirmacdo continua pertinente,
mas sou tentado ao final desta investigacdo de reformula-la da
maneira seguinte: a histdria de toda sociedade até nossos dias foi
somente a histéria da luta das ideologias e da busca da justica. Dito de
outra forma, as ideias e as ideologias contam na histdria (p. 1191).

Certamente que contam, mas nao mostram o que nos parece
mais importante, como veremos a seguir. E prossegue: “A
diferenca da luta de classes, a luta das ideologias repousa sobre a
partilha de conhecimentos e experiéncias, o respeito ao outro, o
debate e a democracia. Ninguém detera jamais a verdade absoluta
sobre a propriedade justa, a fronteira justa, a democracia justa, o
imposto ou a educacao justa », para completar: « A historia das
sociedades humanas pode ser vista como aquela da busca da
justica. Somente a confrontagdo minuciosa de experiéncias

¢ Em contrapartida, o mérito do trabalho de Alliez e Lazzarato (2016), Guerres et
capital, nos parece, antes de tudo, o destaque da semantica da guerra para
descrever o funcionamento do capitalismo. Infelizmente, essa perspectiva parece
mais de acordo com a realidade.
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historicas, pessoais e o debate mais amplo podem permitir
progressos nessa dire¢cao” (p. 1192). E dessa forma, aqueles que
parecem ter menos poder no mundo dos negdcios e decisdes
politicas, sao chamados a assumirem sua responsabilidade:

Estou convencido de que uma parte de nossa desordem democratica
contemporanea provém de uma autonomizagdo excessiva do saber
econOmico em relagao as outras ciéncias sociais e da esfera civica e
politica. Essa autonomizagao é em parte consequéncia da tecnicidade
e da complexificagdo crescente da esfera econdomica. Mas ela resulta,
igualmente, de uma tentagdo recorrente dos profissionais desse
saber, quer operem na universidade ou no mundo do mercado, de se
arrogar um monopdlio de expertise e uma capacidade de analise que
eles nao tém [...]. Esta autonomizagao excessiva do saber econdmico
é também a consequéncia do fato que historiadores, socidlogos,
cientistas politicos e outros filésofos tém muito frequentemente
deixado aos economistas o estudo das questdes econdmicas (p. 1197).

Além de reforgar a tese da autonomizag¢ao da economia como
evento cultural moderno, como adiantamos, bastaria o autor
destacar que economistas, em geral, sdo representantes do capital
na sociedade, e assim escolhidos “a dedo” pelos governos para
assumirem seu principal ministério ou secretaria, o da economia,
considerando que nao faltam seus refratarios e criticos do sistema
econdmico (como o proprio Piketty). O proprio Piketty traz em seu
livro um exemplo que, conforme o ditado, vale mais do que mil
palavras, de modo que o problema do livro, mais uma vez, é de
grau ou de ajuste da balanca. Trata-se de sua analise do escandalo
LuxLeaks (Luxembourg Leaks), que ganhou destaque devido a
quantidade de sonegacao fiscal praticada pelo governo de
Luxemburgo, no periodo de 2000 a 2012, sob a responsabilidade de
Jean-Claude Juncker, primeiro-ministro de Luxemburgo de 1995 a
2013, porém eleito e mantido pelo Parlamento Europeu no cargo de
Presidente da Comissao Europeia de 2014 a 2019, apesar da eclosao
do escandalo em novembro de 2014, logo apds sua eleigao. Essa é a
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importancia real que tem a discussao racional e a busca da justica
no campo da histdria politica.

De fato, o autor procura compensar essa sua énfase no debate
ideoldgico, lembrando sempre a presenca de certa hipocrisia, as
vezes impressionante, nos enunciados das classes dominantes de
justificativa da ordem social, e, sobretudo, destacando a presenga
continua da violéncia na historia para a manutencao da ordem das
desigualdades sociais. Nesse sentido compensatoério, também
consideramos muito positiva, nessa balanga, a énfase que o autor
da a complexidade das institui¢des sociais concretas, sobretudo
legais e fiscais, com as quais a ordem social se realiza,
reproduzindo-se ou mudando. Em geral, como sabemos, esse € o
terreno das disputas politicas nas democracias representativas, cuja
crise profunda, no entanto, indica o descompasso entre os
discursos e as praticas politicas que regulamentam e governam a
vida social. De qualquer forma, como enfatiza muito Piketty”, é
sobre esse terreno que devemos nos voltar, no qual as ideias
politicas se poem em pratica ou sdo traidas, e seu livro, claramente,
pretende ser uma contribuicao fundamentada para a discussao
critica dos problemas econdmicos e sociais, nas disputas que
ocorrem nesse nivel concreto das institui¢des legais e fiscais. Nesse
sentido o livro nos parece coerente com sua proposta.

Posto isto, passemos para a dimensao que nos parece ausente
na questao trazida por Piketty, suscitada, justamente, por esse viés
idealista, com a qual encerraremos este artigo. Trata-se da questao
da cultura, no sentido antropologico do termo, isto é, como forma
de organizacdo de um mundo de vida, da qual a ideologia

7 “Isso significa, igualmente, que é preciso estudar de perto os dispositivos
institucionais e os detalhes das regras legais, fiscais ou educativas colocados em
pratica nos diferentes paises, porque sao esses detalhes decisivos que na realidade
fazem com que a cooperagao funcione e a igualdade progrida (ou nao), além da
boa vontade de uns e de outros, que deve sempre ser presumida, mas que nao é
jamais suficiente, enquanto ela ndo se encarna em dispositivos cognitivos e
institucionais sélidos”, p. 26.
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participa, mas sem prerrogativa. Vamos nos limitar, aqui, apenas a
algumas orientacoes de sentido sobre a questao.

Iniciemos com a énfase do pensamento politico na
modernidade, de que a reflexdao sobre a forma de organizagao da
sociedade nao deve partir da discussao de ideias morais, mas dos
afetos que compdem a natureza humana. Como resume
Rosanvallon (1989) o espirito da época sobre a questao:

Falar do homem ¢, com efeito, falar de suas paixdes, e falar delas
cientificamente, recusando fundar a sociedade sobre uma ordem
moral normativa e exterior. Nao se trata de ensinar ao homem o que
ele deve fazer, é preciso, primeiro, compreender o que ele é. Esse
“programa” estd na ordem do dia desde Maquiavel (p. 13).

Para completar, “Desde o século XVII comega, assim, a se
firmar a ideia de que é a partir das paixdes do homem e nao apesar
delas que € preciso pensar a instituicdo e o funcionamento da
sociedade” (p. 14).

Embora correta na dire¢ao, sabemos hoje dos limites dessa tese,
porque apoiada em uma concepgao de natureza humana fixa e do
homem como individuo natural autdbnomo, quando sabemos que
afetos e paixdes sdao também instituidos. Como adiantamos com
Merleau-Ponty a respeito da questao dos signos naturais, tudo se da
a partir desse nivel de formagdao de um mundo na experiéncia
corporea. As nogoes chaves, aqui, trabalhadas inicialmente por
Merleau-Ponty (1945/1994), sao a de nivel perceptivo, que representa
a primeira tomada de posi¢ao do corpo na formagao do espago
perceptivo por meio da motricidade, e a de esquema corporal, que
representa a situagdo do corpo como possibilidade de agdao no
mundo. Na sequéncia de sua obra, essas duas nogdes sao estendidas
pelo autor (Merleau-Ponty, 1954-1955/2003) também para a
constituigdo do nivel da percepc¢ao social e das relagdes com os
outros, ou seja, da prépria forma como a sociedade se organiza e que
trazemos em nossos corpos, assim como o esquema corporal traz
nossas relagdes com as coisas no espago, situando-nos e preparando-
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nos para a acao na sociedade. Em sintese, sao esses esquemas
corporais, formados nas relagdes com os outros e as coisas, e que
abrem determinado campo de percepgao e a¢gao no mundo, que
consideramos a formacao fundamental de uma cultura ou forma de
vida. Merleau-Ponty (1954-1955/2003, p. 275-277), comentando
Proust, acrescenta o prdprio tempo no esquema corporal, que
completa, assim, a formagao de nossa situagao no mundo natural e
social. Tudo isso, pois, como formado e enraizado no corpo para a
percep¢ao do mundo e dos outros, e como possibilidade de agao
nessa forma de vida. E tudo que é encarnado (enraizado e formado
no proprio corpo), diz Merleau-Ponty ao longo de sua obra, adquire
certo peso de inércia que, mesmo quando alterado ou ultrapassado,
pode retomar sua atividade, sobretudo se houver dificuldade de
acao em um novo padrao de percepcao de mundo e relagao com os
outros. E a formagio desse campo perceptivo, que também
poderiamos chamar de empirico-transcendental, que vai abrir e
favorecer determinadas possibilidades de praticas de sentidos, e
também excluir outras. Por exemplo, é a institui¢ao da perspectiva
da separagao (Charles Taylor, 1997, p. 213) ou do desengajamento do
sujeito diante do mundo e da comunidade, que vai possibilitar tratar
o mundo como natureza objetiva, explora-la tecnicamente e,
eventualmente, tratar outros homens como meios para a obtencao
de fins (capitalismo), ou, ao contrario, como dissemos, ampliar nossa
sensibilidade para o reconhecimento da importancia do outro em
geral. Claro que conflitos e disputas ideoldgicas no interior do
campo perceptivo, que nada mais ¢ do que determinada forma de
vida, podem apontar para a necessidade de alteracdo de seu
principio de organizagao ou levar a sua alteragao ao longo do tempo.
Mas nada de relevante se passa sem a alteragao ou desvio desse
principio organizador. Ou, tal como Merleau-Ponty trata a questao
da cura psicanalitica, tudo se passa na mudanca do nivel da
percepcao, que é essencialmente afetivo e organiza o que vai ser
percebido. Dai a ineficcia das ideias para essa transformacao,
enquanto a propria existéncia nao as encarnar ou assumir
efetivamente.
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Merleau-Ponty  (1954-1955/2003,  p. 123ss)  assume
propriamente a discussao da nogao de institui¢ao em seus cursos
no College de France, e a define como acontecimentos de uma
experiéncia que a dotam de dimensdes duraveis, em relagao as
quais toda uma série de outras experiéncias terao sentido, formarao
uma sequéncia pensavel ou uma historia, - ou ainda, os
acontecimentos que depositam em mim um sentido, nao a titulo de
sobrevivéncia e residuo, mas como apelo a uma sequéncia,
exigéncia de um futuro (p. 124).

Por isso, e mais precisamente, “A institui¢ao [...] ndo € posigao
de um conceito, mas de um ser, ou abertura de um campo. Le. 1)
ela d4 ao futuro o que ela ndo tem; 2) o futuro dela recebera o que
ele lhe trard” (p. 101).

Merleau-Ponty cita o Edipo como uma instituicio, que é uma
introdugao ao amor como forma de encaminhamento da sexualidade
na relagdo com os outros em nossa sociedade (p. 47). O saber também
pode ser uma institui¢do, como foi a geometria nos primordios da
civilizagao ou a fisica na modernidade. O capitalismo, sem duvida, é
uma instituicdo, que inaugurou um outro nivel de engajamento e
percepcao social. E assim podemos tratar dessa monumental
instituicdo que representa nossa modernidade. Mas acontecimentos
na vida individual, também podem desempenhar o papel de
instituicdo de determinado nivel de percepgao das relagdes com o
mundo e os outros, como sdo os casos de Freud (Dora e madame B.)
analisados por Merleau-Ponty (1954-1955/2003, p. 218ss). A instituigao
pode ser vista, pois, em diferentes dimensoes de grandeza, da mais
geral a mais particular, e que se relacionam entre si como estruturas
praxicas de percepg¢ao de nossa situagao no mundo, formando a trama
e o drama da vida social e individual.Ora, a forga presente nesse jogo de
institui¢ao do mundo, Merleau-Ponty da o nome de libido, tomado da
psicanalise. Ja as primeiras obras afirmavam a libido como
infraestrutura erotica de nossas relagdes com o mundo e os outros
(Merleau-Ponty, 1942/2002, p. 192), “o poder geral que o sujeito
psicofisico tem de aderir a diferentes ambientes, de fixar-se por
diferentes experiéncias, de adquirir estruturas de conduta”
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(1994/1945, p. 219). Seus cursos no College de France sobre o conceito
de Natureza retomam a no¢dao numa perspectiva mais ontoldgica,
inclusive recuperando a histéria do corpo humano junto a histéria dos
animais (Merleau-Ponty, 2000a). E esse retorno a nossa natureza
primordial que mostrara o corpo estesiologico e a percep¢ao como
uma forma de desejo (Merleau-Ponty, 2000a, p. 340), a busca de
outrem com a qual se inicia a formagao de um mundo (p.362). Por isso
a libido estd antes para a formagao de um estado de mundo do que
para a sua descarga, estado de ligacao (Eros) com os outros, humanos
e ndo humanos, e a natureza (Merleau-Ponty, 2000a, p. 445-446). Esse
€ o projeto politico de Eros, aberto e incerto, no entanto, pela propria
estrutura do Ca (termo da psicanalise para designar o elemento mais
arcaico de nossa ipseidade), da qual a relagdo com outrem faz parte, e
que diante da tarefa de realizac¢ao libidinal (tarefa inesgotavel e fonte
de toda expressao) traz em si a possibilidade de agressao a outrem e a
si proprio (Merleau-Ponty, 1959-1961/1996, p. 150)%. Essa também € a
fonte mais profunda da violéncia politica.” Se quiséssemos parafrasear
Piketty, dirlamos que a histdria nao seria, entao, a busca da justiga,
mas, antes dela, a busca da realizagdo erdtica da existéncia, da qual o
amor nos parece a instituicdo mais exigente e elevada. E a tarefa mais
dificil, inscrita na historia da vida social e pessoal de cada um.

A discussao da relagdo de sentido entre o fendmeno erotico e
0 amor nao cabe aqui, nos limites deste trabalho. Mas queriamos,
com essa rapida passagem sobre o olhar de Merleau-Ponty para a
instituigdo do mundo no nivel corporal de nossas relagdes com os
outros, apontar que a questao da crise atual da sociedade moderna
contemporanea é mais radical do que discussdes em torno dos
elementos que a compdem, discussdes sem duvida incontornaveis,

8 “A agressao tem raizes na sexualidade e o outro eu raizes em mim - a agressao
se explica pela arqueologia do ¢a (como matriz das relagdes com o outro) e ndo por
relagdes visiveis dos eus. E a agressao, antes de ser relagdo ao outro é relagado
comigo mesmo [...]. Portanto, nenhum ajustamento social que ndo preceda de
reformulagao total” (MERLEAU-PONTY, 1959-1961/1996, p. 150). Nao quer dizer
que tudo é sexual, mas que “nada é assexuado” (p. 150).

9 Sobre esse ponto, conferir TREGUIER, 1996, p. 160-163.

255



mas que devem levar a problematizacdo e mudanca do principio
organizador de nossas vidas. Em outros termos, se a instituicao,
como diz Merleau-Ponty (1954-1955/2003), é o que torna possivel
uma historicidade (p. 44), a crise atual nos parece apontar para a
necessidade de mudanca de rota, ou de fim de linha da rota atual.
Como dissemos em outro lugar, lendo Merleau-Ponty (1962/2000b,
p. 45), “toda instituigao social deixa de viver quando ndo é mais
capaz de uma poesia que atraia a liberdade dos homens, quando
ndo € mais capaz de realizar, portanto, o desejo de sua ligagao”
(Furlan, 2016b, p. 402). A situagao é essa. Por isso a crise é profunda
e o niilismo parece total.
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O sentido da natureza em Merleau-Ponty

Elena Pagni

Ao longo dos anos dos cursos sobre o conceito de natureza
ministrados no College de France (1956-1960), a proposta de uma
nova ontologia tem como objetivo principal compreender a ligagao
entre 0 homem e a natureza, repensando a histéria do homem
dentro da historia da natureza. Nesta época, os estudos de biologia
molecular estavam ainda no comego, e a reformulac¢ao da sintese
moderna da evolugdo comecava — a partir da década 1940 — a
oferecer os seus primeiros resultados.

Os anos em que Merleau-Ponty lecionou seus cursos no
College de France foram, portanto, anos em que algumas das mais
importantes descobertas do século XX estavam ocorrendo (por
exemplo, a descoberta do DNA), as quais desencadearam a
maneira de conceber a evolucdo e o desenvolvimento dos
organismos. Trata-se de anos que desafiam o papel da biologia
(molecular, evoluciondria) em comparagdo com outras ciéncias;
anos em que o método da biologia € discutido e posto em causa.

Um aspecto que nao deve ser subestimado é o das
consequéncias que essas descobertas apresentam para uma
reflexdao filosofica sobre o organismo: nao apenas no que diz
respeito as condi¢des epistémicas que tornam possivel o objeto
bioldgico (dai a distingado feita por Ernst Mayr entre a biologia das
causas proximas, a fisiologia, da biologia das causas remotas, a
biologia evolutiva, que lida com a descrigao e explicagao sobre a
formacao de estruturas e fungdes, que, portanto, requerem uma
analise e uma observacao a longo prazo), mas também no que diz
respeito a nova maneira de conceber a relagdo entre organismos e
ecossistema.
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Deixe-me explicar melhor. Por que razao, segundo Merleau-
Ponty, o debate cientifico sobre o fato da evolugao repropde a
urgéncia de uma interrogacao filoséfica sobre a ontologia? Qual é
a relagao entre ontologia e comportamento dos sistemas bioldgicos,
os mecanismos de adaptagdo ao meio ambiente, interagdes
simbioticas e estratégias reprodutivas? Entre ontologia e biologia?
Filosofia e evolugao?

Ao longo dos anos dos cursos no College de France, o
paradigma da sintese moderna e da interpretacao genocéntrica
constitui e sera destinado a constituir ainda, durante muitas
décadas seguintes (pelo menos até o surgir da teoria epigenética),
o modelo padrao com o qual o ser vivo sera analisado sob todos os
aspectos de sua manifestacdo bioldgica: genética, fenotipica,
comportamental, cultural. A biologia, entao, se torna, primeiro com
Darwin e depois com a biologia molecular e a sintese moderna,
protagonista de uma revolugado cultural, que irradia para todas as
ciéncias e que, como a revolugao copernicana, levara a alteragao de
todos os esquemas mentais dentro dos quais as varias disciplinas
estavam acostumadas a dirigir a sua propria pesquisa. A partir dos
anos 1930, por exemplo, assistimos a um amplo debate entre
abordagens antirreducionistas e mecanicistas (Rossi, 1988). Entre as
prerrogativas do antirreducionismo, a necessidade de reivindicar
um estatuto especifico para os fendmenos biologicos em oposigao
aos fendmenos fisicos (Rossi, 1988).

Nos cursos dos anos 1956-1960, o fundo tedrico da reflexao
merleau-pontyana é constituido por algumas questdes que
podemos definir como principais e outras que podemos considerar
como colaterais. Entre as questdes principais, que também dao
titulo aos cursos, Merleau-Ponty coloca o conceito de natureza,
apresentando, antes de entrar no mérito especifico da biologia, um
exame historico sobre as variagdes de seu conceito, tanto na ciéncia
(especialmente na fisica) quanto na filosofia. A analise de Merleau-
Ponty da a ideia do que estd em jogo: o problema ontologico, ou
seja, o problema de como o homem e, mais genericamente, o
organismo bioldgico passam a existir (ser), através de outros seres.
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Esse problema ontoldgico, que Merleau-Ponty vé como
essencialmente relacionado a perda de significado e a distorgao de
trés conceitos filosoficos fundamentais — naturalismo, humanismo
e teismo —, entretém, para além de toda aparéncia, uma profunda
conexao com a biologia. Tanto é que Merleau-Ponty buscara
precisamente nas novas tendéncias evolutivas da biologia uma
primeira tentativa de responder ao problema ontoldgico que sera
retomado no Visivel e o Invisivel (1964).

A reflexdo sobre o naturalismo é, essencialmente, a reflexao
sobre o naturalismo cientifico, ou melhor ainda, sobre o
preconceito naturalista, do qual um certo tipo de naturalismo se
torna representativo, o que constitui o ponto de partida da
fenomenologia de Husserl, ja na Ideia de Fenomenologia (1907) até o
seu pleno desenvolvimento na Crise das Ciéncias Europeias (1936).

! Qual é a consequéncia do pensamento objetivo? A perda de significado
subjacente a génese da experiéncia. Dentro da atitude objetiva, da ATITUDE
NATURALISTA (como Husserl a chama) e da busca da coisa (do ser) além do
aparecer, perdemos a possibilidade de alcangar o fendmeno. Um dos motivos que
orientam a interrogacdo de Husserl na obra A Ideia da Fenomenologia, é a ideia de
fazer da vivéncia intelectiva “objeto de um puro ver e captar [...] onde, neste ver,
o objeto é um dado absoluto”. O pensamento natural fica despreocupado quanto
as dificuldades da possibilidade do conhecimento, enquanto o pensamento
filoséfico é definido pela sua prépria posicdo perante os problemas da
possibilidade do conhecimento e as condi¢des de possibilidade. Essa é a ideia de
como surge a fenomenologia como teoria critica do conhecimento em Husserl (A
Ideia de Fenomenologia). Especificamente, pde-se em questdo a possibilidade de
como o conhecimento pode atingir uma objetividade que, no entanto, é em si o
que é (isto é, a possibilidade do fenémeno de aparecer em si mesmo, como um
existente para mim, e nao através do seu legado cientifico). Ao mesmo tempo, isto
faz alusao a possibilidade (por parte da fenomenologia husserliana, mas também
posterior) de resgatar o mundo como mundo da nossa vida e ndo apenas como
mundo do nosso pensamento. Pois o mundo do nosso pensamento é caracterizado
pela exclusao do sujeito na sua direta participacdo a compreensido do mundo, e,
por conseguinte, também excluindo a direta participagao do sujeito a acdo no
mundo, na medida em que o mundo em que o sujeito participa ndo é o mundo
vivido, mas apenas pensado como algo que existe independentemente do seu
comprometimento. Esta questao é retomada por Heidegger (“a compreensao do
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O humanismo, por outro lado, diz respeito a relagao entre o
homem e a natureza, ao problema da liberdade, mas também aos
limites do homem como intérprete/pastor do ser. Trata-se,
portanto, de questdes de antropologia filosdfica. A questao do
teismo, brevemente, diz respeito a relagao entre Deus/ser/mundo e
a consciéncia individual.

