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NOTA INTRODUTORIA

O presente numero da Diacritica — Série de Filosofia e Cultura congrega um
conjunto diversificado de ensaios e artigos que correspondem, em grande
parte, a investigagao que se faz no 4mbito da Linha de Agédo de Filosofia e
Cultura, do Centro de Estudos Humanisticos da Universidade do Minho.
Sdo quatro as dreas tematicas em que se inserem os trabalhos aqui reunidos:
1) “A Filosofia na Academia’, dossier que agrupa um conjunto de sete con-
feréncias proferidas no IX Simpoésio Luso-Galaico de Filosofia, realizado
em Braga nos dias 28 e 29 de outubro de 2011 (este Simpdsio constituiu
também uma introdugdo a homenagem publica ao Prof. Acilio Estanqueiro
Rocha, que se realizou no dia 29); 2) Questées de Etica e Filosofia Politica,
sete conferéncias apresentadas no ambito da realizacdo dos III Encontros
de Braga sobre o tema; 3) Duas efemérides: quatro artigos consagrados ao
pensamento e influéncia do filésofo Jean-Jacques Rousseau, em celebra-
¢do do tricentenario do seu nascimento; dois artigos dedicados a obra dos
irmaos Jacob e Wilhelm Grimm, que em 1812 - celebram-se agora duzen-
tos anos — deram a lume, e ao mundo, os seus primeiros contos tradicionais
e de fadas, sendo um dos artigos especificamente dedicado a Jacob Grimm
e ao seu contributo na drea da Linguistica Alema; 4) “Varia’, um acervo de
textos de tematica diversificada, de indole cultural, intercultural e transcul-
tural, relacionados com o pos-colonialismo, identidades e estudos feminis-
tas. Compdem ainda o volume: a apresentacdo, edi¢do e traducdo anotada
de um inédito de Leo Strauss, e algumas recensdes.

Uma palavra final deve reservar-se para sublinhar o texto In Memo-
riam, dedicado a Anténio Eugénio Peixoto, malogrado Professor e Colega
que ha pouco deixou enlutados o Instituto de Letras e Ciéncias Humanas e
a Academia do Minho.

Virginia Soares Pereira
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APRESENTACAO

Entre os dias 28 e 29 de Outubro de 2011, no Auditdrio do Instituto de
Letras e Ciéncias Humanas da Universidade do Minho, teve lugar o IX Sim-
posio Luso-Galaico de Filosofia. Com uma frequéncia bienal, este simpdsio
foi criado com o objectivo de se constituir como um férum para o encontro
e debate de ideias entre as comunidades filosoficas ligadas as universidades
do Minho e de Santiago de Compostela. Esta edigdo contou com o patroci-
nio do Departamento de Filosofia e do Centro de Estudos Humanisticos da
Universidade do Minho.

Desde o inicio, os organizadores desta nona edi¢do pretenderam associar
a realizacdo do Simpdsio as cerimdnias de homenagem ao Professor Acilio
Estanqueiro Rocha, por ocasido da sua aposentagdo. O Prof. Acilio Rocha
foi co-fundador do Simpdsio Luso-Galaico e um dos seus mais constantes e
enérgicos dinamizadores. Sob o signo desta homenagem, o tema escolhido
para esta edi¢do foi “A Filosofia na Academia”, em tributo a exceléncia do
percurso académico e cientifico de Acilio Rocha.

A Conferéncia Inaugural esteve a cargo do Professor Nel Rodriguez Rial.
Expressamente dedicado a figura de Acilio Estanqueiro Rocha, a conferéncia
de Nel Rodriguez Rial prop6s-se repensar o “velho oficio da filosofia” num
exercicio que néo se limitasse a ser um simples levantamento socioldgico das
mudancas em curso na Universidade contemporanea, motivadas pela revo-
lugéo trazida pela disseminagdo das novas tecnologias aplicadas enquanto
ferramentas pedagogicas ou causadas pela adaptagdo e implementaciao do
modelo de Bolonha. Em vez de uma lamentacio sobre o modo como os
diversos interesses politicos e econémicos estardo a coarctar progressiva-
mente a autonomia da investiga¢do e gestdo universitarias, o autor ensaiou
uma reflexdo “mais modesta” sobre a natureza particular do oficio do pen-
sar filosofico e sobre as exigéncias pedagdgicas que a sua simples existéncia
coloca a Universidade.

A comunica¢do de Maria Ardnzazu Serantes apresentou alguns tracos
essenciais do pensamento de Maria Zambrano, destacando sobretudo a ver-
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tente que melhor reflecte 0 modo como a filésofa espanhola soube reunir
e condensar a influéncia de varios mestres. Através da obra desta discipula
heterodoxa de Ortega y Gasset, é possivel avaliar que temas circulavam por
entre os meios intelectuais espanhdis seus coevos. Em particular, a autora
opta por singularizar o conceito de razdao poética, oferecendo uma arqueo-
logia dos pressupostos, autores e eixos tematicos que terdo constituido os
alicerces deste conceito axial na filosofia de Zambrano.

A apresentagdo de Manuel Curado procurou as raizes da nogdo de
inconsciente na histdoria intelectual portuguesa do século XIX, nomea-
damente a partir da obra de autores como o Abade de Faria, Candido de
Figueiredo, Bettencourt Raposo, Miguel Bombarda ou José de Lacerda. O
teor de todas estas contribui¢des, necessariamente diversas e mesmo para-
doxais, foi compartimentado em trés categorias mais salientes: o incons-
ciente enquanto foco criativo, o caracter manipulavel do inconsciente e o
inconsciente enquanto perfeicdo do psiquismo.

O texto de Rebeca Roca Fraga e Martin Gonzalez Fernandez dedicou-se
a uma analise de alguns dos mais importantes textos de Noam Chomsky
sobre democracia e educagio, a partir de uma antologia recente organizada
por Carlos-Peregrin Otero. As contribui¢des de Chomsky sobre o tema
geral da educacio sao avaliadas a trés niveis: a discriminacdo das suas bases
epistemoldgicas, o enquadramento na filosofia politica e a reflexao critica
que ¢ proposta pelo autor.

Que lugar para a filosofia politica feminista na universidade contem-
poranea? Maria Xosé Agra Romero procurou enunciar respostas para esta
questdo, revisitando o impacto que os estudos feministas e de género tive-
ram sobre a filosofia, e a filosofia politica em particular, ao longo das tltimas
décadas. Para além da avaliacdo da importincia crescente deste sector da
filosofia politica contemporanea, a autora dd conta da sua influéncia sobre
a organizagao da comunidade politica actual, algo que ultrapassa em muito
o seu estatuto como simples ramo cientifico.

Jodo Ribeiro Mendes desenhou um retrato da ontologia histérica do
filésofo canadiano Ian Hacking, insistindo na especificidade da sua pro-
posta perante a teoria homénima de Michel Foucault. A partir desta base
mais descritiva, foi avaliado o modo como o modelo de Hacking podera
sustentar uma nova compreensao de temas filoséoficos classicos, designada-
mente a questdo da natureza da racionalidade cientifica.

A apresenta¢do de Pedro Martins visou uma avaliagdo da pertinén-
cia e fundamentos da nogdo de “filosofias nacionais”, em geral, e da ideia
de uma “filosofia portuguesa’, em particular. Adoptando uma perspectiva
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anti-essencialista e historicamente orientada, o autor defende o caracter
universal do pensamento filosofico e a partir dessa base propde uma avalia-
¢do critica da ideia de filosofias nacionais, assumindo como paradigmatico
0 caso portugués.

Acilio Estanqueiro Rocha proferiu a conferéncia de encerramento, reto-
mando, em certo sentido, o tema da conferéncia inaugural: o que pode ser a
filosofia para além da academia? Entre a ldgica e a ética, ou a epistemologia
e a estética, a filosofia é uma pratica discursiva profundamente compro-
metida com o mundo da vida. Enquanto actividade académica, e seguindo
o conselho de Kant, a filosofia deve ser mais um instrumento para pensar
dinamicamente a realidade - sendo para tal indispensavel um profundo
conhecimento da sua histéria — do que uma desenquadrada enumeragio
de doutrinas.

Braga, Dezembro de 2012
Vitor Moura






A FILOSOFIA PARA ALEM DA ACADEMIA
LA PHILOSOPHIE AU-DELA DE L'’ACADEMIE
PHILOSOPHY BEYOND ACADEMY

Acilio da Silva Estanqueiro Rocha*
acilio@ilch.uminho.pt

Num Simpésio sobre “A Filosofia na Academia’, importa, no seu encerramento,
versar o tema “A Filosofia para além da Academia” O objectivo é sobretudo mos-
trar como a filosofia transcende as referéncias académicas habituais. Ela abrange a
légica, a ética, o conhecimento, a estética, mas ¢ a sabedoria que a preenche: ela esta
aqui em unissono com a existéncia. Entao, a filosofia ¢ “uma pratica discursiva que
tem a vida por objecto, a razdo por meio e a felicidade por fim”. Por isso, mais que
aprender filosofia, importa aprender a filosofar.

Palavras-chave: Filosofia, Ironia, Modo de Viver, Existéncia, Conhecimento, Sabe-
doria.

Lors d'un Symposium portant sur “La Philosophie dans 'Académie”, nous voulons,
a T'heure de sa cloture, porter le regard vers “La philosophie au-dela de I'Acadé-
mie”. Le but est surtout de montrer comment la philosophie transcende les réfé-
rences académiques habituelles. Il est vrai quelle a trait a la logique, a Iéthique, a la
connaissance, a lesthétique, mais cest la sagesse qui la comble vraiment: ici, elle est
al'unisson avec lexistence. Alors, la philosophie est “une pratique discursive qui ala
vie pour objet, la raison pour moyen et le bonheur pour fin”. Dong, plus quappren-
dre la philosophie, il faut apprendre a philosopher.

Mots-clés: Philosophie, Ironie, Maniére de Vivre, Existence, Connaissance, Sagesse.

* Universidade do Minho, Centro de Estudos Humanisticos, Braga, Portugal.
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Projected as the final conference in a Symposium on “Philosophy in the Academy”,
this article addresses the subject of “Philosophy beyond Academy”. The objective
is above all to show how philosophy transcends the usual academic references.
Philosophy encompasses logic, ethics, epistemology, aesthetics, but it is mainly
inhabited by wisdom: it is in accordance with existence. Therefore, philosophy is
“a discursive practice holding life as its object, reason as its means and happiness
as its end”. Thus, more than how to learn philosophy, it is important to learn how
to philosophize.

Keywords: Philosophy, Irony, Way of Life, Existence, Epistemology, Wisdom.
S

E com um misto de jubilo e de emogdo que procedo a honrosa incum-
béncia de encerrar este IX.c Simpdsio Luso-Galaico de Filosofia'l, sobre “A
Filosofia na Academia’, este ano realizado no campus de Gualtar da Uni-
versidade do Minho, precisamente no Auditério do Instituto de Letras e
Ciéncias Humanas. Achei por bem, tratando-se do acto de encerramento,
considerar o tema “A Filosofia para além da Academia”

a) “A filosofia nGo é uma doutrina, mas uma actividade”

Clarifiquemos este ponto de partida: a inevitabilidade da filosofia radica na
natureza do ser humano; por isso mesmo, nio é necessario que o estudioso
de filosofia esteja na Academia, mas que se interesse por assuntos tao preg-
nantes como a linguagem e o conhecimento, a moral e a ética, a religido, a
politica, o direito, a arte, temas e problemas cientificos, e em torno deles
deseje, com disponibilidade para o didlogo e o debate, ampliar a sua capaci-

1 Séo estes os Simpdsios Luso-Galaicos de Filosofia, realizados até ao momento, ora em Braga,
ora em Santiago de Compostela, com as respectivas actas publicadas (em livros ou revistas):
I - Pensar a Europa, 10 de Dezembro de 1999, Campus de Gualtar, Universidade do Minho,
Braga; II - Europa: Mito e Razdo, 26-27 de Outubro de 2000, Campus Sul, Universidade de
Santiago de Compostela; III - Justica, Poder e Cidadania, 30 de Novembro de 2001, Campus
de Gualtar, Universidade do Minho, Braga; IV - Galiza-Portugal: Miradas Cruzadas, 28-29 de
Novembro de 2002, Campus Sul, Universidade de Santiago de Compostela; V - Europa, Cida-
dania e Multiculturalismo, 7-8 de Maio de 2004, Casa Museu de Mongao da Universidade do
Minho; VI - Desafios do Século XXI, 11-12 de Novembro de 2005, Galeria Sargadelos, Santiago
de Compostela; VII - O Papel dos Intelectuais, 27-28 de Abril de 2007, Campus de Gualtar,
Universidade do Minho, Braga; VIII - Razdo Ecolégica, 11-12 de Junho de 2009, Faculdade de
Filosofia, Praza de Mazarelos, Santiago de Compostela; IX - A Filosofia na Academia, 28-29 de
Outubro de 2011, Campus de Gualtar, Universidade do Minho, Braga.
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dade cognoscitiva e raciocinativa. No fundo, como afirma Wittgenstein, “a
filosofia nao é uma doutrina, mas uma actividade”?.Poderd ainda asseve-
rar-se como a filosofia estrutura todas esses temas, e contribui, com as suas
exigéncias de ldgica, para que o pensamento néo se apresente como inarti-
culado, ilusdrio ou falacioso; e, além disso, ser-lhe-4 possivel ir ainda mais
além, afora da causalidade dos factos, habilitando-se a imaginar, a criar,
no exercicio da sua capacidade de pensar — o que se revela imprescindivel
quando se quer ser feliz e viver autenticamente.

Apraz-me rememorar o testemunho de Epicuro, bem expresso nesta
sua Carta: “Epicuro a Meneceu, saudagdes. Que ninguém hesite em dedi-
car-se a filosofia enquanto jovem, nem se canse de o fazer depois de velho,
porque ninguém ¢ demasiado jovem nem muito velho para desenvolver a
saude do espirito. Ora, quem disser que a sua hora de filosofar ainda nio
chegou, ou que ela ja passou, assemelhar-se-a a um homem que diz que é
demasiado cedo ou demasiado tarde para a felicidade. Logo, tanto o jovem
como o velho devem filosofar: este, para que permanega jovem, na grata
fruicio do bem que o passado lhe ofertou; aquele, para que possa encarar
sem receios o futuro, e com isso conseguir ser, a um tempo, jovem e velho.
Por conseguinte, é preciso reflectir sobre as causas que podem produzir a
felicidade: se a tivermos, temos tudo, mas se néo a tivermos, tudo faremos
para a possuir’®. Na verdade, trata-se de uma atitude tdo vélida no século
III a.C., em Atenas, como no dealbar do século XXI, em qualquer parte do
mundo.

A reflexdo filosofica permite, pois, que aquele que a exerce possa
expandir os seus conhecimentos, podendo relaciona-los com outras areas
do saber, avaliando o passado, discernindo o presente ou modelando o
futuro, como sujeito que pensa e age, ciente de seus limites e possibilidades.
Na situagdo actual, caracterizada, como adiante diremos, pela profusio de
informagdes, por uma intromissdo ininterrupta e por vezes desabrida dos
meios de comunicacdo, abrindo horizontes ¢ certo, mas originando tam-
bém - quantas vezes — um crescente confusionismo, a capacidade critica de
esclarecer-se e de esclarecer é hoje mais importante que nunca.

Por isso mesmo, um facto indesmentivel nos nossos dias é a sedu¢io
exercida por problemas e escritos de filosofia, apesar da aparente extenua-
¢do dos grandes sistemas filosoficos neste inicio de século. Compreende-se:
antes de mais, a filosofia configura-se naquilo que Husserl denominou

2 Ludwig Wittgenstein, Tratado Légico-Filoséfico (1921), 4.112, trad. M. S. Lourengo, Lisboa,
Fundagio Calouste Gulbenkian, 1995, p. 62.
3 Epicure, Lettre a Ménécée. Paris, Editions Fernand Nathan, 1982, p. 76.
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Lebenswelt ou “mundo da vida”; ela indaga as virtualidades humanas da
existéncia; a filosofia ¢, constitutivamente, necessaria a condi¢ao humana,
porque os fins da vida humana néo sdo os bens materiais, mas os ideais da
existéncia, as modulagdes da cultura, os procedimentos e meios éticos para
o desenvolvimento harmodnico da autonomia, num contexto de liberdade
dos humanos.

b) “E a admiracio que impele ao conhecimento”

Aristoteles — o “Mestre dos que sabem”, como se lhe referiu Dante na Divina
Comédia - cuidou também de defender a indispensabilidade da filoso-
fia: “Ou ndo ¢é preciso filosofar ou deve-se filosofar; se deve filosofar-se,
ha que filosofar; se ndo é preciso filosofar, para 0 mostrar, ha ainda que
filosofar”™l. Estamos perante uma argumentacdo cuja forga estd tanto mais
na posi¢do negativa — “ndo é preciso filosofar” — quanto ela carece da prova
pertinente: s6 filosofando é possivel defender tal posigdo, que o mesmo é
defender a inevitabilidade da filosofia. E — de acordo ainda com o Estagi-
rita — é a admiragdo que impele ao conhecimento; por esta, os individuos
tornam-se conscientes da sua ignorancia: é por amor ao conhecimento que
se busca conhecer e nio por qualquer interesse trivial: “Foi, com efeito, pela
admiragdo que os homens, assim hoje como no comeco, foram levados a
filosofar, sendo primeiramente abalados pelas dificuldades mais dbvias, e
progredindo em seguida pouco a pouco até resolverem problemas maiores:
por exemplo, os fenémenos da lua, os do sol e das estrelas e a génese do
universo. Ora, perceber uma dificuldade e admirar-se é reconhecer a pro-
pria ignorancia; por isso, também quem ama os mitos é, de certa maneira,
filésofo, porque o mito resulta do maravilhoso. Pelo que, se foi para fugir a
ignorancia que filosofaram, claro esta que procuraram a ciéncia pelo desejo
de conhecer, e ndo em vista de qualquer utilidade’®. A relevincia da admi-
ragdo esta bem presente na emergéncia do “espirito filosofico”

Todavia, satisfeita a admiragao, por via do saber, logo surge a duvida,
pois o processo cognoscitivo somente se desenvolve mediante a comprova-
¢do critica. O conhecimento nio se da de forma facil, imediata, por simples
observagio da realidade ou no contacto com conhecimentos prévios: todos
e cada um de nés descobrimo-nos num mundo em que a existéncia é sen-

4 Cf. Aristote, Protreptique, frag. 6 Diiring.
5 Aristoteles, Metafisica, Livro I, 2, trad. V. Cocco, intr. e notas de J. Carvalho, Coimbra, Atlan-
tida, 1969, p. 11.
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tir, pensar e agir; e esta existéncia ndo é uma existéncia tranquila: é uma
existéncia problematica. Podemos dizer que a filosofia manifesta-se como
tal quando os seres humanos exigem justificagdes racionais que validem ou
invalidem as crencas quotidianas. Ora, tal racionalidade implica uma tri-
plice exigéncia: desde logo, racional na medida em que algo é argumentado,
debatido e compreendido; depois, racional ainda porque é argumentando e
debatendo que se conhecem as condi¢des e os pressupostos dos nossos pen-
samentos e os dos outros; por fim, racional significa respeitar certas regras
de ldgica e de coeréncia do pensamento para que um argumento tenha sen-
tido, se chegue a conclusoes susceptiveis de serem discutidas, reflectidas e
compreendidas também pelos outros.

¢) “’Sapere aude!’ Tem a coragem de fazer uso do teu proprio
entendimento!”

Tera sido também a admiragdo em ver a 4gua mudar de estado que sugeriu
a Tales de Mileto ser ela a forca original criadora de todos os seres. Mas ha
uma velha histéria sobre Tales que Platdo recolhe no Teeteto e que ao longo
dos tempos serviu para ilustrar as incompreensdes que o “espirito contem-
plativo” provocava entre os que encomiavam a “pratica” e o “realismo”. “Tal
como, quando Tales observava os astros e olhava para cima, caiu num pogo.
Conta-se que uma bela e graciosa serva tracia disse uma piada a prop0sito,
visto, na ansia de conhecer as coisas do céu, deixar escapar o que tinha a
frente, debaixo dos pés. Esta graga serve para todos os que se dedicam a
filosofia™®l. De certo modo, o encontro entre Tales e a jovem tracia compen-
diara todas as tensdes e incompreensdes entre 0 mundo da vida e a teoria,
desde Aristéfanes (dramaturgo grego, tido como o maior representante da
comédia antiga), a Moliere, um dos mestres da comédia satirica, a quem se
deve o célebre dito “ridendo castigat mores” (a rir se castigam os costumes),
até a contemporaneidade.

No entanto, é curioso verificar que Aristoteles transmite de Tales um
episodio de sinal contrario: “Tomemos como exemplo o que se conta acerca
de Tales de Mileto (...). Consta que o censuravam por ser pobre, atribuindo
isso a inutilidade da filosofia. O facto é que, devido aos seus conhecimentos

6 Platao, Teeteto, 174a, trad. A. M. Nogueira e M. Boeri, Lisboa, Fundagdo Calouste Gulbenkian,
2005, pp. 247-248. Cf. também Daniel Innerarity, A Filosofia como uma das Belas-Artes, Lisboa,
Editorial Teorema, 1996, p. 125 ss.
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de astronomia, previu a proximidade de uma boa colheita de azeite; quando
ainda era Inverno, alugou com o pouco de dinheiro que tinha todos ao
lagares de Mileto e Quios, gastando apenas uma pequena soma, ja que nao
havia outras ofertas mais avultadas. Quando chegou o tempo da colheita,
e porque muita gente acudiu a0 mesmo tempo e com urgéncia a busca de
lagares, arrendou-os ao preco que bem entendeu, ndo sé obtendo uma
soma elevada de dinheiro como provando que era facil, para os fildsofos,
tornarem-se ricos se o desejassem, embora nio fosse essa, de facto, a meta
das suas aspiragdes. Tales tera dado, assim, ao que consta, prova inequi-
voca da sua sabedoria’”.. Como sabemos, Aristoteles distingue bem entre
0 “mero viver” e o “viver bem”: importa ndo olvidar que este envolve duas
dimensoes - a actividade moral e a intelectiva.

Tales de Mileto foi denominado o protofildsofo, por ser o primeiro a
buscar um fundamento de toda a realidade (arché), que, segundo ele, é a
“agua’. A filosofia suspeita sempre dos meros acasos; a esséncia da filosofia
¢ a busca de um fundamento, isto é, a razdo de ser das coisas. Dar-nos a
consciéncia disso mesmo, dar-nos uma certa ideia do limite que ndo somos
capazes de franquear ¢ aquilo que Kant pretendeu fazer com a sua filosofia
critica; neste sentido, Kant converteu-se no melhor advogado de Tales face
ao atrevimento da bela jovem tracia, e inverte os papéis: ja ndo é a realidade
terrena que nos conduz ao realismo, mas sim a teoria, a reflexdo critica, ao
mostrar a futilidade e a pequenez do imediato®. Esta ¢ a atitude critica, que
se funda na razio iluminista kantiana segundo a qual todas as produgoes
tedricas devem passar pelo crivo da reflexao.

Segundo Kant, “o Iluminismo [Aufklarung] é a saida do homem de sua
menoridade, pela qual ele préprio é responsdvel. A menoridade é a incapa-
cidade de se servir do entendimento sem a orientagio de outrem. E a si
proprio que deve atribuir-se essa menoridade, uma vez que ela ndo resulta
da falta de entendimento, mas da falta de decisdo e de coragem para usar
o proprio entendimento sem a orientacdo de outrem. Sapere aude! Tem a
coragem de fazer uso do teu proprio entendimento! Eis o lema do Ilumi-
nismo [Aufkldrung]”®). Neste sentido, a Ilustragdo é também a esperanga
de que os humanos, por meio do uso da razio, se libertem da opressdo
da supersti¢do, da ignorancia e da autoridade, fontes de heteronomia; mas

7 Aristoteles, Politica [edigao bilingue], 1259a 9-18, trad. A. C. Amaral e C. C. Gomes, Lisboa,
Vega, 1998, pp. 88-89.
D. Innerarity, op. cit., pp. 125-128.
Emmanuel Kant, Quest-ce que les Lumiéres (1784), trad. J.-E Poirier, Paris, Garnier-Flamarion,
1991, p. 43.



A FILOSOFIA PARA ALEM DA ACADEMIA 21

somente pelo uso critico da razdo é que serd possivel a liberacio dessas
heteronomias, possibilitando-se experiéncias de autonomia.

d) “O homem é o Unico animal que ri”

No entanto, o rir manifesta uma outra dimensiao que supera o comporta-
mento vulgar da jovem escrava tricia. E a “razdo irénica” que pode trans-
cender a “razdo critica” quanto a sua capacidade subversiva: numa cultura
que ja absorveu a critica até a tornar inofensiva, a ironia pode tornar-se o
unico recurso por domesticar; e talvez seja mesmo a forma de resisténcia
que menos precisa de certezas.

Na verdade, a razdo tem algo a ver com estas situagdes-limite, porque
ela é também uma faculdade que subjaz a estas dificuldades e em que o riso
e o choro podem ser a sua sublimagdo. Ora, interroga-se Henri Bergson,
no seu livro intitulado precisamente O Rir: “Como ¢ possivel que um facto
tdo importante, na sua simplicidade, ndo tenha merecido aten¢ao mais atu-
rada dos filosofos?”!!%, Todavia, remonta a Aristoteles a afirmacdo de que
“0 homem é o unico animal que i’ tornando o risivel uma prerrogativa
humana; mas, para além de Bergson, também Freud, Victor Hugo, Bau-
delaire, Kierkegaard, Nietszche, Jankélevitch, entre outros, foram fil6sofos
que tomaram a sério a significacdo humana do rir.

Com efeito, “ndo ha comicidade fora do que é propriamente humano.
Uma paisagem podera ser bela, graciosa, sublime, insignificante ou feia;
nunca sera risivel. Riremos de um animal, mas porque nele teremos sur-
preendido uma atitude de homem ou certa expressio humana. Riremos de
um chapéu, mas o que se ridiculariza ndo é o pedago de feltro ou palha, mas
a forma que os homens lhe deram, o capricho humano de que ele tomou
o molde”. (...) Varios definiram o homem como “um animal que sabe rir”.
Poderiam também bem ter podido defini-lo como um animal que faz rir,
pois se outro animal o conseguisse, ou algum objecto inanimado, seria
por semelhanca com o homem, pela marca que o homem ai imprime ou
pelo uso que o0 homem faz dele”™. O rir é, pois, um acto especificamente
humano.

10 Henri Bergson, “Le rire: essai sur la signification du comique” (1900), (Euvres, Paris, Presses
Universitaires de France, 1970, p. 388. Cf. também D. Innerarity, op. cit., p. 140.

11 Aristote, Parties des Animaux, 111, 10,673 a 8

12 H. Bergson, “Le rire: essai sur la signification du comique’, op. cit., p. 388.



22 ACILIO DA SILVA ESTANQUEIRO ROCHA

Rimo-nos ainda quando se percebe, em situagdes concretas, que ha
uma substitui¢do das respostas adequadas e previsiveis por respostas meca-
nicas e rigidas: “Numa sociedade de puras inteligéncias, provavelmente nao
se choraria mais, mas talvez se risse ainda; enquanto almas invariavelmente
sensiveis, harmonizadas em unissono com a vida, onde qualquer aconteci-
mento se prolongaria em ressonancia sentimental, ndo conheceriam nem
compreenderiam o rir’™l. A vida estimula em todos os seres vivos uma
capacidade de adaptagdo mediante mecanismos de resposta com vista a
normalidade dos comportamentos.

Por isso mesmo, Henri Bergson conecta o riso com a vida: “A nossa
escusa, para abordar o problema, é que nio teremos em vista encerrar a fan-
tasia comica numa defini¢do. Vemos nela, acima de tudo, algo de vivo. Por
mais ligeira que ela seja, tratd-la-emos com o respeito que se deve a vida.
Limitar-nos-emos a vé-la crescer e a desabrochar. De forma em forma, por
gradagdes insensiveis diante de nossos olhos, ela realizara singulares meta-
morfoses. Nao desprezaremos nada do que virmos. Talvez, alids, com esse
contacto assiduo, ganhemos alguma coisa mais flexivel que uma defini¢do
tedrica: um conhecimento pratico e intimo, como o que nasce de longa
camaradagem”¥. Se é verdade que se trata de um fenémeno fisioldgico
através de movimentos do corpo, a sua origem esta ligada ao espirito: “O
comico exige, enfim, para produzir todo o seu efeito, algo como uma anes-
tesia momenténea do coragdo. Ele dirige-se a pura inteligéncia”"®. Na sua
génese esta uma interpretagdo a proposito de uma certa situagdo, sejamos
nela participes ou apenas espectadores.

Nao admira que o rir e a alegria sejam centrais também no pensamento
de Nietzsche, e nisso sera seguido por Bergson. Por exemplo, o préprio
titulo do livro A Gaia Ciéncia [“Le Gai Savoir’, O Alegre Saber] expressa
essa dimensdo. Em Para Além do Bem e do Mal, chega a reivindicar que
se faca uma hierarquia dos fildsofos a partir da qualidade e intensidade de
suas risadas: “Ndo obstante aquele filésofo que, como bom inglés, procurou
criar, em todas as cabegas pensantes, uma ma reputagdo do riso - “O riso
é um defeito da natureza humana, que qualquer cabega pensante se devera
esforcar por superar” (Hobbes) -, gostaria de me permitir estabelecer uma
classificacao dos fildsofos, de acordo com o nivel do seu riso (...)"01. A

13 Ib., pp. 388-389.
14 Ib, p. 387.
15 Ib, p. 389.

16 Friedrich Nietzsche, Para Além do Bem e do Mal (1886), § 294, trad. e notas de C. Morujdo,
Circulo de Leitores, 1996, p. 254.
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verdade é que o rir apenas ocorre entre os humanos e é sempre sinal de uma
certa jovialidade interiormente desfrutada.

O riso enaltecido por Nietzsche, sobretudo n'A Gaia Ciéncia e em Assim
falava Zaratustra, ao lado da sua vertente critica, possui igualmente um
profundo caracter afirmativo e criador, que ndo estara presente na teoria
bergsoniana. No entanto, em consondncia com Bergson, Nietzsche enfatiza
no aforisma 327 d’A Gaia Ciéncia, que o que poderia despertar o riso é a
patética situacdo do homem que se tornou pe¢a de um esquema maquinal
pré-existente e desprovido de vitalidade, a que ele simplesmente se adequou
de modo passivo e irreflectido. Mostra-o logo na epigrafe que criou para
figurar na primeira pagina d’A Gaia Ciéncia: “Moro na minha prépria casa,/
Nunca imitei nada em alguém./E rio-me de todos os mestres,/Que nunca se
riram de si também. (Inscrigdo por cima da minha porta)”!7).

Morar na sua propria casa ¢ reconhecer-se como singular, ndo imitar a
outrem, nao reproduzir gestos mecinicos e viciosos (como Bergson mos-
trara no capitulo III do seu livro). Ou seja, ¢ manter-se atento as deman-
das e mudar de acordo com as exigéncias vitais e ndo pura e simplesmente
acatar e adequar-se comodamente a rigidez de esquemas pré-estabelecidos.
O mestre que nunca ri de si é um mestre preconceituoso, portanto incons-
cientemente risivel devido a cristalizagdo de suas ideias que nao sdo revis-
tas, repensadas, por terem assumido contornos absolutos com pretensdes
de perenidade. J4 o “mestre que ri de si” ndo se vincula a falsa seguranca
de algum pensamento pretensamente inquestionavel; ao invés, mantém-se
atento ao devir da vida e as potenciais perspectivas por explorar.

Assim falava Zaratustra é dos escritos em que Nietzsche pos em pratica o
compromisso assumido WA Gaia Ciéncia. Certamente é contra estes “mestres
que ndo riem de si’, expressoes do “espirito de gravidade” — Sartre dira mais
tarde, o “espirito de sério” - por impedirem a vivéncia da graciosidade, a que
Zaratustra destina uma das principais maximas de seu sétimo discurso: “Nao
¢ com a cdlera, mas com o riso que se mata. Vamos, matemos o espirito de
gravidade!”"®l. O rir ¢, pois, profundamente critico, mas nada impde: é tao
mais libertador quanto desperta de situagoes de subjugagao. Neste sentido, o
rir é também um exercicio da liberdade no modo como ¢é vivido, o que res-
ponsabiliza tanto o que recorre a0 humor como o que nele participa.

17 Friedrich Nietzsche, Le Gai Savoir (1882), ed. G. Colli et M. Montinari, Paris, Gallimard, 1967,
p. 67.

18 Friedrich Nietzsche, Assim falava Zaratustra: um livro para todos e para ninguém (1883), I
Parte, “Do Ler e do Escrever” [Sétimo Discurso de Zaratustra], trad. Paulo O. Castro, Circulo
de Leitores, 1996, p. 47.
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e) “A filosofia é uma atitude no mundo, ndo uma abstencdo”

Nesta sequéncia, importa observar que a filosofia ndo é um exercicio men-
tal exterior e abstracto, completamente alheio a quem o realiza, indiferente
a paixdo existencial que estd na sua prdpria origem. A filosofia é um exer-
cicio espiritual e uma certa maneira de viver!®.. Qutras disciplinas do pen-
samento podem ser desenvolvidas nas costas da vida ou nela pouco influir:
um cientista pode comportar-se de acordo com umas normas enquanto
exerce a sua profissdo e com outras quando vive; este dualismo é perfeita-
mente conjugavel. Em filosofia, ndo; um filésofo nao é s6 um pensador, é
também um homem real; o seu modo de pensar é inseparavel do seu modo
de ser?l. A atitude filosdfica, se decorre do quotidiano, ndo é a ele redutivel;
pressupde sempre que a quotidianidade seja inquirida reflexivamente quer
a partida quer a chegada.

Conforme Merleau-Ponty escreve a Sartre, “a filosofia é uma atitude
no mundo, ndo uma abstenc¢io; ela nio estd reservada ao filésofo de pro-
fissdo, e ele manifesta-a fora dos seus livros”?!. Que sentido tem hoje este
apelo, quando as filosofias se concebem mais para serem pensadas, muitas
vezes atreitas somente a dialéctica (legitima) das objec¢des e das refuta-
¢oes, quando os pensadores, muito embora relevem a pratica, esta nio é
vista como uma possivel arte de viver? Neste ponto, e no quadro da filosofia
contemporéanea, ndo podemos deixar de recorrer a Michel Foucault e a sua
peculiar analise do “cuidado de si’, que ele mesmo perscrutou na filosofia
antiga®, e que o levou a desenvolver a ideia de uma estética da existéncia
ligada a um certo “estilo de vida”. A este propdsito, observou: “a questao
do estilo é central na experiéncia antiga: estilizacdo da relagio a si-mesmo,
estilo de conduta, estilizacdo da relagdo aos outros. A Antiguidade néo ces-
sou de por a questdo de saber se era possivel definir um estilo comum a
esses diferentes dominios de conduta”??!. E que a ética assim concebida tem
muito a ver com o modo da sua comunicagdo publica, com a forma da sua
mensagem, aliada a uma certa manifestacio de liberdade.

19 Pierre Hadot, La Philosophie comme Maniére de Vivre, Paris, Editions Albin Michel, 2001, p.
66.

20 D. Innerarity, op. cit., p. 10.

21 Maurice Merleau-Ponty, “Lettre de M. Merleau-Ponty a J.-P. Sartre” (8 juillet 1953), in ID., Par-
cours Deux, Paris, Verdier, 2000, p. 150.

22 Michel Foucault, Histoire de la Sexualité, t. 3, Le Souci de Soi, Paris, Gallimard, 1984.

23 Michel Foucault, “Le retour de la morale” (1984), in ID., Dits et Ecrits, vol. IV, Paris, Gallimard,
1994, p. 698.
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De facto, Foucault procurou extrair de obras de pensadores da filosofia,
grega e romana, ou de arquivos organizacionais (v.g., sistemas de clinica,
do asilo e prisional), antologias de existéncia que se tornaram visiveis no
choque com o poder estabelecido: o sujeito ético apenas pode transformar a
sua vida em obra, ou mesmo para ai tender, numa luta permanente contra
as forgas sociais que ai se opdem ou dai derivam; portanto, a sua analise de
sistemas nio recai numa retirada para uma vida afastada das lutas publicas,
ou para uma ética individualizada: “a liberdade ¢ a condigéo ontologica da
ética, mas a ética é a forma reflectida que toma a liberdade”?!. Ademais, na
relagdo a si e aos outros, o sujeito ético pode transmitir, com a sua existén-
cia, uma elaboragdo do bem mediante as categorias e formas do belo.

A acgdo do “intelectual especifico”, de que Foucault se reclama, desvia-se
de qualquer ligagao com o universal; neste aspecto, rompe “com a ambic¢do
totalizante daquilo a que chamava o “intelectual universal” - qual mestre
absoluto da verdade: “o que desejo fazer - afirma na sua ultima entrevista
- é um uso da filosofia que permita limitar os dominios de saber”; ela
resulta de um dominio de verdade “local” e dum saber “especializado’, que
recusa as pretensdes universais do pensamento. Na verdade, o autor preferiu
envolver-se em movimentos de resisténcia descentralizados, nao unificados
e muito menos disciplinados: “Se, no século XIX, o socialismo cientifico
emergiu das utopias, no século XX a socializagdo real emergira talvez das
experiéncias”®). O “intelectual especifico” pde em ac¢do uma ética que,
para ser de resisténcia pontual, nio é menos socialmente expostal®”; por
contraposi¢do com Sartre — o “intelectual universal” -, Foucault teve uma
vida consagrada ao estudo de sistemas especificos da sociedade ocidental e
quis-se inserido em lutas especificas com vista a actos de liberagao.

A estética da existéncia, escreve Foucault, é “(...) a arte reflectida de
uma liberdade percebida como jogo de poder”?*); se liberdade e poder estdo
intimamente ligados, importa advertir o elo estreito entre resisténcia e

24 Michel Foucault, “Léthique du souci de soi comme pratique de liberté” (1984), in ID., Dits et
Ecrits, vol. 1V, op. cit., p. 712.

25 Michel Foucault, “Le retour de la morale” (1984), op. cit., p. 707.

26 Cf. Michel Foucault, “Par-dela le bien et le mal” (1971), in ID., Dits et Ecrits, vol. I1, Paris, Edi-
tions Gallinard, 1994, p. 234.

27 Esta ética tomou, na obra como na vida do autor, formas concretas cuja coeréncia deve ser
sublinhada: oposigdao ao poder dos homens sobre as mulheres, dos pais sobre os filhos, da
psiquiatria sobre os doentes mentais, da medicina sobre a popula¢éo, da administragdo sobre
a vida das populag¢des (Cf. Michel Foucault, “Pourquoi étudier le pouvoir: la question du sujet”
[Entretien], in Hubert Dreyfus / Paul Rabinow, Michel Foucault: un parcours philosophique,
Paris, Gallimard, 1984, p. 301.

28 Michel Foucault, Histoire de la Sexualité, t. 2, Lusage des plaisirs, Paris, Gallimard, 1984, p. 277.
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poder; ndo ha poder sem resisténcia e resisténcia sem poder: se a resistén-
cia pode representar um obstaculo, o poder pode utilizar as resisténcias
para desenvolver novas estratégias®!. E impossivel desligar a resisténcia
dos jogos de poder, sabendo-se como estes sao utilizados para constituir
um certo tipo de rela¢io com a verdade, e em que as sociedades constituem
e sujeitam as nossas identidades.

f) Os homens como fins, isto é, as pessoas, sGo denominados
“fins objectivos”

Das muitas defini¢des que se tém dado a esta antiga arte de filosofar, “a
filosofia como vulnerabilidade” é uma das mais peculiares. Eis alguns tragos
proprios dessa vulnerabilidade: ser-se consciente que é mais interessante
o que nos surpreende que aquilo que nos dd razdo; demorar as respostas
e evitar sobretudo a precipita¢ao; desconfiar da seguranga ostentosa; ndo
se sentir incomodado perante perguntas a que nio se sabe responder mas
que também nio pode rejeitar; fugir do enquistamento nas suas diversas
formas - intelectual, moral ou politica; estar a vontade na inquietagdo; dei-
xar-se invadir por uma incorrigivel curiosidade. Nao é que o fildsofo seja
um personagem incomodo (ha-os até acomodaticios em extremo), mas é a
incomodidade que é uma atitude filos6fica™®!. De facto, as “morais recebi-
das” - estaticas, exteriores — variam certamente mas ndo mudam: por prin-
cipio, elas exibem respostas acabadas a questdes ainda ndo postas. Os que
se servem dessas respostas tornam-se rigidos como reflexos da imposi¢ao
de uma lei; ndo sdo mais que pré-juizos — juizos recebidos de fora -, que
se nos impoem espontaneamente sem a mediagdo reflexiva. O problema
das ideias recebidas — no caso, pouco importa que sejam boas - é que nos
impulsionam a agir como autématos: “para tal questdo, tal resposta’; elas
induzem um comportamento sem reflexdo, sem o fundamento em que se
baseia 0 homem “consciente de si”: este funda o seu juizo mais na reflexdo e
ndo na moral ja acabada. Ja isso, segundo Bergson, constitufa uma base da
ironia e fonte do rir.

29 Michel Foucault, Histoire de la sexualité, t. 1, La volonté de savoir, Paris, Gallimard, 1976, p.
125-127.
Cf. também Acilio da Silva Estanqueiro Rocha, “Genealogia, Poder e Subjectividade: perspec-
tivas e aporias em Foucault’, Diacritica, n° 9, 1994, pp. 5-36.

30 Cf. Fernando Savater / José Luis Pardo, Palavras Cruzadas: um convite a filosofia [1998], trad.
Miguel Serras Pereira, Lisboa, Fim de Século, 2008, p. 39.
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Pela filosofia podemos considerar a diferenca entre o que é e o que deve
ser, pois também ela nos manifesta as exigéncias da liberdade e da digni-
dade da pessoa humana, como referéncias incondicionais. Foi Kant quem
o enunciou de modo magistral, como o unico fim especificamente moral
ou “fim independente” com que contamos, isto é, ser humano revestido
de “valor absoluto”, que requer um imperativo categérico. Enquanto os fins
relativos apenas constituiriam “fins subjectivos’, como sido os que qualquer
um de nos se propde realizar, os homens como fins, isto &, as pessoas, sdo
denominadas por Kant “fins objectivos’, como expressa a famosa passagem
da Fundamentagio da Metafisica dos Costumes: “Os seres cuja existéncia
depende, ndo em verdade da nossa vontade, mas da natureza, tém contudo,
se sdo seres irracionais, apenas um valor relativo como meios e por isso se
chamam coisas, ao passo que os seres racionais se chamam pessoas, porque
a sua natureza os distingue ja como fins em si mesmos, quer dizer como
algo que nao pode ser usado como simples meio e que, por conseguinte,
limita nessa medida todo o arbitrio (e é um objecto de respeito). Estes nao
sdo portanto meros fins subjectivos cuja existéncia tenha para nés um valor
como efeito da nossa acgdo, mas sim fins objectivos, quer dizer coisas cuja
existéncia é em si mesma um fim, e um fim tal que ndo se pode p6r nenhum
outro no seu lugar em relagdo ao qual essas coisas servissem apenas como
meios; porque de outro modo nada em parte alguma se encontraria que
tivesse valor absoluto; mas se todo o valor fosse condicional, e, por con-
seguinte, contingente, em parte alguma se poderia encontrar um prin-
cipio pratico supremo para a razdo ! Por isso, acrescenta Kant, noutra
passagem ndo menos famosa da mesma obra, o homem néo tem prego,
mas dignidade: “aquilo que constitui a condigdo s6 gracas a qual qualquer
coisa pode ser um fim em si mesma, nio tem somente um valor relativo,
isto é, um pre¢o, mas um valor intrinseco, isto é, dignidade”®?. Nisto, Kant
perscrutou uma das dimensdes incontornaveis da “Filosofia para além da
Academia™: a filosofia é inconformismo, e mesmo rebeldia, quando néo se
resigna a ser apenas expressido do seu tempo, quando prefere ser evocagdo
a ser reflexo.

Desde o julgamento de Sdcrates que sabemos que a filosofia mantém
uma relagdo tensa com o status quo™!. Ontem, Sdcrates queria tornar os
homens melhores e mais justos; hoje, as suas interrogagdes sobre a virtude

31 Immanuel Kant, Fundamentagio da Metafisica dos Costumes (1785), trad. P. Quintela, Coimbra,
Atlantida, 1960, pp. 66-67.

32 Ib., pp. 76-77.

33 D. Innerarity, op. cit., p. 102 ss.
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e 0 bem sdo também as nossas, embora as nossas respostas sejam necessa-
riamente diversas; se entdo a tarefa estava facilitada com a filosofia debatida
na praga publica, hoje, com as novas tecnologias, quando o pensamento é
instigado a tornar-se espectaculo - a simplesmente fazer audiéncia -, pode
ndo ser mais que um outro retorno a uma nova sofistica, que Socrates per-
tinazmente combateu.

g) “A coruja de Minerva levanta voo sé ao entardecer...”

E verdade que a leitura do jornal da manha era, para Hegel, “a oragdo do
homem moderno” Schopenhauer ndo hesitava em ilustrar os seus racioci-
nios com uma citacio do Times londrino, ao lado de um dito de Platdo ou
de Aristoteles. O “espirito fildsofo” nao serd desprezar a actualidade jorna-
listica, mas ndo serd também confinar a esta a realidade; deveria ser ten-
tar compreender as coisas que se passam a partir das que ndo se passam,
explicar as coisas que se contam pelas que se silenciam e recordar que o real
néo é intermitente ainda que algumas informagdes sobre ele tantas vezes o
sejam**. Hoje, como no passado, importa a busca de um novo socratismo:
recorde-se que ja Sdcrates preconizava para o filosofar um método em dois
tempos - a ironia e a maiéutica, recusando o “pronto a pensar”.

Essa proposicao hegeliana, ‘a coruja de Minerva levanta voo sé ao entar-
decer...,’) torna-a simbolo da filosofia, pois o olhar penetrante e observa-
dor da ave estrigiforme, a sua argucia e hipersensibilidade, a sua potente
capacidade de visdo e audigdo que enxerga e ouve tudo em redor, faz dela
o simbolo da filosofia. Por outro lado, Minerva é uma deusa romana, cuja
equivalente grega é Athena. Deste modo, se o discurso democratico e a
defesa do pluralismo existem na actualidade, tal remonta a Grécia antiga,
em que a reflexdo filoséfica transcendeu os pré-juizos da época, como nou-
tros periodos posteriores. O sentido de superagdo de cada tempo historico
foi sempre uma das caracteristicas da atitude filosofica: ela é capaz de pen-
sar e manifestar-se discursivamente para além do discurso da moda, da
influéncia dos media ou do interesse imediatista. A frase de Hegel enfatiza
sem duvida que a filosofia procura ver claro e desvendar, nas sombras da
obscuridade, as leis da vida, os segredos da natureza, o sentido da histdria.

34 Cf. Fernando Savater / José Luis Pardo, op. cit., pp. 42-43.

35 G. W. E Hegel, Principes de la Philosophie du Droit, traduit et annoté par J.-E Kervégan, Paris,
PULE, 1998, p. 88.
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A filosofia deve levar a pensar, ao inquirir o suporte das nossas opi-
nides, dos nossos conhecimentos, das nossas crengas, das razdes do que
aceitamos e fazemos, do valor das nossas ideias e ideais, isso na esperanca
que as nossas convic¢des profundas, sejam elas mudadas ou ndo, sejam ao
menos esclarecidas racionalmente; tal atitude pode servir aos outros de
quadro para a sua propria concepgdo do mundo e das tarefas humanas.
Apesar de dispormos de muitas informagdes e opinides sobre a natureza e
sobre nds mesmos, ndo temos o habito de nos interrogarmos sobre a vali-
dade dos nossos pensamentos e das nossas escolhas. Importa examinar
tudo isso, porque ilusionamo-nos mais facilmente do que julgamos e por-
que a verdade e a coeréncia carecem de ser indagadas®®. Neste sentido, um
filésofo ndo deve estar dominado pelas circunstancias, mas avalia-las num
horizonte mais amplo; entdo, a filosofia serd também um modo de apreciar
a vida.

Para melhor ressaltar o sentido da reflexdo filoséfica como superagio
de cada tempo histdrico, servimo-nos destas profundas interrogacdes de T.
S. Eliot: “Onde estd a vida que perdemos vivendo? Onde estd a sabedoria que
perdemos com o conhecimento? Onde estd o conhecimento que perdemos com
a informagdao?”"! Por outras palavras, convird discernir os modos de saber,
inquirindo os niveis da informagao, do conhecimento e da sabedoria.

h) Onde estd o conhecimento que perdemos com a informagédo?

O que a informagdo nos apresenta sio factos e dados primarios do que
ocorre; ela faculta-nos dados, bits, diz-nos o que é: pode ser digitalizada,
arquivada e transmitida; hoje, encontramo-la em redes: com rapidez se
consulta a internet — um gigantesco depdsito de informagdo®. Com efeito,
um dos tragos caracteristicos das sociedades hodiernas é sem duvida con-
figurado pela revolugdo informacional, que parece originar uma espécie de
unifica¢do - aparente — do mundo. Sem duivida, somos hoje testemunhas
privilegiadas do transito a uma aldeia global, pela qual se verifica alguma
continuidade de um século (XX) a outro (XXI); na aldeia global, a Huma-
nidade viu-se reduzida a informa¢do momentanea, que ndo apenas trans-
mite factos reais mas pode tornar real o ficcional. Ja ndo existem barreiras
naturais, oceanos ou continentes, montanhas ou vales, que criem fortalezas

36 R.H. Popkin / A. Stroll / G. W. Felker, Philosophie Efficace, Paris, Zelos, 1980, pp. 20, 23.
37 T.S. Eliot, The Rock, 1932.
38 Emilio Lamo de Espinosa, El Pais, 22 Janeiro 2004, p. 13.
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ou tracem fronteiras; hoje circula o poder de estar em todas as partes pela
imagem e pela palavra.

Com a globalizagao, o mais pequeno acontecimento torna-se visivel
e, aparentemente, mais compreensivel; no entanto, ndo hd relacdo directa
entre a amplitude de informagéo e a compreensido do mundo. Este é 0 novo
dado do século que se iniciou: a informagdo ndo gera necessariamente
comunicagdo. A propria expressio “sociedade de informagdo” - também
se usa “sociedade de comunicagdo” —, pode ser equivoca; em rigor, toda
a sociedade, pelo facto de o ser, é de informagédo e de comunica¢io; o que
varia é, por um lado, a natureza e a dimensédo da informagio e da comuni-
cagdo e, por outro, as mudancas que, em cada época e sociedade, afectaram
e afectam as formas de se relacionar, de aprender, de trabalhar, em suma,
de viver.