Eu vou me concentrar no primeiro desses aspectos que
constituem o problema ontoldgico fundamental, o naturalismo,
mostrando as consequéncias dessa atitude na esfera da reflexao
sobre a vida e a evolugao e, portanto, das novas tendéncias da
biologia moderna, exibindo ao mesmo tempo a forma em que
Merleau-Ponty se opde a essa mesma atitude. Colocar-se no
horizonte do naturalismo cientifico, na biologia, significa
basicamente responder a questdao “o que é¢” um organismo, uma
célula, um processo, uma espécie; certamente nao inclui as questoes
sobre o significado de um fendmeno bioldgico, da evolugao ou da
histéria do homem, que, ao invés, para Merleau-Ponty representa
o papel da fenomenologia, como escrito no final do prefacio da
Fenomenologia da Percepgio (1945).

Dentro das questoes colaterais que emergem dos cursos de
Merleau-Ponty sobre a moderna biologia evolucionista, as
principais enfocam o conceito de programa biolégico/informagao,
de ontogénese, e o0s fendmenos de regeneracao/regulacao
(entendidos como entrelacamento entre Umwelt externo e circuitos
internos, que estao na base da autonomia dos seres bioldgicos), a
relagdo entre preformismo e variabilidade fenotipica. Merleau-
Ponty mostra conhecer muito bem o debate dessa época da
primeira metade de século XX. Especialmente, tem referéncias aos
estudos de Hans Driesch na regulagao/regenera¢ao de érgaos ou
tecidos ausentes nos organismos, a filogénese (Simpson, 1950, 1953;
Huxley, 1942), ao comportamento (Coghill 1929; Gesell, Amatruda,
1953), aos estudos do bidlogo zodlogo Jakob von Uexkiill (1864-

ser nao € tanto algo que pensamos, mas €, em vez disso, manifesta em como
agimos” (CERBONE, 2012, p. 70).
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1944) — que implicam uma revisao e reformulagao da sua pesquisa
anterior sobre a experiéncia do mundo percebido.

Especialmente, emerge a ideia de que o futuro da filosofia nao
pode prescindir de um conhecimento preciso e rigoroso dos
processos evolutivos, portanto, histéricos, subentendidos a
experiéncia perceptiva como condigao primaria de acesso ao mundo
e a génese do significado. O nascimento e a origem do sentido, isto
¢, da capacidade de sentir-se parte da vida, do mundo, de produzir
sentido e expressa-lo como um horizonte simbdlico compartilhado —
que nao € apenas caracteristico do homem, mas também de outras
espécies animais — estd enraizado dentro da evolugado bioldgica e nao
representa um desvio ou uma segunda historia.

Podemos, e penso que € legitimo fazé-lo, nos perguntar qual é
a relagao entre os cursos de Merleau-Ponty sobre o conceito da
natureza e o projeto da Fenomenologia da Percep¢io, que constitui e
ao mesmo tempo introduz ndao apenas um novo horizonte
ontoldgico, mas também abre um novo horizonte epistémico para
a interpretagao do mundo e de nossa possibilidade para acessa-lo.
A percepgao nao é uma ciéncia do mundo, nao é nem mesmo um
ato, uma tomada de posicao deliberada; ela ¢ o fundo sobre o qual
todos os atos se destacam (também os atos da ciéncia) e ela é
pressuposta por eles. O mundo nao é um objeto cuja lei de
constituicdo possuo comigo; ele é o meio natural e o campo de
todos os meus pensamentos e de todas as minhas percepgoes
explicitas (Merleau-Ponty, Fenomenologia da Percepgio).

Reformulando a questao: o que adicionam as discussoes do
College de France no que diz respeito a ontologia e a epistemologia
inferidas a partir da Fenomenologia da Percep¢io? Na minha opinido,
a investigagdo sobre o conceito de natureza representa um passo
crucial para a compreensdao da maneira pela qual os conjuntos
sujeito/mundo, homem/natureza, se desenvolveram
historicamente (Bimbenet, 2014).

J& no prefacio a Fenomenologia da Percepgio, Merleau-Ponty
afirma a necessidade de compreender a existéncia (também em
relacao a outras existéncias) como encarnagao em uma natureza e
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como possibilidade de uma situagao histérica. Aqui é preciso fazer
um esclarecimento, relativo ao contexto histérico em que se d4 a
reflexdo de Merleau-Ponty sobre a natureza em conexao com os
demais setores das ciéncias naturais e das ciéncias da vida.

O conceito de natureza com que o mesmo Husserl discute é
colocado, principalmente, dentro de uma concepcao filosofica que
interpreta (chama) de “naturalismo” uma maneira de conceber o
ser como caracterizado por uma localizacao espacial/temporal e
uma conotagdo empirica, dissociada de qualquer consideragao
subjetiva. De onde vem esta visao do mundo? Na Crise, Husserl
argumenta que essa ideia de natureza se origina em Galileu, cuja
operacao seria aquela de haver geometrizado e aritmetizado a
matéria sensivel, reduzindo-a a tnica propriedade da extensao.
Como Lanfredini afirma (2018), essa operagao, no final, encontra
sua realizacdo filosofica completa em Descartes, com a adesdo a
ideia de que as qualidades primdrias dos corpos expressam a
natureza objetiva, racionalmente avalidvel e cognoscivel da
realidade. H4, portanto, um primado ontologico das qualidades
primadrias em relagao as secundarias e um primado epistemologico
do intelecto em relacdo ao sensivel. Com efeito, enfatiza Lanfredini,
o exemplo da cera oferece a Descartes a possibilidade de reafirmar
a instabilidade e a falta de confiabilidade da experiéncia sensivel.
Segundo Husserl, o que distingue os objetos da experiéncia dos
objetos matematicos é o fato de que eles nao tendem a um limite
ideal (expresso por diferentes gradualidades de extensao). Com
efeito, a matematizacao plena feita por Galileu é consequéncia de
um artificio, que Roberta Lanfredini resume assim:

Galileo’s ploy consists in disembodying and emptying one of the
disembodied parts, and finally declaring its independence, creating
that ideal clothing which the object will finally put on, in view of a
physicalization of ontology, in which the colors, sounds, weight, and
heat radiation of a body that warms nearby bodies are transformed
into luminous, sonic, calorific vibrations: that is, into forms
(Lanfredini, 2018, p. 43).
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Como, porém, Lanfredini observa, a nao idealidade, ao ver de
Husserl, nao constitui, por si mesma, um limite para a
essencialidade: as esséncias, na reducao eidética, sdo concebidas
como “invariants in variation” (Ibidem).

Husserl nao quer renunciar a ideia de que o mundo existe: a
epoché fenomenoldgica apenas representa uma rentincia ao uso
metodoldgico do mundo feita pela ciéncia natural®>. Este uso
consiste em reduzir a natureza as relagdes de invariancia e
causalidade. Essa ideia, contudo, é falsa porque faz referéncia a
uma natureza que ndo existiria, nem teria significado nenhum para
uma consciéncia.

Entre as consequéncias inaceitaveis do naturalismo, est4 o fato de
que apresenta uma ontologia falsificada e uma epistemologia que é
incapaz de acessar os fundamentos do conhecimento e entender as
relagbes entre as diferentes regides do ser. Nesse sentido, a
fenomenologia transcendental é pensada como libertacdo da
consciéncia e volta a desempenhar um papel fundamental tanto na
clarificagdo conceitual quanto na compreensao da génese do sentido
das vivéncias®. O objetivo da fenomenologia seria exatamente
recuperar a experiéncia por tras do pensamento objetivo.

Alids, dentro da atitude naturalista, o individuo é pensado em
termos de unidade psicofisica, e a consciéncia como naturalizada, ou
seja, reduzida a um elemento da natureza, a algo que conhece ou que
acredita ou que toma certos valores e crengas precisamente porque é
feita de certo modo ou possui certas propriedades bioldgicas.

Nesse sentido, o naturalismo afetaria tanto a psicologia, a
axiologia, como a filosofia da praxis. No paragrafo da Crise (§15)
sobre a consideracdao do método fenomenoldgico acerca da histéria

2Ver: Husserl, Die Idee der Phinomenologie (1907/1950); Philosophie als strenge
Wissenschaft (1911/1965); Analysen zur passiven Synthesis. Aus Vorlesungs- und
Forschungsmanuskripten (1918-1926/1966); Grenzprobleme der Phinomenologie (1908-
1937/2014).

3 De acordo com Kauffman e Gare (2015) e Bimbenet (2014), a rejei¢ao geral do
naturalismo por parte da fenomenologia do século XX visa a recuperar o
conhecimento do mundo a partir da experiéncia vivida.
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(teleologico), Husserl (2012, p. 58) afirma: “trata-se de discernir nio a
partir de fora, do fato, e como se o devir temporal em que nds proprios
estamos inseridos fosse uma mera sequéncia causal exterior, mas de
discernir a partir de dentro”. E reafirma: “Um estudo historico
retrospectivo do tipo do que falamos é, assim, efetivamente, um autoestudo
da maior profundidade, orientado para uma autocompreensio do que
propriamente se quer e se é como ser historico” (Husserl, 2012, p. 56-57).

Nos cursos sobre a sintese passiva (1920-1921), Husserl
argumenta que a lacuna da situagao cientifica do século XX consiste
na falta de um projeto de apropriagdo coletiva e de unificagao a
partir de uma raiz comum. Esta referéncia a uma raiz comum ¢ a
referéncia as origens fenomenolodgicas de todo o conhecimento,
aquilo que originalmente d4 sentido a todo conhecimento: o
espirito transcendental, concebido como um centro em relagao ao
qual converge toda experiéncia de estar acordado; o ponto a partir
do qual o vivido irradia e converge. Contudo, a vida da consciéncia
nao se apresenta apenas como ego cogito, mas possui,
constantemente e por uma necessidade eterna, um fundo que nao
estd desperto e que é despercebido. Portanto, junto as experiéncias
vividas do estar desperto, a vida da consciéncia tem um horizonte
amplo e constante de experiéncias de fundo que ela nao vive, de
que nao participa, nao toma decisao e relativamente as quais nao
estd presente. A vida desperta, em seguida, ocorre dentro de um
horizonte de sono profundo, que, no entanto, alimenta-a
secretamente. Diz Husserl: os atos de pensamento, os atos de
prazer, os atos da vontade nao desaparecem simplesmente quando
nds nao os realizamos mais a partir do ego cogito. A vida da
consciéncia nao funciona como quando, dentro de uma sala, nos
movemos as coisas de uma parte iluminada para o canto escuro,
pensando, justamente, que elas irdo permanecer inalteradas até o
momento de nds precisarmos delas de novo. A transformagao, o
virar-se, de um contetdo latente em manifesto é o produto de uma
intencionalidade escondida, oculta, pelo menos até 0 momento em
que nos intervimos e o atualizamos, isto ¢, 0 momento em que o
conteudo se torna “tema” e argumento explicito do ego.
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A consciéncia de fundo, quer dizer, é algo que esta presente
em profundidade, como um momento de fé perceptiva em uma
coisa Unica (aplicando aqui uma parafrase da ideia de
profundidade que Merleau-Ponty expde na Fenomenologia da
Percepgio); uma intengao/exigéncia de continuidade dentro de um
horizonte que escapa e que nunca podera estar presente eo ipso
completamente, simultdneo em cada aspecto seu e na mesma
relacio, em seus maultiplos modos de tornar-se possivel,
cognoscivel.

No prefacio a Fenomenologia da Percep¢io, Merleau-Ponty (1999,
p. 16) se refere a esse duplo aspecto da intencionalidade
husserliana: a intencionalidade de ato, “aquela de nossos juizos e de
nossas tomadas de posicdo voluntdrias”, e a intencionalidade operante
(fungierende Intentionalitit), “aquela que forma a unidade natural e
antepredicativa do mundo e de nossa vida, que aparece em nossos desejos,
nossas avaliagdes, nossa paisagem, mais claramente do que no
conhecimento objetivo, e fornece o texto do qual nossos conhecimentos
procuram ser a tradugdo em linguagem exata” (Ibidem). Alids, como
mostra Merleau-Ponty, seria por meio dessa “unidade natural e
antepredicativa do mundo e de nossa vida” que o sujeito se torna “um
sujeito consagrado ao mundo”:

A percepg¢ao nao é uma ciéncia do mundo, nao é nem mesmo um ato,
uma tomada de posicao deliberada; ela é o fundo sobre o qual todos
os atos se destacam e ela é pressuposta por eles. O mundo nao é um
objeto do qual possuo comigo a lei de constituicdo; ele é o meio
natural e o campo de todos os meus pensamentos e de todas as
minhas percepgoes explicitas [...]. Quando volto a mim, encontro nao
um foco de verdade intrinseco, mas um sujeito consagrado ao
mundo (1999, p. 6).

Vamos aprofundar um pouco essa ideia de “sujeito
consagrado ao mundo”. No prefacio a Fenomenologia da Percepgio,
Merleau-Ponty reconhece como uma condigao essencial da
intersubjetividade e, portanto, do fato de “que o outro nio seja uma
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palavra vd e que minha existéncia nunca se reduza a consciéncia que tenho
de existir” (1999, p. 9) o fato de assumir que minha existéncia
envolva também a consciéncia como encarnagao em uma natureza
e a possibilidade de uma situacdo historica. E preciso, entao,
compreender a consciéncia (propria e coletiva) como possibilidade
de uma situacao historica. Para Husserl, isso significaria alcangar
um projeto teleologico de historia, quer dizer, “reconhecer a prépria
consciéncia como projeto do mundo, destinada a um mundo que ela ndo
abarca nem possui, mas em direcdo ao qual ela ndo cessa de se dirigir”
(Merleau-Ponty, 1999, p. 15).

O que tentaremos demonstrar é que, para Merleau-Ponty, o
ato de entender a condi¢ao humana como encarnacao em uma
natureza e possibilidade de uma situagao histérica nao pode se
reduzir a uma autocompreensio do que propriamente se quer e se é como
ser historico — do que se é como ser histérico humano. Isso porque,
ao longo da linha do tempo, a histéria do homem nao esta
entrelagada com a da natureza apenas uma vez. O passado de um
corpo, a condicdo bioldgica da existéncia, destaca Merleau-Ponty,
nunca deixa o corpo e alimenta-o secreta e implicitamente. Em
ultima andlise, as fases histdricas das infraestruturas ontogenéticas
de qualquer organismo sao anunciadas através de sua ligagao com
a natureza, que pressupde uma transformacao continua do ser por
meio da evolugdo. Como salientado por Emmanuel de Saint-
Aubert (2016), citando o curso de 1957 sobre o conceito da natureza
de Merleau-Ponty, “a natureza assequra a interioridade dos
acontecimentos uns em relagdo aos outros, nossa ineréncia ao Todo, |[...]
faz a unidade do corpo” (p. 242).

Os cursos do College de France sobre o conceito da natureza,
entdo, representam a ideia de que as condigOes para se entender
como historicamente essa encarnagao se tornou possivel teriam que
ser encontradas na evolucao biologica. Isso nao significa reduzir a
vida ou a experiéncia da vida a um mecanismo ou fato biologico
(i.e., o evento da evolucdo), mas simplesmente que, ontologica e
epistemologicamente, a biologia pode fornecer um observatorio
concreto, um ponto de vista “naturalista”, no qual essa encarnagao
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toma forma, e as ferramentas para poder entendé-lo melhor. Assim,
o caminho da biologia e da ontologia parece concertado.

[...] phylogenesis [...] = the architectonic not only of the individual,
but of the biosphere or of the world of life: it is again more clearly an
ontological problem rather than an embryological problem. We can
follow up the history of Darwinism with the attitude of science in
front of the problem of Being [...]. The human body, in this
perspective, [...] [is understood] as esthesiological body and erotic
body in a relation of intercorporeity in the biosphere with all
animality (Merleau-Ponty, 2003, p. 244; 268).

Nos anos sessenta, Hans Jonas publica The Phenomenon of Life:
towards a Philosophical Biology (1966/2001), em que diz que a biologia
dos séculos XIX e XX tinha constituido uma revolugao ontologica
em termos de compreensao humana e de sua relagio com a
natureza:

A evolugio [...] permitiu conferir maior confiabilidade a matéria no
surgimento do reino vivo, permitindo que o monismo materialista
da ciéncia natural desse um passo decisivo. [...]. A ideia de uma pré-
formacao [...] foi substituida pela imagem quase-mecanica de uma
sequéncia sem planejamento nem direcionamento, porém
progressiva [...]. Toda a ulterior diversificagdo passa a ser confiada
entao ao dinamismo deste algo primordial (p. 53).

Entdo, a vida como processo cego, probabilistico: “uma vez
que a vida exista, ela vai progressivamente determinando suas
proprias condi¢des para o jogo das variagdes mecanicas” (Jonas,
1966/2001, p. 54). A teoria da evolugao, segundo Jonas, leva a
conceber a vida como aventura sem um plano nem um fim
determinado, juntamente com o efeito colateral da eliminacao da
esséncia imutavel.

O mesmo Merleau-Ponty ¢é critico tanto do darwinismo como
da sintese moderna (acima de tudo para seus desvios mecanicistas
e reducionistas), e, na segunda parte, pretendo mostrar como o
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paradigma biossemidtico* permitiria responder (embora apenas
parcialmente) a algumas das questdes que segundo Merleau-Ponty
o darwinismo e o neodarwinismo nao conseguem resolver,
permitindo-me também propor a hipdtese de que a biossemidtica
contemporanea poderia ser uma contribuicdo importante para as
necessidades de Merleau-Ponty de restabelecer o papel da
ontologia na biologia. De acordo com Merleau-Ponty, nem Darwin
nem o neodarwinismo, entendido em geral como um paradigma
evolutivo baseado nos principios de mutagdo/selecao, podem
explicar o mundo da vida: a solu¢do consiste em mostrar a vida a
partir da morte. O problema de saber de onde vem um
determinado ser é resolvido mostrando como os outros seres nao
sao: isto é, porque isso nao acontece. O que esta ai é explicado com
base no que ndo é mais: eliminagao de inaptos. O que ¢, portanto,
por defini¢do é o tnico possivel. Para Merleau-Ponty, trata-se de
um finalismo invertido: “For Darwin, life is endlessly menaced by
death; for Uexkiill, there is a solidity of superstructures, a shuffling
of life” (Merleau-Ponty, 2003, p. 171).

Ocorre salientar que o profundo interesse de Husserl pela
biologia, através do qual é possivel a redescoberta da Lebenswelt,
isto ¢, do mundo antes de sua idealizacdo/reflexao, nao é
desconhecido por Merleau-Ponty. Para Husserl, a biologia tem um
valor fundamental também em relacao a ideia de filosofia como
ciéncia universal do ser, que ndo pode ser separado de um estudo
da Lebenswelt (Crise, apéndice XIX). Nesse sentido, a biologia
desempenha um papel essencial porque lida com a vida. A
biologia, depois de superar o preconceito fisicalista, consegue
evitar, em contraste com a matemadtica e a fisica, o apelo de uma
construcao légica e abstrata do mundo — diz Husserl no Apéndice
XXIII — porque a biologia explora o mundo da vida que, por
definigao, escapa a essa construgao logica, pois nao se refere a uma
estrutura abstrata. Nao esquegamos que, nos cursos do College de

* Semiose entendida como operagao de significagao, que aparece coextensiva a vida, a
qualquer nivel da sua organizacao (SEBEOK; KULL et al. 2009; KULL, 2014).
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France, Merleau-Ponty sustenta que o recurso a ciéncia nao precisa
ser justificado, j4 que a ciéncia constitui um setor de nossa
experiéncia, e que, ao questionar a ciéncia, a filosofia ganhara
encontro com certas articulagdes do Ser que seriam mais dificeis de
encontrar de outra maneira.

Especialmente, Merleau-Ponty conecta o projeto de uma nova
ontologia a necessidade de uma interrogagao radical sobre o
fendmeno da vida entendida como evento que evolui em conexao
com outros sistemas semidticos e da biosfera. Tentar compreender
o caminho da histéria por meio da evolugao, portanto, ndo € apenas
desenhar uma histéria individual, mas esbogar o futuro de um tipo,
de um ser coletivo. A histéria do homem, como a do animal, faz
parte da histéria da natureza. Como Dalton de Souza Amorim
(2002, p. 24) afirma:

Adotar a teoria da evolugdo com explicacdo para a diversidade bioldgica
implica necessariamente em aceitar ndo somente que os tdxons, mas também
que suas estruturas se interconectam mno passado. A sistematica
filogenética é o estudo das condi¢des histéricas da homologia
(espécies distintas podem diferir em caracteres homologos ou
analogos). Isso permite comecar a desfazer a visao “ingénua” do
mundo biologico. Todas as caracteristicas bioldgicas — de moléculas
organicas fundamentais a propria linguagem - podem ser
representadas por pares de condi¢des homologas, em que a mais
antiga foi a base a partir da qual a mais recente surgiu.

Nos cursos do College de France, a constituicdo do corpo
bioldgico é descrita como um fendmeno que tem como resultado um
enraizamento (movimento livre e natural) do ser-para-outrem, a ser
entendido como constituigao de um corpo estesiologico-libidinal
(“there is a natural rooting of the for-other” Merleau-Ponty, 2013, p.210).
Como Merleau-Ponty observa, nos animais nos quais o Umuwelt é
abertura e nao fechamento, alguns fendmenos, como o mimetismo
ou os rituais sexuais, requerem a capacidade de processar simbolos.
Referindo-se aos casos de relagao interespecifica, por exemplo,
Merleau-Ponty recusa-se a reduzi-los a modelos explicativos
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baseados no principio da utilidade, propondo um conceito semidtico
de morfogénese dos caracteres (“there is a morphogenesis in the
design of expression”, p.184). Isso ndo teria nada a ver com uma
visdo teleologica da vida: o fato de as vdrias manifesta¢des das
formas serem isto ou aquilo ndo tem significado nenhum porque
poderiam ter se manifestado em outras formas. O que caracteriza a
vida é exatamente essa capacidade exploratoria.