Este é um dos nds gordios de hoje: a ruptura entre informacéo e comu-
nicagdo, ou a dificuldade em passar de uma a outra. Sabia-se que as cul-
turas eram diferentes, mas pensava-se que a mesma informacao podia ser
mais ou menos aceite por todos; apercebemo-nos do contrario: ha um fosso
que se escava entre informagao e comunicagdo. Descobrimos esta verdade
empirica, por vezes dolorosamente, ao nivel dos Estados-nag¢des; encontra-
mo-la de forma mais intensa a nivel das grandes regides - como a Unido
Europeia - e mais difusa a escala mundial. E um determinado modelo uni-
versalista da informacéo e da relagdo entre informagdo e comunicagio que
estd em crise.

Por sua vez, o conhecimento, aferindo informagao recebida, hierarquiza
a sua importancia significativa, indagando principios gerais susceptiveis de
a ordenar; assim, se, por um lado, é verdade que o conhecimento carece da
informagéo, o importante hoje é que, com o acesso facilitado a informacéo,
esta vale cada vez menos; o importante néo é ja ter informagiao: quem qui-
ser té-la, tem-na. O que importa sobremaneira é discriminar informacio
relevante daquela que nio é, quer dizer, separar informacao do lixo.

Sem duvida, o conhecimento é bem diverso: é um saber que, a partir
de muitos dados, mediante indu¢do, dedugéo, ou analogia, diz-nos niao o
que é, mas o que pode fazer-se. Gaston Bachelard, n'A Formagao do Espirito
Cientifico, afirma que “é necessario reflectir para medir e ndo medir para
reflectir’®; ai sustém que “conhecemos contra um conhecimento anterior,
destruindo conhecimentos mal feitos, superando o que, no préprio espirito,
faz obstaculo a espiritualizacdo”. Para o espirito cientifico, “todo o conhe-

39 Gaston Bachelard, La Formation de I'Esprit Scientifique, Paris, Vrin, 1938, p. 213.
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cimento é resposta a uma questdo’ e pressupde um intenso labor; afirma
o mesmo autor: “uma verdade cientifica é, por esséncia, uma verdade que
tem um futuro”l.

Entéo, o progresso do conhecimento revela-se como um “erro decres-
cente”. Em Conjecturas e Refutagoes, Karl Popper afirma que o “racionalismo
critico” — orientagdo que perfilha - “deve ser considerado como um convite
para um acordo ou uma conven¢io’, clarificando como as normas da critica
racional e da verdade objectiva ensinam o homem a aplicar o “método de
ensaio e erro” em todos os campos, especialmente no da ciéncia, e “a desco-
brir qudo pouco se sabe e quanto é o que ndo se sabe”; ajuda-o outrossim a
“tomar consciéncia de que deve o seu enriquecimento as criticas de outras
pessoas e de que o homem razodvel estd disposto a ouvir as criticas”!l.
Entdo, a medida que vamos aprendendo com os erros (refutacdes), 0 nosso
conhecimento aumenta, pelo que a ciéncia é um outro depdsito, mas desta
vez, ndo de informacio, mas de teorias e modelos, que nos permite dizer
como fazer isto ou aquilo.

i) “Onde estd a sabedoria que perdemos com o conhecimento?”

No entanto, o conhecimento cientifico tem também os seus limites: a cién-
cia é um saber instrumental que nos mostra o que se pode fazer, mas de
modo nenhum o que se deve fazer. Ora, pouco podemos dizer dos valo-
res a partir do conhecimento; com o neopositivismo, a ciéncia, de certo
modo, pretendeu erigir-se como guia, eliminando os valores. Todavia, do
que devemos fazer ou ndo, acerca do “viver bem” (Aristdteles), isto é, de
uma vida realizada, do sentido ultimo da existéncia, sobre o amar e o odiar,
sobre o belo, disso tudo a ciéncia pouco sabe; disso, certamente, se encar-
rega a sabedoria: esta é uma forma de saber, que, superior a ciéncia, por-
tanto também a informacao, ensina a viver, e revela, de entre o muito que se
pode fazer, o que merece ser feito.

Todavia, as coisas ndo sdo ainda assim tdo claras; claramente que nio,
pois os ritmos de desenvolvimento destas trés formas de saber sio muito
distintas: é imenso o volume de paginas web, que se expande cada vez
mais e a um ritmo frenético (duplicando em cada trimestre). Ja o ritmo
do desenvolvimento do conhecimento é mais complexo; o portefélio de

40 Gaston Bachelard, LActivité Rationaliste de la Physique Contemporaine, Paris, PUE, 1951, p. 28.
41 Karl R. Popper, Conjectures and Refutations: the Growth of Scientific Knowledge [1962], London/
New York, Routledge, 2002, p. 516.
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ciéncia valida tem-se vindo a duplicar aproximadamente cada quinze anos
(que é também o ritmo de revistas cientificas especializadas e de ramifica-
¢do de especialidades cientificas). E ninguém duvidara que o horizonte de
novos conhecimentos é um daqueles onde pulsa verdadeiramente o que
pode designar-se como progresso. Poderiamos, entdo, arriscar a afirmagéo:
ambos — informacédo e conhecimento - crescem em progressio geométrica,
mas a informagio fa-lo tendencialmente cada trimestre, o conhecimento
cada quinze anos™?.

E efectivamente a sabedoria que liga o conhecimento as opgdes vitais
ou aos valores que podemos escolher, com vista a estabelecer como “viver
melhor”. Atente-se que a sabedoria de que dispomos ndo é muito maior
da que tinham Confucio, Buda, Socrates ou Jesus, e ndo parece ter melho-
rado muito nos ultimos trés mil anos; e, o que ¢ pior, ndo sabemos bem
como produzi-la. Tdo pouco diria que retrocedeu, mas sim que é quase
uma constante que variou pouco ou nada nos ultimos séculos. Essa a razao
pela qual obras como Etica a Nicémaco (Aristoteles), Sermdo da Montanha
(Jesus de Nazaré), Da constancia do sdbio (Séneca), os Sermdes do Padre
Antonio Vieira, e tantas outras, tém hoje o mesmo valor que no tempo da
respectiva publicacio, enquanto — como dizia Whitehead - a ciéncia pro-
gride com os seus classicos, mas ninguém que deseje saber optica 1é hoje
Newton. Ora, se tivéssemos progredido em sabedoria como o fazemos em
conhecimento, esses velhissimos textos morais careceriam de valor, como
ja ndo tem a mesma valia que outrora o Tratado Elementar de Quimica, de
Lavoisier. Neste sentido, julgo que a ciéncia se movimenta entre o nivel da
informagdo e do conhecimento, enquanto a filosofia actua entre o da cién-
cia e o da sabedoria, de maneira que ndo existe informag¢do propriamente
filos6fical*’l, mas pode sim haver conhecimento filoséfico que alcanga o seu
acme na sabedoria.

J) As demandas de justica sGo condigbes (ndo necessdrias) da felicidade

Com efeito, é nos classicos que nos damos conta das mais lidimas e percu-
cientes verdades, que parecem terem sido escritas hoje. Atente-se ao dia-
logo ente o sofista Trasimaco e Sdcrates, para ilustrar isso mesmo: “(...)
Aqui tens meu excelente amigo, aquilo que eu quero dizer, ao afirmar que

42 Seguimos aqui de perto as reflexdes de Lamo de Espinosa, op.cit.
43 Fernando Savater, As Perguntas da Vida, trad. M. A. Pedrosa, Lisboa, Publicagdes Dom Qui-
xote, 1999, p. 18.
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héd um s6 modelo de justica em todos os Estados — o que convém aos pode-
res constituidos. Ora estes é que detém a for¢a. Donde resulta, para quem
pensar correctamente, que a justica é a mesma em toda a parte: a conveni-
éncia do mais forte (...)”"4. Parece, pois, que a Humanidade pouco evoluiu
no terreno dos valores.

Como ja analisimos, a sociedade contemporanea oferece possibilida-
des enormes de transmissdo de informagdo que nenhum visiondrio de épo-
cas passadas teria podido imaginar. Ndo obstante, é a sociedade da solidao;
uma sociedade de frustragdes, da depressdo, da multiplicidade de transtor-
nos psiquicos. Poderiamos chama-la a sociedade da abundancia de meios
e caréncia de fins. Esta situagdo ja foi lapidarmente definida de um modo
grafico: inverteram-se os extremos do mito platonico da caverna (em lugar
das Ideias, as sombras).

E no que concerne aos excessos de individualismo exacerbado e da
onda de corrupg¢do que grassa na nossa sociedade, veja-se a adverténcia de
Cicero: “Ha duas maneiras de cometer injustica, pela forca ou pela asttcia: a
astucia parece de algum modo ser a maneira da raposa, a forca, a do ledo; as
duas sdo coisas completamente indignas do homem, mas a asttcia é ainda
mais execravel. E de tudo o que leva o nome de injusti¢a, nenhuma é mais
criminosa que a injustica daqueles que, no préprio momento em que mais
enganam, o fazem de tal modo que parecem gente de bem”*!. Em suma:
em relagdo aos antigos, a diferenca espiritual e intelectiva ndo é tao grande
como parece: 0 homem é sempre o mesmo; infelizmente, os humanos néo
perdem os defeitos que tinham, por vezes ndo conservam as virtudes!“’l.

As demandas de justica sdo condi¢des da felicidade; e, acrescente-se, sdo
condigoes necessdrias da felicidade. Isso ndo diminui a responsabilidade de
cada um; ao invés, reforca-a, ja que somos responsaveis por noés mesmos,
titulares de direitos, sujeitos de justica. Embora felicidade e justica apontem
para distintos sujeitos responsaveis (a felicidade para cada um de nds como
pessoas, a justica para cada um de nds como cidaddos), sdo interconexas:
a justica é condi¢ao da felicidade, torna-a possivel, dela carecemos para a
tornar possivel, mas nao ¢ condigao suficiente de felicidade (para ser feliz,
nao basta viver numa sociedade justa). Que a justica seja condi¢ao de felici-
dade como parte do seu contetido, desde logo amplia o significado da ideia

44 Platdo, Republica, Livro I, 3394, trad. M. H. Rocha Pereira, Lisboa, Fundagao Calouste Gulben-
kian, p. 24.

45 Cicéron, Les Devoirs [De Officiis, 44 a.C.], XIII, 41 [texte établi et traduit par Maurice Testard,
Paris, Les Belles Lettres, 1970, p. 125].

46 “Entrevista com Maria Helena da Rocha Pereira’, Piiblico, 6 Setembro 2001, p. 46.
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de felicidade porque alarga o que ¢é relevante para a realizar; amplifica o
nosso mundo moral enquanto pessoas e enquanto cidaddos, mas também o
tornam mais fragil e dificil, como projecto submetido a condigdes que nao
s40 apenas nossas mas sociais; o que, por outro lado, torna mais patente a
nossa responsabilidade, pois 0 que somos como sujeitos aparecera no que
fazemos, e também no plexo das crengas, valores, principios e fins explici-
tos perante os outros e nés mesmos; o valor do que somos nao podera estar
fora do que fazemos: o sentido e o valor da nossa vida é o que fazemos nela
e com ela””. A nossa responsabilidade é o que nos liga, como sujeitos, as
acgoes que realizamos em relagdo com os outros - o tnico espago por onde
irradia a racionalidade.

Isto porque ndo se lobriga fundamento ético nas nossas condutas
quando estas se fundam nas perspectivas em que cada um se enclausura. E
esta uma das consequéncias extremas do individualismo contemporéineo,
posto que ao desaparecer toda a exigéncia de fundamentagio, o arbitrio
descansa sobre si mesmo [a exigéncia de fundamentagdo é o melhor anti-
doto contra o fundamentalismo]. Trata-se de um individualismo hedonista,
onde ndo existe imperativo categorico, dada a flexibilidade em que a prépria
vida se move. Este viver sem ideal traz consigo um descompromisso civico
cujas repercussdes sociais se manifestam com clareza na actual crise, uma
das maiores do pds-guerra.

) “Ndo se pode pensar filosoficamente por outra pessoa”

Insistamos ainda na relagdo entre filosofia e ciéncia. A relagdo entre a
hipotese e a experiéncia é o aspecto mais decisivo da ciéncia: “Quando
reflectimos um pouco, apercebemo-nos do lugar ocupado pela hipétese;
verificamos que o matematico ndo poderd prescindir dela, o mesmo se pas-
sando com o experimentador. Entdo, perguntamo-nos se todas estas cons-
trugdes eram suficientemente solidas e admitiu-se que um simples sopro as
poderia derrubar. Ser céptico a tal ponto é ainda ser superficial. Duvidar
de tudo ou acreditar em tudo, sdo duas solu¢des igualmente comodas, pois
uma e outra dispensam-nos de reflectir’*. Uma hipotese surge de ques-
toes, de observagdes prévias e das consequéncias de teorias cientificas,
como proposta explicativa de um fendémeno ou da correlagio possivel entre

47 Cf. Carlos Thiebaut, Invitacion a la Filosofia, Madrid, Acento Editorial, 2003, pp. 250-251, 303.
48 Henri Poincaré, La Science et 'Hypothése, Paris, Flammarion, 1968, pp. 23-24. Cf. Fernando
Savater, As Perguntas da Vida, op. cit., pp. 20-23 (que seguimos de perto).
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multiplos fenémenos; a hipétese intervém, pois, activamente e de modo
criativo no progresso cientifico.

Tal elemento distintivo nado pde em questio o que as aproxima: nas suas
origens estiveram unidas, e s6, ao longo dos séculos, a fisica, a quimica, a
astronomia ou a psicologia se foram autonomizando da sua matriz filoso-
fica comum; ambas procuram responder a perguntas suscitadas pelo real,
a que as ciéncias correspondem com solu¢des (para resolver a questio) e a
filosofia com respostas (para explicar a questdo). Hoje em dia, as ciéncias
pretendem explicar como é que as coisas funcionam, enquanto a filosofia
se preocupa mais com o que elas significam para nos; quando a ciéncia
versa um qualquer assunto (mesmo quando estuda as proprias pessoas)
deve adoptar o ponto de vista impessoal, enquanto na filosofia é-se sempre
consciente que o conhecimento tem necessariamente um sujeito. A ciéncia
aspira a conhecer o que hd e o que acontece; a filosofia reflecte acerca do
que representa para nos o que sabemos que acontece e que existe. A ciéncia
multiplica as areas de conhecimento e as perspectivas, isto é, fragmenta e
especializa o saber; a filosofia preocupa-se em relacionar os saberes, ten-
tando inscrevé-los num panorama que abranja a diversidade dessa aventura
unitaria que é pensar. A ciéncia desmonta as aparéncias do real em ele-
mentos tedricos invisiveis, ondulatérios ou corpusculares, matematizaveis,
mas a filosofia recupera a realidade humanamente vital onde decorrem as
peripécias da nossa existéncia concreta. Nao se olvide, porém, que os mais
importantes problemas filoséficos, ao longo da histéria da filosofia, foram
motivados por preocupagdes ligadas a ciéncia (incluindo-se a matematica,
a fisica, a biologia).

Historicamente aconteceu que algumas perguntas comegaram por
ser da competéncia da filosofia — a natureza, o movimento dos astros, por
exemplo - e depois tiveram solugdo cientifica; noutros casos, questdes apa-
rentemente resolvidas cientificamente foram depois tratadas a partir de
davidas filosoficas (por exemplo, a passagem da geometria euclidiana as
geometrias ndo euclidianas). E provével que certas perguntas a que hoje a
filosofia tenta responder recebam amanha solugdo cientifica, e de certeza
que futuras solugdes cientificas contribuirdo decisivamente para respostas
filosoficas vindouras, assim como ndo seria a enésima vez que o trabalho
dos filosofos orientou ou deu inspiragdo a alguns cientistas. SO podemos
estar certos de que nunca nem a ciéncia nem a filosofia terdo falta de per-
guntas as quais tentar responder. Todavia, existe uma diferenca importante
entre ciéncia e filosofia que néo se refere aos resultados de ambas, mas ao
modo de chegar até eles: “pode-se investigar cientificamente por outra pes-
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soa, mas nio se pode pensar filosoficamente por outra pessoa”™®), embora
os grandes fildsofos tanto nos tenham ajudado a pensar. Talvez pudéssemos
acrescentar que as descobertas da ciéncia tornam mais facil a tarefa dos cien-
tistas posteriores, enquanto os contributos dos filésofos tornam cada vez
mais complexo (e mais profundo) o empenho de quem continua a pensar.

m) “Criar conceitos sempre novos é o objectivo da filosofia”

Numa acep¢ao mais comum, “a principal ocupacido da filosofia é questio-
nar e esclarecer algumas ideias muito comuns que usamos todos os dias
sem pensar nelas. Um historiador pode perguntar-se que aconteceu num
determinado momento do passado, mas um filésofo perguntara, “O que é
o tempo?” Um matematico pode investigar as relagdes entre os niimeros,
mas um filésofo perguntard, “O que é um numero?” Um fisico perguntara
de que sdo feitos os atomos ou o que é que explica a gravidade, mas um fil6-
sofo perguntara como podemos saber que existe algo fora das nossas men-
tes. Um psicdlogo pode investigar como é que as criangas aprendem uma
linguagem, mas um fildsofo perguntara, “O que faz uma palavra significar
alguma coisa?” Qualquer pessoa pode perguntar se estd mal introduzir-se
no cinema sem pagar, mas um filésofo perguntard, “O que torna uma ac¢ao
boa ou ma?””*" Todavia, por muitas respostas filosoficas dadas a pergunta
sobre que é o tempo, mais complexa sera ainda a indagag¢do sobre o que é
a justica; e, como as interrogagdes sobre o tempo ou a justica nunca cessa-
rdo, jamais estardo definitivamente clarificadas as respostas ja dadas a essas
questoes.

J, para Merleau-Ponty, importa que a filosofia “esteja perto da experién-
cia e, todavia, que ela ndo se limite ao empirico, que restitua em cada experi-
éncia a cifra ontologica de que esta interiormente marcada; nestas condigoes,
por dificil que seja imaginar o futuro da filosofia, duas coisas parecem segu-
ras: por um lado, ela ndo terd jamais a convic¢io de deter, com os seus con-
ceitos, as chaves da natureza ou da histdria, por outro, nao renunciard ao seu
radicalismo, a essa busca dos pressupostos e fundamentos que produziram
as grandes filosofias”®!l. Dai que a tarefa filosdfica seja também criar novos
conceitos que correspondam as instancias da vida e do real.

49 Cf. F Savater, op. cit., pp. 23-24.
50 Thomas Nagel, What does it all mean? Oxford University Press, 1987, p. 5.

51 Maurice Merleau-Ponty, “Partout et nulle part’, in ID., Eloge de la philosophie et autres essais.
Paris, Gallimard, 1953, p. 238.
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Neste sentido, e “mais rigorosamente, a filosofia é a disciplina que con-
siste em criar conceitos. (...) E porque o conceito deve ser criado que ele
remete para o filésofo como aquele que o tem em poténcia, ou que dele tem
a poténcia e competéncia. Ndo se pode objectar que a criagdo se diz sobre-
tudo do sensivel e das artes, ja que a arte faz existir entidades espirituais,
e ja que os conceitos filosoficos sdo também “sensibilia”. A falar verdade,
as ciéncias, as artes, as filosofias, sao igualmente criadoras, embora so a
filosofia caiba criar conceitos em sentido restrito. (...). Nietzsche determi-
nou a tarefa da filosofia quando escreveu: “Os filésofos nio devem mais
contentar-se em aceitar os conceitos que lhes siao dados, para somente os
limpar e os fazer reluzir, mas é necessario que comecem por os fabricar,
criar, afirmar e persuadir os homens a utiliza-los. Em suma, até ao presente
cada um confiava nos seus conceitos, como num dote milagroso vindo de
algum mundo igualmente milagroso”, mas importa substituir a confianga
pela desconfianga, e é dos conceitos que o filésofo deve desconfiar mais,
enquanto ele mesmo ndo os tiver criado (Platdo sabia isso bem, embora
tenha ensinado o contrario...)"?. Platio dizia que era necessdrio contem-
plar as Ideias, mas primeiro teve de criar o conceito de Ideia. Que valeria
um filésofo do qual se pudesse dizer: ndo criou nenhum conceito, nio criou
os seus conceitos?”**l. O intuito é, pois, tratar o pensamento como criagao,
experimentagdo e viagem.

Deleuze e Guattari quiseram romper o n6 que liga classicamente o ser
a representacdo, inserindo-se na senda de Nietzsche, e ja antes, de Espinosa
e Leibniz; de certo modo, uma concepg¢io quase pragmatica do conceito, na
medida em que o seu sentido se confunde com a variedade das suas fun¢des
tedricas, dos casos préticos envolvidos, das varias aplicagdes™. “O conceito
filosdfico ndo se refere ao vivido por compensacio, mas consiste, por sua
propria criagdo, em erigir um acontecimento que sobrevoe todo o vivido,
ndo menos que qualquer estado de coisas. Cada conceito talha o aconteci-
mento, retalha-o a sua maneira. A grandeza de uma filosofia avalia-se pela
natureza dos acontecimentos a que os seus conceitos nos convocam, ou
que ela nos torna capazes de depurar em conceitos. E necessério por isso
experimentar nos seus minimos detalhes o vinculo tnico, exclusivo, dos

52 Friedrich Nietzsche, “Posthumes” (1884-1885), (Euvres philosophiques, XI, Paris, Gallimard,
pp- 215-216 [sobre “a arte da desconfianga”].

53 Gilles Deleuze / Félix Guattari, Quest-ce que la philosophie?, Paris, Les Editions de Minuit, 1991,
pp. 10-11.

54 “O conceito de um pdssaro ndo estd no seu género ou na sua espécie, mas na composi¢io de
suas posturas, de suas cores e de seus cantos: qualquer coisa de indiscernivel que é menos uma
sinestesia que uma sineidesia”. Ib., 25-26.
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conceitos com a filosofia como disciplina criadora. O conceito pertence a
filosofia e s6 a ela pertence”™l. Neste sentido, um conceito nunca estd so:
“cada conceito remete para outros conceitos, ndo somente na sua histo-
ria, mas no seu devir ou nas suas conexdes presentes’*®; quer dizer, um
conceito ndo s6 pode vir de outros conceitos, mas tem um devir, é uma
multiplicidade. Note-se ainda que tratar o pensamento como criagdo é uma
forma de conceber a vida como uma “obra de arte” — nisto, Deleuze con-
verge com Foucault -, ligada a produgdo de singularidades e diferencas.

Em contraposi¢do com a filosofia, “a ciéncia nao tem por objecto os
conceitos, mas fungdes que se apresentam como proposigoes em sistemas
discursivos. (...) Uma nocéo cientifica é determinada ndo por conceitos
mas por fungdes ou proposi¢des”™). Assim, a fungao cientifica renuncia
a tentativa que o conceito perfaz em dar consisténcia ao infinito e ao vir-
tual, pois ela abranda o movimento infinito, criando assim uma reflexi-
vidade coextensiva a0 movimento; neste aspecto, a ciéncia é ideografica,
mais animada por uma tensio espiritual que por uma intuicéo espacial: ao
invés do conceito que se absolutiza no sobrevoo do real, a fungéo cientifica
estabelece-se no fluxo do real. Ora, o conceito ndo se confunde com uma
proposigéo, pois ele ndo tem um valor de verdade, nédo se refere a estados
de coisas, como é o caso das proposi¢des da ciéncia. Como criagio singular,
o conceito reporta-se a um acontecimento, ele préprio é um acontecimento.
Assim, “com os conceitos, a filosofia faz surgir acontecimentos’, ao passo
que “aarte, com as sensagdes, erige monumentos’, enquanto “a ciéncia, com
suas funcoes, constrdi estados de coisas”

n) “Ndo se pode aprender a filosofia, mas a filosofar”

Georges Canguilhem afirmou, numa bela expressdo: “A filosofia é uma refle-
xd0 para quem toda a matéria estranha é boa, e dirfamos, de bom grado,
para quem toda a boa matéria é estranha”®. Com efeito, sem a filosofia,
sem essa inquiri¢do racional com que o espirito prossegue a compreensao
da realidade, poderemos de facto vir a ter individuos muito adaptados a
“vida pratica’, como tdo insistentemente hoje reclamam os fautores duma

55 Ib., p. 37.

56 Ib., p. 24.

57 I, p. 111.

58 «La philosophie est une réflexion pour qui toute matiére étrangere est bonne, et nous dirions

volontiers pour qui toute bonne matiére est étrangére». Georges Canguilhem, Le Normal et le
Pathologique, Paris, PU.E, 1966, 2¢ ed., p. 7
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sociedade tecnocratica (afinal, como queria, no seu tempo, a jovem escrava
tracia); no entanto, poderdo ser habeis fabricadores de estatuas, mas nunca
se terdo interrogado acerca do belo; serdo excelentes construtores de obras
de betdo, mas desconhecem as vias proprias do conhecimento humano;
serao distintos gestores do dinheiro alheio, mas sem se terem interrogado
sobre o sentido da vida, sobre o bem e o mal. Deste modo, a filosofia ndo
pode ter por objecto formar nestes ou naqueles valores, nalguns idearios,
mas capacitar intelectualmente o sujeito para os reflectir todos, incluindo
aqueles que pessoalmente possa subestimar.