Para Merleau-Ponty, a evolucao bioldgica é o canal através do
qual os homens acedem ao mundo como universo simbdlico, ou seja,
como estrutura de horizonte compartilhada. Trata-se de entender
como esta “gestualidade” silenciosa (Barbaras, 2001) do corpo
expressivo pode emergir. Quer dizer, como o corpo vivo evolui em
“corps signifiant” e como essa operacao de significagao se situa nem
abaixo nem acima desta transformacao e evolugao do corpo vivo. A
relacdo entre expressao e ser é, portanto, encadeada com a propria
biologia. O presente aviso ja se encontra parcialmente adiantado na
Fenomenologia da Percepgio (1945), especialmente na ideia de que a
expressao seja fundamentada na percepgao (experiéncia) e que “c’est
le sens perceptif qui informe le sens linguistique” (Barbaras, 2001, p.
73). Neste sentido, a ontologia de Merleau-Ponty surge como uma
reavaliagao da ligagao entre corpo vivo e expressao (“chair et
langage”), signo e significacdo, palavra e Ser, linguistica e biologia
(“réhabilitation ontologique du sensible”).

Como Barbaras afirma, “effectué le retour au corps et a I'étre-
au-monde, il s’agit de ressaisir les différents niveaux d’expression
comme des modalités supérieures de 1'étre-au-monde” (Barbaras,
2001, p. 80). Considero que, nos cursos sobre a natureza do College
de France, Merleau-Ponty ultrapasse a ideia de que natureza e
cultura podem ser explicadas uma a partir da outra. Ambas sao
mantidas em um nivel de ambiguidade do ser que permanece tacito
e inexplicavel, precisamente porque, na tarefa nunca completamente
determinada de conduzir o Ser a expressdao, as duas resultam
incontorndveis. Assim como Saint-Aubert (2016, p. 243) destaca, a
natureza “é sempre ja um dentro que nos assombra”. Este é, para
mim, o significado da ligagdo entre linguagem e corpo, linguagem e
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historia, de expressao como historicidade (Barbaras, 2001, p. 82) e de
logos como historicité fondamentale (Barbaras, 2001, p. 83).

Alids, logo a partir da Fenomenologia da Percepg¢io, Merleau-
Ponty se confronta com uma andlise do tempo e do espago como
cofatores de construgdo e organizagdo da situagdo vital do
organismo bioldgico que, historicamente, se desenvolve na forma
de uma encarnacao. Na Fenomenologia da Percepcio, Merleau-Ponty
salienta como a génese do tempo vivido, do espago vivido, do
movimento localizado e orientado do animal, ndo tem nada a ver
com as explicagOes cientificas. Uma das coisas que a ciéncia nao
pode explicar, ele afirma, € como a construgao de um Umwelt toma
forma, onde Umwelt significa o ambiente tacitamente envolvido
pelo animal, através das suas orientagbes e da sua estrutura
corporal que, desde os primeiros momentos da vida, parece
pressupor o mundo ainda antes de conhecé-lo. Em particular, para
Merleau-Ponty, a andlise histdrica do conceito de natureza revela a
necessidade de uma mutagdo ontoldgica do conceito, ou seja, de
uma transigao da ideia de natureza como objeto de conhecimento
para a ideia de natureza como Lebenswelt. Isso quer dizer: como a
vida se conhece? Que tipo de experiéncia € sentir a vida (ou sentir-
se vivo) e operar através dela? E, acima de tudo, quais sao os efeitos
dessa experiéncia (a da vida) em relacio ao meio ambiente? A
experiéncia da vida, ou mesmo a experiéncia natural (natureza), ¢,
portanto, diferente da experiéncia que temos de um objeto inerte.
O passado de um corpo, a condigao bioldgica da sua existéncia,
como ja destacado, nunca deixa o corpo e alimenta-o secreta e
implicitamente. Em ultima andlise, as fases histéricas das
infraestruturas ontogenética e cultural do ser humano, bem como
de qualquer outro organismo, sao anunciadas através de sua
ligagdo com a natureza, que pressupde uma transformagao
continua do ser por meio da evolugao.

Nesse horizonte interpretativo, no entanto, o ser humano
(como organismo bioldgico) deve rever o sentido da propria
existéncia como evoluido ao longo da ontofilogénese e em conexao
com 0s outros sistemas semidticos e da biosfera onde a evolucgao se
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desenvolveu e foi produzida. Quer dizer, o organismo bioldgico
aparece  constantemente envolvido numa reconstrucao
significativa ou simbdlica do ambiente prdprio, tanto interna como
externamente.

Assim, em seres humanos, a palavra (logos) permite conduzir
a expressao o vinculo invisivel e incontornavel com a natureza.
Esse vinculo ¢, porém, incorporado na histéria da evolugao. E por
isso que, de acordo com Merleau-Ponty, o corpo vivo (Leib)
estabelece uma coextensividade ontologica com o mundo e a
natureza, a ser entendida como manifestacdo carnal das
possibilidades de expressdo biologica bem como cultural. Essa é a
nogao de encarnagao em Merleau-Ponty, enquanto processo e nao
como fato (Dastur, 2001, p. 35). A proposta ontologica de Merleau-
Ponty, sem duivida, abre novas fronteiras na antropologia filoséfica
contemporanea, especialmente a partir do seu didlogo com a
biologia. Porém, trata-se de uma perspectiva original, que se
distancia da dicotomia naturalismo/antinaturalismo.

Na segunda parte, mostrarei como o projeto de Merleau-Ponty
de ampliar a reflexao sobre a ontologia para a natureza (e, portanto,
para a biologia) além de repensar a origem do significado (logos)
em bases naturalistas foi proposto, mais recentemente, pela
biossemiotica. Do ponto de vista filoséfico, como antecipamos em
nota, o aspecto mais importante da biossemidtica que pode ser
encontrado em Merleau-Ponty é que a semiose, entendida como
operacao de significagao, aparece coextensiva a vida (Sebeok; Kull
et al., 2009; Kull, 2014).

A histdria do desenvolvimento ontofilogenético representa,
entdo, um momento central na constituicio do corpo vital e
expressivo. Nos cursos do College de France (1956-1960), Merleau-
Ponty salienta que o desenvolvimento ontofilogénico de um
organismo representa um passo crucial para o estabelecimento do
corpo vivido como corpo “semiotico”, embora ele nao utilize este
termo. Especialmente, a tentativa de Merleau-Ponty de explicar o
organismo bioldgico como o provedor ativo — ao longo da sua
ontofilogénese — da génese da semiose (grego: onpueiov) pode ser o
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ponto de partida para readmitir a semiose nos eventos da natureza,
fortalecendo assim o didlogo entre as ciéncias naturais e as ciéncias
humanas (Bimbenet, 2014).

Os cursos sobre o conceito de natureza sao a tentativa de
Merleau-Ponty de colocar sua prépria reflexao sobre a experiéncia
do mundo percebido em um contexto multidisciplinar que inclui
um didlogo com as ciéncias da vida (particularmente com a
biologia). Trata-se ai de crer que nao s6 o futuro da filosofia, mas o
questionamento sobre a existéncia humana, incluindo a sua relagao
com a natureza e com outras espécies (relagdo humanidade/
animalidade), bem como a questao sobre a origem do significado,
nao podem evitar um aprofundamento sobre os processos
evolutivos subjacentes ao estabelecimento do corpo perceptual,
cuja historia estd profundamente enraizada na historia da natureza
e na evolugdo da vida. Assim como Merleau-Ponty se refere a
Husserl em seus cursos sobre a natureza: “Husserl considered as
an essential trait of phenomenology that the world of idealization
is constructed on a prereflexive world, a ‘logos of the aesthetic
world’, the Lebenswelt” (Merleau-Ponty, 2003, p. 72).

Dando um passo adiante, Merleau-Ponty mostra que o
nascimento e a origem do significado estdao dentro da evolugao e
nao representam um desvio ou produto de uma segunda histdria,
considerando que esse significado é compreendido como o poder
que a vida tem de expressar o mundo como horizonte simbdlico
compartilhado. De acordo com Merleau-Ponty, a producao de
significado  (capacidade de manifestar uma atitude
comunicativa/interpretativa e ativa dentro de um horizonte
simbolico compartilhado) vem primeiro e precede a linguagem
(significacdo  linguistica). ~Para coloca-lo ainda mais
explicitamente, o logos € posicionado antes de qualquer atividade
de pensamento e racionalidade. “There is a Logos of the natural
esthetic world, on which the Logos of language relies”, afirma
Merleau-Ponty (2003, p. 212).

Uma ontologia que ignorasse a natureza s pode estacionar no
incorporeo (de acordo com Merleau-Ponty, o corpo perceptivo
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abrange um primado ontoldgico e epistemoldgico), avancando
assim para uma imagem fantastica do homem, do espirito e da
histéria. Como Saint-Aubert destaca, retomando a critica que
Merleau-Ponty faz do dualismo (humanismo) de Sartre:
“ignorando a natureza, vem inexoravelmente faltar a questao do
homem, porque o pensa como se ele nao tivesse nascido” (Saint-
Aubert, 2016, p. 243).

Nesse sentido, Merleau-Ponty enfatiza a reflexao sobre o
conceito de natureza como um ponto chave para resolver o
problema ontoldgico sobre a relagao entre objeto e sujeito, natureza
e cultura, biologia e existéncia, corpo e consciéncia.

Por conseguinte, uma biologia que pudesse recuperar a ideia
de que os mecanismos de preservagao e adaptabilidade de um
organismo, em termos funcionais e seletivos, sdo processos que
pressupdem um nivel muito complexo de dinamicas e relagdes
semioticas, a qualquer nivel de organizacdo bioldgica (célula,
tecido... espécies), isso permitiria expressar o fendmeno da vida e
a sua evolugao ultrapassando o reducionismo. Na minha opinido,
quando Merleau-Ponty expressa o organismo bioldgico em termos
de uma unidade de significado, ele quer dizer que o fato de reduzir
a vida a soma de suas partes e as relagdes causais entre seus
constituintes impede de compreender o significado mesmo do
objeto que estudamos e das suas manifestagdes. Para dar um
exemplo, a esséncia da linguagem nao pode ser derivada da soma
de seus constituintes (signos), mas do que esta subjacente a palavra
falante, a linguagem operante (Dastur, 2001, p. 19). Igualmente,
como enfatizado pelo cientista italiano Franco Giorgi (2017, p. 139),
o paradigma reducionista na biologia evita considerar a autonomia
dos sistemas bioldgicos como sistemas agentes.

Como eu sugiro, entao, reintegrando as relagdes semioticas na
explicagdo dos processos biologicos, a biologia passaria a fazer
parte do programa merleau-pontyano de uma nova ontologia da
natureza. De acordo com Merleau-Ponty, a natureza nao é a
objetificacdo/reificacao do espirito, mas a fonte (provedora) de um
infinito poder de expressao. Os poderes expressivos,
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comunicativos, de interpretacio e de acao dos organismos
biolégicos, de fato, provém da mesma natureza que eles
compartilham com outras espécies (“is the human to be taken in
the Ineinander with animality and Nature” (Merleau-Ponty, 2003, p.
208). Como ainda fica claro: “humanity is another corporeity”
(Ibidem); “We study the human through its body in order to see it
emerge as different from the animal, not by the addition of reason,
but rather, in short, in the Ineinander with the animal” (Idem, p.
214). Neste sentido, a andlise da sexualidade desempenha um papel
fundamental, especialmente no contexto do carater reprodutivo
dos individuos pertencentes a uma espécie (“carrying in our bodies
the history of our kind”). Em outras palavras, como ja indicado na
Fenomenologia da Percepgio:

A sexualidade nao é, portanto, um ciclo autonomo. Ela esta ligada
interiormente ao ser cognoscente e agente inteiro, esses trés setores
do comportamento manifestam uma tnica estrutura tipica, estdao em
uma relacdo de expressao reciprocas (Merleau-Ponty, 1999, p. 218).

Neste contexto, afirma Dastur (2001, p. 43): “C’est dans
I'expérience du corps propre comme corps sexué qu’il est sans
doute le plus aisé de découvrir cette implication réciproque du
corps et de I'existence”. E preciso, afirma Merleau-Ponty (2003, p.
188), “apreender o mistério da vida na maneira como os animais se
mostram uns aos outros”. Assim, “o mimetismo nos for¢a a admitir
uma relagao interna de semelhanga entre a morfologia e o milieu”
(Ibidem). E, ainda, o mimetismo sugere precisamente que o
comportamento s6 pode ser definido por meio de uma relacao
perceptiva; a existéncia nao pode ser definida fora do Ser
percebido, de uma agao de interpretacao/significacao em contexto.
Como observa Merleau-Ponty (2003, p. 3-4):

There is nature wherever there is a life that has meaning, but where,
however, there is no thought; hence, the kinship with the vegetative.
Nature is what has a meaning, without this meaning being posited
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by thought: it is autoproduction of a meaning. Nature is thus
different from a simple thing. It has an interior; is determined from
within. [...] It (Nature) is our soil — not what is in front of us, but
rather, that which carries us.

II

O mundo da vida, afirma Giorgi (2017), prevé a introdugao de
estruturas conceituais e dominios da realidade que nao podem ser
contemplados pelo mundo inorganico: a individualidade e a
histdria. O que significa, pergunta-se Giorgi, lidar com a historia?
Existem razoes basicas que nos permitem distinguir os fendmenos
estritamente fisicos dos processos bioldgicos: em primeiro lugar, as
leis fisicas sdo descritas por dinamicas livres de memdria, enquanto
0s processos bioldgicos sao realizados através de estruturas
dindmicas equipadas com memoria e capazes de tender para a
realizacdo de objetivos. Em uma palavra, eles sdo teleonomicos
(Giorgi, 2017, p. 44)°.

Nem Darwin nem o neodarwinismo, Merleau-Ponty diz,
explicam-nos suficientemente de onde vem um certo ser, uma certa
estrutura, uma fung¢ao, um comportamento, nem como ocorre a
constru¢ao de um Umuwelt, que é o mundo implicado e conhecido
pelo animal, que regula e realiza seus movimentos por meio de
uma estrutura que, ja na embriogénese, implica o mundo externo.
Certamente este sistema organismo-ambiente ndo pode ser o
resultado de um unico evento apenas fortuito.

5 No ambito da biologia organismica, evolutiva ou funcional, sdo considerados
teleondmicos os fendmenos que, apesar de serem dirigidos a um objetivo (i.e., a
manutencao da temperatura corporal), podem ser explicados sem se recorrer a
categoria da intencionalidade. As opgdes disponiveis, enquanto objeto de selecdo
em relacdo a um objetivo a ser alcangado, ndo sao predeterminadas: “eles sdo
baseados em antecipagdes que o corpo € capaz de fazer com base em uma
estimativa de experiéncias passadas. Nao é, portanto, através de uma funcao de
reacao automatica imposta pelo ambiente que o organismo adquire informagao,
mas em virtude de uma capacidade de antecipar possiveis situagdes com base em
memodrias anteriores” (GIORGI, 2017, p. 135).
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Merleau-Ponty antecipa duas questdes principais que o
proprio Terrence Deacon coloca como ndo resolvidas pela biologia
evolutiva. A primeira diz respeito a forma como os processos
dinamicos e as estruturas autoorganizadas e morfodinamicas sdao
geradas, apesar da segunda lei da termodinamica e nao obstante a
ela; a segunda diz respeito em como a informagao bioldgica é
gerada e transmitida. Neste sentido, os conceitos de vinculo
(constraint) e de informagao assumem um significado fundamental.

A relagao organismo-ambiente é uma relacdo significativa,
como o proprio Terrence W. Deacon explica:

It might be more accurate to say that natural selection theory is
explicit about its subtractive aspect but agnostic about its additive
aspect. Although natural selection offers a powerful logic that can
account for the way organisms have evolved to fit their
surroundings, it leaves out nearly all of the mechanistic detail of the
processes involved in generating organisms, their parts, and their
offspring. Indeed, it is one of the virtues of this theory that it is
entirely agnostic about the specific mechanisms responsible for the
growth and regeneration of structures and functions, for
reproducing individual organisms, for passing on genetic
information, and for explaining the many possible sources of
variation that affect this process. But it is precisely the process of
generating physical bodies and maintaining metabolism that
constitutes the coin of the natural selection economy. Variations do
not exist in the abstract; they are always variations of some organism
structure or process or their outcome. Organisms must compete for
resources to build their parts and to maintain the far-from-
equilibrium dynamics, which is the source of this self-maintenance
and reproduction [...]. The vast power of evolvability thus is a
consequence of the fact that natural selection is a process that
regularly transforms incidental physical properties into functional
attributes. An adaptation is the realization of a set of constraints on
candidate mechanisms, and so long as those constraints are
maintained, other features are arbitrary. But this means that with
every adaptation, there are innumerable other arbitrary properties
potentially brought into play. [...]. An adaptive mechanism is also
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something beyond any of its properties as well. It is the consequence
of an extended history of constraints being passed forward from
generation to generation — constraints that have perhaps been
embodied in many different substrates along the way (Deacon, 2011,
p- 397; 398; 399).

Giorgi (2017) resume assim as objecOes da biossemidtica a
abordagem reducionista em biologia: 1) supor, como o reducionismo
faz, que somente os elementos constitutivos determinariam as
propriedades ou funcdes dos niveis hierarquicamente superiores
significa conferir valor ontologico ao que constitui o horizonte
epistémico de compreensao de um fendmeno. No reducionismo, o
mecanismo € a condi¢do necessaria e suficiente para a compreensao
e a existéncia do fendmeno observado (i.d. célula, funcdo); 2) o
reducionismo reduz a propriedade do inteiro a integracdao dos
elementos constituintes: o inteiro equivale a soma das partes; 3) o
reducionismo conduz a perda do significado do que é explicado: o
carater agentivo dos organismos.

Entre os fundamentos da biossemioética, entendida como uma
disciplina que tem como objetivo o estudo dos processos bioldgicos
como sistemas de comunicagao regidos por signos (Harney), Giorgi
(2017) lembra: - o papel da significagao nas escolhas mediadas pelo
signo; - o valor histérico que essas escolhas podem assumir na
construcgao de habitos; - a ideia de que a relagdo de causalidade
entre os interagentes depende nao apenas dos eventos anteriores,
mas também dos seguintes. A recursividade de um evento fisico
nao introduz nenhuma memdria no processo; na vida, sim, até o
ponto de introduzir restricdes capazes de condicionar,
favoravelmente ou menos, as escolhas subsequentes.

A mediacao do signo permite recuperar o significado da
relacdo entre sujeitos interagentes. Como Charles S. Peirce (1839-
1914) afirma, “Um signo, ou representimen, é aquilo que, sob certo
aspecto ou modo, representa algo para alguém [..]. O signo
representa alguma coisa, seu objeto. Representa esse objeto nao em
todos os seus aspectos, mas com referéncia a um tipo de ideia que
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eu denominarei fundamento do representamen” (Peirce, 2005, p. 46).
Isso quer dizer que nao ha relagao diddica entre signo/objeto, mas
triddica: signo/objeto/interpretante. A biossemidtica compartilha
esse cenario e, como coextensiva a biologia, coloca a relagao
mediada pelo signo na origem da vida e nao necessariamente como
fato intencional. Entre as perguntas que a biossemiodtica coloca: em
que modo um signo produz um efeito em um intérprete? O que
leva o signo a estabelecer uma rela¢ao funcional com o intérprete?

Interpretation is composed of writing and reading, of encoding
meanings into signs and decoding signs into meanings. Signs are not
only morphomes (meaningful items) of language, but also patterns
of things in the Umwelt. Codes can be defined as a semiotic resource
— a meaning potential — thatenables certain kinds of meanings to be
made (Jamsa, 2007, p. 72).

Através da biossemiotica, podemos repensar a vida como
histéria natural do signo, em que o surgimento da semiose poderia
coincidir ou mesmo antecipar a origem dos processos vitais e em
que a significagdo é reconduzida a um elemento natural, organico.
Especialmente, a biossemidtica define-se como o estudo da miriade
de processos de comunicagao e sinais entre os sistemas vivos, desde
a sinalizagao celular e a comunicagao em sistemas fisioldgicos, até
a_comunicagao entre organismos e entre espécies, ou, se quiser, até
0s processos de signos que sdo incorporados e necessdrios a
cognigao e cultura humana.

A pergunta nao seria mais, entao, como um sistema bioldgico
evolui para um sistema simbdlico, mas como podemos repensar a
evolugao natural, das fung¢des bioldgicas até os processos mentais,
introduzindo o fendmeno da “semiose” como o processo
fundamental do desenvolvimento da vida. Ou, ainda, até que
ponto esta perspectiva atingiria novos caminhos para entender a
relagdo entre a evolugao biologica e a evolugao cultural.
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This means that it is not sufficient to define living systems, living
organisms in terms of reproduction and metabolism (or,
alternatively, as autopoietic systems). Processes of signs
interpretation, information coding and decoding appear on every
level of the life organization. Human or animal communication or
information coding on the genes level are just specific cases of
semiosis in living organisms. The development of the organism, or
the process of epigenesis, is a process of information interpretation,
and we can not understand what the life is if we do not understand
this process. This is why semiosis (because this is the process of
semiosis) is the crucial principle of life (Galik, 2013, p. 860).

Maran (2017) descreve a transicaio de um paradigma
evolucionista darwiniano de mimetismo para a sua revisao
biossemidtica em termos de “semiotic phenomenon”: “mimicry not
as a defensive adaptation”, mas como “a peculiar sign structure in an
open semiotic space of ecological relations”; isto é, “Mimicry as a semiotic
process with possible ecological effects” (2017, p. v). Assim, a “causa”
semidtica estd aberta a um futuro indeterminado, porque exposta
as exploragdes que a mediagao do signo torna possivel.

Importa salientar que a perspectiva a qual os cursos sobre o
conceito de natureza abrem € mais abrangente do que da perspectiva
introduzida pela Fenomenologia da Percepgio, em que a nogao de
intencionalidade apenas permite alcangar uma “compreensao”
fenomenoldgica que se distingue da “inteleccao” classica (que se
limita as “naturezas verdadeiras e imutaveis”). Ali a fenomenologia
torna-se uma filosofia da génese, da intencao total — que exprime a
maneira unica de existir de qualquer coisa, e nao apenas aquilo que
as coisas sao para a representagao. Como Merleau-Ponty diz, isso
significa recuperar “a formula de um comportamento tinico em relagdo ao
outro, a Natureza, ao tempo e a morte” (1999, p. 16), aqui percebidas
como unicas dimensodes da historia.

Uma compreensao da histéria, contudo, dentro da histéria da
vida e da evolugao bioldgica, ampliaria imensamente o patamar de
compreensao fenomenoldgica, porque permitiria colocar-nos para
além do sentido “que transparece na intersecgio de minhas experiéncias,
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e na intersecgdo de minhas experiéncias com aquelas do outro” (Merleau-
Ponty, 1999, p. 18), visando a compreender os fundamentos do ser
e o mistério da vida.

Alids, a perspectiva biossemidtica nao tenta explicar a vida,
mas se pergunta o que significa viver.

We tend to overlook the fact that all plants and animals live, first and
foremost, in a world of signification. Everything and organism senses
signifies something to it: food, flight, reproduction — or, for that
matter, despair (Hoffmeyer, 1996/1993, p. vii).

A questao que Jesper Hoffmeyer (1993/1996, p. viii) coloca no
comeco do livro Signs of Meaning in the Universe: “how could natural
history become cultural history? How did Nature come to mean
something to someone? How did something become someone?”
parece referir-se a uma das questdes centrais que subjazem aos
cursos do College de France de Merleau-Ponty mencionadas no
decorrer desse texto. Como o organismo bioldgico — enquanto
processo bioldgico — passa a existir? Como ele pode se tornar algo
para alguém? Como a natureza em que Os organismos estao
colocados passa a significar algo/representar algo em que agir?

Muitas vezes ouvimos falar que uma boa filosofia depende de
boas perguntas: parece-me que a de Hoffmeyer passa a ser um bom
comeco.
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La naturaleza como
“patria e historicidad de sujetos carnales”

Roberto |. Walton

La carnalidad puede ser examinada segun una doble
perspectiva. En primer lugar, como fundada en la naturaleza en el
sentido de que la naturaleza es “el otro lado del hombre”. En
segundo lugar, como fundante de la historia en el sentido de que el
cuerpo humano instituye una matriz para ella. Sobre el
fundamento de la carnalidad se despliega la historia humana como
un movimiento de institucion y reactivacion de sentidos que tiene
lugar en las diversas comunidades humanas. En la misma “Nota
de trabajo” en que alude a la historia organica bajo la historicidad,
Merleau-Ponty dice que “todos los andlisis particulares sobre la
Naturaleza, la vida, el cuerpo humano, el lenguaje nos haran entrar
poco a poco en el Lebenswelt y el ser “salvaje”” (Merleau-Ponty, 1964,
p. 221). La exposicion se desarrolla segiin los siguientes puntos: 1)
la naturaleza como pasaje y traspasamiento; 2) la naturaleza como
dialéctica y entramado; 3) la carnalidad como implicacion de la
naturaleza; y 4) la carnalidad como matriz de la historia.

1. La naturaleza como pasaje y traspasamiento

Merleau Ponty dedica el final del curso de 1956-1957 sobre “El
concepto de naturaleza” a “La idea de la naturaleza en Whitehead”,
y subraya especialmente las nociones de pasaje (passage) y
traspasamiento, desborde o intrusion, “overlapping”, que converge
con su nocion de “empiétement”.! Al terminar su resumen del curso,

! Se debe tener en cuenta que la obra de Whitehead se divide en tres periodos: 1)
la etapa de las obras matematicas (1891-1913); 2) la etapa de la filosofia de la
ciencia natural (1914-1923); y 3) y la etapa metafisica de la filosofia del organismo
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alude al devenir de las ciencias cosmoldgicas y subraya “la
regresion de las ideologias eternitarias, que convertian a la
naturaleza en un objeto idéntico a si mismo, y la emergencia de una
historia -0, como decia Whitehead, de un ‘pasaje’— de la
Naturaleza” (Merleau-Ponty, 1995, p. 369). Me ocuparé de las
siguientes cuestiones: el pasaje, la dimension de profundidad de la
percepcion y el cuerpo, la nociéon de elemento y el traspasamiento
como manifestacion del cardcter inagotable de la naturaleza.

1.1. Merleau-Ponty recuerda que Whitehead, en The Concept of
Nature, observa que “el proceso de la naturaleza puede ser llamado
también el pasaje de la naturaleza”, y, por tanto, las nociones de
presente instantaneo, pasado que se desvanece, futuro no-existente
y materia inerte “concuerdan mal con los hechos brutos”
(Whitehead, 1920, p. 54; 73). Y formula el siguiente comentario:
“Cada instante no es mas que un nucleo destinado a agrupar los
datos. No hay naturaleza en un instante: toda realidad implica “un
avance de la naturaleza’ (moving on)” (Merleau-Ponty, 1995, p. 155.
Por tanto, para Merleau-Ponty, el pasaje no es un mero atributo de
la naturaleza, sino que significa que la naturaleza tiene un caracter
temporal y asegura la interioridad reciproca de los
acontecimientos: “La naturaleza es puro pasaje. Ella es comparable
al ser de una ola, cuya realidad no es mas que global y no
parcelaria” (Merleau-Ponty, 1995, p. 163). Y la subjetividad esta
capturada en la naturaleza: “Tal es la idea que nos presenta la
Naturaleza como aquello en lo cual estamos mezclados. La
Naturaleza es, pues, aquello en que somos, ella es mezcla, y no lo

(1924-1947) (cf. LOWE, 1966: passim). Del segundo periodo, Merleau-Ponty
considera la obra The Concept of Nature (1920), y del tercer periodo menciona
Science and the Modern World (1925) y el escrito “Nature and Life”, dos conferencias
pronunciadas en 1933 e incluidas en Modes of Thought (1938). También puede haber
una influencia indirecta a través de escritos de Jean Wahl como la obra Vers le
concret (1932). El énfasis esta puesto en The Concept of Nature, pero es pertinente
referirse también a elaboraciones del tercer periodo, que se expresan
fundamentalmente en Process and Reality (1929), obra que Merleau-Ponty no
menciona, porque en ella se explicitan conceptos metafisicos latentes en el
segundo periodo.
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que contemplamos de lejos, como en Laplace” (Merleau-Ponty,
1995, p. 164).

1.2. En un texto de las “Notes manuscrites inédites de cours au
College de France”, que se conservan en la Bibliotheque Nationale
de Francia, y que ha sido transcrito por Franck Robert en su libro
Merleau-Ponty, Whitehead. Le proceés sensible, Merleau-Ponty escribe:
“Por debajo del conocimiento hay una “perceptividad ciega” (Wahl)
que es el fundamento comun de las relaciones entre eventos [...].
Esta relacion es de prehension: prehension de los eventos unos por
otros, y prehension del cuerpo por los eventos y de los eventos por
el cuerpo [...]” (Robert, 2011, p. 50).2

Whitehead defiende el principio subjetivista al que define
como el descubrimiento cartesiano de que la experiencia subjetiva
es la situacion metafisica primaria que se presenta para el analisis.
Pero entiende que se debe adoptar una versiéon reformada y
compensarlo con un principio objetivista referido a la pluralidad
de los datos de experiencia, que, en tanto datos que lo trascienden
o influyen causalmente en él, se incluyen en la unitaria experiencia
de un sujeto. Por ejemplo, mi “yo soy” es una unidad que resulta
del proceso de configurar en el presente el material multiple y
disperso de los datos que provienen del pasado mediante una
creacion orientada por una meta futura. La creatividad, lo multiple
y lo uno son las categorias tltimas de la realidad. El conocimiento
como acto de aprehension por el cual un sujeto cognoscente capta
un objeto conocido que se convierte en componente de su
experiencia es un caso particular de una actividad que esta presente
en todo lo real y que Whitehead llama prehension para conectarla
y a la vez diferenciarla de la aprehension. La prehension es un
sentir emocional no-consciente por el que un fragmento del
universo responde a todo el resto. Esta relacion se convierte en la
clave para la comprension del universo concebido como una
acumulacién de ocasiones de experiencia.

2 La cita corresponde al Volumen XV de estas notas.
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Asi como Leibniz considera que sabemos a partir de nosotros
mismos lo que es una modnada y descubrimos como sus
determinaciones la percepcion y la apeticion bajo la forma del
entendimiento y la voluntad, Whitehead descubre en el analisis de
la propia experiencia las caracteristicas fundamentales de las
entidades actuales o eventos u ocasiones de experiencia como los
elementos reales ultimos de los que se compone el universo. Estas
entidades son  “gotas de experiencia, complejas e
interdependientes” (Whitehead, 1929, p. 18) que se caracterizan por
el modo en que sienten o prehenden las entidades precedentes.
Mientras que la apeticion leibniziana se convierte para Whitehead
en la meta subjetiva que coordina la multiplicidad de las
prehensiones en una unidad organica, la percepcion leibniziana se
transforma en la prehensidon que convierte esta unidad emergente
en un espejo del universo. Whitehead describe un proceso por el
cual lo multiple inherente a las ocasiones pasadas se convierte en
lo uno de una nueva ocasién de experiencia bajo la guia de una
meta subjetiva. La causa final estd representada por la meta
subjetiva, y la causa eficiente por los datos objetivados en funcién
de la meta subjetiva.

1.3. Merleau-Ponty evoca la siguiente afirmacion de
Whitehead: “Si se ha de buscar una sustancia en algun lado, la
encontraria en eventos que son en algun sentido la tiltima sustancia
del universo” (Whitehead, 1920, p. 19; cf. Merleau-Ponty, 1995, p.
157). Whitehead distingue objetos o potencialidades y ocasiones de
experiencia o eventos. Objeto es lo que puede reiterarse, y, por
tanto, se asocia con la posibilidad. Evento es lo que no puede
reiterarse, y, por tanto, se asocia con la actualidad y es un elemento
esencial en el pasaje de la naturaleza. Los objetos son los caracteres
reiterables de los eventos, y, por tanto, carecen de pasaje. Se trata
de potenciales puros para la determinacion especifica de los
hechos. Son posibilidades para lo actual como la redondez o la
cuadratura, la rojez o el verdor, la cobardia o la valentia. La eleccion
de algunos objetos y el rechazo de otros en la prehension explica el
caracter definido que adquiere cada ocasidn actual en su proceso
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de devenir. El objeto eterno, como version de la forma platdnica,
tiene un doble caracter. Por un lado es un “determinante realizado”
y es inmanente a las entidades actuales en las que ha ingresado, y,
por el otro, es “una capacidad para la determinaciéon” (Whitehead,
1929, p. 239 s.) y es trascendente a las entidades actuales.
Whitehead caracteriza de esta manera al objeto eterno: “Es un puro
potencial. El término “ingreso” se refiere al particular modo en que
la potencialidad del objeto eterno es realizada en una entidad
actual particular, contribuyendo al caracter definido de esta
entidad actual” (Whitehead, 1929, p. 23). Y aclara: “Si el término
‘objetos eternos’ no gusta, el término ‘potenciales’ seria adecuado.
Los objetos eternos son los puros potenciales del universo; y las
entidades actuales difieren unas de otras en la realizacion de los
potenciales” (Whitehead, 1929, p. 149). En suma: los objetos u
objetos eternos participan en el pasaje de la naturaleza como
“caracteristicas definitorias” de los eventos o entidades actuales
que se agrupan.

Segun las mencionadas “Notes manuscrites inédites”, Merleau
Ponty concibe los objetos u objetos eternos de Whitehead como
“‘estructuras’ de los eventos” (cf. Robert, 2011, p. 48).% Se trata de
una estructura, de una permanencia de lo que adviene, sin la cual
no podriamos extraer una significacion del pasaje de la naturaleza.
Merleau-Ponty escribe: “El objeto es la propiedad focal con la que
se pueden relacionar las variaciones sometidas a un campo de
fuerzas. Hay ‘ingreso’ de un objeto en el curso de una situacion (un
courant de situation). El objeto es la forma abreviada de marcar que
hay un conjunto de relaciones. La abstraccion no es nada; vuelta a
colocar en su contexto es verdadera” (Merleau-Ponty, 1995, p. 158).
Abstraccion alude aqui a los potenciales puros, mientras que la
colocacién en un contexto al determinante realizado. Se puede
asociar esta vision con la nocion merleau-pontiana de elemento en
tanto cosa general que se encuentra entre la cosa individual
espacio-temporal y la idea abstracta. Sin ser una cosa particular, el

3 La cita corresponde al Volumen XV de estas notas.
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elemento como determinante realizado se presenta en todas las
cosas particulares como un principio encarnado que introduce en
ellas un estilo de ser. Y sin ser una idea abstracta como el potencial
puro, el elemento posee una generalidad que explica la unidad
fundamental dentro de la cual se presenta la pluralidad de las
cosas. Asi, en términos que evocan a los objetos eternos realizados
de Whitehead, Merleau-Ponty se refiere a “una cosa general, a mitad
camino entre el individuo espacio-temporal y la idea, suerte de
principio encarnado que introduce un estilo de ser en todas las
partes en que se encuentra una parcela de é1” (Merleau-Ponty, 1964,
p. 184). Del mismo modo, el objeto eterno se convierte en una
realidad al ingresar en una entidad actual y a la vez “retiene su
mensaje de alternativas que la entidad actual ha evitado”
(Whitehead, 1929, p. 149).4

1.4. Veamos ahora la nocion de traspasamiento. La critica de
Whitehead al emplazamiento tinico —idea segun la cual cada ente
ocupa su lugar sin participacion de otras existencias espacio-
temporales—, pone de relieve que las existencias puntuales no son
mas que el resultado de un trabajo de division efectuado por el
pensamiento de modo que no es posible componer la naturaleza a
partir de una polvareda de acontecimientos naturales: “Cada
evento se extiende sobre otros eventos, y sobre cada evento se
extienden otros eventos” (Whitehead, 1929, p. 59). El espacio y el
tiempo son expresiones parciales de una relacion fundamental
entre eventos, es decir, la relaciéon de extension: “La relacién de
‘extenderse sobre’” es la relacion de ‘incluir’, ya sea en sentido
espacial o temporal, o en ambos. Pero la mera “inclusiéon’ es mas
fundamental que cada alternativa y no requiere ninguna

+ A diferencia de Merleau-Ponty, los universales no son transformados en sus
actualizaciones: “Por una parte, Whitehead define, en The Concept of Nature, el
objeto como lo que puede ser reconocido en una multiplicidad de eventos como
‘lo mismo’. [...] el objeto jamas va a ser deformado por su actualizacién en un
evento. [...] Por otra parte, en la ontologia de Merleau-Ponty, la idea siempre
aparece como lo diferente en sus multiples actualizaciones. La diferencia surge
primero que la identidad” (CASSAI—NOGUES, 2012, p. 191 s.).
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diferenciacion espacio-temporal” (Whitehead, 1929: 185). Aqui se
puede trazar un paralelo con “el torbellino espacializante-
temporalizante” inherente a la nocion de carne (cf. Merleau-Ponty,
1964, p. 298).

Segun la metafisica de Whitehead, cada entidad actual en la
fase final de su proceso de concrescencia es un sentir plenamente
determinado en cuanto a su prehension positiva o negativa de cada
elemento previo del universo. De este modo, en distintos grados de
relevancia, y aun de relevancia insignificante en el caso de la
prehension negativa, toda entidad actual pasada estd presente en
las entidades actuales presentes. Las prehensiones negativas
contribuyen tan solo con sus formas subjetivas en tanto que las
prehensiones positivas contribuyen tanto los datos como las formas
subjetivas. Por eso todas las entidades actuales previas son
elementos constituyentes en la constitucion de cualquier entidad
actual: “Asi, la fase primaria en la concrescencia de una entidad
actual es el modo en que el universo antecedente entra en la
constitucion de la entidad en cuestion, de modo de constituir la
base de la naciente individualidad” (Whitehead, 1929, p. 152). La
potencialidad esta constituida por las entidades actuales que ya se
han completado y perecido con sus respectivas formas de
determinacion posibles para la nueva entidad que surge y debe
efectuar una decision entre ellas. Y esta decision que determina las
prehensiones o sentires de datos antecedentes responde siempre a
una meta subjetiva que desempefia el papel de una causa final y
estd presente desde el comienzo en el devenir de la entidad actual.
En suma: toda ocasion de experiencia se relaciona directamente con
las que la han precedido y de las que emergen, e indirectamente
con las entidades actuales contempordneas que también se originan
a partir de ese pasado comun.

Por tanto, segin Whitehead, todo elemento del universo tiene
un cardcter totalizante: “En un sentido, toda entidad impregna
(pervades) todo el universo; [...] Se sigue que todo item del universo,
incluyendo todas las otras entidades actuales, es un constituyente
en la constitucion de cualquier entidad actual. [...] Cada acto
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creativo es el universo encarnandose como uno, [...]” (Whitehead,
1929, 28, 168, 245). Esto se debe a la influencia del universo pasado:
“Todo el mundo antecedente conspira para producir una nueva
ocasion” (Whitehead, 1938, p. 164).

En las “Notes manuscrites inédites”, Merleau-Ponty se refiere
a “esta naturaleza que tiene ‘bordes raidos’ (‘bords en haillons’)
(Whitehead)” (Robert, 2011, p. 31).> En La Nature reitera la
referencia a “los bordes de la naturaleza que estan siempre en
harapos (en guenilles)” (Merleau-Ponty, 1995, p. 154). Whitehead
utiliza la expresion cuando se refiere al cardcter inagotable de
nuestra captacion de la naturaleza, y contrasta lo discernido y lo
discernible, es decir, lo discriminado con sus peculiaridades
individuales y aquello que es conocido meramente en tanto esta
relacionado con las entidades del campo discernible en su funcién
de relata sin ulterior definiciéon: “Esta peculiaridad del
conocimiento es su cardcter inagotable. Este cardcter puede ser
metaféricamente descrito por el enunciado de que la naturaleza
tiene, en tanto percibida, un borde raido (a ragged edge)”
(Whitehead, 1920, p. 50).

Recordemos que, segin Merleau-Ponty, no hay cosas
totalmente configuradas con una identidad propia. El campo de
presencia no es algo vacio con dimensiones dadas que se pueden
llenar con una cantidad fija de presente sino un “englobante”, un
“ser a distancia” y una “conciencia trascendente”. Esta concepcion
se opone a la nocion sustancialista y positivista de un en si cerrado
y compacto que pueda residir en un tiempo y un lugar tnicos. Sin
embargo, la ausencia de identidad no permite hablar de una no-
identidad o de una no-coincidencia sino de un interior y un exterior
que no llegan a aislarse ni a superponerse. Mas que de cosas o de
momentos se debe hablar de diferencias entre las cosas y los
momentos, y de una “concrecion” o “cristalizacion” momentanea
de lo visible a partir de un tejido en que las cosas se apoyan y se
nutren y que en si mismo “no es cosa sino posibilidad, latencia o

5La cita corresponde al Volumen VIII de estas Notas.
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carne de las cosas” (Merleau-Ponty, 1964, p. 174). Ninguna
presencia tiene limites claros y llega a ocupar un lugar determinado
con su aparicion o a abandonarlo con su desaparicion: “Es
necesario pasar de la cosa (espacial o temporal) como identidad a
la cosa (espacial o temporal) como diferencia, ie. como
trascendencia, i.e., como siempre ‘detras’, mas alld, lejana. [...] La
trascendencia es la identidad en la diferencia” (Merleau-Ponty,
1964, p. 249, 279).

2. La naturaleza como dialéctica y entramado

Otras fuentes confluyen en el concepto merleau-pontiano de
naturaleza. Junto a la nocién de “overlapping” —superposicion-,
que fue introducida por Whitehead, se encuentra la nocién
hegeliana de universal de la razon, que se asocia con el
pensamiento dialéctico como pensamiento circular. Esto conduce
en Merleau-Ponty a la nocion de dialéctica sin sintesis. También se
encuentra la nocion husserliana de Ineinander —uno-en-otro o
entramado- por la que cada momento de la conciencia desborda y
deja su huella en los demas momentos de ese curso vital.

2.1. Merleau-Ponty afirma que no promueve “ninguna
dialéctica en sentido hegeliano” y observa que “lo que excluimos de
la dialéctica es la idea de lo negativo puro, [...]” (Merleau-Ponty,
1964, p. 130). Excluir la negatividad pura implica no pasar a una
negacion absoluta que subsuma los términos contrapuestos bajo un
tercero al que estdn encaminados teleoldgicamente. La definicion
dialéctica del ser remite la férmula hegeliana en-y-para-si a lo
prerreflexivo, y excluye tanto el ser-en-si, es decir, lo meramente
implicito o latente al comienzo de un proceso teleologico, como el
ser-para-si, es decir, lo explicito o desplegado al final del proceso
teleoldgico. Excluye estos términos porque implican el contraste
entre un nivel inferior y un nivel superior. A ello se debe sustituir un
equilibrio de niveles en que los dos términos son reconducidos uno
en otro. Junto a la negacién absoluta queda excluido un retorno a la
teleologia. Sobre ella, dice Merleau-Ponty: “En tanto conformidad
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del acontecimiento a un concepto, comparte la suerte del
mecanismo: son dos ideas artificialistas. La produccidon natural queda
por comprenderse de otra manera” (Merleau-Ponty, 1995, p. 367).