Em suma, o que é filosofia? Valha a seguinte defini¢do, proposta por
André Comte-Sponville®: a filosofia é uma prdtica discursiva (faz-se, como
dizia Epicuro, “por discursos e raciocinios”) que tem a vida por objecto, a
razdo por meio e a felicidade por fim. Esta tem ao menos o mérito de indi-
car uma direcgdo, bem claramente assinalada desde os gregos, que é a da
sabedoria. Que posso conhecer? Que devo fazer? O que me é permitido
esperar? Essas trés questdes convergem para uma quarta, que nio ¢ tanto
“O que é 0 homem?”, como queria Kant®!, mas “Como viver?”.

Afinal, trata-se de pensar melhor para viver melhor. Isso ndo exime de
escolha. Quem poderia, a essa questdo, responder em meu lugar? Mas que
valeria a minha resposta se foi apenas a minha? Julgo que Foucault res-
ponde a esta incontornavel questdo: “Chamemos “Filosofia’, se quiserem,
esta forma de pensamento que se interroga, nao certamente sobre o que ¢
verdadeiro e o que ¢ falso, mas sobre o que faz com que haja e possa haver
verdadeiro e falso (...). Chamemos “filosofia” a forma de pensamento que
se interroga sobre o que permite ao sujeito ter acesso a verdade, a forma
de pensamento que tenta determinar as condicdes e os limites do acesso
do sujeito a verdade. Pois bem, se chamarmos a isto “filosofia”, creio que
poderiamos chamar de “espiritualidade” a pesquisa, a pratica, a experiéncia
pelas quais o sujeito opera sobre si-mesmo as transformagdes necessarias
para ter acesso a verdade. Chamaremos entdo “espiritualidade” o conjunto
das buscas, praticas e experiéncias, tais como as purifica¢des, as asceses, as
renuncias, as conversoes do olhar, as modificagdes da existéncia, etc., que
constituem, ndo para o conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo
do sujeito, o prego a pagar para ter acesso a verdade”®!l. E mister que a vida
esteja em consonancia com a verdade, e que a verdade se reflicta em funcédo
59 André Comte-Sponville / Luc Ferry, La Sagesse des Modernes, Paris, Robert Laffont, 1998, p. 508.
60 Immanuel Kant, Logique (1800), trad. J. Tissot, Paris, Chez Ladrange, 1840, p. 27.

61 Michel Foucault, CHerméneutique du Sujet (Cours au Collége de France: 1981-1982), Paris,
Seuil/Gallimard, 2001, pp. 16-17
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do viver. Filosofia ¢, nessa perspectiva, simultinea e inseparavelmente, dis-
curso e modo de vida, “escolha de vida” ou “maneira de comportar-se”

Na verdade, a filosofia situa-se na encruzilhada entre o universal (da
razao) e o singular (de uma existéncia): por isso ela se aproxima das cién-
cias (a razdo, em ambos os casos, é a mesma), por isso ela se aproxima
das artes (a subjectividade, em ambos os casos é a mesma), sem contudo
confundir-se nem com estas (as artes), que ndo tém a ver com o raciocinar,
nem com aquelas (as ciéncias), que ndo tém a ver com o viver. Entéo, a
filosofia ndo é apenas nem uma ciéncia nem uma arte, mas como que a per-
pétua tensdo entre esses dois polos: é como que uma ciéncia improvavel, a
forga de ser subjectiva, e como uma arte improvavel, a for¢a de ser racional.
Se Descartes tivesse tido éxito, seriamos todos cartesianos. Se Kant tivesse
tido éxito, serfamos todos kantianos. Se Husserl tivesse tido éxito, seriamos
todos fenomenologos. E a filosofia seria tdo objectiva, tao impessoal, tio
indiferente, quanto a fisica ou a matematica. Se Descartes tivesse tido éxito,
se Kant tivesse éxito, se Husserl tivesse tido éxito, a filosofia ndo teria mais
interesse: ela teria entrado no “caminho seguro de uma ciéncia’, como dizia
Kant, e seria o fim da filosofia.

Aonde quero, pois, chegar? Simplesmente, a isto: a filosofia s6 vive pelo
impossivel que traz em si, que é um sujeito racional. Esta, a forca motriz
d’A Filosofia para além da Academia, condensada na proposi¢do kantiana,
“nao se pode aprender a filosofia, mas a filosofar”®?. Com efeito, como se
poderia parar de filosofar? Seria preciso conhecer tudo, o que néo se pode,
ou renunciar a pensar, o que nao se devel®l. Nao se trata de aprender um
saber ja concluido por outros que qualquer pessoa pode ficar a saber.

Trata-se, sim, de um meétodo, isto é, um caminho para o pensar, uma
forma de olhar e de argumentar. Como Kant enuncia mais longamente:
“Entre todas as ciéncias racionais (a priori), so é possivel aprender a mate-
mdtica, mas nunca a filosofia (a ndo ser historicamente); no que respeita a
razao, o maximo que se pode é aprender a filosofar. (...) S6 é possivel apren-
der a filosofar, ou seja, exercitar o talento da razdo, fazendo-a seguir os seus
principios gerais em certas tentativas filosoficas ja existentes, mas sempre
reservando a razio o direito de investigar aqueles principios até mesmo nas
suas fontes, confirmando-os ou rejeitando-0s”**. S¢ filosofando se podem
perscrutar os enigmas da vida, apreender os segredos da natureza, auscultar
62 1. Kant, Logique, op. cit., p. 28.

63 Cf. André Comte-Sponville / Luc Ferry, op. cit., pp. 508-509.

64 1D., (1781), Critica da Razdo Pura, trad. Manuela P. Santos e Alexandre F. Morujao, Lisboa,
Fundagio Calouste Gulbenkian, pp. 660-661.
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o sentido da histéria, examinando-se a si mesmo enquanto sujeito pensante
e criador de cultura.

Meus caros, filosofar é sobretudo pensar mais longe que aquilo que se
sabe, inquirir mais a razdo de ser das coisas, buscar mais profundamente as
exigéncias do “bem viver’, isto é, de uma vida realizada. Filosofar é, como
dizia Kant, “ousar saber”, ter a coragem de pensar por si mesmo, sapere
aude!
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Estimados colegas y amigos de esta pequeia Academia luso-galaico de
Filosofia. Gracias en nombre de todos los que venimos de las tierras galai-
cas del norte, por acogernos, una vez mas, en esta nuestra segunda casa,
que es el Instituto de Humanidades. Cada dos afios renovamos el placer de
encontrarnos y regalarnos los unos a los otros el preciado don de la pala-
bra filosofica y la gracia de nuestros mas personales y sinceros afectos. Este
noveno encuentro es especial, pues uno de los fundadores de estos simpo-
sios, nuestro bienquerido profesor Acilio, ha decidido abandonar el recinto
sobrio y laborioso de la Academia para gozar a tiempo completo del rega-
lado jardin de la vida. Creo que se tiene bien merecido tan jubilar disfrute.
Han sido muchos afios de esforzado y entusiasta trabajo para enriquecer
este Instituto y para que llegara a ser una referencia ineludible no sélo en los
estudios, sino también en la creacién y vida filoséficas de Portugal.

Como profesor ha alcanzado el rango académico de mayor excelen-
cia, siendo maestro de muchos de nosotros en el dificil arte de pensar,
mostrando siempre un entusiasmo intelectual y cordial por la filosofia,
asi como una pasion irrefrenable por la palabra bien dicha, salpimentada
de un cierto humor e ironia, por cierto, muy portuguesa. Y qué decir de
él como persona, sin que el alago le ruborice! Creo que pertenece a esa
especie de hombres ya en extincién que poseen la rara y antigua cualidad
de la bonhomia, individuos que se han esforzado en construirse un alma
cultivada y libre, una inteligencia lticida y tierna al mismo tiempo; hom-
bres que se distinguen por la fortaleza y ecuanimidad de su juicio, por

* Universidade de Santiago de Compostela,Galiza, Espafa.
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la nobleza de su espiritu, por la probidad de su corazén. Tres gracias del
alma que, cuando se las practica en nuestros ingratos dias, suelen venir
acompanadas casi siempre, para desgracia de todos, de algunas coronas
de espinas. Mas sobre esa cabeza de senador romano “reformado” que
tiene nuestro admirado colega, yo quisiera colocarle hoy, al inicio de este
encuentro en el que le homenajeamos, una humilde coronita de laurel en
reconocimiento y gratitud por haber sido, junto con el profesor Xosé Luis
Barreiro (que también disfruta del placer de la “reforma”) el inspirador y
animador de estos encuentros. Mds también merece el laurel por el com-
promiso firme e irrenunciable que ha mantenido a lo largo de su vida de
poner su voz y su talento filoséfico, no al servicio de los duefios y amos
de la tierra, sino de aquellos que son esclavos y sufridores de la Histo-
ria. Como decia Séneca, “vana es la palabra del fildsofo que no remedie
ningun sufrimiento del hombre” Es, pues, con la fraternidad humana y
filoséfica que nos venimos profesando desde aquel lejano ano de 1999,
cuando tuve la fortuna de conocerle al asistir a un curso de doctorado
que impartia en nuestra compostelana Facultad, que quisiera agradecerle
cuanto ha hecho y, espero seguird haciendo, por la filosofia en estos tiem-
pos de naufragio social tan necesitados de ella.

Los titulos de los trabajos y de las conferencias suelen aparecer un poco
fortuitamente, cuando uno ha escrito buena parte de los mismos, y trata
de ajustar lo prometido por el titulo con lo realmente escrito y ofertado
al lector o al oyente. En este caso, nuestro titulo —“Informe para una Aca-
demia o Elogio de la Filosofia’- ha sido previsto e intencionado: como
pueden observar es casi un oximoron: raro es que un Informe pueda al
mismo tiempo ser un Elogio. El primero, el Informe, parece demandar
conocimiento detallado de la realidad informada, asi como seriedad, rigor
y cientificidad en los andlisis del problema o de la circunstancia estudiada;
mientras que el segundo, el Elogio, parece exigir contento, gozo y ligereza
en el pensar y en el decir de lo que se pretende ensalzar. Siguiendo las incli-
naciones naturales y también las apetencias personales, he preferido hacer
el Elogio, y convertir a éste en una especie de heterodoxo informe para esta
pequeiia y recogida Academia luso-galaica de filosofia que formamos. El
titulo kafkiano de nuestro trabajo (“Informe para una Academia”), revelara
surazon de ser al final de nuestra intervencion, cuando hable de que el ejer-
cicio de la filosofia, hagase en los centros académicos o fuera de ellos, debe
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ser siempre un trabajo gayo y ludopitico, realizado con una liviandad, una
ligereza y una alegria que calificaré de simiescas. Por eso me gustaria que
este Elogio-Informe no tuviera la pesantez y la seriedad humana con la que
se suele expresar este evolucionado y sesudo primate llamado homo sapiens,
mucho mas grave y trascendente en su decir si éste oficia de filésofo.

Me he esforzado en realizar un ejercicio de libre pensamiento sobre este
viejo oficio de la filosofia que, en muchos de nosotros, quisiera creer que en
todos, es mas una vocaciéon que una mera profesiéon con la que nos ganar-
nos econémicamente la vida. No he querido hacer una reflexion socioldgica
sobre los cambios profundos que esta viviendo la Academia universita-
ria a rajz de la honda mutacién que los nuevos medios tecnoldgicos de la
informacion estan a generar en las formas de trasmision y aprehension del
saber, que afectan también al ambito de la educacion filoséfica. Tampoco
he querido desazonar mi intervencidon analizando esta “universidad a la
bolognesa” que nos estan cocinando los duefios de Europa; una universidad
cada vez mds entregada a los intereses particulares de los poderes econd-
micos y también politicos, que la esta arrastrando a mermar notablemente
en su autonomia e independencia, en su libertad de investigacion y en su
autogestion democrética. He preferido realizar una reflexion mdas modesta
sobre la naturaleza particular del arte de pensar que es la filosofia, de como
entiendo nuestra vocacion filosdfica, asi como hablar de ciertas exigencias
pedagogicas que su educacion plantea a la Academia.

1. Los filésofos, argonautas del espiritu, guardianes del
fuego sagrado.

Quisiera iniciar mi Elogio recordando la naturaleza luciferina, entre demo-
niaca y divina, de nuestra vocacion filoséfica.

Confio en no ser acusado de logocentrismo si afirmo que los fildsofos,
al igual que el resto de nuestros semejantes, habitamos en la noche profunda
y misteriosa del universo iluminados no sdlo por el fuego de innumerables
astros que gravitan sobre nuestras perplejas cabezas, sino también ilumina-
dos y esclarecidos por ese otro “lumen naturale” que es el logos. Nos hemos
elevado hace milenios de la tierra oscura, nos hemos erguido del suelo
maternal de este perisolar planeta que habitamos, nos hemos despertado
al cosmos y maravillado de la belleza y magnificencia de la creacion entera
gracias al poder iluminador del logos. Mas también gracias a €1, nos sabe-
mos seres finitos, conocedores del indefectible destino que nos aguarda: ser
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un dia huéspedes del barquero que atraviesa el Aqueronte, futuros habitan-
tes de esa “tierra de nadie” que es el Hades. Mientras esa fatidica hora no
llegue, contentémonos con vivir y vagar en esta tierra media de los mortales
que se extiende entre los confines de los cielos y las puertas del Averno,
entre las oscuras cavernas horadadas por los demonios y el Olimpo sagrado
habitado por los dioses.

Contentémonos, no resignémonos. Hemos nacido por la luz y para la
luz; se nos ha dado un cuerpo erético destinado a la alegria, no a la pesa-
dumbre; la hermosura, el esplendor y misterio del universo nos obligan
al agradecimiento, nos convocan e invitan al himno y al canto, no a la
lamentacién y al llanto. Somos animales despiertos en la noche del cos-
mos; somos argonautas embarcados en este fragil bajel que es nuestra “arca-
orignaria-Tierra’, como le llamé el sabio Husser]; seres vigilantes que, en su
extrema soledad cdsmica, escrutan e interrogan los océanos siderales en
busca de una tierra firme, de un puerto seguro al que arribar. Mas hoy, en
esta postmodernidad ya declinante, empezamos a sospechar que mas alla
de los lejanos y huidizos horizontes no existen refugios tranquilos en los
que engolfar nuestra nave, ni lugares firmes en los que echar pie. Hemos de
acostumbrarnos a vivir y a pensar sin s6lidos fundamentos, sin instancias
ultimas o primeras, que tanto da; hemos de vencer el temor de sentirnos
ya sin la presencia y el auxilio de las divinidades, hemos de curarnos del
extremo espanto que nos pueda producir la huida y desaparicion de los
dioses en el creptsculo de este secularizado tiempo.

Desde siempre, este animal asustadizo, desvalido y desamparado que
es el hombre se ha servido del poder del logos para vencer el miedo; ha
podido medicar el oscuro temor con el auxilio esclarecedor de la razén;
ha logrado conjurar el espanto y el terror gracias al prodigioso poder tera-
péutico y taumaturgico de las palabras; ha vencido su cdsmica soledad
gracias a la capacidad conectiva e intersubjetiva que le brinda el lenguaje.
Dialogo y encuentro con los celestes, con el cielo que nos cobija y la fér-
til tierra que nos acoge y alimenta, didlogo con los demds mortales que
nos acompaifian, y didlogo y encuentro con nuestro mas secreto yo en
la sonora soledad de uno mismo. Somos hijos de la luz: nuestra madre,
Physis, ha combinado y trenzado durante milenios y milenios los hilos
del azar y la necesidad para construir una mecha y encender un pébilo de
luz en la candelita vacia de nuestras cabezas. Tenemos, pues, una natu-
raleza solar; somos animales iluminados e iluminadores, portamos con
nosotros la luz y damos la luz; gracias a ella somos animales luciferinos
que habitamos en la vecindad del Ser y que nos asomamos, también, a
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los abismos de la Nada. Somos los unicos animales poseedores del fuego
sagrado. Este es nuestro extremo poder y, por ello, nuestra més extrema
responsabilidad.

El fuego del logos, de la razén, y la fuerza de las palabras, como todo
fuego y fuerza, pueden ser creadores o destructores, pueden darnos la vida
o quitarnosla, pueden hacer de este nuestro mundo un plécido paraiso o un
tragico infierno. Porque, en efecto, en este campo de pelea que es el mundo,
las fuerzas de Eros y Thdnatos, la pujanza blanca y gozosa de la Vida y el
impulso negro y destructor de la Muerte rivalizan y pugnan por ofrecer
cada uno el mas grandioso de los espectaculos ante los ojos pasmados de
los mortales. Ya sabemos que, en no pocas ocasiones, la destruccién causa
mucho mds asombro y hasta admiracion, que la creacion. Si no hubiese
perplejos y desconcertados espectadores de este mundo, de un mundo en el
que se despliega el espectaculo de la vida y la muerte, de la generacion y la
corrupcion, las lenguas no se desatarian y los dulces cantos de Mnemosine,
la Memoria, no halagarian los oidos de los mortales con historias inmorta-
les. Como decia Pindaro, “las cosas referidas, si han sido bien dichas, cami-
nan hacia la inmortalidad”

Por esta razdn, ;no es realmente maravilloso constatar que el hombre
haya irrumpido como un rayo de luz en la noche oscura del cosmos y se
haya hecho duefio del logos y del fuego divino de las technai o artes, entre
ellas ese arte de pensar que es la filosofia, sélo para poder celebrar con
dulces pensamientos y cantos la gloria del mundo en el que gozosamente
pueda estar, o condenar también, jpor qué no!, con iracundas y amargas
palabras, mas no por eso menos bellas, los infiernos en los que, por veces,
se abisma su vida? “Mundus nigrum, sed formosus”. Si, el mundo (como las
personas) puede llegar a ser infernal y oscuro, y no por ello dejar de ser
hermoso y misterioso, algo digno de ser admirado, alabado y pensado por
poetas o filosofos.

2. El pasmo y la admiracion como origen de la filosofia y la
Academia como escuela del mirar asombrado.

Es por este desbordante poder expresivo del mundo, por el embrujamiento
que él nos causa, por la sorpresa y el misterio que destila en nuestros per-
plejos y asombrados corazones, que las lenguas del orante, del poeta o
del fildsofo se desatan, que las manos del pintor o del musico se agitan,
que el cuerpo del actor o del bailarin dramatizan o danzan. El cuerpo, las
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manos, las palabras toman entonces la forma de un himno a lo creado
o de una elegia a lo fenecido, adquieren la naturaleza filoséfica, poética
o plastica de la alabanza o de la condena de todo cuanto se da a sentir o
a inteligir, de todo lo que nos resulta asombroso o inaudito, hermoso o
maldito. En verdad, el preguntar filoséfico que hemos de ejercer los pro-
fesores antes nuestros alumnos en la Academia no debiera perseguir otra
cosa que acrecentar este misterio de la vida y del mundo, no rebajarlo o
matarlo con respuestas facilonas y falsas, y con mayor motivo hemos de
procurar no hacerlo en este nuestro tiempo caracterizado por una cultura
que hace todo lo posible para banalizar la vida y vaciar de toda magnifi-
cencia y secreto el mundo.

ijCuanta razon llevaban nuestros clasicos griegos cuando afirmaban que
la vocacion filosdfica nace y se mantiene viva gracias al pasmo! Cierto: no
puede haber un verdadero pensador, tenga la edad que tuviere, si no posee
la virtud de asombrarse! Aristételes decia en el libro de la Metafisica que
fue la admiracion lo que inicialmente empujo a los hombres a filosofar! jAy
del profesor y de la Academia que en lugar de excitar y potenciar tal capa-
cidad en sus jovenes alumnos, la mermen y maten! Como sugeria, creo
que no sdlo la filosofia, sino también la religion y el arte tienen su lugar de
origen en esta actitud de pasmo ante el misterio del mundo, en esa capa-
cidad de sorprenderse e interrogarse sobre como ha sido posible tan por-
tentoso milagro: que el cosmos sea y sea también yo en él. Tal vez el poder
de admiracién y de asombro, de thauma, no sea sino ese don con el que la
Naturaleza nos alejé un poquito del resto de los animales y nos acercé algo
mds a los dioses. Confieso que fue este terrenal asombro estético una de las
fuentes que aliment6 mi religiosidad juvenil; que fue la fuerza naturante y
expresiva de lo real, la extraia y misteriosa, mas siempre maravillosa pre-
sencia del mundo, su cada dia renovada faz la que me invit6 y forz6 cuando
adolescente enfermo a la adoracidn, a la meditaciéon filosofica y a la crea-
cion plastica. Y no creo equivocarme si afirmo que también ella ha sido la
culpable de que todos los que aqui estamos hayamos decidido un buen dia,
cuando jévenes, entrar en la Academia y entregarle lo mejor de nuestra
vida a la filosofia, en la confianza de que ésta nos regalaria y recompensaria
con una mayor capacidad de admiracion y asombro respecto del misterio
y belleza de la propia vida. ;No es esta extraiieza y riqueza, esta perenne
novedad y magnificencia del mundo, productora de admiracion y pasmo
estético-filosoficos, lo que canta y agradece también en su plegaria poética
esa alma que uno siente gemela, el alma del pasmado guardador de rebafios
Alberto Caeiro?
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E o que vejo a cada momento Que teria unha crianga se, ao nasger,

E aquilo que nunca antes eu tinha visto, Reparasse que nescera de veras...

E eu sei dar por isso muito bem Sintome nascido a cada momento

Sei ter o pasmo conmigo Para a completa novidade do mundo...

;Quién de nosotros posee esa capacidad de pasmo, de sorprenderse
con la completa “novidade do mundo” cuando despierta cada mafana y
abre de nuevo, una vez mas, las ventadas de su vida? Adquiramos la sabia
inocencia y pasmo del inspirado “guardador de rebanhos”, la conciencia de
reconocer que es la Naturaleza quien nos habla y se expresa; tengamos con
nosotros la certeza de que es son el Ser, la Naturaleza, la Tierra, quienes
inspiran, alientan y hasta fuerzan al artista y al pensador a la creacién: “Has
de cantar / menifia gaitera, / has de cantar, / que me morro de pena.” Rosalia
sentia que era la Tierra, su amada y dolorida Galicia, la que le invitaba y
forzaba al canto y a su saudoso llanto poético.

Seamos, pues, fieles a la Tierra, como nos aconsejaba el Zaratustra; sea-
mos fieles a esa filiacion misteriosa que mantenemos con la Naturaleza.
Cuando filosofemos, curémonos de toda soberbia vital recordando que
somos solo estrellas fugaces alumbrando por unos breves instantes en ese
Fondo (Grund) sin fondo que es la Naturaleza, que los cimientos de nues-
tra existencia se hunden en ese abismo (Abgrund) de los abismos que es
el universo, y que somos continuamente portados, requeridos e interpela-
dos por ese misterio de los misterios que el cosmos es. jCuanta razon tenia
Heidegger cuando decia que Filosofar es “el extraordinario preguntar por
lo extraordinario”®! Y lo inexplicable y extraordinario es que haya algo y
no mas bien la nada, lo misterioso es este estar siendo a una con el ser del
mundo, lo enigmatico es esta co-presencialidad mia con lo real y de lo real
conmigo, este estar en los adentros y en los afueras del Ser al mismo tiempo,
en fusion y fisién con ¢él, participando en intimidad y en distancia de su
poder ontoldgico, de su capacidad poiética o creadora, de sus posibilidades
epifanicas.

Puede que el lenguaje, amén de ser un instrumento de comunicacion
entre los humanos, surgiese en el hombre primitivo por la necesidad de res-
ponder a esa prose du monde de la que hablaba Merleau-Ponty, a la necesi-
dad de cantar la gloria y el cardcter excelso del mundo. Tal vez éste haya sido
creado, en su desbordante belleza y magnificencia, para ser visto, pensado,
ensalzado, cantado o pintado. ;No fue Mallarmé quien primero sugiri6é que
“todo, en el mundo, existe para acabar en un libro” y no fue también, afos

1 Vid. Heidegger, Martin, Introduccién a la Metafisica, Buenos Aires, Nova, 1972, pag. 51.
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mas tarde, Paul Valéry quien completd lo dicho por Mallarmé al afiadir
que este mundo se ha hecho para acabar en un libro, si, mas en un “bello”
libro[?? Pero antes que ellos, fue Pindaro, en su desaparecido Himno a Zeus,
el que nos relatd que, tras la victoria sobre los Titanes, Zeus pregunté a los
demads dioses si echaban a faltar algo en el mundo, y éstos le respondieron
que lo que faltaba era “una voz para alabar las grandes obras y la completa
creacion en palabras y musica’.

La presencia, pues, de lo divino se hace presente a través de la aparien-
cia numinosa y misteriosa del mundo. Deus sive Natura. Quien les habla
solo es creyente y practicante de la religion espinozista. En efecto, es la
Natura naturans la que es sagrada, es ella la que se manifiesta magnifica
y maravillosa a través de los grandes acontecimientos que crea y produce:
la explosion y aparicion de las ingravidas y errantes galaxias y estrellas en
el firmamento, los sistoles y diastoles de las energias teldricas por las esta-
ciones, la pujanza renovadora y vivificadora de la sabia, estallando bajo los
tegumentos tiernos y verdes de las yemas por primavera, el poder alumbra-
dor y destructor del rayo, la profundidad y silencio enigmaticos del cielo
estrellado... Es a esa Naturaleza poiética y creadora a la que el hombre pri-
mitivo miraba y adoraba, es en la contemplacion de estos acontecimientos
césmicos, poderosos y hermosos, en los que el ser humano desde siempre
despertd, como digo, su impulso religioso, estético y filoséfico.