La circularidad no consiste en incluir los términos
contrapuestos dentro de un todo omniabarcador porque de esta
manera se cae en “la dialéctica ‘embalsamada’™ o “la mala
dialéctica” que impone al contenido una ley exterior, y, por tanto,
no puede proponerse como “la manera de ser del Ser”. Merleau-
Ponty da el nombre de “la hiperdialéctica” o “la buena dialéctica”
o “la dialéctica sin sintesis” a este pensamiento que se hace cargo
de las situaciones ambiguas que resultan de la pluralidad de
relaciones en que se encuentran las cosas (Merleau-Ponty, 1964, p.
128s., 219, 229). Y reemplaza la nocién de reunién en una sintesis
por la de “reversibilidad”, es decir, el venir a parar una cosa en la
otra sin una superposicion total. En este sentido se refiere a la
trascendencia de las cosas, es decir, la funcién ontoldgica que
despliegan al superarse a si mismas y expresar, en un reflejarse
reciproco, todas aquellas con respecto a las cuales se diferencian.
Asi, una cosa es a la vez “titulo del mundo” y “espejo de la
trascendencia” (Merleau-Ponty, 1964, p. 271s).

2.2. Husserl afirma que cada uno de los actos intencionales
solo es posible en virtud de “un uno-en-otro de las efectuaciones
intencionales, efectuaciones por lo demas no-independientes, con un
oculto uno-en-otro de las objetividades intencionales” (Husserl,
1959, p. 124). En virtud de la implicacion inherente a la
intencionalidad se pone de manifiesto una remisién a horizontes
siempre nuevos. Las multiplicidades que asi se descubren en los
actos intencionales exhiben un entramado o uno-en-otro
(Ineinander) en contraste con la sucesion o el uno-tras-otro
(Nacheinander) 'y la yuxtaposicion o el uno-fuera-de-otro
(Auseinander) a la que podria limitarse la mera referencialidad.
Husserl contrapone el analisis intencional de las vivencias al
analisis real del cerebro subrayando el uno-en-otro como rasgo
distintivo del primero y el uno-fuera-de-otro como caracteristica
del segundo. La tarea del fenomendlogo no es indagar como estan
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compuestas las cosas, sino desvelar de qué modo opera la
conciencia que tenemos de ellas. Y en este desvelamiento debe
poner de relieve el entrelazamiento de los actos a través de los
cuales esos objetos se manifiestan como correlatos. Se trata de un
analisis intencional de nexos que se extiende a todo el curso de la
conciencia: “Cada vivencia singular ‘espeja’ el nexo total de las
vivencias” (Husserl, 1959, p. 318).

Por su parte, Merleau-Ponty se refiere a una “remision
intencional reciproca” o “reversibilidad” o “Ser englobante-
englobado”, es decir, a una “remision intencional reciproca” o
“intencionalidad interior al ser”, que constituye el tema de la
“intra-ontologia” (Merleau-Ponty, 1964, p. 280, 297s). Hay un “uno-
en-otro” (Ineinander) en que cada elemento se ve envuelto por el
otro a la vez que es envolvente del otro. La nocion de Ineinander
significa que “toda relacion con el ser es simultdneamente captar y
ser captado, la captacion es captada, ella estd inscrita e inscrita en el
mismo ser que ella capta”, y por eso la filosofia no puede ser
captacion total y posesion intelectual, sino que consiste en la
“experiencia simultdnea de lo captante y lo captado en todos los
ordenes” (Merleau-Ponty, 1964, p. 319).

La nocién de entramado se relaciona en Husserl con las de
entrelazamienro (Verflechtung) y trasposicién (Ubertragung). A ellas
remite también Merleau-Ponty. Se refiere, por ejemplo, a un pasaje
de Ideas III, en que Husserl observa que “la ‘naturaleza’ y el cuerpo
propio, en su entrelazamiento con esto también el alma, se
constituyen en referencia reciproca uno a otro, a una uno con otro (in
Wechselbezogenheit aufeinander, in eins miteinander)” (Husserl, 1952,
p. 124).6 Aqui se inspira Merleau-Ponty para afirmar con respecto
al cuerpo propio y el mundo: “Hay insercidn reciproca y entrelazo

¢ Una referencia a este texto husserliano se encuentra en el texto “El filésofo y su
sombra”: “[...] en un texto profético de 1912, Husserl no vacilaba en hablar de una
relacién reciproca entre la Naturaleza, el cuerpo y el alma, y [...] de su
‘simultaneidad”” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 223). Y también en los cursos sobre
la Naturaleza con la observacién de que es dificil integrar la afirmacién en el marco

del idealismo trascendental (cf. MERLEAU-PONTY, 1995, p. 112).
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(entrelacs) del uno en el otro” (Merleau-Ponty, 1964: 182). Y en
términos mas generales se referirdA a “el entrelazamiento
(entrelacement) de mi vida con las otras vidas, de mi cuerpo con las
cosas visibles por la interseccion (recoupement) de mi campo
perceptivo con el de los otros, por la mezcla (mélange) de mi
duracion con la de los otros” (Merleau-Ponty, 1964, p. 74). O sea: el
tejido o entramado de la conciencia del mundo, que en Husserl solo
correlativamente es entramado del mundo, se presenta en Merleau-
Ponty ante todo como un tejido del mundo. Segn Merleau-Ponty,
Husserl habria retrocedido en esta cuestion a fin de sostener que
“la esfera profunda de las intencionalidades primordiales estaba
engendrada por el acto del Yo” porque “queria prevenirse del
peligro de una restauracion de una filosofia naturalista” (Merleau-
Ponty, 2000, p. 233).

2.3. En suma: Merleau-Ponty recibe de Hegel la nociéon de
dialéctica, pero rechaza que ella culmine en una positividad de
nivel superior: “[...] lo que rechazamos o negamos no es la idea de
una superacion que retne, es la idea de que conduce a un nuevo
positivo, a una nueva posicion” (Merleau-Ponty, 1964, p. 129).
Ademads, toma de Husserl la nocion de entramado, pero lo coloca
ante todo en el mundo mismo, por ejemplo, como entrelazo de
carne del cuerpo y carne del mundo: “La idea del quiasmo y del
Ineinander es por el contrario la idea de que todo andlisis que
desenmarafia hace ininteligible [...]” (Merleau-Ponty, 1964, p. 322).
Por ultimo, recoge de Whitehead la nocién de superposicién o
transposicion, pero sin extraer las consecuencias metafisicas que
adquiere en la filosofia del organismo: “Lo que busca Whitehead es
un elemento que no sea una parte, sino que sea un todo” (Merleau-
Ponty, 1995, p. 157). Esta acogida no es impedida por el rechazo del
componente teleologico que impregna las tres visiones: “Yo no soy
finalista, [...]” (Merleau-Ponty, 1964, p. 318). En una Nota de
trabajo de noviembre de 1960, en palabras que remiten a las tres
posiciones, Merleau-Ponty puede elaborar en conjunto sus fuentes
y afirmar sobre aquello que las caracteriza por igual, es decir, el
pasaje de lo uno a lo otro: “[...] cada uno toma prestado del otro,
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toma o traspasa (empiéte) sobre el otro, esta en quiasmo con el otro.
En qué sentido estos quiasmas multiples no hacen mas que uno
solo: no en el sentido de la sintesis, de la unidad originariamente
sintética, sino siempre en el sentido de la Ubertragung, de la
trasposicion, de la irradiacion del ser, por tanto” (Merleau-Ponty,
1964, p. 314s). Van de la mano en este texto la Dialektik de Hegel
despojada de la sintesis en una posicion superior, el Ineinander de
Husserl traspuesto al mundo y el overlapping de Whitehead
moderado en su alcance especulativo.

3. La carnalidad como implicacion de la naturaleza

3.1. En las “Notes manuscrites inédites”, Merleau-Ponty
afirma: “Idea de Whitehead: reciprocidad de la relacion yo-
naturaleza; soy por mi cuerpo parte de la naturaleza y las partes de
la naturaleza admite entre ellas relaciones del mismo tipo que las
del cuerpo con la naturaleza” (Robert, 2011: 50).” Whitehead sefiala
que la naturaleza es lo que observamos en la percepcion a través de
los sentidos y distingue la percatacion sensible (sense-awareness)
como un factor que no implica pensamiento y la percepcién que
implica pensamiento, esto es, un juicio que capta entidades dotadas
de propiedades y relacionadas con otras entidades. Whitehead
escribe: “[...]1a percepcion sensible (sense-perception) tiene un factor
que no es pensamiento. Llamo a este factor ‘percatacion sensible’.
[...] Si la percepcion no involucra pensamiento, entonces la
percatacion sensible y la percepcidon sensible son idénticos”
(Whitehead, 1920, p. 4). Merleau-Ponty se refiere al primer nivel de
percatacion sensible (sense-awareness) en términos de “despertar
(éveil) sensible” o “revelacion (révelation) sensible” (Merleau-Ponty,
1995, p. 157s). Se trata de una apertura primitiva a la naturaleza de
caracter preobjetivo. Es una percepcion en estado naciente ajena a
todo elemento del pensamiento. El retorno a la revelacion sensible

7 La cita corresponde al Volumen XV de estas notas.
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como percepcion en estado naciente sefiala una instancia previa y
supuesta por el conocimiento discursivo.

Segin Whitehead, la percepcion tiene un valor ontoldgico
porque lo que percibo estd a la vez para mi y en las cosas. Una
percepcion en el modo de la eficacia causal se antepone a la
percepcién en el modo de la inmediatez presentativa, es decir, la
percepcién que involucra pensamiento. La eficacia causal consiste
en la incorporacion de otras entidades a la constitucion de la propia
experiencia por debajo del nivel de la conciencia. De ese modo
describe un proceso por el cual lo multiple inherente a eventos
pasados se convierte en lo uno de una nueva ocasion de
experiencia. No tiene sentido establecer una distancia entre la
naturaleza causal y la naturaleza que aparece. Merleau-Ponty
comenta al respecto: “Whitehead trata de pensar la causalidad y el
conocimiento como dos variables de la misma relacion” (Merleau-
Ponty, 1995, p. 159).

De este modo se produce una incorporacion de otras entidades
a la constitucion de la propia experiencia o sentir (feeling) por
debajo del nivel de la conciencia. Esto significa una percepcion de
caracter basico que Whitehead denomina percepcion en el modo de
la eficacia causal. Tenemos sensaciones de color, sonido, etc. pero
no son componentes fundamentales de la percepcion, sino que se
basan y derivan de una forma mas elemental de la experiencia.
Whitehead sostiene que los seres vivientes inferiores poseen una
percatacion causal aun cuando carezcan de una presentacion
sensible. Modos de comportamiento orientados hacia Ila
autopreservacién son el indicio de un vago sentimiento de una
relacién causal con el mundo externo que tiene alguna intensidad,
pero estd vagamente definido respecto de la cualidad y la
ubicacion. Se produce una reaccion causal aun cuando la
percepcion sensible esté ausente, y esta reaccion muestra la funcién
antecedente del cuerpo en la percepcion sensible. Encontramos
nuestro conocimiento directo de la eficacia causal en un “estar-con”
(‘withness”) del cuerpo mediante la derivacion a partir de los
organos corporales sensibles. Whitehead sostiene que este estar-
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con del cuerpo es “lo que convierte al cuerpo en el punto de partida
de nuestro conocimiento del mundo circundante” a la vez que
proporciona “nuestro conocimiento directo de la eficacia causal”,
de modo que la percepcion sensible “estd acompafiada por la
percepcion del ‘estar-con” del cuerpo” (Whitehead, 1929, p. 81).

3.2. Si se pasa por alto el “estar-con” del cuerpo, la percepcion
queda limitada a la inmediatez presentativa. Los datos de los
sentidos o impresiones de sensacion, descritas por el pensamiento
moderno como entidades mentales, son, en términos de
Whitehead, una reproduccidon conceptual de algo més elemental, es
decir, las prehensiones fisicas de las entidades precedentes con su
percepcion en el modo de la eficacia causal: “De ahi la nocién
kantiana de caos de los datos tultimos. Y también Hume —al menos
en su Tratado— solo puede encontrar diferencias de ‘fuerza y
vivacidad”” (Whitehead, 1929, p. 248). En las prehensiones fisicas
de entidades actuales pasadas estan implicados los objetos eternos
como determinantes realizados. Sobre esta base, por medio de
prehensiones conceptuales, los objetos eternos son captados como
puros potenciales para la determinacion. Asi, los datos sensibles
son una apariencia generada por las prehensiones de la eficacia
causal del entorno antecedente, y, mas especialmente del cuerpo.
Las prehensiones fisicas originales de eficacia causal son
transmutadas y sintetizadas en prehensiones conceptuales, esto es,
percepciones en el modo de la inmediatez presentativa. El mundo
causal del pasado inmediato aparece como un despliegue de
cualidades “presentadas” a nuestros sentidos.

Los datos sensibles derivan de estados antecedentes del
propio cuerpo, y del mundo antecedente externo al cuerpo, y son
proyectados en el espacio contemporaneo en el modo de la
inmediatez presentativa. Interpretamos las cualidades sensibles
percibidas en el modo de la inmediatez presentativa como simbolos
de las entidades actuales del mundo externo. Entre la percepcion
en el modo de la eficacia causal y la percepcion en el modo de la
inmediatez presentativa se produce una “transferencia simbodlica”
reciproca por medio de la cual la percepcion causal del mundo
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pasado inherente a la primera queda relacionada con la percepcion
del mundo presente inherente a la segunda: “Este modo mixto de
percepcion es llamado aqui ‘referencia simbdlica’. [...] La leccién
de la transmutacién de la eficacia causal en inmediatez presentativa
es que grandes fines son alcanzados por la vida en el presente —vida
novedosa e inmediata, pero que deriva su riqueza por su plena
herencia del cuerpo animal adecuadamente organizado”
(Whitehead, 1929, p. 168, 339).8 Otro aspecto importante reside en
que el mundo antecedente de cada sujeto que opera por medio de
la eficacia causal es el mismo pasado de todos los demas sujetos.
Por tanto, existe una base comun de la que derivan todas sus
experiencias en un proceso compartido. Por eso Merleau-Ponty
escribe: “Este pasaje de la Naturaleza, que asegura la interioridad
de los eventos unos en relacién con otros, nuestra inherencia al
Todo, enlaza los observadores unos con otros” (Merleau, Ponty,
1995, p. 158).

3.3. Segin Merleau-Ponty, la sensacion como modalidad de la
existencia no puede separarse del fondo de una adhesién global al
mundo. Asi, la percepcion consciente depende de una sensibilidad
que la precede y ya se ha sincronizado con aspectos del mundo:
“Cuando veo un objeto experimento siempre que hay todavia ser
mas alla de lo que veo actualmente” (Merleau-Ponty, 1945, p. 250).
En la reversibilidad de los momentos de lo sintiente y lo sensible,
el cuerpo nos instala en el corazén de las cosas y convierte las cosas
en carne: “[...] las cosas son la prolongacion de mi cuerpo y mi
cuerpo es la prolongacion del mundo, por medio de €l el mundo
me rodea” (Merleau-Ponty, 1964, p. 308). Esto implica un uno-en-
otro como una relaciéon envuelto-envolvente por parte de cada uno
de los términos de la relacion. Cada aspecto parcial de la

8 “Los lazos de la eficacia causal surgen desde fuera de nosotros. Revelan el
caracter del mundo del que surgimos, una inescapable condicién en torno de la
cual nos configuramos. Los lazos de la inmediatez presentativa surgen desde
dentro de nosotros, y estan sujetos a intensificaciones e inhibiciones y
diversificaciones segin aceptemos du desafio o lo rechacemos” (WHITEHEAD,
1927, p. 58).
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naturaleza, y esto incluye al cuerpo propio, envuelve a los demas y
a la vez es envuelto por ellos. Merleau-Ponty afirma que la
naturaleza no esta simplemente frente a nosotros como de cara a
un espejo sino ante todo detrds de nosotros: “Porque la naturaleza
no es solamente el objeto, el partenaire de la conciencia en el cara-
a-cara del conocimiento. Es un objeto del que hemos surgido, en el
que nuestros preliminares han sido puestos poco a poco hasta el
instante de anudarse en una existencia, y que contintia
sosteniéndola y proporcionandole materiales” (Merleau-Ponty,
1995, p. 356). La alusién al “cara-a-cara” se emparenta con la
percepcion en el modo de la inmediatez presentativa, y la
referencia a los “preliminares” con la percepcion en el modo de la
eficacia causal.

Con la nociéon de naturaleza, segin Merleau-Ponty, se
descubre en la fenomenologia una “capa anterior, que nunca es
suprimida”, y que equivale a una “historia primordial”, a un “suelo
de verdad”, esto es, a una verdad que “habita el orden secreto de
los sujetos encarnados” (Merleau-Ponty, 1995, p. 367). La
naturaleza es “patria e historicidad de sujetos carnales” y “dominio
de la ‘presencia originaria”” en virtud de “la pertenencia de todos
los sujetos a un mismo nucleo de ser ain amorfo, cuya presencia
experiencian en la situacion que les es propia” (Merleau-Ponty,
1995, p. 367, 369).

4. La carnalidad como matriz de la historia

Hasta aqui la carnalidad ha sido examinada como una
manifestacion de la naturaleza. Corresponde ahora considerar la
historia humana como una manifestacion de la carnalidad. Puesto
que la naturaleza entrafia una capacidad de accion que podemos
utilizar, aunque no sea la nuestra, Merleau-Ponty sefiala que “el
hombre es el devenir consciente de la productividad natural”, es
decir, de “la Naturaleza como productividad orientada y ciega”.
Todo esto significa que, bajo todo el material cultural y el desarrollo
historico, es necesario poner de relieve aquello en que todo arraiga.
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Nos encontramos con una protohistoria configurada por “matrices
de la historia” en el sentido de que la accién histoérica retoma en
una “arquitectonica distinta” los elementos que le propone un
“logos del mundo natural” (Merleau-Ponty, 1995, p. 282). Esta
pertenencia de todos los sujetos a un nucleo de ser ain amorfo se
emparenta con la inherencia del mundo antecedente en cada
ocasion de experiencia. Merleau-Ponty se refiere a “’la historia
organica’ bajo la historicidad” (Merleau-Ponty, 1964, p. 221) de
modo que “miimplantacion corporal en un Ser-Patria-territorio” se
presenta como una condicion previa para la efectividad de la
historia. Afirma que hay un sentido y una unicidad de la historia,
es decir, una racionalidad que “se forma sobre la relacién pre-
objetiva de los hombres con los hombres y la tierra” (Merleau-
Ponty, 1998, p. 89). Por eso sefiala que “solo se solucionara la
filosofia de la historia resolviendo el problema de la percepcién”
(Merleau-Ponty, 1964, p. 249), se refiere a la “historicidad”
(Merleau-Ponty, 1945, p. 276 s.) del sujeto de la percepcion, y se
propone “acercar” los tres problemas de la percepcion, la historia y
la expresion (cf. Merleau-Ponty, 1960, p. 94). Esta relacion puede
ilustrarse con los fendmenos de percepcion originaria, de
simbolismo y de sincronizacién en torno de un sistema de poderes.
4.1. Una percepcién originaria contrasta con la percepcion
empirica o secundaria porque, en una actividad creadora, no remite
a las cosas mismas como si fueran un texto originario, sino que
produce sus propios patrones ajustandose a “una sintaxis perceptiva
que se articula segtin sus reglas propias” (Merleau-Ponty, 1945, p.
45s.; cf. 53s.). La percepcion no es primariamente una presentacion,
sino un ordenamiento que estd afectado por una contingencia
porque no existiria si la seleccion y exclusion hubieran sido distintas.
Se da un polimorfismo del ser salvaje que se caracteriza por la
simultaneidad de lo incomposible. La percepcion ordena todos los
elementos del mundo e instituye, en razén de que el cuerpo es
expresion primordial, un sentido en lo que carece de él.
Andlogamente, el proceso histérico muestra un doble
movimiento centripeto de adaptacion y centrifugo de creacion. La
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institucion de un nuevo sentido en tanto advenimiento significa
algo mas alla de la existencia de hecho. Domina una multiplicidad
en una unidad, e instaura un “orden original del advenimiento
(avénement)”, que es también una “promesa de acontecimientos
(événements)”, mediante “una Unica sintaxis” que opera como
“légica subyacente” (Merleau-Ponty, 1960, p. 85, 87; 1968, p. 63).
Este fendmeno se manifiesta ya en la percepcion, y por eso todas
las instituciones son comparables con las demds. Merleau-Ponty
escribe: “Husserl ha empleado la bella palabra Stiftung — fundacion
o establecimiento — para designar ante todo la fecundidad ilimitada
de cada presente que, justamente porque es singular y pasa, no
podrd jamas cesar de haber sido y, por tanto, de ser universalmente,
pero sobre todo la fecundidad de los productos de la cultura que
contintan valiendo luego de su aparicion y abren un campo de
investigacidn en el que reviven perpetuamente” (Merleau-Ponty,
1960, p. 73s).

Tanto en la percepcion originaria como en la historia creadora
se produce la concentracion de un sentido que alin se encuentra
disperso, pero que ya ha sido iniciado. En esta concentracion se
retoman los datos del mundo que tienen el caracter de sentidos en
estado latente, de perspectivas parciales que se ven desbordadas, y
se va mas alld de ellas adaptiandolas de modo que existan
expresamente. El mundo no nos impone un espectaculo en forma
absoluta, sino que sobre el fondo de sus solicitaciones se instituye
un sentido: “La pintura reordena el mundo prosaico y hace, si se
quiere, un holocausto de objetos, asi como la poesia hace arder el
lenguaje ordinario” (Merleau-Ponty, 1969, p. 89).

4.2. La carnalidad es un sistema simbolico o sistema de
correspondencia en que cada parte no es representativa sino
expresiva de la otra. Nuestras percepciones y movimientos operan
de esta manera “por su insercion en un sistema de equivalencias
no-convencional, en la cohesiéon de un cuerpo” (Merleau-Ponty,
1995, p. 281). Todos los miembros del cuerpo forman un sistema, es
decir, se encuentran organizados y coordenados de modo que se
enlazan en un simbolismo: “Solo en el mundo percibido se puede
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comprender que toda corporalidad sea ya simbolismo” (Merleau-
Ponty, 1995, p. 375).° El sentido de los gestos o comportamientos se
configura por la estructura misma de las manifestaciones, es decir,
los movimientos, gestos o conductas parciales que se expresan
unos a otros, y al simbolizarse reciprocamente de esta manera,
expresan un sentido. Todo gesto o comportamiento es de este modo
una totalidad de sentido a la vez irreductible a sus componentes y
solo expresable a través de ellos.

Merleau-Ponty establece un enlace entre la dialéctica y la
nocion de fundaciéon entendida como una relaciéon en que el
término fundante no puede ser consumido o absorbido por el
término fundado, y en que, por otro lado, el término fundado no es
una réplica sino un medio en que se manifiesta lo fundante. La
relacion dialéctica da lugar a una estructura caracterizada por una
racionalidad en la contingencia. Asi, Merleau-Ponty identifica la
razén con el sentido enhebrado en los contenidos, con la forma
articulada con la materia. Procura describir “la recuperacion
perpetua del hecho y el azar por una razon que no existe antes del
hecho y sin él” (Merleau-Ponty, 1945, p. 148).

Esto significa que una accion mas compleja tiene un sentido
porque sus aspectos parciales se remiten unos a otros, esto es, se
simbolizan unos a otros: “[...] la vida ‘mental’ o cultural toma
prestado a la vida natural sus estructuras, y el sujeto pensante debe
estar fundado sobre el sujeto encarnado” (Merleau-Ponty, 1945, p.
225). La expresion simbdlica aparece en la percepcion y la acciéon
antes de manifestarse en la musica, la pintura o el lenguaje.
Merleau-Ponty se refiere a “el cuerpo humano como simbolismo
natural, idea que no es un punto final, y por el contrario anuncia
una continuaciéon”. Y pregunta: “;Cudl puede ser la relacion de este
simbolismo tacito o de indivision y del simbolismo artificial o
convencional que parece tener el privilegio de abrirnos a la
idealidad, a la verdad?” (Merleau-Ponty, 1995, p. 381). Es la

° “Hay en la cosa una simbdlica que enlaza cada cualidad sensible con las otras”
(MERLEAU-PONTY, 1945, p. 368).
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pregunta acerca de “por qué milagro a la generalidad natural de mi
cuerpo y del mundo viene a afadirse de manera particular una
generalidad creada, una cultura, un conocimiento que retoma y
rectifica la primera” (Merleau-Ponty, 1964, p. 200). A modo de
respuesta se refiere a una transmigracion en que la corporalidad es
abandonada en favor de la encarnacién “en otro cuerpo menos
pesado, mas transparente” sin que esto implique que la cultura
quede “independizada de toda condicién” (Merleau-Ponty, 1964,
p. 200). Este pasaje a otro cuerpo mas transparente puede ser
explicitado con las exposiciones de Paul Ricceur sobre el
simbolismo.

Este pensador pondra luego de relieve niveles de
simbolizacion. En primer lugar, al igual que en Merleau-Ponty, un
simbolismo inmanente, implicito y constructivo se advierte ya en
el gesto en virtud de la reunién de un aspecto mental y un aspecto
fisico en la unidad de una expresion. La configuracion visible del
gesto puede ser considerada como el sentido literal portador del
sentido figurado en una relacion de doble sentido caracteristica del
simbolismo explicito.

En segundo lugar, Ricceur explicita el modo en que el simbolo
es una estructura inmanente de la experiencia y la accion humana.
Una accién compleja tiene un sentido porque contiene una serie de
componentes que remiten unos a otros, es decir, se simbolizan unos
a otros. Toda accidn se caracteriza por una intencion o proyecto,
motivos o razones que llevan a actuar de una manera en lugar de
otra, un agente que tiene el poder de actuar y es considerado
responsable, circunstancias en las que los agentes obran y padecen,
una interaccion —ya sea de cooperacion, competencia o lucha—y un
resultado. Todos estos momentos en conjunto se encuentran en una
relacion de intersignificacion en virtud de la cual la accion adquiere
un sentido que también es irreductible a cada uno de los términos
y solo se puede manifestar a través de ellos (cf. Ricceur, 1977, p. 21-
63; 1983, p. 88s).

Sobre la significancia de la accidn se injerta, en tercer lugar, el
simbolismo inmanente de la comunidad, es decir, nuevos sentidos
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que responden a reglas e instituciones. Segun Ricceur, el
simbolismo inmanente a la comunidad articula la interacciéon de
multiples agentes a través de una significacion adicional que les
asigna diversos papeles dentro de un sentido amplio de institucion,
posibilita una regulacion de la accidon humana que exhibe
semejanzas con los codigos genéticos, gobierna mediante una regla
0o norma un intercambio de bienes, signos o personas, y
proporciona un contexto de descripcion para las acciones
particulares (cf. Ricceur, 1982, p. 40-44). Toda cultura estd
mediatizada de manera simbolica en el sentido de que esta ligada
interiormente por un simbolismo inmanente, implicito y
constructivo que confiere una legalidad basica a la accion. Este tipo
de simbolismo no se separa de otras esferas culturales.

Por dultimo, un simbolismo explicito, auténomo y
representativo se caracteriza por un sentido doble en que un
sentido primero apunta a un sentido segundo que solo puede ser
alcanzado a través del primero. Un simbolismo de segundo orden
exhibe, pues, una arquitectura de sentido que pone en juego una
analogia que conecta el sentido primero manifiesto con el sentido
segundo latente.

4.3. En virtud de la naturaleza temporal de la existencia se
constituye un cuerpo habitual —existencia adquirida o coagulada-—
con los esquemas de accion que desaparecen del cuerpo actual —
existencia abierta y personal- y se transforman en movimientos
virtuales o posibles. En un proceso de sedimentacion de experiencias
se produce una desindividualizacion o generalizacion en el sentido
de que las experiencias se extienden a otras para las cuales
configuran un sostén. Un estado de respuesta constante impediria al
sujeto centrarse en si mismo. Por tanto, la existencia es ambigua
porque, por un lado, se levanta sobre el plano anénimo de la
cristalizacion de nuestro pasado, y, por el otro, es la constante
posibilidad de trascender ese pasado. Asi, entre el cuerpo como
“existencia congelada y generalizada” y la existencia abierta y
personal como “encarnacion perpetua” se establece una “dialéctica
de lo adquirido y del porvenir” (Merleau-Ponty, 1945, p. 194; 494).
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El cuerpo es un conjunto de posibilidades que tienen una
espontaneidad propia que depende de un “yo puedo” que le permite
orientar una diversidad de contenidos hacia la unidad de un mundo.

En la percepcion, solicitaciones confusas del mundo se
sincronizan con el sistema de poderes perceptivos. La percepcion es
prospectiva porque su movimiento de fijacion articula el espectaculo
de aspectos o superficies de tal manera que el objeto no sea virtual
sino actual en un futuro proximo. Ademas, es retrospectiva porque
retiene los momentos ya recorridos enlazdndolos unos con otros y
recurriendo a un saber latente que resulta de la sedimentacion de la
experiencia individual se desindividualiza o generaliza en el sentido
de hacerse extensible a otras experiencias para las cuales configura
un sostén. Puesto que contamos con estas estructuras generales
podemos admitir nuevos contenidos de experiencia sin ser
dominados totalmente por ellos de modo que cada respuesta a un
estimulo ocupe toda nuestra atencion. Ya hay respuestas elaboradas
por la periferia de nuestro ser donde se encuentran delineadas
previamente en su generalidad.

En el nivel de la historia se produce también un movimiento
de sincronizacion en relacion con el “yo puedo”. Ademas de
hombres y cosas, hay un tercer orden al que Merleau-Ponty define
como “el de las relaciones entre los hombres inscritas en los ttiles
o los simbolos sociales, estas relaciones tienen su desarrollo, su
progreso, sus regresiones; en esta vida generalizada, como en la
vida del individuo, hay semi-intencion, fracaso o éxito, reaccion del
resultado sobre la intencion, retoma o diversificacion, y esto es lo
que se llama historia” (Merleau-Ponty, 1955, p. 59). Para evitar
“una increible tension” a la que estariamos condenados su
tuviéramos en cada momento que hacernos cargo de todo lo que
nos hace frente, es necesario admitir “una mediacion de las
relaciones personales por medio del mundo de los simbolos
humanos” (Merleau-Ponty, 1955, p. 293), es decir, “este
intermundo que llamamos historia, simbolismo, verdad por
hacerse” (Merleau-Ponty, 1955, p. 293).
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La historia es también una realidad que transforma en un co-
nacimiento el problema de las relaciones del sujeto con el objeto. El
objeto estd dado por las huellas dejadas por otros sujetos, y el
sujeto, incluido en la trama de la historia, desarrolla su iniciativa
retomando esos datos dispersos. No es posible escapar ni a un
condicionamiento ni a un punto de vista en medio de interminables
intercambios entre el sujeto y el objeto (cf. Merleau-Ponty, 1955, p.
30s). La historia no solo es un objeto que se halla frente a y lejos de
nosotros, y fuera de nuestro alcance, sino que nos motiva como
sujetos. Ademads, es un objeto constituido por las huellas dejadas
por otros sujetos. Adquiere forma de acuerdo con nuestras
categorias, pero nuestras categorias también se liberan de su
parcialidad en contacto con la historia. Somos capaces de
autocritica, y la historia constituye el medio tnico de nuestros
errores y verificaciones. Nuestro saber siempre es parcial y
partidario y nunca se confundird con un en si de la historia. Lo que
importa es advertir que todo hecho social es una variante de la
unica vida de la que formamos parte y que todo otro es otro
nosotros mismos (cf. Merleau-Ponty, 1960, p. 141s).

Merleau-Ponty se refiere a la doble relacion que existe entre el
individuo y la totalidad historica en estos términos: “[...] ella actiia
sobre nosotros, estamos en ella en un cierto lugar, en un cierto
puesto, y le respondemos. Pero también la vivimos, hablamos de
ella, escribimos sobre ella, nuestra experiencia desborda en todas
partes el punto en que nos encontramos. Estamos en ella, pero a su
vez ella esta totalmente en nosotros. Estas dos relaciones se
encuentran concretamente unidas en cada vida” (Merleau-Ponty,
1955, p. 67s). Por un lado, la subjetividad estd incorporada a la
historia, pero esto no quiere decir que sea producida por la historia.
Por el otro, la historia es subjetividad generalizada, es decir,
relaciones entre personas que se han adormecido y coagulado.
Estas relaciones reversibles contribuyen a profundizar la
interrogacion humana y una filosofia interrogativa de la historia:
“Una historia que se hace y sin embargo esta por hacerse, un
sentido que nunca es nulo, sino que siempre debe ser rectificado,
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retomado, mantenido contra los azares” (Merleau-Ponty, 1955, p.
88). La subjetividad tiene que incorporarse a la historia sin
convertirse en un epifendmeno de ella. Interpelaciones nos vienen
del mundo y debemos responder a ellas. Hay cosas a las que no
podemos negarnos, interpelaciones que no podemos evitar (cf.
Merleau-Ponty, 1945, p. 520).

El sentido de la historia debe ser entendido como un sentido
que puede ser reinterpretado y esta siempre en peligro. Implica
reunir los hechos histdricos en una totalidad que es expresada por
ellos. Las situaciones historicas son ambiguas porque la conciencia
que se tiene de ellas es también un factor en ellas y porque la
sedimentacion las transforma. Con este trasfondo, Merleau-Ponty
sostiene que hay “una mala ambigiiedad” cuando los cambios no
son adecuadamente enfrentados y un orden racional no es
establecido en los hechos contingentes. Pero hay también “una
‘buena ambigiiedad’, es decir, una espontaneidad que realiza lo
que parece imposible al considerar los elementos separados, que
retine en un solo tejido la pluralidad de las ménadas, el pasado y el
presente, la naturaleza y la cultura” (Merleau-Ponty, 2000, p. 48).
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A natureza como “patria e historicidade de sujeitos carnais”!

Roberto |. Walton

A carnalidade pode ser examinada segundo uma dupla
perspectiva. Em primeiro lugar, como fundada na natureza, no
sentido de que a natureza é “o outro lado do homem”. Em segundo
lugar, como fundante da historia, no sentido de que o corpo
humano institui uma matriz para ela. Sobre o fundamento da
carnalidade se desdobra a historia humana como um movimento
de instituicdo e reativagao de sentidos que ocorre nas diversas
comunidades humanas. Na mesma “Nota de trabalho” em que
alude a histéria organica sob a historicidade, Merleau-Ponty diz
que “todas as andlises particulares sobre a Natureza, a vida, o corpo
humano, a linguagem, nos farao entrar pouco a pouco na
Lebenswelt e no ser ‘selvagem’” (Merleau-Ponty, 1964, p. 221). A
exposicao se desenvolve segundo os seguintes pontos: 1) a
natureza como passagem e trespassamento; 2) a natureza como
dialética e entrelagamento; 3) a carnalidade como implicagdo da
natureza; e 4) a carnalidade como matriz da histoéria.

1. A natureza como passagem e trespassamento

Merleau-Ponty dedica o final do curso de 195-1957 sobre “O
conceito de natureza” a “A ideia de natureza em Whitehead”, e
destaca, especialmente, as nogdes de passagem (passage) e
trespassamento, transbordamento ou intrusdo, “overlapping”, que
converge com sua nogao de “empietement”.? Ao terminar seu

1 Traducgado de Reinaldo Furlan.

2 Deve-se ter em conta que a obra de Whitehead se divide em trés periodos: 1) a
etapa das obras matematicas (1891-1913); 2) a etapa da filosofia da ciéncia natural
(1914-1923); e 3) a etapa metafisica da filosofia do organismo (1924-1947) (cf.
LOWE, 1966: passim). Do segundo periodo, Merleau-Ponty considera a obra The
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resumo do curso, alude ao decurso das ciéncias cosmologicas e
realca “a regressao das ideologias eternitdrias, que convertiam a
natureza em um objeto idéntico a si mesmo, e a emergéncia de uma
histéria — ou, como dizia Whitehead, de uma ‘passagem’ — da
Natureza” (Merleau-Ponty, 1995, p. 369). Me ocuparei das
seguintes questdes: a passagem, a dimensdo da profundidade da
percepgao e do corpo, a nogao de elemento e trespassamento como
manifestagao do carater inesgotavel da natureza.

1.1. Merleau-Ponty recorda que Whitehead, em The Concept of
Nature, observa que “o processo da natureza pode ser chamado,
também, a passagem da natureza”, e, assim, as nogoes de presente
instantaneo, passado que se desvanece, futuro nao-existente e
matéria inerte “concordam mal com os fatos brutos” (Whitehead,
1920, p. 54; 73). E formula o seguinte comentdrio: “Cada instante
ndo € mais que um nucleo destinado a agrupar os dados. Nao ha
natureza em um instante: toda realidade implica “‘um avango da
natureza’ (moving on)” (Merleau-Ponty, 1995, p. 155). Assim, para
Merleau-Ponty, a passagem nao € um mero atributo da natureza,
mas significa que a natureza tem um carater temporal e assegura
a interioridade reciproca dos acontecimentos: “A natureza é pura
passagem. Ela é comparavel ao ser de uma onda, cuja realidade é
somente global e ndo parcelar” (Merleau-Ponty, 1995, p. 163). E a
subjetividade estd capturada na natureza: “Tal é a ideia que nos
apresenta a Natureza como aquilo no qual estamos misturados. A
Natureza é, pois, aquilo em que somos, ela é mistura, e nao o que

Concepto f Nature (1920), e do terceiro periodo, Merleau-Ponty menciona Science
and the Modern World (1925) e o escrito “Nature and Life”, das conferéncias
pronunciadas em 1933 e incluidas em Modes of Thought (1938). Também pode
haver uma influéncia indireta através de escritos de Jean Wahl, como a obra Vers
le concret (1932). A énfase é posta em The Concepto of Nature, mas é pertinente
referir-se também a elaboracoes do terceiro periodo, que se expressam
fundamentalmente em Process and Reality (1929), obra que Merleau-Ponty nao
menciona, porque nela se explicitam conceitos metafisicos latentes no segundo
periodo.
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contemplamos de longe, como em Laplace” (Merleau-Ponty, 1995,
p. 164).

1.2. Em um texto das Notes Manuscrites Inédites de cours ao
College de France”, que se conservam na Biblioteca Nacional da
Franca, e que foi transcrito por Franck Robert em seu livro
Merleau-Ponty, Whitehead. Le Proces Sensible, Merleau-Ponty
escreve: “Por baixo do conhecimento ha uma ‘perceptividade
cega’ (Wahl) que é o fundamento comum das relagdes entre
eventos [...]. Esta relagdo é de preensao: preensao dos eventos uns
pelos outros, e preensao do corpo pelos eventos e dos eventos pelo
corpo [...]” (Robert, 2011, p. 50).3

Whitehead defende o principio subjetivista, que ele define
como a descoberta cartesiana de que a experiéncia subjetiva é a
situacdo metafisica primdria que se apresenta para a analise. Mas
entende que se deve adotar uma versao reformulada e compensa-
lo com um principio objetivista referente a pluralidade dos dados
de experiéncia, que, enquanto dados que o transcendem ou nele
influenciam causalmente, incluem-se na experiéncia unitaria do
sujeito. Por exemplo, meu “eu sou” € uma unidade que resulta do
processo de configurar no presente o material multiplo e disperso
dos dados que proveem do passado mediante uma criacao
orientada por uma meta futura. A criatividade, o multiplo e o uno
sdo as categorias ultimas da realidade. O conhecimento como ato
de apreensdo pelo qual um sujeito cognoscente capta um objeto
conhecido, que se converte em componente de sua experiéncia, &
um caso particular de uma atividade que estd presente em todo o
real e que Whitehead chama de preensao para conectd-la e ao
mesmo tempo diferencia-la da apreensao. A preensao é um sentir
emocional ndo-consciente pelo qual um fragmento do universo
responde a todo o resto. Esta relacao se converte na chave para a
compreensdo do universo concebido como uma acumulagao de
ocasi0es de experiéncia.

3 A citagao corresponde ao Volume XV destas notas.
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Assim como Leibniz considera que sabemos a partir de nds
mesmos o0 que € uma moOnada e descobrimos como suas
determinagbes a percep¢do e a apeticdo sob a forma do
entendimento e da vontade, Whitehead descobre, na analise da
propria experiéncia, as caracteristicas fundamentais das entidades
atuais, eventos ou ocasioes de experiéncia como os elementos reais
ultimos dos quais o universo é composto. Essas entidades sao
“gotas de experiéncia, complexas e interdependentes” (Whitehead,
1929, p. 18) que se caracterizam pelo modo em que sentem ou
prendem as entidades precedentes. Enquanto a apetigao
leibniziana se converte para Whitehead na meta subjetiva que
coordena a multiplicidade das preensdes em uma unidade
organica, a percepgao leibniziana se transforma na preensao que
converte esta unidade emergente em um espelho do universo.
Whitehead descreve um processo pelo qual o multiplo inerente as
ocasides passadas se converte no uno de uma nova ocasiao de
experiéncia sob a guia de uma meta subjetiva. A causa final esta
representada pela meta subjetiva, e a causa eficiente, pelos dados
objetivados em funcao da meta subjetiva.

1.3. Merleau-Ponty evoca a seguinte afirmacao de Whitehead:
“Se se ha de buscar uma substancia em algum Ilugar, a
encontrariamos em eventos que sdo, em certo sentido, a substancia
altima do universo” (Whitehead, 1920, p. 19; cf. Merleau-Ponty,
1995, p. 157). Whitehead distingue objetos ou potencialidades, e
ocasiOes de experiéncia ou eventos. Objeto € o que pode reiterar-se,
e, portanto, associa-se com a possibilidade. Evento é o que nao pode
reiterar-se, e, portanto, associa-se com a atualidade e € um elemento
essencial na passagem da natureza. Os objetos sdo os caracteres
reiterdveis dos eventos, e, portanto, sdo desprovidos de passagem.
Trata-se de potenciais puros para a determinagao especifica dos
fatos. Sao possibilidades para o atual, como a circularidade ou a
quadratura, a vermelhidao ou o verdor, a covardia ou a valentia. A
eleicao de alguns objetos e a rejeicao de outros na preensao explica o
carater definido que adquire cada ocasiao atual em seu processo de
devir. O objeto eterno, como versao da forma platonica, tem um
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duplo carater. Por um lado, é um “determinante realizado” e é
imanente as entidades atuais nas quais ingressou, e, por outro, é
“uma capacidade para a determinagao” (Whitehead, 1929, p. 239s) e
¢ transcendente as entidades atuais. Whitehead caracterizada desta
maneira o objeto eterno: “E um puro potencial. O termo ‘entrada’ se
refere ao modo particular em que a potencialidade do objeto eterno
¢ realizada em uma entidade atual particular, contribuindo ao
carater definido desta entidade atual” (Whitehead, 1929, p. 23). E
esclarece: “Se o termo ‘objetos eternos’ nao agrada, o termo
‘potenciais’ seria adequado. Os objetos eternos sdao os puros
potenciais do universo; e as entidades atuais diferem umas das
outras na realizacdo dos potenciais” (Whitehead, 1929, p. 149). Eu
suma: os objetos ou objetos eternos participam na passagem da
natureza como “caracteristicas definidoras” dos eventos ou
entidades atuais que se agrupam.