Tal vez, el filosofo y el poeta no hayan nacido sino para pensar y cantar
estos eleusinos misterios. En efecto, creo que una meditacion filoséfica pro-
funda y sabia, como un bello soneto o un hermoso cuadro acaban siendo
un paraiso para los ojos del cuerpo y del ama, un jardin en el que florecen
por vez primera ciertas formas y sentidos nunca vistos ni comprendidos
por hombre o mujer algunos; colores, ritmos, metéforas, sonidos, pensa-
mientos nuevos que tifien de claridad, o por usar la feliz expresion del poeta
Salinas, “de hermosura y luz no usada” el mundo. Si, mafiana del mundo
que, en manos del artista o del filésofo inspirados, alborea con galas y bri-
llos nuevos. Hora matutina e inmaculada la del arte y la de la filosofia, hora
en la que la mano y la mente, en la que el pincel y la pluma abren las anchas
alamedas a una primavera del mundo, que es siempre una primavera para
los ojos del cuerpo y del alma. Y la verdad es que el mundo es siempre
una “completa novidade”, como decia o guardador de rebanhos, una eterna
maifana para aquellos ojos y manos que saben abrirse a la intimidad de las

2 “tout, au monde, existe pour aboutir a un livre’ (MALLARME; Oeuvres completes, Paris, Galli-
mard (coll. La Pléiade), 1945. p. 378). Valéry, en un discurso en el PE.N. Club hecho en 1926,
introduce este matiz de lo bello: “Le monde est fait pour aboutir & un beau libre...”
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cosas, al misterio de lo cotidiano; que se dejan interrogar por lo extraordi-
nario que se inscribe casi siempre en el corazén escondido de los hechos
y entes aparentemente mas ordinarios, familiares y vulgares. Si, como ya
habia sugerido el sabio de Mileto, Tales, en las mas sencillas y humildes
cosas habita un daimon. “jAh! Todo es paraiso para el ojo que sabe ver, que
gusta de ver”t, exclamaba Gaston Bachelard.

sAcaso es necesario que recuerde que los filésofos y poetas con talento
rara vez piensan y escriben mientras pueden ver? ;Recuerdan la fenomeno-
légica sabiduria de nuestro guardador de rebanos?: “O mundo ndo fez para
pensarmos nele / (Pensar é estar doente dos olhos) // O essencial é saber ver, /
Saber ver sem estar a pensar, / Saber ver cuando se vé / E nem pensar quando
se vé / Nem ver quando se pensa”. En efecto, debiéramos modificar ligera-
mente el clasico adagio, “Primun vivere, deinde philosophari’, por este otro:
“Primun videre, deinde philosophari”, y situarlo en el frontispicio de nuestra
Academia a fin de que, los que en ella entren, sean alumnos o profesores,
no se llaman a engafo sobre lo que en la vida del filésofo es prioritario. Si,
primero es el placer de ver, luego el gusto de pensar. No se trata, pues, de
que el pensamiento anteceda o suplante al ver, sino que hemos de entender
el filosofar, como también el poetizar, el novelar o el pintar, como un ver de
otra manera lo visto, para mejor volver a verlo después; filosofar es elevar a
concepto lo visto y vivido a fin de que lo vivido y visto alcancen mas luz y
claridad en el mediodia del lenguaje y del pensamiento. El pensar, como el
poetizar, debieran ser siempre rodeos que da el vivir para lograr luego un
mas verdadero, bueno y gustoso vivir.

3. De la verdadera sabiduria y del filosofo como un gourmet.

He de confesar que el hombre sabio no es, como se cree, aquél que acapara
el saber por el saber, pues la erudicion es tan sdlo el capitalismo del alma.
El hombre que se quiere sabio es aquél que pone su espinoziano conatus
intelligendi, su impulso o apetito de conocer, al servicio del conatus essendi:
del impulso por perseverar y enriquecer su ser. El hombre cultivado y sen-
sato es aquel que sabe servirse de lo que sabe para llegar a ser un hombre
verdadero, bueno y justo, mas también un hombre manso y tierno de cora-
z0n, sensible a las bellezas de este mundo, como lo que era San Francisco
de Asis y como lo eran todos los misticos que ascendian hacia el Creador

3 Cfr. Bachelard, Gaston; El derecho de sofiar, Fondo de Cultura Econémica, México-Madrid,
1997, pag. 17.
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a través de la escalera de sus criaturas, quedandose pasmados y arrobados,
cual guardadores de rebafios, ante la magnificencia y el brillo del mundo:
“Gocémonos, Amado, // y vamonos a ver en tu hermosura// al monte y al
collado, // do mana el agua pura; // entremos mas adentro en la espesura”
/I -escribe San Juan de la Cruz en su Cdntico Espiritual - las montanas,
los valles solitarios nemorosos,// las insulas extrafias, los rios sonoros,// el
silbo de los aires amorosos. La noche sosegada, en par de los levantes de la
aurora, la musica callada, la soledad sonora” Se trata, como ven, de amar el
jardin terrenal como via de ascenso hacia el jardin espiritual.

La verdadera sabiduria, pues, no es la de la razon sino la del co-razon,
la de esa otra razdn cordial que posee la carne sensibilizada por el amor,
que es la que nos posibilita unirnos en abrazo erédtico con las cosas. No he
encontrado hasta ahora una definicion de lo que es la sabiduria que supere
aaquella que dio hace ya muchos siglos Petrarca. En su obra De vera sapien-
tia, nos dice en qué consiste ser sabio. Afirma alli: “De la misma manera
que la sabiduria recibe su nombre de gustar (sapere), asi debemos considerar
como hombre sabio a aquel que se abre al gusto de las cosas”.

sPuede alguien imaginar una definicién mas hermosa? ;Por qué extrafia
perversion hemos podido olvidar que el verbo “saber” pertenece al orden
del paladar y del gusto, y no al del intelecto? En efecto, estimo que fue muy
mal definido el filésofo cuando se le presenta como un aficionado o amante
del saber. No, el fil6sofo, el hombre sabio, es un gourmet, un experto en
sapideces, en los saberes de las cosas, esto es, en sus sabores. Creo que en
ello esta el secreto, mis queridos amigos, de una vida feliz. Ser sabios es
alcanzar la capacidad de gustar del mundo para entrar en su intimidad y
conocerlo; es paladear la presencia y evidencia irresistible de las cosas a fin
de saborear la riqueza de sus casi infinitas propiedades sensibles y de los
infinitos sentidos que ellas nos libran en su glorioso, prodigo, mas también
siempre fugaz y precaria aparecer. {De qué nos valen los muchos saberes y
conocimientos si no nos permiten tener los sabores y gustos de las cosas!

Como recordaba antes, ésta debiera ser una de las principales funciones
de los profesores y maestros de la Academia: potenciar este asombro, este
empatico gusto y admiracion por la belleza y misterio del mundo que es la
madre de todas las interrogaciones y de todos los pensares. Por eso, en la
Academia, antes que poner el énfasis y la mente en los sistemas filosoficos,
habria que poner el ojo sobre el mundo y los ricos y variopintos fenémenos
que €l nos ofrece; mas que buscar respuestas, habria que provocar admira-
ciones, dudas y perplejidades; en fin, mas que ensefiar filosofia, habria que
ensear a filosofar.
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4. La filosofia como téchne o arte de pensar: la obligacion
de la Academia de ensenar a filosofar, ensenando filosofia.

Diariamente solemos dejar nuestras casas, la vida de nuestros intereses y
quehaceres cotidianos, de nuestras preocupaciones y ocupaciones habitua-
les, para recogernos en el edificio de la Academia, en el cual, segtin el rotulo
que muy atinadamente lleva, se nos debiera facultar para la filosofia. Sin
embargo, hemos de reconocer que, desgraciadamente, en estas institucio-
nes publicas no se trata tanto de pensar, sino mas bien de aprender lo que
unos han pensado para luego ensefdarselo a otros. Todo en la Academia esta
organizado a fin de cumplir con las funciones reproductoras del saber. El
consejo dado por Kant -no se trata de aprender filosofia, sino de aprender
a filosofar®- parece haberse olvidado. No nos hemos curado aun de aquel
viejo vicio, criticado ya por el sabio Montaigne, segun el cual no hacemos
sino dedicarnos a interpretar libros, a elaborar textos sobre textos, olvidan-
donos de pensar sobre la vida que discurre a nuestro lado. Por esa razén,
un filésofo desamparado como Kierkegaard pudo decir que la filosofia es el
alma seca de la vida: vigila nuestros pasos, pero no los amamanta.

La filosofia académica ha de conjurar, pues, esa tentacion de excesivo
ensimismamiento, esa actitud autista y nostalgica por la cual se cuenta a

4 Kant se refiere a este tema en la “Seccion Tercera” de su Kritik der reinen Vernunft, titulada “Die
Architektonik der reinen Vernunft’, y lo hace al hilo de una reflexion sobre las fuentes del cono-
cimiento filosofico, el cual no puede ser enseilado y aprenderse, sino que ha de proceder de un
filosofar sobre los principios esenciales de la propia razon. Los pasajes en que Kant se refiere a
que no es posible aprender filosofia, sino a filosofar son dos. La primera es ésta: “Man kann also
unter allen Vernunftwissenschaften (a priori) nur allein Mathematik, niemels aber Philosophie
(es sei denn historisch), sondern, was die Vernunft betrifft, hdchstens nur philosophieren ler-
nen” (Cfr. KANT, E.; “Kritik der reinen Vernunft”, in Kant ‘s gesammelte Schriften (hrsg. von der
Koéniglich Preusischen Akademie der Wissenschaften), Band III, Druck und Verlag von George
Reiner, Berlin, 1911, pags. 541-542): “Las matematicas son, por tanto, la Ginica ciencia entre las
ciencias de la razon (a priori), que pueden aprenderse. Nunca puede aprenderse, en cambio (a
no ser desde un punto de vista histérico), la filosofia. Por lo que a la razon se refiere, se puede,
a lo mas, aprender a filosofar” (Cfr. KANT, E.; Critica de la Razén Pura, Ediciones Alfaguara,
Madrid, 1995, p. 650). Y ésta es la segunda: “Bis dahin kann man keine Philosophie leren;
denn, wo ist sie, wer hat sie im Besitze, und woran lésst sie sich erkennen? Man kann nur philo-
sophieren lernen, d. i. das Talent der Vernunft in der Befolgung ihrer allgemeinen Prinzipien an
gewissen vorhandenen Versuchen iiben, doch immer mit Vorbehalt des Rechts der Vernunft,
jene seblst in ihren Quellen zu untersuchen und zu bestétigen, oder zu verwerfen” (Op. cit. pag.
542): “Mientras esta meta no ha sido alcanzada, no es posible aprender filosofia, pues ;dénde
estd, quién la posee y en qué podemos reconocerla? Sélo se puede aprender a filosofar, es decir,
a ejercitar el talento de la razén siguiendo sus principios generales en ciertos ensayos existentes,
pero siempre salvando el derecho de la raz6n a examinar esos principios en sus propias fuentes
y a refrendarlos o rechazarlos” (La Critica de la Razén Pura. Ediciones Alfaguara, Madrid,
1995, pag. 651).
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si misma, una y otra vez, su propia historia. La filosofia que se ensefa en
las Facultades y se publica en libros suele ser casi siempre historia de la
filosofia. Por lo visto es este un mal que arrastramos desde antiguo, pues si
Montaigne se quejaba ya en su tiempo, a mediados del siglo XIX, Schopen-
hauer volvia a denunciar el mismo vicio cuando, en Sobre la voluntad en la
naturaleza, escribia:

Gastase hoy en dia, por lo general, demasiado estudio en la historia
de la filosofia, por ser ésta, en virtud de su naturaleza misma, a propésito
para que el saber ocupe el lugar del pensar, y cultivasela precisamente con
el propdsito de hacer consistir la filosofia en su historia®.

En efecto, los profesores de filosofia perdemos mucho tiempo y una
energia excesiva en labores de exploracion bibliografica y de hermenéutica
textual, a fin de arrojar claridad sobre obras que otros han escrito. {Cuanta
razon tenia George Simmel cuando sugeria que habia “tres categorias de
filésofos: los primeros escuchan latir el corazon de las cosas; los segundos,
sélo el de los hombres, y los terceros, sélo el de los conceptos; y hay una
cuarta categorfa (la de los profesores de filosofia), que sélo escuchan el
corazén de la bibliografia.” 0

No presuman, sin embargo, que con ello invito a despreciar este ejerci-
cio de encuentro con las obras de los pensadores que nos precedieron. Con-
viene no ignorar que, en buena medida, el hébito del filosofar se arraiga y
desarrolla a través de un esfuerzo continuado de didlogo entre los filésofos
vivos v los filésofos muertos.

El conocimiento de los sistemas filosoficos sdlo debe ser un puente
tendido para comprender y tratar de resolver los problemas que nuestra
vida y nuestro tiempo nos plantean, pues, tal como decia Ortega, “pensar
es dialogar con la circunstancia’?. Por esa razdn, el texto y el concepto son
el medio; el con-texto, el mundo circundante y los hechos, el fin. Esta jerar-
quia no debiera ser nunca olvidada, y mas hoy, en estos tiempos de hiperin-
flacion hermenéutica, en los que se suplanta con harta frecuencia “la vuelta
a las cosas mismas’, por una “vuelta a los textos mismos”. Como afirmaba el
dictum latino, “Res, non verba’.

5 Cfr. Schopenhauer, A ; Sobre la voluntad en la naturaleza, Alianza Editorial, Madrid, 1970, p. 40.

6 La cita la recojo de Jirgen Habermas (Perfiles filoséfico-politicos, Taurus Ediciones, Madrid,
1984, pag. 50), quien no ofrece referencias bibliogrificas del texto de Simmel.

7 Cfr. Ortega y Gasset, José; “Prologo a Historia de la Filosofia, de Emile Bréhier”, en Obras Com-
pletas, vol. V1, Alianza Editorial-Revista de Occidente, Madrid, 1983, pag. 391).
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Conviene recordar todo ello en un tiempo en el que se potencia el
saber objetivado; un tiempo el nuestro en el que la informacién no cesa
de acumularse en los diminutos cuerpecillos de los chips electronicos y en
las paginas también volanderas de Internet, a las que acuden cada vez mas
algunos de nuestros corsarios alumnos a piratear “sus” trabajos. Aqui “se”
sabe, pero “nadie” sabe; tenemos mucho saber an6nimo objetivado, pero
casi ninguno personal y subjetivado. Esta pérdida de sabiduria vital en el
hombre de hoy me parece dramatica, ya que lo incapacita para pensar, para
constituir por si mismo un sentido sobre su propia existencia, para intentar
darle, a las grandes preguntas que le suscita la vida, una minima respuesta.
Por esta razon el hombre de este postmoderno tiempo vive cada vez mas
desnortado. Hannah Arendt resumia esta situaciéon muy grafica e irénica-
mente diciendo que “nunca fuimos tan deprisa hacia ninguna parte”

Creemos, pues, que, en la Academia, el profesor ha de aprovechar la
obligacion de instruir para ejercer la devocién de educar; y el alumno ha
de aprovechar la obligacion de saber filosofia, para ejercer la devocion de
aprender a filosofar. Y el arte de filosofar, como toda téchne, habilidad o
destreza, se aprende filosofando, esto es, ejerciendo y realizando el acto
mismo del pensamiento a través de la praxis efectiva de la meditaciéon y la
especulacion personales, del ejercicio de la argumentacion, de la critica y
ponderacién de las razones propias y ajenas con el unico fin de encontrar
una verdad que suele estar mads alla de nuestras particulares creencias, opi-
niones o intereses, a los que solemos estar tan ciegamente apegados.

5. La filosofia no es cosa de “idiotas”: la obligacion de
pensar por uno mismo y en el lugar de cada otro.

Tal vez sea éste uno de las tareas mds importantes que pueda abordar la
Academia en la formacién del futuro fil6sofo, debido a la enorme dificultad
que encuentra todo hombre para abandonar su cerrazén mental y su parti-
cularismo cognoscitivo, asi como para trascender los habitos de su pensa-
miento natural.

Llamo particularismo cognoscitivo a esa cerrazén mental que nos hace
creer que estamos en la posesion de la verdad y que nuestros juicios y valo-
raciones son los correctos. Es una incapacidad para ponerse en el lugar del
otro y ser permeable a la evidencia de sus argumentos y a la verdad de sus
juicios. Esta de mas que recuerde que, en gallego, espafiol y portugués tene-
mos un vocablo, que viene directamente del griego, para indicar este tipo de
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persona encastillada mentalmente y enrocada en sus propias convicciones y
opiniones: “idiota” (del griego “ididtes”). “Idiota” le llamamos a aquella per-
sona cerrada de mollera, que porfia en su cerrazén mental particular y que
es impermeable a las opiniones y pareceres de los demas, por muy eviden-
tes que éstos resulten, prefiriendo mantener tercamente las suyas mas alla
considerar los argumentos, razones y evidencias que los demas le puedan
ofertar. De ahi que me atreveria a definir la educacién como ese ejercicio
por el cual ciertos hombres razonables se esfuerzan para que otros no sean
unos verdaderos e incorregibles “idiotas”

Educar es, pues, des-idiotizar, sacar al otro de su cerrazon mental y de
su particularidad, en fin, de su “idioteia”; educar es orear al individuo en la
intimidad cerrada y oscura® de sus creencias y opiniones particulares, y dis-
ponerlo a que dé razén de ellas a los demas; educar es airear el espiritu del
hombre, sacarle de su particular enclaustramiento, de la autocomplacencia
en sus verdades propias y sus personales criterios; educar es disponer a los
individuos a que se entiendan con los demas sujetos de razdn y se esclarez-
can los unos a los otros en un ejercicio comunitario de dar y recibir razones.
No estoy diciendo nada nuevo. En uno de los pasajes mas interesantes de la
Critica del Juicio (el paragrafo 40, titulado “Del gusto como una especie de
‘sensus communis ), ya Kant ofrecia tres hermosas maximas por las que
se ha de regir el entendimiento humano: “12. Pensar por si mismo. 22 Pensar
en el lugar de cada otro. 3* Pensar siempre de acuerdo consigo mismo.” !

Son estas las razones por las que el profesor de filosofia no sélo debe
ensefar la historia del pensamiento, sino que mds bien ha de contribuir a

8 Por lo que estamos viendo, podriamos decir que la educacidn trata de sacar a uno de si, a fin
de sacarle lo mejor de si. De igual modo, Hegel vincul6 la instruccién y formacion del hom-
bre con este ejercicio de alejamiento del espiritu respecto de su estado natural: “La formacién
cientifica produce, en general, sobre el espiritu, el efecto de separarlo de si mismo, de sacarlo
de su inmediato ser-ahi natural” (Cfr. HEGEL, G. W. E; Escritos pedagégicos, Fondo de Cultura
Econdémica, Madrid, 1991, pag. 104).

9 Se trata de tomar la propia experiencia y su evidencia como fundamento de todo conocer y no
a la tradicion y sus auctoritates (“principio kantiano de pensar por si mismo o pensar libre de
prejuicios), pensar teniendo presente las posibles experiencia y evidencias del otro (principio
kantiano de pensar en el lugar de cada otro, esto es, reflexionar sobre el propio juicio particular
desde un punto de vista universal), y pensar de un modo siempre consecuente con las pro-
pias evidencias previamente conquistadas (principio kantiano de pensar siempre de acuerdo
consigo mismo). El texto de Kant en que enuncia estas tres maximas dice asi: “Las maximas
siguientes del entendimiento comun humano, si bien no pertenecen a este asunto como partes
de la critica del gusto, pueden, sin embargo, servir para aclarar sus principios: Son las siguien-
tes: 12. Pensar por si mismo. 2¢ Pensar en el lugar de cada otro. 32 Pensar siempre de acuerdo
consigo mismo. La primera es la méxima del modo de pensar libre de prejuicios; la segunda, del
extensivo; la tercera, del consecuente” (Cfr. KANT, E.; Critica del Juicio, Espasa Calpe, Madrid,
1977, pag. 199).
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realizar con sus alumnos un ejercicio real y efectivo de manumision del
pensamiento: esto es, él mismo ha de filosofar y posibilitar que la pequefia
comunidad que forman él y sus alumnos sea una verdadera comunidad
argumentativo-deliberativa, donde el ejercicio del pensar, del l6gon didénai,
del dar y recibir razones, sea una tarea convivencial cotidiana®.

Implantar en los estudiantes como un habito dicha exigencia metodo-
légica pensar por si mismos, de implantar en ellos el habito de la critica, de
la duda, de la perplejidad, del asombro... me parece una de las primeras
finalidades formativas que ha de abordar y cumplir la ensefianza acadé-
mica. Sin tal habitualidad, tanto la ensefianza como el ejercicio efectivo de
la filosofia devienen ingenuos y, lo que es peor todavia, dogmaticos. Como
escribia el Dante en la Divina Comedia, “lo mismo que saber, dudar me
place” y Montaigne afiadia en sus Ensayos, como comentario a este frase del
Dante, que “Sélo los locos estan ciertos y resueltos”

6. La filosofia y su servicio a la polis.

El poder iluminador y critico del filésofo, el verdadero y auténtico pen-
samiento establecen siempre un combate contra todas las formas de par-
ticularismo e idiotez, de ocultacién de la verdad, de deformacion del
sentido de la realidad que suelen producirse en el ambito publico, en el
espacio compartido de la polis. Esta, me parece una de las tareas politicas
mas trascendentes, tal vez el servicio y el cuidado mas relevantes que el
pensador puede brindarle a su comunidad: luchar contra la pandemia de
los prejuicios establecidos, destruir las opiniones comunes no sometidas

10 Husserl, cuando recuerda en su escrito “La crisis de la humanidad europea y la filosofia” la
génesis de la filosofia en la Grecia de los siglos VII y Vi a. C,, subraya la importancia de la
nueva comunidad que los filosofos constituyen en éstos términos: “En algunas personalida-
des singulares, como Tales, etc., se desarrolla asi una nueva humanidad; hombres que crean
como profesion vida filosofica, filosofia como una figura de la cultura de nuevo cufio. Como
bien puede comprenderse, se desarrolla en seguida un tipo de comunidad no menos nuevo.
Estas formaciones ideales de la teoria son revividas y reasumidas sin mas en la repeticion de su
recomprension y de su reproduccion. Llevan sin mas al trabajo en comn, al que la critica sirve
de ayuda a maltiples niveles. Incluso quienes quedan al margen, lo no filosofos, se sienten atrai-
dos en su atencion por tan singular hacer y oficiar. Intentando comprender a posteriori pasan
a convertirse ellos mismos en fildsofos, o. si sus restantes ocupaciones profesionales les absor-
ban demasiado, en discipulos. Se difunde asi la filosofia de dos maneras, como movimiento
comunitario de formacion que se coextiende con aquélla. Aqui tiene, por otra parte, su origen,
la division interna, llamadas a ser luego tan decisiva, entre cultos e incultos” (Cfr. HUSSERL,
Edmund; “La crisis de la humanidad europea y la filosofia’, en La crisis de las ciencias europeas
y la fenomenologia trascendental, Editorial Critica, Barcelona, 1991, pags. 342-343. Die Krisis,
Ed. cit., pags. 332-333).
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a critica, pelear contra los idola fori de su tiempo: esas verdades, valores y
normas, esas instituciones, esas mores que creemos sagradas e inconmovi-
bles, ciertas y necesarias para una vida en comun, justa y feliz, pero que,
sin embargo, a poco que se las someta a critica, muestran su inconsistencia,
su falsedad, su impostura. Por eso, los filésofos hemos de colocar nuestro
indice acusador sobre la demagogia, la mendacidad, la manipulacién, la
propaganda, el pensamiento unico, la desinformacion, la opacidad que son
los viejos mecanismos con que los poderosos, los que se creen y quieren
amos del mundo, han tratado de mantener siempre al resto de los mortales
en una situacion de minoria de edad culpable y de sumision y explotacién,
por cierto, cada vez mas salvajes.

De ahi que los filésofos debamos ser siempre una conciencia incé-
moda e impertinente a los oidos de los hombres de nuestro tiempo. Hemos
venido al mundo a traer la guerra y no la paz; no aspiramos a tener potes-
tas, sino auctoritas; no hemos de desear ejercer la coercion o imposicion
politica, sino la persuasion logica y la seduccion estética; nuestra vocacion
no es gobernar, sino que nos hemos de contentar con educar; no hemos
de desear vencer socialmente, sino tan sélo seducir y convencer racional y
moralmente. Por eso debemos mostrarnos reacios al dogmatismo doctri-
nario, no sentirnos sometidos a las servidumbres del idedlogo que piensa y
produce sus verdades por encargo del partido, la iglesia o la secta filosofica
a la que pertenecen; ni tampoco entregarnos a la abstraccion del erudito o
del cientifico que acostumbran a habitar en esa tierra inhdspita y fria que es
el saber abstracto de lo universal. Nosotros, mas que coleccionar certezas y
verdades, soportamos y lidiamos dudas y perplejidades. Tenia razén Kant
cuando decia que se mide la inteligencia de un individuo por la cantidad
de incertidumbres que es capaz de soportar. Y ello debe ser mas cierto en
aquéllos que se dicen filésofos. Por eso, mas que confirmar y consolidar
las ideas y normas establecidas en el foro publico, las erosionamos y soca-
vamos; mas que aceptarlas en su evidencia y verdad incuestionables, las
sometemos a inclemente e incesante critica, pues creemos con Socrates, que
una vida sin examen no merece ser vivida.