Segundo as mencionadas Notes Manuscrites Inédites, Merleau-
Ponty concebe os objetos ou objetos eternos de Whitehead como
“‘estruturas” dos eventos” (cf. Robert, 2011, p. 48).* Trata-se de uma
estrutura, de uma permanéncia do que advém, sem a qual nao
poderiamos extrair uma significacdo da passagem da natureza.
Merleau-Ponty escreve: “O objeto é a propriedade focal com a qual
se podem relacionar as variagdes submetidas a um campo de
forcas. Ha ‘entrada’” de um objeto no curso de uma situagao (un
courant de situation). O objeto é a forma abreviada de marcar que ha
um conjunto de relagdes. A abstragao nao é nada; colocada de volta
em seu contexto ¢ verdadeira” (Merleau-Ponty, 1995, p. 158).
Abstracao alude, aqui, aos potenciais puros, enquanto que a
colocacdo em seu contexto, ao determinante realizado. Pode-se
associar essa visao com a nocao merleau-pontyana de elemento
enquanto coisa geral que se encontra entre a coisa individual
espago-temporal e a ideia abstrata. Sem ser uma coisa particular, o
elemento como determinante realizado se apresenta em todas as
coisas particulares como um principio encarnado que introduz

* A correspondéncia citada no Volume XV destas notas.
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nelas um estilo de ser. E sem ser uma ideia abstrata como o
potencial puro, o elemento possui uma generalidade que explica a
unidade fundamental dentro da qual se apresenta a pluralidade
das coisas. Assim, em termos que evocam aos objetos eternos
realizados, de Whitehead, Merleau-Ponty se refere a “uma coisa
geral, a meio caminho entre o individuo espago-temporal e a ideia,
espécie de principio encarnado que introduz um estilo de ser em
todas as partes em que se encontra uma parcela dele” (Merleau-
Ponty, 1964, p. 184). Do mesmo modo, o objeto eterno se converte
em uma realidade ao ingressar em uma entidade atual e ao mesmo
tempo “conserva sua mensagem de alternativas que a entidade
atual evitou” (Whitehead, 1929, p. 149)°.

1.4. Vejamos agora a noc¢ao de trespassamento. A critica de
Whitehead a localiza¢ao tnica — ideia segundo a qual cada ente
ocupa seu lugar sem participacdo de outras existéncias espago-
temporais -, enfatiza que as existéncias pontuais nada mais sao do
que resultado de um trabalho de divisdao efetuado pelo
pensamento, de modo que nao ¢ possivel compor a natureza a
partir de uma poeira de acontecimentos naturais: “Cada evento se
estende sobre outros eventos, e sobre cada evento se estendem
outros eventos” (Whitehead, 1929, p. 59). O espago e o tempo sao
expressoes parciais de uma relacao fundamental entre eventos, isto
é, a relacdo de extensao: “A relacao de ‘estender-se sobre’ é a
relagao de ‘incluir’, seja em sentido espacial ou temporal, ou em
ambos. Mas a mera ‘inclusao” ¢ mais fundamental do que cada
alternativa e nao requer nenhuma diferenciagao espago-temporal”
(Whitehead, 1929: 185). Aqui se pode fazer um paralelo com “o
turbilhao espacializante-temporalizante” inerente a no¢ao de carne
(cf. Merleau-Ponty, 1964, p. 298).

5 A diferenca de Merleau-Ponty, os universais nao sao transformados em suas
realiza¢des: “Por um lado, Whitehead define, em The Concept of Nature, o objeto
como o que pode ser reconhecido em uma multiplicidade de eventos como ‘o
mesmo’. [...]. Por outro lado, na ontologia de Merleau-Ponty, a ideia sempre
aparece como o diferente em suas multiplas atualizagdes. A diferenca surge antes
que a identidade” (CASSAI-NOGUES, 2012, p- 191s).
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Segundo a metafisica de Whitehead, cada entidade atual na
fase final de seu processo de concrescéncia é um sentir plenamente
determinado em termos de sua preensao positiva ou negativa de
cada elemento anterior do universo. Deste modo, em distintos
graus de relevancia, e ainda de relevancia insignificante no caso da
preensao negativa, toda entidade atual passada esta presente nas
entidades atuais presentes. As preensdes negativas contribuem
apenas com suas formas subjetivas, enquanto as preensdes
positivas contribuem tanto com dados como com formas
subjetivas. Por isso todas as entidades atuais prévias sao elementos
constituintes na constituigao de qualquer entidade atual: “Assim, a
fase primdria na concrescéncia de uma entidade atual é o modo em
que o universo antecedente entra na constituigao da entidade em
questao, de modo a constituir a base da individualidade nascente”
(Whitehead, 1929, p. 152). A potencialidade esta constituida pelas
entidades atuais que ja se completaram e pereceram com suas
respectivas formas de determinagao possiveis para a nova entidade
que surge e deve efetuar uma resolugao entre elas. E esta resolugao
que determina as preensdes ou sentires dos dados antecedentes
responde sempre a uma meta subjetiva que desempenha o papel
de uma causa final e estd presente desde o comec¢o no devir da
entidade atual. Em suma: toda ocasido de experiéncia se relaciona
diretamente com as que a precederam e das quais emergem, e
indiretamente com as entidades atuais contemporaneas que
também se originam a partir desse passado comum.

Portanto, segundo Whitehead, todo elemento do universo tem
um carater totalizante: “Em certo sentido, toda entidade impregna
(pervades) todo o universo; [...]. Segue-se que todo item do
universo, incluindo todas as outras entidades atuais, ¢ um
constituinte na constituicdo de qualquer entidade atual. [...]”
(Whitehead, 1929, 28, 168, 245). Isto se deve a influéncia do
universo passado: “Todo o mundo antecedente conspira para
produzir uma nova ocasiao” (Whitehead, 1938, p. 164).

Nas Notes Manuscrites Inédites, Merleau-Ponty se refere a “esta
natureza que tem ‘bordas esfarrapadas’ (‘bords em haillons”)
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(Whitehead)” (Robert, 2011, p. 31).® Em La Nature reitera a
referéncia as “bordas da natureza que estao sempre em farrapos
(em guenilles)” (Merleau-Ponty, 1995, p. 154). Whitehead utiliza a
expressao quando se refere ao cardter inesgotavel de nossa
captagao da natureza, e contrasta o discernido e o discernivel, isto
¢, o discriminado com suas peculiaridades individuais e aquilo que
¢ conhecido meramente enquanto estd relacionado com as
entidades do campo discernivel em sua fungdo exposta sem
defini¢ao posterior: “Essa peculiaridade do conhecimento é seu
carater inesgotavel. Esse carater pode ser metaforicamente descrito
pelo enunciado de que a natureza tem, enquanto percebida, uma
borda esfarrapada (a ragged edge)” (Whitehead, 1920, p. 50).
Recordemos que, segundo Merleau-Ponty, ndo ha coisas
totalmente configuradas com uma identidade prépria. O campo de
presenga nao € algo vazio com dimensdes dadas que pode ser
preenchido com uma quantidade fixa de presente, mas um
“englobante”, um “ser a distancia” e wuma “consciéncia
transcendente”. Esta concepgao se opoe a nogao substancialista e
positivista de um em si fechado e compacto que pode residir em
um tempo e um lugar tinicos. Entretanto, a auséncia de identidade
ndo permite falar de uma ndo-identidade ou de uma nao-
coincidéncia, mas de um interior e um exterior que nao chegam a
se isolar nem a se sobrepor. Mais que de coisas ou de momentos
deve-se falar de diferencas entre as coisas e os momentos, e de uma
“concregao” ou “cristalizagdo” momentanea do visivel a partir de
um tecido em que as coisas se apoiam e se nutrem, e que, em si
mesmo “ndo € coisa, mas possibilidade, laténcia ou carne das
coisas” (Merleau-Ponty, 1964, p. 174). Nenhuma presenca tem
limites claros e chega a ocupar um lugar determinado com sua
apari¢ao ou a abandona-lo com sua desaparicio: “E necessario
passar da coisa (espacial ou temporal) como identidade a coisa
(espacial ou temporal) como diferenca, i.e., como transcendéncia,

¢ A citagao corresponde ao Volume VIII dessas Notas.
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i.e.,, como sempre ‘atras’, além, distante [...]. A transcendéncia é a
identidade na diferenga” (Merleau-Ponty, 1964, p. 249, 279).

2. A natureza como dialética e entrelacamento

Outras fontes confluem no conceito merleau-pontyano de
natureza. Junto a nocao de “overlapping” — sobreposicao -, que foi
introduzida por Whitehead, encontra-se a nogao hegeliana de
universal da razdo, que se associa com o pensamento dialético
como pensamento circular. Isso conduz, em Merleau-Ponty, a
nogao de dialética sem sintese. Também se encontra a nogao
husserliana de Ineinander — um-no-outro ou entrelagado — pela qual
cada momento da consciéncia transborda e deixa sua marca nos
demais momentos desse curso vital.

2.1. Merleau-Ponty afirma que ndo promove “nenhuma
dialética em sentido hegeliano”, e observa que “o que excluimos da
dialética € a ideia do negativo puro, [...] (Merleau-Ponty, 1964, p.
130). Excluir a negatividade pura implica nao passar a uma negagao
absoluta que subsuma os termos contrapostos sob um terceiro ao
qual estdao encaminhados teleologicamente. A definicao dialética
do ser remete a féormula hegeliana em-e-para-si ao pré-reflexivo, e
exclui tanto o ser-em-si, isto é, 0 meramente implicito ou latente ao
comeco de um processo teleologico, como o ser-para-si, isto é, o que
¢ explicito ou exibido no final do processo teleoldgico. Exclui esses
termos porque implicam o contraste entre um nivel inferior e um
nivel superior. A isso se deve substituir um equilibrio de niveis em
que os dois termos sao reconduzidos um no outro. Junto a negacao
absoluta fica excluido um retorno a teleologia. Sobre essa, diz
Merleau-Ponty: “Enquanto conformidade do acontecimento a um
conceito, compartilha a sorte do mecanismo: sao duas ideias
artificialistas. A produgdo natural precisa ser compreendida de
outra maneira” (Merleau-Ponty, 1995, p. 367).

A circularidade nao consiste em incluir os termos contrapostos
dentro de um todo omniabarcador porque desta maneira se cai na
“dialética ‘embalsamada’” ou na “mad dialética” que impde ao

321



contetdo uma lei exterior, e, portanto, nao pode propor-se como “a
maneira de ser do Ser”. Merleau-Ponty dd o nome de
“hiperdialética”, “a boa dialética” ou “a dialética sem sintese” a
esse pensamento que se encarrega das situacdes ambiguas que
resultam da pluralidade de relagdes em que se encontram as coisas
(Merleau-Ponty, 1964, p. 128s., 219, 229). E substitui a nogao de
reunido em uma sintese pela de “reversibilidade”, isto é, o advir de
uma coisa na outra sem uma superposicao total. Nesse sentido se
refere a transcendéncia das coisas, isto é, a fun¢do ontoldgica que
desdobram ao se superar e expressar, em um refletir-se reciproco,
todas aquelas em relagao as quais se diferenciam. Assim, uma coisa
¢ ao mesmo tempo “titulo do mundo” e “espelho da
transcendéncia” (Merleau-Ponty, 1964, p. 2715s).

2.2. Husserl afirma que cada um dos atos intencionados s¢ é
possivel em virtude de “um wum-no-outro das efetuagdes
intencionais, efetua¢des, além disso, ndo-independentes, com um
oculto um-no-outro das objetividades intencionais” (Husserl, 1959,
p. 124). Em virtude da implicagdo inerente a intencionalidade,
revela-se uma remissdo a horizontes sempre novos. As
multiplicidades que assim se descobrem nos atos intencionais
exibem um entrelacamento ou um-no-outro (Ineinander) em
contraste com a sucessao ou o um-apos-outro (Nacheinander) e a
justaposi¢ao ou o um-fora-do-outro (Auseinander) a qual poderia
limitar-se a mera referencialidade. Husserl contrapde a analise
intencional das vivéncias a analise real do cérebro, destacando o
um-no-outro como trago distintivo da primeira e o um-fora-do-
outro como caracteristica da segunda. A tarefa do fenomenologo
nao é indagar como estao compostas as coisas, mas desvelar de que
modo opera a consciéncia que temos delas. E nesse desvelamento
deve destacar o emaranhamento dos atos através dos quais esses
objetos se manifestam como correlatos. Trata-se de uma analise
intencional de nexos que se estende a todo o curso da consciéncia:
“Cada vivencia singular ‘espelha’ o nexo total das vivéncias” (Husserl,
1959, p. 318).
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Merleau-Ponty, por sua vez, refere-se a uma “remissao
intencional reciproca”, “reversibilidade” ou “Ser englobante-
englobado”, isto é, a uma “remissao intencional reciproca” ou
“intencionalidade interior ao ser”, que constitui o tema da “intra-
ontologia”

(Merleau-Ponty, 1964, p. 280, 297s). Ha um “um-no-outro”
(Ineinander)em que cada elemento é envolvido pelo outro ao mesmo
tempo em que envolve o outro. A nocao de Ineinander significa que
“toda relagdo com o ser é simultaneamente captar e ser captado, a
captacdo é captada, ela estd inscrita e inscrita no mesmo ser que ela
capta”, e por isso a filosofia ndo pode ser captagao total e possessao
intelectual, mas consiste na “experiéncia simultanea do captante e o
captado em todas as ordens” (Merleau-Ponty, 1964, p. 319).

A nocgao de entrelacamento se relaciona em Husserl com as de
emaranhamento (Verflechtung) e transposicao (Ubertragung). A elas
também remete Merleau-Ponty. Refere-se, por exemplo, a uma
passagem de Ideas III, na qual Husserl observa que “a ‘natureza’ e o
corpo proprio, em seu emaranhamento com este, também a alma, se
constituem em referéncia reciproca um ao outro (in Wechselbezogenheit
aufeinander, in eins miteinander)” (Husserl, 1952, p. 124).” Aqui se
inspira Merleau-Ponty para afirmar com respeito ao corpo préprio e
o mundo: “H4 insercao reciproca e entrelacamento (entrelacs) de um
no outro” (Merleau-Ponty, 1964: 182). E em termos mais gerais, se
referird ao “emaranhamento (entrelacement) de minha vida com as
outras vidas, de meu corpo com as coisas visiveis pela intersecgao
(recoupement) de meu campo perceptivo com o dos outros, pela
mistura (mélange) de minha duragao com a dos outros” (Merleau-
Ponty, 1964, p. 74). Ou seja: o tecido ou estrutura da consciéncia do
mundo, que em Husserl s6 correlativamente € estrutura do mundo,

7 Uma referéncia a esse texto husserliano se encontra no texto “O fildsofo e sua
sombra”: “[...] em um texto profético de 1912, Husserl ndo vacilava em falar de
uma relagdo reciproca entre a Natureza, o corpo e a alma, e [..] de sua
‘simultaneidade’” (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 223). E também nos cursos sobre
a Natureza, com a observacgao de que é dificil integrar a afirmag¢do no marco do

idealismo transcendental (cf. MERLEAU-PONTY, 1995, p. 112).
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se apresenta em Merleau-Ponty, antes de tudo como um tecido do
mundo. Segundo Merleau-Ponty, Husserl havia retrocedido nessa
questao a fim de sustentar que “a esfera profunda das
intencionalidades primordiais estava engendrada pelo ato do Eu”
porque “queria prevenir-se do perigo de uma restauragao de uma
filosofia naturalista” (Merleau-Ponty, 2000, p. 233).

2.3. Em suma: Merleau-Ponty recebe de Hegel a nocao de
dialética, mas evita que ela culmine em uma positividade de nivel
superior: “[...] o que recusamos ou negamos nao € a ideia de uma
superagao que reune, € a ideia de que conduz a um novo positivo,
a uma nova posigao” (Merleau-Ponty, 1964, p. 129). Ademais, toma
de Husserl a nocao de entrelacamento, mas a coloca, antes de tudo,
no mundo mesmo, por exemplo, como entrelacamento de carne do
corpo e carne do mundo: “A ideia do quiasma e do Ineinander é, ao
contrdrio, a ideia de que toda andlise que desembaraga torna
ininteligivel” (Merleau-Ponty, 1964, p. 318). Por ultimo, recolhe de
Whitehead a nogao de superposi¢cdo ou transposigao, mas sem
extrair as consequéncias metafisicas que adquire na filosofia do
organismo: “O que busca Whitehead ¢ um elemento que nao seja
uma parte, mas que seja um todo” (Merleau-Ponty, 1995, p. 157).
Esta acolhida nao ¢ impedida pela recusa do componente
teleoldgico que impregna as trés visdes: “Eu nao sou finalista, [...]”
(Merleau-Ponty, 1964, p. 318). Em uma Nota de trabalho de
novembro de 1960, em palavras que remetem as trés posigoes,
Merleau-Ponty pode elaborar em conjunto suas fontes e afirmar
sobre aquilo que as caracteriza igualmente, isto é, a passagem de
um ao outro: “[...] cada um toma emprestado do outro, toma ou
transpassa (empiete) sobre o outro, estd em quiasma com o outro.
Em que sentido esses quiasmas multiplos sao apenas um so: nao no
sentido da sintese, da unidade originariamente sintética, mas
sempre no sentido da Ubertragung, da transposicao, da irradiacio
do ser, portanto” (Merleau-Ponty, 1964, p. 314s). Vao de maos
dadas nesse texto, a Dialektik de Hegel, despojada da sintese em
uma posi¢ao superior, o Ineinander de Husserl, transposto ao
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mundo, e o overlapping de Whitehead moderado em seu alcance
especulativo.

3. A carnalidade como implica¢do da natureza

3.1. Nas Notes Manuscrites Inédites, Merleau-Ponty afirma:
“Ideia de Whitehead: reciprocidade da relagdao eu-natureza; sou
por meu corpo parte da natureza e as partes da natureza admitem
entre elas relagdes do mesmo tipo que as do corpo com a natureza”
(Robert, 2011: 50).® Whitehead assinala que a natureza ¢ o que
observamos na percepgao através dos sentidos e distingue a
percatacao sensivel (sense-awareness) como um fator que nao
implica pensamento e a percepcao que implica pensamento, isto é,
um juizo que capta entidades dotadas de propriedades e
relacionadas com outras entidades. Whitehead escreve: “[...] a
percepcao sensivel (sense-perception) tem um fator que nao é
pensamento. Chamo a esse fator ‘percatagdo sensivel’. [...]. Se a
percepcao nao envolve pensamento, entao a percatagao e a
percepgao sensivel sao idénticas” (Whitehead, 1920, p. 4). Merleau-
Ponty se refere ao primeiro nivel de percatacao sensivel (sense-
awareness) em termos de “despertar (éveil) sensivel” ou “revelagao
(révélation) sensivel” (Merleau-Ponty, 1995, p. 157s). Trata-se de
uma abertura primitiva a natureza de carater pré-objetivo. E uma
percepcao em estado nascente alheia a todo elemento do
pensamento. O retorno a revelagdo sensivel como percep¢ao em
estado nascente assinala uma instancia prévia e suposta pelo
conhecimento discursivo.

Segundo Whitehead, a percep¢ao tem um valor ontoldgico
porque o que percebo estd a uma s vez para mim e nas coisas. Uma
percepcao no modo da eficacia causal se antepde a percepgao no
modo do que ¢é apresentado instantaneamente, isto €, a percepcao
que envolve pensamento. A eficicia causal consiste na
incorporagao de outras entidades a constituicio da propria

8 A citagao corresponde ao Volume XV dessas notas.
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experiéncia abaixo do nivel da consciéncia. Desse modo descreve
um processo pelo qual o multiplo inerente a eventos passados se
converte no uno de uma nova ocasiao de experiéncia. Nao tem
sentido estabelecer uma distancia entre a natureza causal e a
natureza que aparece. Merleau-Ponty comenta a respeito:
“Whitehead procura pensar a causalidade e o conhecimento como
duas variaveis da mesma relagao” (Merleau-Ponty, 1995, p. 159).

Deste modo se produz uma incorporacao de outras entidades
a constitui¢do da propria experiéncia ou sentir (feeling) abaixo do
nivel da consciéncia. Isso significa uma percepgao de carater basico
que Whitehead denomina percep¢ao no modo da eficdcia causal.
Temos sensag¢des de cor, som etc., mas que nao sao componentes
fundamentais da percepcao, pois se baseiam e derivam de uma
forma mais elementar da experiéncia. Whitehead sustenta que os
seres vivos inferiores possuem uma percatagdo causal ainda
quando carecem de uma apresentacdo sensivel. Modos de
comportamento orientados até a autopreservagao sao o indicio de
um vago sentimento de uma relagao causal com o mundo externo
que tem alguma intensidade, porém vagamente definido quanto a
qualidade e localizagdo. Produz-se uma reacdo causal ainda
quando a percepgao sensivel estd ausente, e essa reacao mostra a
fungao antecedente do corpo na percepgao sensivel. Encontramos
nosso conhecimento direto da eficdcia causal em um “estar-com”
(‘hithness”) do corpo mediante a derivagao a partir dos dérgaos
corporais sensiveis. Whitehead sustenta que esse ser-com do corpo
€ "o que torna o corpo o ponto de partida de nosso conhecimento
do mundo circundante", bem como proporciona "nosso
conhecimento direto da eficdcia causal", de modo que a percepcao
sensivel "é acompanhada pela percepgao do 'estar-com' do corpo”
(Whitehead, 1929, p. 81).

3.2. Se o “ser-com” do corpo é negligenciado, a percepgao fica
limitada ao que se apresenta instantaneamente. Os dados dos
sentidos ou impressdes de sensagao, descritas pelo pensamento
como entidades mentais, sdao, nos termos de Whitehead, uma
reprodugao conceitual de algo mais elementar, isto €, as preensdes
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fisicas das entidades precedentes com sua percepgao no modo da
eficacia causal: “Dai a no¢ao kantiana de caos dos dados ultimos. E
também Hume — pelo menos em seu Tratado — s6 pode encontrar
diferengas de ‘forga e vivacidade’” (Whitehead, 1929, p. 248). Nas
preensoes fisicas de entidades atuais passadas estao implicados os
objetos eternos como determinantes realizados. Sobre essa base,
por meio de preensdes conceituais, os objetos eternos sao captados
como puros potenciais para a determinagao. Assim, os dados
sensiveis sdo uma aparéncia gerada pelas preensodes da efic4cia
causal do entorno antecedente, e especialmente do corpo. As
preensoes fisicas originais de eficacia causal sao transmutadas e
sintetizadas em preensdes conceituais, isto é, percepgdes no modo
da instantaneidade do que se apresenta. O mundo causal do
passado imediato aparece como uma implantacao de qualidades
“apresentadas” a nossos sentidos.

Os dados sensiveis derivam de estados antecedentes do
proprio corpo, e do mundo antecedente externo ao corpo, e sao
projetados no espago contemporaneo no modo do que se apresenta
instantaneamente. Interpretamos as qualidades sensiveis
percebidas no modo do que se apresenta instantaneamente como
simbolos das entidades atuais do mundo externo. Entre a
percepcao no modo da eficacia causal e a percepgao no modo do
que se apresenta instantaneamente se produz uma “transferéncia
simbolica” reciproca por meio da qual a percepgao causal do
mundo passado inerente a primeira, encontra-se relacionada com a
percepgao do mundo presente, inerente a segunda:

Este modo misto de percepcio é chamado, aqui, ‘referéncia
simbdlica’. [...]. A li¢do da transmutagao da eficacia causal no que se
apresenta instantaneamente é que grandes fins sao alcancados pela
vida no presente — vida inovadora e imediata, mas que deriva sua
riqueza de sua heranga plena do corpo animal adequadamente
organizado (Whitehead, 1929, p. 168, 339)°.

% “Os lagos da eficacia causal surgem de fora de nds. Revelam o carater do mundo
do qual surgimos, uma condigao inescapavel em torno da qual nos configuramos.
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Outro aspecto importante reside no fato de que o mundo
antecedente de cada sujeito que opera por eficicia causal é o
mesmo passado de todos os outros sujeitos. Portanto, existe uma
base comum da qual derivam todas as suas experiéncias em um
processo compartilhado. Por isso Merleau-Ponty escreve: “Essa
passagem da Natureza, que assegura a interioridade dos eventos
uns em relagdo aos outros, nossa ineréncia no Todo, liga os
observadores uns aos outros” (Merleau-Ponty, 1995, p. 158).

3.3. Segundo Merleau-Ponty, a sensagdo como modalidade de
existéncia ndo pode se separar do fundo de uma adesao global ao
mundo. Assim, a percep¢ao consciente depende de uma
sensibilidade que a precede e ja foi sincronizada com aspectos do
mundo: “Quando vejo um objeto, sempre experimento que ha,
todavia, ser além do que vejo atualmente” (Merleau-Ponty, 1945, p.
250). Na reversibilidade dos momentos do senciente e do sensivel,
0 corpo nos instala no seio das coisas e converte as coisas em carne:
“[...] as coisas sao o prolongamento do meu corpo e meu corpo é o
prolongamento do mundo, por meio dele o0 mundo me rodeia”
(Merleau-Ponty, 1964, p. 308). Isso implica um um-no-outro como
uma relacao envolto-envolvente por parte de cada um dos termos
da relagao. Cada aspecto parcial da natureza, e isso inclui o préprio
corpo, envolve os outros e é ao mesmo tempo envolvido por eles.
Merleau-Ponty afirma que a natureza nao esta simplesmente diante
de nds como se esta diante de um espelho, mas sobretudo atras de
nos: “Porque a natureza ndo € apenas o objeto, o parceiro da
consciéncia no face a face do conhecimento. E um objeto do qual
surgimos, no qual nossos preliminares foram colocados pouco a
pouco até o momento de nos amarrar em uma existéncia, e que
continua a sustentd-lo e fornecer-lhe materiais” (Merleau-Ponty,
1995, p. 356). A alusao ao “face a face” se aparenta a percepgao no

Os lagos do que se apresenta instantaneamente surgem de dentro de nos e estao
sujeitos a intensifica¢des, inibigdes e diversificagdes conforme aceitemos ou
rejeitemos seu desafio” (WHITEHEAD, 1927, p. 58).
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modo do apresentado instantaneamente, e a referéncia aos
“preliminares”, com a percepc¢ao no modo de eficacia causal.

Com a nogado de natureza, segundo Merleau-Ponty, descobre-
se na fenomenologia uma “camada anterior, que nunca é
suprimida”, e que equivale a uma “historia primordial”, a um “solo
de verdade”, isto €, a uma verdade que “habita a ordem secreta dos
sujeitos encarnados” (Merleau-Ponty, 1995, p. 367). A natureza é
“patria e historicidade de sujeitos carnais” e “dominio da ‘presenca
origindria’”” em virtude do “pertencimento de todos os sujeitos a
um mesmo nucleo de ser ainda amorfo, cuja presenga experienciam
na situagao que lhes é propria” (Merleau-Ponty, 1995, p. 367, 369).

4. A carnalidade como matriz da historia

Até aqui, a carnalidade tem sido examinada como uma
manifestacdo da natureza. Cabe-nos, agora, considerar a histéria
humana como uma manifestagdo da carnalidade. Visto que a
natureza comporta uma capacidade de acao que podemos utilizar,
mesmo que nao seja a nossa, Merleau-Ponty (1995) aponta que “o
homem € o devir consciente da produtividade natural” (p. 363), ou
seja, da “Natureza como produtividade orientada e cega” (p. 367).
Tudo isso significa que, sob todo o material cultural e o
desenvolvimento histdrico, é necessario destacar aquilo em que
tudo se enraiza. Encontramo-nos com uma proto-histdria
configurada por “matrizes da histéria” no sentido de que a acao
historica retoma em uma “arquitetura distinta” os elementos que
lhe propde um “logos do mundo natural” (Merleau-Ponty, 1995, p.
282). Esse pertencimento de todos os sujeitos a um ntcleo de ser
ainda amorfo esta relacionado a ineréncia do mundo antecedente
em cada ocasiao de experiéncia. Merleau-Ponty refere-se a
““histdria organica’ sob a historicidade” (Merleau-Ponty, 1964, p.
221), de modo que “minha implantacao corporal em um Ser-Péatria-
territério” se apresenta como condigao prévia para a efetividade da
histéria. Afirma que ha um sentido e uma unicidade da histdria, ou
seja, uma racionalidade que “se forma sobre a relagao pré-objetiva
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dos homens com os homens e a terra” (Merleau-Ponty, 1998, p. 89).
Por isso aponta que “sé se solucionard a filosofia da histéria
resolvendo o problema da percepgao” (Merleau-Ponty, 1964, p.
249); refere-se a “historicidade” (Merleau-Ponty, 1945, p. 276s) do
sujeito da percepgao, e se propoe a “aproximar” os trés problemas,
da percepcao, da histdria e da expressao (cf. Merleau-Ponty, 1960,
p. 94). Essa relacdo pode ser ilustrada com os fenomenos de
percepcao original, de simbolismo e de sincronizagao em torno de
um sistema de poderes.

41. Uma percepgao origindria contrasta com a percepcao
empirica ou secunddria porque, em uma atividade criativa, nao
remete as coisas mesmas como se fossem um texto originario, mas
produz seus proprios padrdes, ajustando-se a “uma sintaxe
perceptiva que se articula de acordo com suas proprias regras”
(Merleau-Ponty, 1945, p. 45s.; cf. 53s). A percep¢ao nao €
primariamente uma apresentacdo, mas um ordenamento que é
afetado por uma contingéncia, pois ndo existiria se a selegao e
exclusao fossem diferentes. Da-se um polimorfismo do ser selvagem
que se caracteriza pela simultaneidade do incompossivel. A
percepgao ordena todos os elementos do mundo e institui, porque o
corpo é expressao primordial, um sentido no que carece de sentido.

De maneira andloga, o processo histérico mostra um duplo
movimento centripeto de adaptagdo e centrifugo de criagdao. A
instituicdo de um novo sentido enquanto advento significa algo
além da existéncia de fato. Domina uma multiplicidade em uma
unidade, e instaura uma “ordem origindria do advento
(avénement)”, que € também uma “promessa de eventos
(événements)”, através de “uma sintaxe tnica” que funciona como
uma “logica subjacente” (Merleau-Ponty, 1960, p. 85, 87; 1968, p.
63). Esse fenomeno ja se manifesta na percepcao e, por isso, todas
as instituicdes sao comparaveis entre si. Merleau-Ponty escreve:
“Husserl empregou o belo termo Stiftung — fundagao ou
estabelecimento — para designar, para designar primeiramente a
fecundidade ilimitada de cada presente que, justamente porque é
singular e porque passa, nao podera jamais deixar de ter sido e,
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portanto, de ser universalmente, mas sobretudo a fecundidade dos
produtos da cultura que continuam valendo apds sua aparigao e
abrem um campo de pesquisas em que revivem perpetuamente”
(Merleau-Ponty, 1960, p. 73s).

Tanto na percepgao originaria quanto na historia criadora,
produz-se a concentracao de um sentido que ainda se encontra
disperso, embora ja iniciado. Nessa concentragao se retomam os
dados do mundo que tém o carater de sentidos em estado latente,
de perspectivas parciais sobrecarregadas, e se vai além delas,
adaptando-as de modo que existam expressamente. O mundo nao
nos impde um espetaculo de forma absoluta, mas sobre o fundo de
suas solicitagbes se institui um sentido: “A pintura reordena o
mundo prosaico e faz, se se quiser, um holocausto de objetos, assim
como a poesia faz arder a linguagem ordindria” (Merleau-Ponty,
1969, p. 89).

42. A carnalidade é um sistema simbolico ou sistema de
correspondéncia em que cada parte ndao € representativa, mas
expressiva da outra. Nossas percepcdes e movimentos operam
assim “por sua inser¢do em um sistema de equivaléncias nao-
convencional, na coesao de um corpo” (Merleau-Ponty, 1995, p.
281). Todos os membros do corpo formam um sistema, ou seja, sao
organizados e coordenados de tal forma que se encadeiam em um
simbolismo: “S6 no mundo percebido pode-se compreender que
toda corporalidade ja seja simbolismo” (Merleau-Ponty, 1995, p.
375)1. O sentido dos gestos ou comportamentos se configura pela
propria estrutura das manifestagdes, ou seja, os movimentos,
gestos ou condutas parciais que se expressam uns aos outros e, ao
simbolizarem-se reciprocamente, dessa maneira, expressam um
sentido. Todo gesto ou comportamento é, desse modo, uma
totalidade de sentido, a0 mesmo tempo irredutivel a seus
componentes e expressavel apenas por meio deles.

10 “Ha um simbdlico na coisa que liga cada qualidade sensivel as outras”
(MERLEAU-PONTY, 1945, p. 368).
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Merleau-Ponty estabelece um vinculo entre a dialética e a
nocao de fundacao entendida como uma relagao na qual o termo
fundante nao pode ser consumido ou absorvido pelo termo
fundado, e na qual, por outro lado, o termo fundado nao é uma
réplica, mas um meio no qual se manifesta o fundante. A relacao
dialética da lugar a uma estrutura caracterizada por uma
racionalidade na contingéncia. Assim, Merleau-Ponty identifica a
razao com o sentido enredado nos conteudos, com a forma
articulada com a matéria. Procura descrever “a recuperagao
perpétua do fato e do acaso por uma razao que nao existe antes do
fato e sem ele” (Merleau-Ponty, 1945, p. 148).

Isso significa que uma agao mais complexa tem um sentido
porque seus aspectos parciais se remetem uns aos outros, isto €, eles
se simbolizam uns aos outros: “[...] a vida 'mental’ ou cultural toma
de empréstimo a vida natural suas estruturas, e o sujeito pensante
deve ser fundado sobre o sujeito encarnado” (Merleau-Ponty, 1945,
p. 225). A expressao simbdlica aparece na percepg¢ao e na agao antes
de se manifestar na musica, na pintura ou na linguagem. Merleau-
Ponty refere-se ao “corpo humano como simbolismo natural, ideia
que nao é um ponto final e, ao contrdrio, anuncia uma
continuagao”. E pergunta: “Qual pode ser a relagdo entre esse
simbolismo tdcito ou indiviso e o simbolismo artificial ou
convencional que parece ter o privilégio de nos abrir a idealidade,
a verdade?” (Merleau-Ponty, 1995, p. 381). E a pergunta sobre “por
qual milagre a generalidade natural do meu corpo e do mundo vem
se acrescentar de modo particular uma generalidade criada, uma
cultura, um saber que retoma e retifica a primeira” (Merleau-Ponty,
1964, p. 200). Como resposta, ele se refere a uma transmigragao em
que a corporeidade é abandonada a favor da encarnagdo “em outro
corpo menos pesado, mais transparente”, sem que isso implique
que a cultura fique “independente de toda a condigao” (Merleau-
Ponty, 1964, p. 200). Essa passagem a outro corpo mais
transparente pode ser explicitada com as exposi¢oes de Paul
Ricceur sobre o simbolismo.
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Esse pensador destacard, entao, niveis de simbolizagdo. Em
primeiro lugar, como em Merleau-Ponty, ja se nota no gesto um
simbolismo imanente, implicito e construtivo em virtude da uniado
de um aspecto mental e de um aspecto fisico na unidade de uma
expressao. A configuragdo visivel do gesto pode ser considerada
como o sentido literal portador do sentido figurado em uma relacao
de duplo sentido caracteristica do simbolismo explicito.

Em segundo lugar, Ricceur explicita 0 modo como o simbolo é
uma estrutura imanente da experiéncia e agdo humanas. Uma agao
complexa tem um sentido porque contém uma série de
componentes que se remetem uns aos outros, ou seja, se
simbolizam uns aos outros. Toda agdo se caracteriza por uma
intencdo ou projeto, motivos ou razdes que levam a agir de uma
forma e ndo de outra, um agente que tem o poder de agir e é
considerado responsavel, circunstancias nas quais os agentes
atuam e sofrem, uma interagao — seja de cooperacgao, concorréncia
ou luta — e um resultado. Todos esses momentos em conjunto se
encontram em uma relagao de intersignificacao, em virtude da qual
a agao adquire um sentido que também é irredutivel a cada um dos
termos e s6 pode se manifestar por meio deles (cf. Ricceur, 1977, p.
21-63, 1983, p. 88s).

Sobre a significancia da ac¢ao se enxerta, em terceiro lugar, o
simbolismo imanente da comunidade, ou seja, novos significados
que respondem a regras e institui¢des. Segundo Ricceur, o
simbolismo imanente a comunidade articula a interagdo de
multiplos agentes por meio de uma significacao adicional que lhes
atribui diferentes papéis dentro de um sentido amplo de
instituicao, possibilita uma regulacio da a¢do humana que
apresenta semelhangas com cddigos genéticos, governa mediante
uma regra ou norma uma troca de bens, signos ou pessoas, e
proporciona um contexto de descri¢ao para agoes particulares (cf.
Ricceur, 1982, p. 40-44). Toda cultura estd mediada de forma
simbolica, no sentido de que estd ligada internamente por um
simbolismo imanente, implicito e construtivo que confere uma
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legalidade basica a acdo. Este tipo de simbolismo nao se separa de
outras esferas culturais.

Por dultimo, um simbolismo explicito, autonomo e
representativo se caracteriza por um duplo sentido, no qual um
sentido primeiro aponta para um sentido segundo que sé pode ser
alcancado através do primeiro. Um simbolismo de segunda ordem
exibe, pois, uma arquitetura de sentido que pde em jogo uma
analogia que conecta o sentido primeiro manifesto com o sentido
segundo latente.

4.3. Em virtude da natureza temporal da existéncia se constitui
um corpo habitual — existéncia adquirida ou coagulada — com os
esquemas de agao que desaparecem do corpo atual — existéncia
aberta e pessoal — e se transformam em movimentos virtuais ou
possiveis. Em um processo de sedimentacdo das experiéncias se
produz uma desindividualiza¢do ou generalizagao, no sentido de
que as experiéncias se estendem a outras para as quais constituem
um suporte. Um estado de resposta constante impediria o sujeito de
se centrar em si mesmo. Portanto, a existéncia é ambigua porque, por
um lado, se ergue sobre o plano anonimo da cristalizagao de nosso
passado e, por outro, é a possibilidade constante de transcender esse
passado. Assim, entre o corpo como “existéncia congelada e
generalizada” e a existéncia aberta e pessoal como “encarnagao
perpétua” se estabelece uma “dialética do adquirido e do futuro”
(Merleau-Ponty, 1945, p. 194; 494). O corpo ¢ um conjunto de
possibilidades que contém uma espontaneidade prépria que
depende de um “eu posso” que lhe permite orientar uma
diversidade de contetidos para a unidade de um mundo.

Na percepcao, solicitagdes confusas do mundo se sincronizam
com o sistema de poderes perceptivos. A percepgao é prospectiva
porque seu movimento de fixagao articula o espetaculo de aspectos
ou superficies, de modo que o objeto ndo seja virtual, mas atual em
um futuro préoximo. Além disso, é retrospectiva porque retém os
momentos ja percorridos, ligando-os entre si e, recorrendo a um
saber latente que resulta da sedimentacdo da experiéncia
individual, desindividualiza ou generaliza no sentido de tornar-se
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extensivel a outras experiéncias para as quais configura um
suporte. Dado que contamos com essas estruturas gerais, podemos
admitir novos conteidos de experiéncia sem sermos dominados
totalmente por eles, de modo que cada resposta a um estimulo
ocupe toda a nossa atengao. Ja existem respostas elaboradas pela
periferia do nosso ser onde se encontram previamente delineadas
em sua generalidade.

No nivel da histéria se produz, também, um movimento de
sincronizagao em relacdo ao “eu posso”. Além de homens e coisas,
hd uma terceira ordem que Merleau-Ponty define como “a das
relacOes entre os homens inscritas nas ferramentas ou simbolos
sociais; essas relagoes tém seu desenvolvimento, seu progresso,
suas regressOes; nessa vida generalizada, como na vida do
individuo, ha semi-intencao, fracasso ou éxito, reacao do resultado
sobre a intengao, retomada ou diversificagao, e € isso que se chama
histéria” (Merleau-Ponty, 1955, p. 59). Para evitar “uma tensao
excessiva” a qual estarifamos condenados se tivéssemos a cada
momento que assumir tudo o que nos confronta, é necessario
admitir "uma mediagao das relagdes pessoais por meio do mundo
dos simbolos humanos” (Merleau-Ponty, 1955, p. 293), ou seja,
“esse intermundo que chamamos de histéria, simbolismo, verdade
por se fazer” (Merleau-Ponty, 1955, p. 293).

A histéria é também uma realidade que transforma em um
co-nascimento o problema das relagdes do sujeito com o objeto. O
objeto é dado pelos rastros deixados por outros sujeitos, e o
sujeito, inserido na trama da historia, desenvolve sua iniciativa
retomando esses dados dispersos. Nao € possivel escapar nem de
um condicionamento, nem de um ponto de vista em meio a
intermindveis trocas entre o sujeito e o objeto (cf. Merleau-Ponty,
1955, p. 30s). A historia nao é apenas um objeto que esta diante e
distante de nds, e fora de nosso alcance, mas que nos motiva como
sujeitos. Além disso, € um objeto constituido pelos rastros
deixados por outros sujeitos. Ela toma forma de acordo com
nossas categorias, mas nossas categorias também se libertam de
sua parcialidade em contato com a histdria. Somos capazes de
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autocritica, e a historia constitui o inico meio de nossos erros e
verificagoes. Nosso saber sempre é parcial e partidario, e jamais
se confundird com um em si da histdéria. O que importa é perceber
que todo fato social é uma variante da tinica vida da qual fazemos
parte, e que todo outro € outro nds mesmos (cf. Merleau-Ponty,
1960, p. 141s).

Merleau-Ponty refere-se a dupla relacao que existe entre o
individuo e a totalidade histdrica nestes termos:

[...] ela age sobre nos, estamos nela em um determinado lugar, em
uma determinada posi¢do, e respondemos a ela. Mas também a
vivemos, falamos dela, escrevemos sobre ela, nossa experiéncia
transborda de todos os lados o ponto em que nos encontramos.
Estamos nela, mas por sua vez ela esta totalmente em nds. Essas duas
relacOes se encontram concretamente unidas em cada vida (Merleau-
Ponty, 1955, p. 67s).

Por um lado, a subjetividade est4 incorporada a historia, mas
isso nao quer dizer que seja produzida pela historia. Por outro, a
histéria é subjetividade generalizada, ou seja, relacdes entre
pessoas que ficaram adormecidas e coaguladas. Essas relagoes
reversiveis contribuem para aprofundar a interrogacao humana e
uma filosofia interrogativa da histdoria: “Uma histdria que se faz e,
entretanto, estd por se fazer, um sentido que nunca é nulo, mas que
deve ser sempre retificado, retomado, mantido contra os acasos”
(Merleau-Ponty, 1955, p. 88). A subjetividade deve se incorporar a
histéria sem se tornar um epifendomeno dela. Interpelagdes nos
veem do mundo e devemos responder a elas. Ha coisas que nao
podemos negar, interpelagdes que ndo podemos evitar (cf.
Merleau-Ponty, 1945, p. 520).

O sentido da histdria deve ser entendido como um sentido que
pode ser reinterpretado e estd sempre em perigo. Implica reunir os
fatos histéricos em uma totalidade que é expressa por eles. As
situagOes histdricas sao ambiguas porque a consciéncia que se tem
delas é também um fator nelas e porque a sedimentagao as

336



transforma. Nesse contexto, Merleau-Ponty sustenta que ha “uma
ma ambiguidade” quando as mudangas nao sdo enfrentadas
adequadamente e uma ordem racional ndo é estabelecida nos fatos
contingentes. Mas ha também “uma ‘boa ambiguidade’, isto ¢, uma
espontaneidade que realiza o que parece impossivel ao considerar
os elementos separados, que reine em um unico tecido a
pluralidade de monadas, o passado e o presente, a natureza e a
cultura” (Merleau-Ponty, 2000, p. 48).
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