A través de las edades, los filésofos hemos hollado senderos de luz y
de libertad por los que ha transitado una humanidad siempre doliente,
mas siempre esperanzada; hemos tomado partido por todo aquello que es
humano: la verdad, pero también el error; la felicidad, al igual que la angus-
tia; el amor, lo mismo que la traicién; la vida y, como no, la muerte. Nada
humano nos ha sido ajeno.
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7. Breve Epilogo: La Filosofia como “gaya ciencia” con una
alegre referencia a la vida y a la muerte.

Podemos encontrar entre los humanos, también entre los filésofos, novios
para vida y también legionarios para la muerte. Uno desearia pertenecer a
la estirpe dos fildsofos luddpatas, amantes de la vida, esos que creen que la
filosofia debe ser una “gaya ciencia’; esa clase de pensadores optimistas que
tienen la mania de “al mal tiempo ponerle siempre buena cara”. Este arte
de pensar que es la filosofia, creo que no tiene por qué ejercitarse desde la
seriedad y la adopcién de un estado de animo triste y pesimista. No creo,
como creia Heidegger, que la vida reciba su mejor y mas clara luz cuando se
las contempla a la sombra violacea de la angustia ante la muerte, por mucho
que contase con notables precedentes como los de Séneca, que creia que
la filosofia era una meditatio mortis, o la de quien a este inspira, el notable
orador Marco Tulio Cicerdn, quien en sus Tusculanas (1,30,74) confiesa
que “Tota philosophorum vita commentatio mortis est”, es decir, que “la vida
entera de los filsofos es una preparacion para la muerte”

Sospecho que Cicerdn, que Séneca, que Heidegger non decian toda
la verdad. Creo que la filosofia s6lo nos prepara para mirar de frente a la
muerte si, en verdad, nos ha preparado para enfrentar con valor y opti-
mismo la vida. Sélo el que gana su vida puede encarar de frente la derrota
definitiva de la muerte. La muerte mide y pesa nuestra vida, pero no le da
ni le quita un gramo de sentido: es la propia vida la que, con imaginacién
y esfuerzo, debe procurarlo y ganarlo. Una vida malvivida o dilapidada es
ella misma la mdscara anticipada de la muerte. Por eso, la filosofia tiene que
enseflarnos a vivir, no a morir; ella debe ponerse al servicio de los impulsos
de la vida, no de la muerte. Este es el motivo por el que no empatizo con
los filosofos que tienen un “sentimiento tragico de la vida”, como Kierkeg-
gard, Unamuno, Heidegger ou Sartre. Me gustaria pertenecer a la estirpe de
filésofos ludopaticos, optimistas y gayos, que tienen un sentimiento ladico
y deportivo de la vida, como Hume, quien decia en su Tratado de la natura-
leza humana que la filosofia no es un ejercicio aburrido y ascético, pues silo
fuera “siento que me perderia un placer: y este es el origen de mi filosofia”;
como Kant, de quien su alumno Herder decia que era un profesor ameno
y divertido; como Nietzsche, quien en Ecce homo confesaba: “yo soy disci-
pulo del joven Dioniso”; como el luminoso y jovial Ortega, para quien la
filosofia era un juego deportivo y la claridad la cortesia del filosofo.

Una jovialidad cada dia mds necesaria, pues creo que hoy hay dema-
siadas personas y también filésofos malhumorados y encabronados, dema-
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siadas filosofias afectadas de inerte escepticismo, podridas de frustracion.
Ya sabemos, ya, que toda filosofia estd abocada al fracaso, que sus verdades
son siempre pentltimas, que sus propuestas tienen la vigencia de las hojas
del calendario: son siempre circunstanciales, responden y deben respon-
der a los problemas concretos en los que vive el pensador; por eso, todo
producto filoséfico lleva la fecha de caducidad de su circunstancia: cuando
ésta muta, lo mas seguro es que la validez de la meditacién se marchite.
Sin embargo, seguimos creyendo que el pensar se debe realizar siempre en
un clima jovial, bajo una Grundstimmung jubilar, diriamos que con buen
humor y temple.

Ya lo hemos sugerido al inicio de nuestra intervencion: tenemos un
cuerpo erotico, somos hijos del dios luminoso, danzante y festivo Dioniso,
que juega el eterno juego de crear y descrear. En nuestra productividad
ladica nos sentimos también entregados al juego del nacimiento y de la
muerte; participes de la creacion y la corrupcion cosmicas, mas alla del
bien y del mal, més alla de todo dolor y angustia, mas alla de toda vida y de
toda muerte, pues todo forma parte de un mismo y unico juego: el juego
interminable de la madre Physis. Mientras este juego se juegue en nuestro
cuerpo viviente, mas corruptible, vivaimoslo y pensémoslo con dionisiaca
alegria. ;Recuerdan?: primero la alegria de ver, luego el gozo y la dicha de
pensar. También en la fiesta del pensamiento quien organiza el banquete
o simposio es el alegre y danzante Dioniso, mientras que el serio y grave
Apolo solo es su invitado. jCudnta razdn tenia el Zarathustra cuando con-
fesaba:

“Yo solo creeria en un Dios que supiera bailar.

Cuando vi a mi demonio, le hallé serio y grave, profundo y solemne. Era el
espiritu de la pesadez: por él caen todas las cosas.

No se mata con la ira, sino con la risa: jmatemos, pues, al espiritu de la
pesadez!

Aprendi a caminar, y desde entonces corro. Aprendi a volar, y desde enton-
ces no tolero que me empujen para pasar de un sitio a otro.

Ahora soy ligero, ahora vuelo, ahora me veo a mi mismo por debajo de mi,
ahora un dios baila en mi”

Si, tal vez en la ligereza y baile del cuerpo y del alma radique la mas ori-
ginaria y soberana libertad. Pedro el Rojo, el evolucionado primate que pre-
sentaba su Informe a la Academia en la obra homoénima de Kafka, también
adivinaba que esa agilidad y liviandad simiesca de los humanos, patente en
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sus cabriolas de trapecio, eran la ecuacion secreta de toda soberana liber-
tad. Escuchemos lo que decia a la Academia:

Antes de salir a escena, en los teatros de variedades, he visto muchas veces
a alguna pareja de artistas ejercitarse, junto al techo, en los trapecios. Se lanza-
ban al aire, se balanceaban, saltaban, volaban uno a los brazos del otro, o uno
de ellos sujetaba al otro por el pelo con los dientes. «jEsto también es libertad
humanal», pensaba yo, «movimiento libre y soberano.» ;Oh escarnio de la sacro-
santa naturaleza! Ningiin edificio aguantaria en pie las carcajadas de los simios
ante semejante vision.

Me temo que mucho menos aguantaria la seria, grave y aplomada Aca-
demia. Si queridos colegas, a la postre, en este gran teatro de variedades
que es el mundo, tal vez de lo que se trate es de asemejarnos a los parientes
de Pedro el Rojo y lanzarse, balancearse, realizar bellas, agiles y arriesga-
das cabriolas agarrados a las cuerdas y trapecios que nos tiende cada dia la
diosa Fortuna a fin de que nos esforcemos en elevarnos hasta el techo de
la existencia y el paladar de la vida para disfrutarlas en simiesca, gozosa y
dionisiaca libertad. Puede que el secreto de toda felicidad esté, en definitiva,
en hacer bien el mono durante toda nuestra corta vida.

Braga, 28 de octubre 2011






O PROBLEMA DAS FILOSOFIAS NACIONAIS
E DA FILOSOFIA COMO SABER UNIVERSAL:
O CASO PORTUGUES

THE PROBLEM OF NATIONAL PHILOSOPHIES
AND PHILOSOPHY AS UNIVERSAL KNOWLEDGE:
THE PORTUGUESE CASE

Pedro Martins*
pmmartins@ilch.uminho.pt

Pretendemos avaliar, criticamente, as nog¢des de “filosofia nacional” e/ou “patria’,
tanto em geral, como no caso portugués, de modo a sustentar uma perspectiva
universalista - mas ndo conotavel com a philosophia perennis — da filosofia (em
Portugal) e da sua histéria. O conceito de filosofia nacional, excepto num sentido
nominalista, ¢ ambiguo visto que estd vinculado ao conceito moderno de nagio,
o qual, consoante diferentes acepgdes e usos, pode ter implicagdes contraditorias
para a nogao primordialista de “filosofia portuguesa” A nogédo de filosofia patria
origina dificuldades semelhantes: a cultura patria ndo é homogénea nem implica
necessariamente uma filosofia tnica; a relagdo entre filosofia e cultura nio é uni-
voca e transparente; a filosofia, dados os seus temas e problemas e o seu caracter
critico, ndo se reduz a mera expressdo de génios colectivos/identidades; o caracter
“situado” da filosofia portuguesa nao deve ser encarado num sentido particularista.
O “argumento linguistico” s6 tem cabimento se entendermos a relagdo entre lin-
gua/cultura, por um lado, e pensamento/filosofia, por outro, de modo essencialista
e exclusivista, o que ndo é plausivel a luz da filosofia da linguagem. A “Filosofia
Portuguesa” é um jogo de linguagem, entre muitos, que contradiz o caracter uni-
versalista da filosofia em Portugal e as suas proprias fontes de inspiragdo (Bruno,
Coimbra). O ensino da filosofia em Portugal deve reflectir um cardcter universa-
lista, pluralista e critico.

* Universidade do Minho, Departamento de Filosofia, Braga, Portugal.
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We aim at a critical evaluation of the concepts of “national philosophy,” and / or
“fatherland philosophy” in general as well as, and more specifically, in relation to
Portugal. We wish to reach a universalistic perspective —not to be associated to the
philosophia perennis— of Portuguese philosophy and its history. Except in a nomi-
nalist sense, the concept of national philosophy is ambiguous since it is linked to the
modern concept of nation and according to different usage and connotations, may
have contradictory implications for a primordialistic notion of “Portuguese philos-
ophy” The defense of a fatherland philosophy may end up with the same difficulties:
national culture is not homogeneous and does not presuppose a single philosophy.
The relationship between philosophy and culture is not univocal or transparent;
given its themes and problems and its critical character it is not to be reduced to
the mere expression of collective genius or identity; the character in Portuguese
philosophy must not be faced in a particularistic sense. The “linguistic stand point”
is only defensible if we admit the relationship between language/culture, on one
hand, and thought/philosophy, on the other, in an essentialist and exclusivist way,
which is not plausible under Philosophy of Language. “Portuguese philosophy” is
a language game, among many others, that contradicts the universalist character
of philosophy in Portugal and its own sources of influence (Coimbra, Bruno). The
teaching of philosophy in Portugal must reflect a pluralistic and critical value.

>

Embora a designagao “Filosofia em Portugal”™ possa subentender critérios
e orientagdes universalistas na sua acepgdo corrente, na prdtica, todavia,
poderia ser orientada por um de dois pressupostos, mutuamente exclusi-
vos, a saber:

a) Um pressuposto universalista em relacdo a nogédo de filosofia, que
pode ter alcances diversos, desde a philosophia perennis as perspec-
tivas mais relativistas. Nesta Optica, a filosofia é um saber de &mbito
universal. Ndo hd filosofias nacionais ou pdatrias mas sim expres-
soes — culturalmente condicionadas e variaveis historicamente, ¢
certo — de um saber que é eminentemente universal, quanto aos
seus objectos, métodos, teorias, conceitos e problemas, a despeito
da sua mutacao.

1 Este trabalho foi inspirado pela pratica lectiva e pretende reflectir, criticamente, acerca do
enquadramento tedrico e epistemoldgico dos objectivos, programa e métodos da unidade cur-
ricular de Filosofia em Portugal.
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b) Um pressuposto particularista e identitdrio, cujo exemplo mais
notério ¢ o contemporaneo movimento da “Filosofia Portuguesa’,
para o qual a filosofia tem, matricialmente, um cunho nacional/
patrio ou manifesta uma identidade cultural forte, reflectindo for-
mas idiossincréticas de enquadrar os problemas, métodos, proble-
mas, etc

Desde logo, poderiamos objectar que este enquadramento reflecte um
falso dilema. Registando-se posi¢des intermédias ndo haveria necessaria-
mente oposi¢do entre o caracter particular e universal da filosofia. A parti-
cularidade (cultural, linguistica, histérica), afinal, representaria o modo de
ser universal da filosofia. Mas, vamos admiti-lo, para os propositos da nossa
breve reflexdo, embora correndo o risco de incorrer em simplificacdes.

Nesta medida, pretendemos avaliar a pertinéncia e os fundamentos da
nogao de “Filosofias Nacionais ou “patrias” em geral e da nogao de filoso-
fia portuguesa em particular. Justificar a crenca de que, num sentido anti
essencialista e atento a historicidade, a filosofia e a sua histéria tém um
ambito universal passa, em grande medida, por avaliar, criticamente, a ideia
de filosofias nacionais ou patrias, bem como aferir a sua pertinéncia para o
caso portugués, na esteira de importantes contributos criticos coevos®.

1. A filosofia e as nacionalidades

A filosofia nacional pode ser entendida, numa acepgéo forte, como a filo-
sofia “propria” e exclusiva de uma na¢io. H4, portanto, uma correspondén-
cia univoca e vinculativa entre os dois termos e conceitos. Talvez seja uma
simplificacdo abusiva, mas parece ser neste sentido, implicita ou explicita-
mente, que o termo é mais usado nos escritos tedricos favoraveis a ideia de
uma filosofia portuguesa, entendida esta como um caso especifico de uma
nogao mais geral de filosofia nacional.

Antoénio José de Brito, num estudo critico recente, enuncia de modo
claro esta acepgio: “A filosofia esta vinculada a cada nagdo de uma maneira
completa e total. Assim, a filosofia serd nacional pela sua raiz mesma, quer
dizer, a cada nagdo correspondera uma filosofia diferente das filosofias das
restantes na¢des.” (Antonio José de Brito, 1990: 413)

2 No caso portugués: Anténio Sérgio, Joel Serrao, Manuel Antunes, Eduardo Lourengo e mais
recentemente Manuel Maria Carrilho, Onésimo Teoténio Almeida, Antdnio José de Brito, Fer-
nando Guimaraes e mesmo Miguel Real.
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Ora, adiando a espinhosa definicio da filosofia enquanto saber, de ime-
diato surge um problema conceptual relacionado com o sentido e alcance
do qualificativo “nacional”. Na verdade, o conceito de na¢io esta longe de
implicar uma s6 defini¢do e um significado univoco. Consequentemente,
seja qual for a definicdo formulada, o conceito de filosofia nacional saira
enfraquecido ou perdera mesmo o sentido pretendido, na base da relagdo
congénita estabelecida entre filosofia e nagéo.

A nacéo pode até ser entendida como uma instituigao mutével - se ndo
mesmo a caminhar para o ocaso, pelo menos na sua forma oitocentista -,
do mesmo modo que a sua conceptualiza¢do e histdria critica, bem mais
recente. Se assim fosse, a ndo ser de modo nostalgico, as filosofias nacio-
nais, enquanto superiores formas de saber e cultura ligadas umbilicalmente
a uma instituigdo marcante na historia europeia e universal, mas datada,
teriam o seu destino tragado. Ndo adoptamos essa linha de argumentagao
radical visto que assenta numa premissa discutivel e controversa.

Mas, vejamos apenas duas maneiras de tratar a questao. Podemos tomar
a nagao como algo de moderno e matricialmente politico na sua origem,
que teve um inicio, uma vigéncia e possivelmente um término (embora seja
indeterminavel). Muitos investigadores pensam assim, embora a genealo-
gia, naturalmente, possa ser desenvolvida de modos diferentes. A origem
da nagdo radicaria, fundamentalmente, na revolta roméntica contra o uni-
versalismo das luzes e, em paralelo, com um contexto social, politico e eco-
némico (advento da burguesia e do capitalismo, declinio do feudalismo,
centralizagao administrativa, politica e burocratica, etc) que ndo encontra-
mos, por exemplo, na idade média ou na antiguidade, visto que implica a
construgdo de uma estrutura politica, burocrética e administrativa (Weber)
dotada de uma racionalidade intrinsecamente moderna.

No sentido ideoldgico, relevante para o caso, a ideia de nagio foi, em
larga medida, uma construgdo retrospectiva dos intelectuais modernos
(escritores, historiadores, filosofos), estando intimamente ligada a génese
dos regimes demo-liberais. Contudo, a despeito do seu pendor cultural
e identitario, das raizes romanticas que se lhe podem atribuir, a ideia de
nacao, na sua génese moderna, apresenta uma dimensao substantivamente
juridico-politica e institucional e ndo apenas étnica, cultural e linguistica,
embora estes elementos, no ambito da ascensio ideoldgica do nacionalismo
contemporéaneo, tenham sido usados para a naturalizar e legitimar (v.g. o
republicanismo portugués).

Podemos, assim, arriscar uma hipdtese interpretativa: os movimen-
tos das filosofias nacionais (em particular o portugués), a despeito do seu
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aparente apoliticismo, do seu cardcter metafisico e espiritualista, sdo uma
expressdo cultural - talvez datada - do nacionalismo moderno e podem
surgir em diversos contextos de crise, sobretudo (e a par com a literatura,
a histdria, etc) enquanto legitimadores de ideologias e retoricas nacionalis-
tas e/ou patridticas. Os seus intelectuais falariam, assim, em nome da sua
nac¢io e de uma cultura, neste caso filoséfica, supostamente partilhada ou
inspirada pelo “povo’, outro conceito susceptivel de equivocos.

Antoénio Paim, um dos estudiosos brasileiros do problema, faz
remontar a origem das filosofias nacionais ao surgimento paralelo dos
modernos estados-nagdes, processo relacionado intimamente com a
afirmacgdo e autonomiza¢ao das linguas e culturas nacionais. Tal pro-
cesso repercutiu-se, naturalmente, também na filosofia, que, nao por
acaso, passou a ser escrita e divulgada exclusiva, e orgulhosamente, em
linguas patrias, de que fornece varios exemplos. Nas suas palavras, “As
filosofias nacionais, no sentido em que as tomamos aqui, surgem com
a filosofia moderna. Seu processo de formagao acompanha de perto a
emergéncia das nagdes e a quebra da unidade lingtiistica na Europa”
(Antonio Paim, 2007: 16)

A despeito de aparentar plausibilidade histdrica e coeréncia esta
tese suscita davidas. O facto de a filosofia ter passado a ser escrita em
linguas patrias, em detrimento do latim, lingua filosofica universal
usada durante séculos a fio, significa necessariamente que o seu ambito
tematico e problematico passasse a adquirir um cunho nacional? Nao
nos parece.

Segundo, existe alguma ligacdo organica e concomitante entre a
emergeéncia historica das nagoes e as filosofias nacionais (entendidas no
sentido enunciado por A.J. Brito) ou, pelo contrario, as concepgodes de
filosofia nacional foram bem mais tardias? Mais, sera que ha verdadei-
ramente uma sincronia entre o surgimento das nagdes, a afirmacao das
linguas patrias e a emergéncia das filosofias nacionais?

Os mais variados contra-exemplos contrariariam esta tese, a comegar
pelo caso portugués. Salvo, claro, se ndo tomarmos o termo “filosofia
nacional” numa acepgdo particularista mas num sentido mais ligeiro de
“filosofia (universal) praticada e divulgada na lingua materna’, tendo em
conta, sobretudo — num contexto moderno e tendente a superagdo da esco-
lastica — motivagdes pragmaticas ligadas & pedagogia, ao processo de secu-
larizagdo do saber e ao imperativo ilustrado de divulgagio da filosofia a um
publico mais vasto. Em Portugal, temos o exemplo da Ldgica Racional Geo-
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métrica e Analitica (1744) de Manuel de Azevedo Fortes e do Verdadeiro
Meétodo de Estudar de Luis Antonio Verney (1746), entre outros.

Em todo o caso, o Prof. Braz Teixeira apesar de comungar um ponto de
vista similar, no prefacio a obra citada, avalia criticamente a tese de Paim
e avanca uma concepgdo tendencialmente primordialista do conceito. Isto
é, faz remontar as bases ou origens da filosofia portuguesa a uma tradi¢ao
medieval ancestral, anterior mesmo a formagdo do estado-na¢do portu-
gués, estabelecendo, por exemplo, um paralelismo entre o pensamento de
S. Anténio e Leonardo Coimbra:

“Com efeito, cumpre ndo confundir o aparecimento do Estado — que, note-
-se, em Portugal, ocorreu no séc. XII, diversamente do que aconteceu com a
generalidade dos paises da Europa ocidental, em que é muito mais tardio - com
a emergéncia das nagdes, que antecedeu aquele, nalguns casos, de varios séculos.
Por outro lado, a génese da filosofia portuguesa é claramente medieval, como o
ilustram, de modo exemplar, figuras como Santo Anténio, Pedro Hispano, Alvaro
Pais, o rei D. Duarte, o infante D. Pedro ou o ano6nimo Livro da Corte Imperial,
para nao falar ja em Paulo Osério ou em S. Martinho de Dume, pensadores que,
embora anteriores ao aparecimento de Portugal como Estado independente,
marcaram profundamente alguns rumos posteriores da reflexdo portuguesa.”
(Braz Teixeira, apud Anténio Paim, 2007: 9)

Este ponto de vista, tantas vezes reiterado, afigura-se-nos problematico
em termos historico-conceptuais. Equivaleria, num certo sentido, a afirmar
que a filosofia da nagdo portuguesa teria surgido antes da propria nagédo. No
minimo, suscita duvidas de interpretagdo em relagdo ao conceito de nagdo
usado.

Seria licito argumentar-se que as nagdes sao uma criagdo moderna e,
nesse sentido, ndo correspondem a uma forma mentis que supostamente
remontaria as origens primordiais/medievais (mesmo em Portugal) - sendo
essa a narrativa da filosofia portuguesa. Logo, falar de uma filosofia vincu-
lada a uma realidade/nogdo ainda ndo devidamente formada constituiria
um anacronismo. Porém, mesmo que admitissemos uma génese das nagoes
anterior a modernidade haveria sempre lugar para questionar o rigor e a
univocidade do conceito de “filosofia nacional” Numa palavra, quando
falamos de “filosofia nacional” falamos de filosofia da “na¢do” entendida
esta ltima em que sentido?

De facto, a ideia de nagdo tem adquirido significados e acepg¢des diver-
gentes, no contexto das andlises cientificas e filosoficas mais recentes®.

3 Cf, por exemplo, Anthony Smith (1997, 2006).
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Assim, dificilmente poderia corresponder, de modo univoco, a nogéo forte
de filosofia nacional, sabiamente enunciada e criticada por A. J. Brito (A. J.
Brito, 1991).

Mas ha mais. Se a nagdo, quer tenha raizes e vigéncia mais remotas ou
mais modernas, ndo ¢ necessariamente um organismo cultural e linguis-
ticamente homogéneo mas, acima de tudo, uma construgio institucional
juridico-politica (marcada pela ideia de estado, soberania, territério, popu-
lagdo) havera razdes para pensar que filosofia de uma nagio tera também
esse caracter homogéneo®, a nao ser de forma limitada? Sendo certo que,
a nivel do ensino, as mutag¢des institucionais desencadeadas pela formagao
dos modernos estados-nagao e pela sua consolidagdo e vigéncia, tiveram
repercussoes fortes, no ensino e divulgagao da filosofia (particularmente em
Portugal), a relagdo vinculativa entre filosofia e nagao dificilmente podera
ser aceite de modo simplista. Alids, neste aspecto, a posi¢do do movimento
da filosofia portuguesa nao se afigura coerente, visto que, aparentemente,
aceita a filosofia da nagdo politica organizada em estado em alguns casos
(no periodo da segunda escolastica e dos conimbricenses) e ja ndo aceita
em outros (ap6s as reformas pombalinas).

Compreende-se a justificagdo e a grande narrativa fundadora em que
se insere, pautada pelo divorcio estabelecido, a partir da ilustragdo, entre a
filosofia tida como genuina, da nagao multissecular e primordial, e a filo-
sofia imposta, de modo centralizador, pelo estado/academia de matriz ilu-
minista e estrangeirada®. Com efeito, a partir do reinado de D. José I, a
auto-suficiente patria pensante (escolastica, aristotélica, teocéntrica) pas-
saria a ser marginalizada e alienada pela universidade estatal, até a funda-
¢do, em 1919, da Faculdade de Letras da Universidade do Porto (Leonardo
Coimbra) e mesmo depois da sua extin¢io. Esta interpretagdo da historia

4 Na verdade, o conceito de nagdo, em uma das suas acep¢des mais aceites, reveste um caracter
eminentemente politico e radica-se na concep¢do moderna de estado e soberania. Por conse-
guinte, nao implica necessariamente uma homogeneidade ou identidade no aspecto cultural,
étnico ou mesmo linguistico, muito menos filosofico, ainda que a génese da ideia de nagao
possa estar ligada a uma leitura retrospectiva desses factores. Significa, fundamentalmente,
autonomia politica (soberania) e, correlativamente, uma organizagdo burocrdtica, juridica,
politica e administrativa (Estado) a funcionar, dentro de um determinado territério e adminis-
trando uma determinada populagao, em que podem coexistir diversas linguas, culturas, etnias
e religides. Logo, forcosamente, teriamos de admitir a emergéncia de diversas filosofias e nao
apenas de uma.

5 Segundo afirma José Marinho, “Tal qual o entendo, o sentido das filosofias nacionais é uma das
formas de regresso as origens proprias do filosofar, um dos modos de distinguir a filosofia teo-
rética e especulativa de uma filosofia cultural, livresca e universitaria. Entre as duas ha o abismo
que medeia entre o que é vivo e o que foi” (José Marinho, 1981: 15)
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da filosofia em Portugal é profundamente discutivel e contradiz um patri-
monio ja consideravel de investigacdo. Todavia, mesmo sem entrar na sua
avaliagdo critica e desmistificagdo — um trabalho que merece ser levado a
cabo -, o rigor conceptual do termo filosofia nacional/portuguesa sai pro-
fundamente abalado®.

Por todas estas razoes, brevemente enunciadas, seria pouco plausivel
admitir uma correspondéncia e identidade entre “filosofia’, por um lado,
e “nagdo’, por outro. Teriamos, a luz das evidéncias, de considerar varias
filosofias numa nagdo, mas desde que se admitisse um pressuposto também
discutivel: que cada comunidade cultural, linguistica e religiosa desenvol-
vesse apenas uma filosofia particular ou, quando muito, um modo peculiar
de fazer filosofia, diferente de todos os outros, o que se afigura implausivel
e contraria a histéria da cultura e da filosofia (em Portugal).

Reconhecemos que Portugal, excluido o periodo colonial, ndo foi
uma nagéo pluriétnica e/ou multicultural, pelo menos com a amplitude de
outras nagdes. Tem havido aparentemente uma relativa homogeneidade
cultural, linguistica, até religiosa, construida mais cedo do que em outros
estados-nagdo. Mas essa situacdo nio corresponde de todo a uma identi-
dade cultural imutdvel, una e cristalizada. Ndo havendo comparacéo, por
exemplo, entre a nossa condi¢do e a do pais vizinho, o conceito de “Filosofia
espanhola” afigurar-se-ia ainda mais estranho e implausivel, o que reforca
0 Nosso argumento.

Mesmo ressalvando esta circunstancia impar, a pretensa homogenei-
dade e/ou identidade tantas vezes proclamada (de lingua, cultura e reli-
gido), e por consequéncia, de filosofia, afigura-se questionavel, para niao
dizer falsa, a luz da histoéria, da sociologia, da antropologia e de outras
abordagens criticas (historia da cultura, das mentalidades, das ideias e da
filosofia). Mesmo se admitirmos uma relativa homogeneidade num deter-
minado ciclo histdrico (o que, alids, dificilmente se pode aceitar), no plano
diacroénico da longa duragao nio a poderiamos admitir.

Em suma, seja qual for o angulo de anilise, afigura-se uma generaliza-
¢do abusiva sustentar que em toda a nossa experiéncia histdrica, e mesmo
em cada século ou conjuntura particular, teria havido um substrato cultural

6 Embora seja redutor e de &mbito historicamente circunscrito (incompativel com uma concep-
¢ao democritica e pluralista do ensino da filosofia), seria possivel tomar a filosofia da nagao
politica/institucional, isto é, aquela reproduzida pelas instituigdes oficiais de ensino, particular-
mente a universidade, como uma outra acep¢ao do termo filosofia nacional, a despeito de essa
interpretagdo constituir a negagdo de todas os pressupostos da filosofia portuguesa. Tudo isto
s6 mostra que, no caso portugués, o conceito de filosofia nacional ndo tem sustentagio solida e
escapa a uma definigao rigorosa.
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e religioso, ou até politico/comunitério, com um sentido comum, “nacio-
nal’, que reflectiria ou sustentaria uma perspectiva filosofica coerentel”..

Por outro lado, mesmo se, por reduc¢do ao absurdo, o admitissemos, a
aceitagdo dessa premissa nao implicaria que apenas uma filosofia (ou um
modo peculiar de fazer filosofia e/ou de privilegiar certos temas filoséficos
e enfoques) surgisse como expressdo decorrente do ser nacional. Ainda fal-
taria demonstrar que a existéncia de uma identidade cultural (um “génio
nacional”) em intima ligagdo a uma autonomia politica implicaria, de modo
univoco e vinculativo, uma filosofia nacional.

Sendo a filosofia uma forma de cultura altamente intelectualizada (como
a ciéncia, a arte, a literatura) fica por esclarecer a relagdo entre a filosofia e
outras formas de cultura nao filos6ficas numa sociedade concreta (como as
tradigoes, a religido, a lingua, os mitos fundadores, etc). Para os adeptos da
Filosofia Portuguesa esta relagdo nao é problematizada. Mas, como o sabio
Padre Manuel Antunes ja havia notado, num artigo extremamente lucido
publicado ha 55 anos, qualquer que seja a acepgio de filosofia adoptada nao
a poderemos reduzir, em virtude do seu pendor critico e analitico, a mera
expressao ou revelagdo, mais uma menos intuitiva ou acritica, de qualquer
mundividéncia ou Weltanschauung.

De facto, ndo cremos que o aspecto mais valorizado na filosofia e sua
histéria, quando ainda hoje — e bem - regressamos aos fildsofos do passado,
seja a filiacdo cultural, religiosa ou étnica — nacional se preferirmos - e o
modo como tudo isso se reflecte nas teorias (o que alids acontece e deve
ser considerado mas ndo num sentido de determinac¢ao absoluta). Quando
estudamos filosofia, mesmo a do passado mais remoto, procuramos recons-
truir, em primeiro lugar, ndo a patria ou filiagao cultural/religiosa dos filo-
sofos, mas o valor intrinseco!® das suas teorias filoséficas, por estatuto mais
contingente e fragil que possamos atribuir a filosofia em geral.

7 Tanto é assim que os adeptos da filosofia nacional acabam por admitir e reconhecer esta plura-
lidade cultural nos seus estudos, referindo, com pertinéncia e vasta erudico, influéncias arabes,
judaicas e cristas (o caso mais notével é Pinharanda Gomes, na inspiragdo directa de Sampaio
Bruno), sem extrair as devidas ilagdes em relagio a perspectiva identitéria forte (sobre a cultura
e sobre a relagdo entre cultura e filosofia) que partilham. Alids, essa linha de argumentagdo nao
¢ original no pensamento portugués. Desde o século XIX (Cf. Teofilo Braga), pode-se contornar
a dificuldade afirmando que a identidade filoséfico-cultural afinal radica numa miscigenagao
ou mistura cultural (VG. Pascoaes).

8 Refiro-me a aspectos como a originalidade dos conceitos, as respostas e argumentos dados em
relagdo a problemas filosoficos herdados ou com cardcter mais circunstancial - que sdo os pro-
blemas bésicos da filosofia - como a defini¢io e os fundamentos da justiga, da moralidade, a base
das crengas e conhecimentos, da beleza etc. Seguir esta orientagdo nio implica necessariamente
adoptar uma perspectiva essencialista de philosophia perennis. Certamente que um aspecto
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Sob um ponto de vista, nem sempre aceite, a contextualizacio historico-
-cultural, em histéria da filosofia, ¢ relevante e ndo deve ser descurada. Do
ponto de vista pedagogico, consideramo-la necessaria para compreender
a periferia do pensamento filoséfico portugués, asfixiado, no passado, por
condicionamentos assaz limitadores. Contudo, Kant, por exemplo, desperta
a atenc¢do ndo pelo facto de a sua filosofia reflectir, supostamente o “espirito
alemdo” ou o pietismo, mas pelo seu contributo reflexivo e argumentativo
para as grandes questdes de epistemologia, ética, politica ou estética.

Mesmo concedendo que as filosofias universais podem ndo ser mais
do que justificagdes elaboradas de preconceitos particulares ou etnocéntri-
cos, de interesses de classe ou ideologias, porventura o mais marcante na
filosofia e na sua histdria é, entre outros aspectos, o contributo dado para
a criacdo de conceitos, teorias e argumentos novos, nao o facto de reflectir
determinados preconceitos ou génios colectivos.

Nesta medida, um ponto fundamental na nossa critica passa pela cla-
rificagdo do tipo de relagdo existente entre a filosofia e a cultura de ori-
gem (sem a negar de todo), ressalvando que a cultura humana jamais teve
fronteiras bem delimitadas, muito menos a filosofia, uma forma de cultura
entre outras. Outra questdo aparentada (mas relevante metodologicamente
no dominio da histdria da filosofia) reside em saber até que ponto essa pes-
quisa importa, e em que grau, para o estudo actual e vivo das filosofias
enquanto filosofias, isto ¢ dos seus problemas, teorias, sistemas, conceitos,
argumentos, métodos, discursos.

Em suma, o conceito de filosofia nacional a fazer sentido tera de reves-
tir um alcance bem mais modesto. Sem duvida, o seu direito de cidada-
nia no dominio da filosofia contemporanea nem se discute. A despeito das
fragilidades e contradigdes que, a nosso ver, lhe sdo imputaveis, ha toda a
legitimidade tedrica em defender tal perspectiva mas também, pela mesma
ordem de razdes, para a criticar. Na nossa leitura, a “filosofia portuguesa”
longe de ser, na acepgdo substantiva e historica pretendida, uma “filoso-
fia nacional’, parece identificar-se sobretudo com a perspectiva constru-
ida e defendida, no século XX, por um determinado sector do pensamento
nacional, através de uma elaboragio retrospectiva engenhosa, em muitos
casos dotada de brilho e erudigéo.

importante na histdria da filosofia, até em termos filosoficos, é avaliar em que medida e grau os
condicionamentos culturais, mentais, religiosos (entre outros) moldam e influenciam a reflexao
filosofica. Seja como for, dir-se-ia que quanto mais um filésofo consegue transcender ou superar
os seus condicionalismos histdricos, linguisticos e culturais — que, obviamente, nunca deixam de
estar presentes —, mais marcante sera o seu contributo para a filosofia (universal).
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2. Filosofia e patria

Talvez se deva entdo conceder que a expressdo mais adequada para desig-
nar aquilo que vulgarmente se entende por “filosofia nacional” seja “filoso-
fia patria”

Tal como Fernando Catroga tem advertido (Catroga, 2011), o conceito
de patria (ligado a um sentimento comum de pertenga e partilha de liames
culturais, historicos, até de um territdrio ou “espaco vital”), sendo mais pri-
mordial - e ndo revestindo obrigatoriamente um alcance politico e uma
vigéncia moderna (no ambito da génese do estado moderno e das estru-
turas sociopoliticas e juridico-institucionais concomitantes), adequa-se
melhor ao sentido identitdrio almejado. Sera sobretudo com este alcance
que a nogdo de “filosofia portuguesa” ¢ defendida por Alvaro Ribeiro. Tam-
bém José Marinho, demarcando-se do estreito nacionalismo salazarista,
escreveu no mesmo sentido: “Contra o que temos visto em Portugal nos
ultimos anos, a tonica foi posta sobre pétria e patriotismo, ndo sobre nagio
e nacionalismo.” (José Marinho, 1981: 10)

Desta forma, o pensamento filoséfico portugués poderia ser encarado
como a encarnagio ou a expressao, no ambito do saber especulativo e da
metafisica, de uma forma mentis peculiar e auto-suficiente do ponto de vista
cultural. Essa forma mentis, de acordo com a narrativa habitualmente glo-
sada, teria um enraizamento profundo em peculiaridades linguisticas, cul-
turais, geograficas e sobretudo religiosas, enfim numa tradi¢do, sentimento
e mundividéncia peculiares, irredutiveis as filosofias europeias, “nordicas”,
como diria Orlando Vitorino num ensaio de 1976 intitulado “Refutagio
da filosofia dominante”. No ponto anterior ja desenvolvemos, em aspectos
fundamentais, a critica desta pretensdo, mas a sua analise merece aprofun-
damento.

A despeito de alguns laivos universalizantes que afloram aqui e ali, este
enquadramento, ndo assumidamente nacionalista, é recorrente e traduz-se
na defesa de uma perspectiva “situada” e “radicada” da filosofia, como a
patente na seguinte citagao:

Em sua radicalidade, o problema da filosofia nacional é o problema da
filosofia. Universal no seu anseio e destino, como busca plural e convergente da
verdade, sempre e a cada momento recomegada e posta em causa, interroga¢ao
cuja resposta ndo esgota nem capta de uma vez por todas o perene sentido
do existente e suas razoes, a filosofia, enquanto tal, isto é, enquanto pensar
no homem e do homem, participa da sua prépria condi¢do de ser situado no
mundo, numa patria, numa lingua, numa cultura, num culto.
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Individual e nacional no seu ponto de partida e em sua raiz, multiplo na
aventurosa variedade dos caminhos especulativos que se lhe abrem, o filosofar
¢é também e simultaneamente, universal no sentido ultimo da sua indagagdo e
finalidade. Deste modo, contrapor abusivamente ao carater nacional da filoso-
fia a sua universalidade seria 0 mesmo que negar a ave o voar s por ter pernas,
na feliz imagem de um pensador contemporaneo [José Marinho].

(Braz Teixeira, apud Antonio Paim, 2007: 16)

Mas, afinal, o que significa afirmar que a filosofia é um saber “situado’,
“concreto” (numa patria, lingua, religido, tradigio, etc). E crucial tentar
reconstruir a fundamentagao filosofica subjacente. Serd uma certa forma
de existencialismo, de tradicionalismo roméntico, a vaga transposi¢ao ana-
légica do existencialismo de pendor personalista para a esfera de um saber/
experiéncia colectivos?

A afirmagcdo, a nosso ver, poderia pressupor, pelo menos, uma de duas
posigoes:

a) Um ponto de vista de historicismo moderado, ou prudente, contrario
a uma perspectiva controversa de philosophia perennis ou da filosofia como
algo absolutamente “objetivo, intemporal e atdpico” (Gama Caeiro).

Tratar-se-ia, portanto, de um lugar-comum para os estudiosos da his-
toria da filosofia e das ideias, bem como de disciplinas afins: o pensamento
filoséfico, tal como qualquer outra forma de cultura, tem um contexto e
uma histéria. Como varios fildsofos e historiadores das ideias e da filosofia
tém sublinhado, com perspectivas e implicacoes diversas, as ideias filoso-
ficas ndo equivalem a formas platénicas cristalizadas. Ndo sdo construidas
numa redoma ou torre de marfim, fora do tempo e do espago, dos interesses
e das lutas sociais e politicas. Consoante a nossa orientacio epistemoldgica,
podemos até admitir que a filosofia reflecte e justifica, ainda que de modo
elaborado e critico, preconceitos religiosos, filiagdes culturais, condiciona-
mentos politicos e ideoldgicos, até interesses de classe.

Todavia, os condicionamentos poderdo ndo destruir o caracter univer-
sal ou universalizante® dos problemas filoséficos e a sua natureza (ou pelo

9 Devemos ressalvar que, no panorama da filosofia contemporéanea, a universalidade, a ser defen-
dida, tera de revestir um sentido contingente e fragil — devido a décadas e décadas de descons-
trucionismos varios, de pratica da “hermenéutica da suspeita” -, o que nio deixa de ser salutar
pois constitui um antidoto em relagdo a dogmatismos e autoritarismos. A nosso ver, a univer-
salidade da filosofia é compativel com uma visdo plurifacetada e ndo essencialista da mesma. E,
por isso mesmo, nem consideramos importante definir, previamente, o que seria a filosofia para
criticar a defesa da sua vinculagdo a uma nacionalidade ou cultura particular.
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menos de alguns problemas filoséficos recorrentes), bem como a discussdo
permanente em torno da sua justificagdo argumentativa, que nunca foi de
ambito estritamente nacional ou patrio, mas sempre abrangeu horizonte
mais vasto, humano, poderiamos afirmar.

Por outro lado, a situagao concreta da filosofia portuguesa ao longo
da sua historia ndo fornece motivos para idealizacdes retrospectivas ou
prospectivas. E sem cair numa perspectiva essencialista (ora centrada na
nossa incapacidade congénita para a reflexdo filosofica ou na hiperboliza-
¢do megaldmana do seu contrario, como enfatizou Eduardo Lourengo),
poderiamos apontar uma série de factores de natureza diversa que, no pas-
sado, condicionou fortemente o desenvolvimento da filosofia em Portugal.
Um dos mais marcantes, na nossa perspectiva, terd sido a auséncia de liber-
dade de pensamento e discussdo durante longos séculos, devido a actuagdo
de mecanismos diversos de censura, como a inquisi¢do (quer por motivos
religiosos, quer por motivos religiosos e politicos) e, ja no século XX, os
mecanismos repressivos e censoriais do Estado Novo.

b) Noutra perspectiva, que estd em discussdo, defender uma filosofia
situada ou “radicada” (segundo a eloquente expressio de Marinho) pode
pressupor uma perspectiva exclusivista, identitaria, redutora, paroquial, e até
mesmo regressiva, quer da filosofia, quer da cultura. A bem dizer, esse parti-
cularismo nio corresponde ao legado universalista da maior parte da filoso-
fia praticada em Portugal, ao longo de vérios séculos de histéria — duvide-se
ou ndo da sua originalidade —, nem sequer, sublinhe-se, ao contributo espe-
culativo dos proclamados mestres e inspiradores da Filosofia Portuguesa,
como Sampaio Bruno ou Leonardo Coimbra. O mesmo se podera afirmar
dos melhores subsidios dos seus seguidores contemporaneos.

Todavia, lendo os textos e as perspectivas hermenéuticas (quase sem-
pre apologéticas de um modo acritico) dos adeptos portugueses da filoso-
fia patria parece ser precisamente nesse sentido, na maior parte dos casos,
que encaram o cardcter “situado” da filosofia. Assim, a expressdo seria um
eufemismo para designar um ponto de vista particularista e paroquial, por
vezes com sentido regressivo, isto é, nostalgico de concep¢des e mundivi-
déncias pretéritas, quase & maneira de um “integralismo filosofico”. Esta-
riamos perante mais uma incongruéncia. Assumindo-se a filosofia como
um saber situado e “radicado” seria for¢oso reconhecer que a “situagao”
da filosofia portuguesa, hoje, em termos de contexto, pluralismo, abertura

10 Eduardo Lourengo, 2000: 40-42.
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cosmopolita e internacionalizacdo, é radicalmente outra e talvez nio seja
viavel ou fecundo, embora legitimo e admissivel, pautar a filosofia presente
por critérios da segunda escolastica ou do século XIX.

Perante estas criticas, que ndo sdo novas ou originais, argumenta-se
que a filosofia sé pode ser universal de um modo “situado” e que tal enrai-
zamento ndo contradiz o seu horizonte genuinamente universal, sendo a
unica forma de o alcangar ou conceber, da mesma forma que as laranjas
nacionais ndo deixam de ser laranjas pelo facto de serem portuguesas (José
Marinho). Na mesma ordem de ideias, segundo a metéfora de José Mari-
nho, uma ave pelo facto de ter pernas ndo significa que esteja impedida
de voar: “Como ¢é possivel conciliar o sentido universal da filosofia com o
conceito de uma filosofia radicada? O problema equivale a este: se a ave tem
asas, como se compreende que tenha pernas?” (José Marinho, 1981:9)

Em dltima instancia, nesta perspectiva “radicada’, o enraizamento das
pernas da ave no solo pétrio torna-se tdo forte que acaba por aprisiona-la,
impedindo-a de voar para voos mais universais e europeus, mais filosoficos,
tal como aconteceria a avestruz. A questao da terra, da posigdo geografica
(finisterra) e das raizes concretas do nosso pensar filosofico tém sido alids
decisivas para a filosofia portuguesa, de um modo talvez exagerado e obses-
sivo, que ainda menos sentido faria nos dias de hoje.

Poderiamos aferi-la numa citagio como esta, da pena do mesmo
autor:

“Nos estariamos postos ndo apenas geografica mas espiritualmente no
extremo da terra e seriamos os homens que carregados de passado e vida
remotissima terfamos antecipado o que nos dé agora a Europa como situagao
existencial, paradoxal e absurda.

O conceito de filosofia portuguesa, com todas as relagdes que possam nele
encontrar-se com o conceito de filosofia nacional, implica, supomos, esses
ou alguns desses aspectos a considerar. Portugal tem, como qualquer outro
povo da Terra, uma situagdo propria. [...] Pretender ignorar tal situacdo e
transcendé-la ou supera-la, parece proprio do pensamento teorético ou espe-
culativo enquanto tal. Quando, porém, nos interrogamos sobre os caminhos
do nosso pensamento, sobre o que ¢ em nos a filosofia, tal situagdo condicio-
nante faz parte do problema e ndo pode portanto por-se de lado”

(José Marinho, Idem:14)

Nao negamos, contudo, que uma reflexao desse tipo se deva fazer mas
essa nao ¢ a questdo. Infelizmente, a concepgao de filosofia desenvolvida
pelo movimento da filosofia portuguesa — que nem sempre corresponde ao
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teor da filosofia efectivamente praticada pelos seus defensores (para bem
dessa filosofia) —, de um modo geral contradiz o universalismo professado,
a nosso ver meramente retorico e formal. Talvez com a excep¢do de José
Marinho, Agostinho da Silva e outros autores mais recentes como Paulo
Borges, cujos pensamentos, de modo diferenciado, reflectem um cunho
vincadamente ecuménico e universalista.

Paradoxalmente, se consultarmos as grandes fontes de inspira¢ao evo-
cadas (as obras de Leonardo Coimbra e Sampaio Bruno, entre outros), nao
nos parece que exista, de todo, no seu pensamento filosofico, esse exclu-
sivismo e paroquialismo anti-moderno que esvazia e acantona a filosofia
produzida entre n6s. Essa tradi¢do (bem como as mais ancestrais), nao deve
ser interpretada como sustentaculo da ideia de uma filosofia nacional ou
patria, mas sim no sentido contrério. A este propdsito, ndo resistimos a citar
Miguel Real, um dedicado estudioso da cultura e filosofia portuguesas:

“Para a histdria da cultura em Portugal no século XX, porém, ndo se pode
deixar cair no olvido que toda a sua actividade [da filosofia portuguesa] - ainda
que meritdria e animada de uma santa fé disciplinar - contribuiu fortemente
para enredar a obra de Leonardo Coimbra na linhagem estreita de uma gene-
alogia cultural que de modo algum se encontrava contida nos seus textos: de
facto e de direito, Leonardo Coimbra é um fildsofo universal e ndo um “filésofo
nacionalista’, o criacionismo um sistema filoséfico de horizonte universal anti-
-cientificista, anti-naturalista e anti-positivista, ndo uma arma ideoldgica de
arremesso contra os pensadores da I Republica, e Leonardo Coimbra um dos
maiores filosofos portugueses de todos os tempos, ndo o “chefe” de uma linha-
gem politico-filoséfica nacionalista”

(Miguel Real, 2011: 86)

Como ficou patente, da mesma forma que a nogao de “filosofia nacio-
nal’, a no¢éo de filosofia patria ou “situada” (filosofia portuguesa) é critica-
vel, conceptual e historicamente. Na verdade, na equacionagio da relagao
entre cultura e filosofia, a histdria mostrard que, de facto, praticamente
todas as superiores expressdes da nossa cultura (enquanto cultura de elite),
além de plurais e diversas, sempre acusaram uma filiagdo genuinamente
europeista, embora dotada de sentidos contraditérios, ora abertos/moder-
nizantes ora anti-modernos e regressivos.

O mais irdnico (mas ndo surpreendente) ¢ que nem o proprio movi-
mento da Filosofia Portuguesa rompe as amarras com a filosofia europeia.
Por um lado, ao criticé-la e tentar supera-la, mal ou bem, estabelece ja uma
relacdo dialética que, afinal, funda e marca o seu préprio posicionamento
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filosofico. Com efeito, este nao faria sentido no isolamento e no vacuo,
ou seja, fora dessa relagdo, ainda que de negagdo e recusa — as mais das
vezes de inspiragdo — estabelecida com a cultura e filosofia europeias'’. Por
outro lado, algumas das suas mais lidimas fontes inspiradoras nao provém
somente dos encomiados mestres patrios mas sim de figuras universais
como Aristdteles, Platdo, Hegel, Bergson, entre outros. Mal ou bem - nao
interessa para o caso — chega-se mesmo a afirmar que a filosofia portuguesa
¢ de matriz aristotélica (Pinharanda Gomes, 2003: 33).

Esta tendéncia universalista tem-se manifestado desde os primoérdios,
mas ganhou especial relevo no periodo do renascimento e do humanismo,
assim como no verberado periodo em que o iluminismo emergiu e, de uma
maneira propria (“catélica” e absolutista) — obviamente com fundas limita-
¢des —, triunfou (século XVIII). No entanto ndo teve menor incidéncia no
longo ciclo de trés séculos (XVI-XVIIT) dominado pela segunda escolastica
conimbricense, entronizada como representativa das raizes e tendéncias do
nosso filosofar, contrariamente a outras correntes como o empirismo pom-
balino e o positivismo.

De facto, a cultura portuguesa, a semelhanca de outras, ndo é nem nunca
foi estanque a influéncias externas (europeias e ndo europeias), a despeito
de todas as barreiras, repressivas, econdmicas, geograficas e mentais, que,
ao longo da histéria e acarretando consequéncias nefastas, dificultaram o
didlogo com a Europa e o mundo mas nunca o impediram totalmente. Seria
mais logico falar-se de varias culturas e varias filosofias, a sombra ou a mar-
gem do estado, mas quase sempre numa perspectiva de elites. Portanto, nao
é correcto falar de uma cultura do “povo” e da filosofia patria como expres-
sdo superior dessa cultura do “povo”i. Seria pertinente entdo interrogar:
de que “povo” falamos? Nio se trata de um sujeito histérico ou filoséfico
real mas de um sujeito retrospectivamente construido, por vezes de modo
brilhante e erudito, a maneira neo-roméntica.

Outro problema ja aludido consiste em inquirir que relagdo existe entre
uma suposta identidade cultural cristalizada - mesmo admitindo, contra as
evidéncias histéricas, a sua existéncia - e a reflexdo filoséfica. A filosofia ¢
a mera expressdo do génio nacional ou de certas particularidades étnicas,
linguisticas, religiosas e mesmo geograficas?

11 O mesmo se diria em relagio a vérias outras correntes da filosofia em Portugal, como o racio-
nalismo, o empirismo, o positivismo, o marxismo e outras correntes que sdo encaradas como
contrdrias a nossa tradi¢do. Como se compreende entdo que tenham tido convictos defensores
na cultura portuguesa?

12 Cf., por exemplo, Joaquim Domingues, 1996: 259-272.
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Se assim fosse, as filosofias de Aristételes, Platdo, S. Tomas, Kant, Hegel,
Marx, Nietzsche, Leonardo Coimbra e Anténio Sérgio, entre varios exem-
plos que poderiamos citar, seriam destituidas de qualquer interesse para
o leitor contemporéneo e para o ensino actual da filosofia, o que néo é o
caso.

Por outro lado, mesmo admitindo, controversamente, uma relagio de
filiagao congénita entre filosofia e cultura pétria, parece facil demonstrar
com base nos estudos histdricos e antropologicos mais actualizados que
ndo hd uma cultura portuguesa homogénea e susceptivel de configurar um
“espirito do povo” ou “génio colectivo’, quer na totalidade da nossa expe-
riéncia histdrica, quer mesmo em certos ciclos histéricos. Por conseguinte,
mesmo admitindo uma vinculagdo forte entre cultura e filosofia — que nao
pode ser negada mas deve ser equacionada sem hipotecar a complexidade
- partindo dessa premissa, forcosamente concluirfamos que nao poderia
haver, para cada cultura, uma filosofia de sentido tinico ou pautada por esta
ou aquela orientacao.

Razdo tinha o Padre Manuel Antunes quando, em 1957, escreveu na

revista Brotéria:

“Nao parece legitimo poder afirmar-se a existéncia de filosofias nacio-
nais no sentido rigoroso destes vocabulos. Ciéncia (sui generis, sem duvida)
do universal, do universal enquanto universal, o qualificativo de grega, alema,
francesa, inglesa, americana, etc aposto, como determinagao essencial ao subs-
tantivo “filosofia’, nega a prépria filosofia: se é nacional ndo é filosofia e se é
filosofia ndo é nacional”

(Manuel Antunes, 1957: 559)

3. Acepcgoes mais fracas de “filosofia nacional” ou “patria”

Sem prejuizo do que foi afirmado, o uso da designagao “filosofia portu-
guesa’ ndo reveste necessariamente um sentido essencialista, patriético ou
nacionalista. Com efeito, o termo pode adquirir (e adquiriu, efectivamente)
significados mais ligeiros e corresponder mesmo a expressao “Filosofia em
Portugal’, sendo que nessa acep¢ao nominalista e ndo essencialista ndo nos
suscita davidast.

13 Segundo Pinharanda Gomes, nesta acepg¢ao, “ao termo falta univocidade. Até ao magistério de
Alvaro Ribeiro, a filosofia portuguesa é um conceito de genérica extensdo, e ndo de espécie. Tem
amplitude de categoria de lugar e de posse, equivale ao que se designa por filosofia em Portu-
gal, e constituiu todo o patriménio doutrinal e filoséfico presente na condigdo sociopolitico-
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Trata-se de mais um argumento a favor da polissemia do termo “filo-
sofia nacional”. Nesta acepgdo mais aceitavel pode significar tdo-somente
o conjunto das obras (ndo necessariamente escritas em portugués) e/ ou
o conjunto dos contributos tedricos dos filosofos portugueses (residentes
no territdrio, exilados), sem que se esteja a implicar a) uma perspectiva ou
uma tendéncia unica/dominante em filosofia b) um enraizamento identi-
tario, encarado de feicdo essencialista, entre a filosofia e a cultura/culturas
(lingua, etnia, religido, territorio, tradigéo, etc) e/ou a nagao.

Porém, com base nesta expressdo poderemos ser induzidos a formu-
lar juizos demasiado genéricos e eventualmente falaciosos. Acabamos, sem
querer, por incorrer no essencialismo associado ao termo, embora de modo
mais indutivista/comparativista.

Provavelmente nesse sentido, o Prof. Anténio Paim tem procurado cap-
tar, através de uma interessante e erudita analise comparativa das diversas
tradi¢des filosofico-culturais, a esséncia do pensamento filosofico de cada
povo, referindo, por exemplo, o empirismo britanico, o pragmatismo norte-
-americano, o racionalismo francés, o sistematismo alemaio, etc (Antonio
Paim, 2007).

Sem questionar o seu valor intrinseco e heuristico, devemos aferir o
alcance e o valor conceptual desta pesquisa. Poderd fundamentar, de modo
mais plausivel e rigoroso, a ideia de uma filosofia nacional ou patria?

Nao cremos. A nosso ver, o génio filoséfico de um determinado povo/
na¢ao - se é que essa nog¢ao tem algum cabimento ou valia - nao se pode
reduzir, através de uma sintese abrangente, a uma tnica orientagdo/tendén-
cia, ou até a varias, ainda que estas sejam dominantes e consonantes com
a cultura patria, quer em certos ciclos historicos', quer na longa duracéo.

-cultural portuguesa, seja mediante criagdo autdctone, seja mediante importagio de correntes e
de influéncias estrangeiras, incluindo tanto os autores que trabalharam no Pais como os portu-
gueses de emigragdo (v.g. Pedro Hispano, Ribeiro Sanches...) e englobando ja os textos escritos
em lingua portuguesa, ji os textos escritos no latim escoldstico, j& mesmo os que, por autores
portugueses, foram escritos em outras linguas (Ledo Hebreu escreveu em italiano).” (Pinha-
randa Gomes, 2003: 144) Mais um dado que indicia o cardcter historicamente circunscrito do
termo “filosofia portuguesa’, um claro sintoma da sua ilusio retrospectiva.

14 E certo que, na vigéncia dos séculos XVI-XVIII, devido a circunstincias conhecidas, ponti-
ficou, em Portugal, uma tendéncia dominante institucionalmente: a escoldstica renovada ou
2@ Escoldstica. Mas as orientagdes dessa corrente niao sdo partilhadas por todos os filosofos
portugueses da época (temos por exemplo o empirismo céptico de Francisco Sanches, o expe-
riencialismo dos navegadores, as correntes neo-platonicas) e serdo fortemente questionadas e
repudiadas no século XVIIL Tendo em conta que a escolastica é imposta, em grande medida,
pelas politicas do estado, e no 4mbito de um enquadramento internacional, em que a Compa-
nhia de Jesus assumiu um papel decisivo, que cabimento teria apodar esta corrente filosofica
como a expressdo idiossincratica do génio do nosso povo?
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A bem dizer, os contra-exemplos sdo de tal modo abundantes que, flagran-
temente, contradizem esta tese. No caso da filosofia britanica, a despeito
da sua tendéncia empirista, poderiamos citar, no século XVII, a incidéncia
do idealismo platénico de Cambridge, no grupo dos “Platonistas de Cam-
bridge” (Cudworth, More e outros).

As conclusoes de uma investigacio deste tipo, na nossa perspectiva, tém
um valor relativo e limitado, embora nao destituido de interesse heuristico
e historico-cultural. Qualquer generalizacdo de corrente(s) ou tendéncia(s)
que se faca corre o risco de ser falseada por multiplos contra-exemplos. As
prevaléncias de correntes particulares, (como, na cultura anglo-saxonica,
o empirismo ou pragmatismo) ndo se podem encarar de modo linear nem
exclusivo™. O pluralismo, com graus variaveis, ¢ a situagdo normal na his-
toria da filosofia em cada pais. Acresce que, no caso da filosofia portuguesa,
o ambito cronoldgico a considerar é assaz dilatado, de tal modo que, por
este viés, ndo seria possivel determinar uma tendéncia recorrente ou sin-
tetizadora.

Consideremos, a titulo de exemplo, apenas o século XVI. Encontraremos
ai uma pluralidade de correntes filoséficas tao diversas (neo-platonismo, aris-
totelismo escolastico, empirismo experiencialista, cepticismo, humanismo
etc), tanto no travejamento teérico como no enraizamento cultural (v.g. o
judaismo) que nao lograremos determinar uma orientagao geral ou parti-
lhada. No entanto, detectaremos, certamente, tragos comungados de mundi-
vidéncia (por exemplo, na cosmologia e na prevaléncia da crenga religiosa).
Essas afinidades, que se radicam no espirito do tempo, influenciam e condi-
cionam, de facto, a filosofia do século XVI, mas ndo consubstanciam uma
perspectiva filosofica unica que possamos eleger como representando o génio
filoséfico nacional dessa época. O que afirmar entdo da totalidade da nossa
historia e, em particular, de outros séculos (o XIX e 0 XX), tdo marcados pelo
pluralismo, diversidade e riqueza de posicionamentos em filosofia?

Eleger uma determinada corrente ou tendéncia, um nucleo problema-
tico, como sendo representativos, de modo exclusivo, do génio portugués
ou de outro povo qualquer, representara sempre um exercicio arriscado e
passivel de alcancar resultados arbitrarios ou manifestamente parcelares’.

15 Em Portugal, o empirismo, apesar das tendéncias metafisicas e teoldgicas prevalecentes, tam-
bém medrou de forma notdvel, ao longo dos séculos. Contam-se variadissimos exemplos:
Francisco Sanches, o experiencialismo dos navegadores, Verney, Silvestre Pinheiro Ferreira,
o0s positivistas comtianos do século XIX e, posteriormente, os neo-positivistas de inspiracao
vienense.

16 A seguinte citagdo atesta bem as limitagoes de tal abordagem: “O esquema mencionado
formula-se do seguinte modo: o problema que angustiou a filosofia alema parece ter sido a
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4. Relacao entre filosofia, patria e linguagem

A questdo da lingua, sem a esgotar, é crucial nesta discussdo. Na verdade,
tornou-se um dos elementos justificadores da identidade que mais se presta
a uma perspectiva da filosofia patria retintamente essencialista, pelo menos
no caso da filosofia portuguesa. Tanto é assim que, em virtude disso se aca-
bou reduzindo a filosofia a filologia.

A lingua portuguesa, a semelhanca de outras, ndo seria, nesta perspec-
tiva, uma mera ferramenta — mutavel, plastica e permeavel a influéncia de
outras culturas/linguas — a usar no pensamento, argumentagio, comunica-
¢do e criagdo artistica. Representaria um valor bem mais elevado: uma ins-
tituicdo eidética ligada, umbilicalmente, a uma forma peculiar de conceber
e estar no mundo e, inclusivamente, teria uma origem divina e um signifi-
cado oculto, cifrado. (Alvaro Ribeiro, Anténio Quadros, Anténio Telmot”)

No inicio do século XX, um dos pontos altos da critica a uma concep-
¢do da linguagem deste jaez é a famosa polémica entre Pascoaes e Sérgiot
sobre as palavras intraduziveis, em particular a saudade. Pascoaes tem-se
revelado - na sua dimensao de ensaista - um dos pensadores que mais
influenciou o movimento da filosofia portuguesa, na senda de uma pers-
pectiva da linguagem/filosofia/cultura de cariz identitario e essencialista.
Alguns dos percucientes argumentos criticos de Sérgio, honra lhe seja feita,
ainda teriam pertinéncia para este debate. Todavia, cremos que através de
critérios mais actualizados, particularmente no 4mbito da filosofia da lin-

questdo do sistema, notadamente o seu entendimento como algo de imperativo e forma ade-
quada de expressio da filosofia. Confrontando-a com a filosofia inglesa, vé-se logo a diferenca.
Os filosofos ingleses ndo tém qualquer preocupagio com a idéia de sistema e, a rigor, dela
prescindem completamente. A filosofia inglesa tem a ver com o tema da experiéncia. Desta vai
depender logo todo o conhecimento. A experiéncia ¢ também entendida como vivéncia, tran-
sitando obrigatoriamente pela sensibilidade humana e nao podendo deixar de ser verificavel. A
francesa, por seu turno, poderia ser considerada do 4ngulo do conceito de razio, mas entendida
como estabelecendo a dicotomia pensamento versus extensdo. A filosofia portuguesa forma-se
em torno da conceituagio da divindade, da idéia de Deus, na formulagio de Sampaio Bruno
(1857/1915). E, finalmente, a filosofia brasileira d4 preferéncia a questio do homem.” (Antonio
Paim, 2007: 17)

17 Sobre esta questio em particular, veja-se o artigo de O. Teotonio Almeida (Teoténio Almeida,
1985) que desenvolve uma critica percuciente, e corajosa — diga-se de passagem - a implicita
teoria da linguagem da filosofia portuguesa. Um dos argumentos criticos mais interessantes
passa por sublinhar que mesmo se houvesse — o que é improvavel - palavras/nogdes intraduzi-
veis ou tnicas numa lingua, como a saudade, nio se poderia dai concluir o mesmo em relagio a
toda a lingua/ cultura. Na verdade, as nogdes/vocibulos particulares entronizados podem néo
ter a relevancia que se lhes atribui, representando apenas uma faceta ou nuance particular de
uma cultura, ndo a sua totalidade.

18 Sobre esta polémica ver Onésimo Teoténio Almeida, 2004: 131-145.
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guagem, e recorrendo a autores como Wittgenstein e Quentin Skinner, che-
garemos a conclusoes analogas.

O facto de a ferramenta do pensamento e da filosofia ser, maioritaria-
mente, a linguagem natural (apesar das vérias tentativas infrutiferas desen-
volvidas para construir uma linguagem artificial perfeita), naturalmente
abriu o caminho a perspectivas essencialistas da linguagem e da filosofia,
nao apenas na cultura portuguesa. A genealogia desta perspectiva, ligada
ao romantismo do século XIX (Humboldt) mas ja patente no século XVIII,
(Herder, Hamann, etc), em resposta ao cosmopolitismo algo abstracto das
luzes e a tendéncia racionalista dai derivada para desenvolver mathesis uni-
versalis e pasigrafias, é bem conhecida.

Se o pensamento e a filosofia se constroem com recurso a uma lingua-
gem natural particular e se esta, por razdes variadissimas e compreensi-
veis, é marcada pelo seu enraizamento cultural e comunitario (ou mesmo
divino) - da mesma forma que marca e molda os seus falantes (filosofos ou
nao filésofos), num processo dialéctico continuo - entéo a filosofia, na sua
elaboragio, teria que forcosamente reflectir esse enraizamento, em especial
na atribuigdo de significados aos termos e conceitos, em articulagdo com
formas de vida comungadas pelos falantes em comunidade. De forma sim-
plificada, enuncidmos uma espécie de argumento linguistico, implicito nas
teorias dos adeptos de uma filosofia patria.

Todavia, a lingua portuguesa, tal como outras, nunca foi uma estrutura
cristalizada e monolitica. Pelo contrario, sempre foi mutével e permeavel
a influéncia de diversos povos e culturas, tanto no plano sincrénico como
no diacrénico, logo nao pode estar ligada, organicamente, a uma tnica
forma de vida, a uma mundividéncia idiossincratica/ a uma filosofia parti-
cular, enfim a significados/significantes cristalizados. Se assim fosse, nao se
entenderia, por exemplo, a multiculturalidade patente na lusofonia.

Por conseguinte, a lingua patria nao dd, automaticamente e por inerén-
cia, acesso privilegiado a uma forma especial de ver o mundo, ou, correla-
tivamente, a um modo tnico de fazer filosofia ou “fazer mundos”. O mais
correcto seria dizer que da acesso a varias mundividéncias, multiplicando-
-se, ao longo da historia, jogos de linguagem e modos de vida diversos e
contraditdrios, sendo a filosofia portuguesa um exemplo entre muitos.

Havendo uma ligagao forte entre lingua pétria, por um lado, e cultura e
filosofia, por outro, esta ligacdo ndo ocorre de modo essencialista, exclusi-
vista e paroquial, a ndo ser em determinadas perspectivas. A lingua é uma
institui¢ao suficientemente plastica para permitir que, através dela, se seja e
veja tudo de todas as maneiras, 4 maneira pessoana. Logo, permite pensar
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e fazer filosofia pluralmente, como de resto aconteceu em Portugal (mesmo
perante constrangimentos repressivos e culturais fortes) e acontece hoje,
talvez ainda com mais intensidade.

Além disso, no dominio da filosofia, e mesmo na literatura, as pos-
sibilidades quase ilimitadas da tradugdo desmentem a ideia de que, atra-
vés da lingua materna, se tenha acesso privilegiado a uma experiéncia, a
um saber, incomunicaveis e exclusivos da cultura/comunidade de origem.
Seria absurdo e autista pensar que s6 compreendemos, autenticamente, a
literatura ou a filosofia da nossa patria. E que um pensador que escreva/
pense em portugués forcosamente ird desenvolver uma perspectiva cul-
turalmente marcada e encerrada nos limites da mundividéncia pétria,
atribuindo apenas determinados sentidos aos termos que usa. No limite,
enquanto experiéncia e saber com horizonte humano, tudo pode ser tra-
duzido e compreendido, sobretudo na filosofia, atendendo & sua vocagdo
tematica e problemdtica universal. Preciso de falar alemao, de ser alemio,
para compreender verdadeiramente Hegel ou Heidegger? A tradugéo, o
conhecimento histdrico e mesmo linguistico, ndo me permitirdo uma com-
preensdo adequada ou aproximada dos seus filosofemas, mesmo os oriun-
dos da cultura mais remota e distante?

Apesar de exigir uma reflexdo sistematica e exigente sobre filosofia da
linguagem, que ndo podera ser cabalmente explanada neste curto artigo, o
argumento linguistico justificador da identidade da filosofia patria pode ser
desmistificado de modo bem prosaico e simples.

Como ¢ sabido, a filosofia em Portugal, tal como em outros paises, s6
a partir do século XVIII comegou a ser escrita e divulgada na lingua patria
(antes disso usava-se quase exclusivamente o latim) mas esta mutac¢do, em
contexto de ilustragao, ocorreu sobretudo por razdes pragmaticas e peda-
gogicas. Azevedo Fortes constitui um exemplo banal. O seu manual de
légica (1744), de modo inédito, foi escrito em vernéculo para poder ser lido
pelos engenheiros em formagido e por um publico mais vasto, incluindo
mulheres. Nessa medida, se o argumento fosse seguido de modo coerente,
s6 a filosofia posterior ao século XVIII seria genuinamente portuguesa, o
que contradiz, flagrantemente, as teses que sustentam a filiacdo medieval e
ancestral do pensamento pétrio. Pela mesma ordem de razdes, a tdo enca-
recida segunda escolastica também deveria ser excluida.

Se a teoria dos jogos de linguagem (Wittgenstein), a primeira vista,
poderia legitimar as pretensdes em discussao, uma segunda leitura, mais
judiciosa, relativizaria qualquer exclusivismo. Poderiamos entender a filo-
sofia portuguesa como um jogo linguistico associado a uma forma de vida
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apenas partilhada, ao longo dos séculos, pela comunidade nativa de falantes,
imersos numa cultura e em praticas partilhadas, como as religiosas. Toda-
via, esta interpretagdo ndo faria jus ao sentido fortemente anti-essencialista
da teoria da linguagem de Wittgenstein.

Com efeito, uma lingua pode engendrar os mais diversos jogos de lin-
guagem. A mesma palavra ou nogio (por exemplo, “saudade” ou “Deus”),
usada em jogos linguisticos filoséficos, adquire significados diferentes con-
soante o seu uso em contextos historicos, tedricos ou ideoldgicos diferen-
tes. A Filosofia Portuguesa seria, deste modo, um jogo, entre muitos, acerca
do significado da lingua portuguesa e da (sua) filosofia. De facto, no seio da
comunidade de filésofos que o perfilha, tem funcionado perfeitamente, ao
longo de geragdes, enquanto jogo de linguagem com significados e proto-
colos partilhados internamente, designadamente na atribui¢ao de um sen-
tido ontoldgico a prépria expressao “filosofia portuguesa” Todavia, como
tentamos argumentar, a legitimidade e valor desta corrente, no ambito do
pluralismo filosofico actual, ndo implica que as nog¢des defendidas no seu
seio tenham referente ou conteudo substantivo.

Conclusao:

Apesar de termos deixado de lado, por razdes de economia, argumentos
que gostariamos de ter desenvolvido, a nossa posigdo céptica e critica em
relagdo as filosofias nacionais em geral, e a nogao de filosofia portuguesa em
particular, ficou bem patente. Obviamente, ndo estd em discussao o contri-
buto valioso, em muitos aspectos, que o movimento da filosofia portuguesa
deu para o estudo da filosofia e cultura em Portugal e até, em termos espe-
culativos, para a filosofia em geral, o qual merece ser conhecido e estudado,
mas criticamente. Esta em causa, fundamentalmente, um problema con-
ceptual e histdrico - a nogdo de filosofia nacional e/ou patria -, mas tam-
bém uma questdo pedagogica, atinente ao modo como se deve conduzir o
ensino da disciplina de Filosofia em Portugal.

Como corolério logico da nossa posigdo, sempre defendemos que a sua
leccionac¢io deve reflectir um pendor pluralista, critico, contextualizado e
coerente com o sentido universal da reflexdo filoséfica. Com efeito, a filoso-
fia que foi sendo produzida em Portugal ou por portugueses (residentes ou
exilados, em lingua portuguesa ou em outras linguas), da Idade Média até a
actualidade, independentemente do seu valor tedrico intrinseco, importin-
cia, originalidade e impacto no estrangeiro, nao foi e ndo ¢ mais do que uma
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expressdo, sempre plural e multifacetada, da filosofia europeia/universal. O
mesmo se poderia dizer em relagao a cultura. Assim, a filosofia concebida
em Portugal deve ser estudada enquanto filosofia, no seu travejamento ted-
rico/argumentativo, ou seja, relevando o contributo reflexivo em relagéo a
problemas fundamentais (gnosioldgicos, éticos, politicos, estéticos) e nao
tanto enquanto mera expressao ou justificacdo de um pretenso génio nacio-
nal construido em isolamento.

A histéria da filosofia em Portugal, alids, fornece um manancial de
exemplos ilustrativos em relagdo ao seu cardcter europeista/cosmopolita.
Trata-se, porventura, de uma tendéncia estrutural, mesmo nos periodos
isolacionistas e repressivos, patente até nos movimentos que — na aparéncia
- repudiaram a cultura europeia (como, ironicamente, o da Filosofia Por-
tuguesa). E se atendermos a vocagéo e ao horizonte amplo da filosofia nem
poderia ser de outro modo.
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‘A filosofia politica feminista na Academia’ ben poderia ser un outro titulo
para estas paxinas, pois o que nelas se persegue é pofier o foco, no marco
xeral de ‘A Filosofia na Academia, sobre a relacion entre Feminismo e Filo-
sofia Politica, sobre o impacto e repercusions do Feminismo e os Estudos
de Xénero na Filosofia, en xeral, e na Filosofia Politica en particular, nas
ultimas décadas e asi determinar a propiedade, a pertinencia de falar de
Filosofia politica feminista ou de Feminismo filoséfico-politico como unha
area fundamental da Filosofia, acreditando as stias achegas e transforma-
cions do debate filosdfico, reflectindo e reflexionando sobre a problema-
tica relacion entre feminismo e filosofia politica. O asunto de fondo, obvio
¢ dicilo, a mais do recofiecemento dun campo da filosofia especialmente
vivo e productivo nas tltimas décadas, refire 4 sua importancia para a com-
prension e formas de organizacion das nosas vidas na comunidade politica.
Non estamos, entdn, ante unha cuestion de especializacion académica ou
de interese s6 para quen estd nun campo determinado ou acoutado que
toma isto como obxecto de estudo, s6 por acaso para quen se ocupa do
feminismo ou dos Women’s Studies.

Na entrada “Feminist Political Philosophy” da Stanford Encyclopedia of
Philosophy, afirmase:

“Feminist political philosophy is an area of philosophy focused on under-
standing and critiquing the way political philosophy is usually construed, often
without any attention to feminist concerns, and to articulating how political
theory might be reconstructed in a way that advances feminist concerns. Femi-
nist political philosophy is a branch of both feminist philosophy and political
philosophy”"

A filosofia politica feminista preséntase, vemos, como unha rama tanto
da filosofia feminista como da filosofia politica, non sen deixar de sublifiar
que ten un cometido critico respecto de como é usualmente construida a
filosofia politica e, dado isto, apuntando 4 necesidade de ser reconstruida
de forma que se promovan os intereses feministas. E dicir, remite a unha
dobre tarefa: a de critica e a de reconstruccion, que constittien, ben é certo,
dous elementos importantes da filosofia feminista. Non hai dabida de que
a filosofia politica feminista é unha rama da filosofia feminista ou do femi-
nismo filosofico, poren o que precisa esclarecerse é a sua consideracion

1 McAfee, Noélle, “Feminist Political Philosophy”, The Stanford Encyclopedia of Philoso-
phy (Winter 2011 Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL <http://plato.stanford.edu/archives/
win2011/entries/feminism-political/>.
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como rama da filosofia politica ou, dito doutra maneira, o sentido filosofi-
co-politico do feminismo. Por isto, compre facer unhas consideracions pre-
vias sobre o problemético campo da relacion entre feminismo e a filosofia/
teorfa politica®®. O feminismo contemporaneo, é sabido, é un movemento
social e politico que ten o seu fermento politico e cultural nas sociedades
democraticas occidentais nos anos setenta do pasado século, tendo aca-
dado un ambito propio de estudos, os ‘Women’s Studies, xerando un novo e
vivo desenvolvemento tedrico que, paulatinamente, vai tendo presenza no
ambito académico a partir dos oitenta. A filosofia politica, en particular no
ambito anglo-americano, como tamén ¢ coflecido, nos anos setenta vai ter
unha ‘revitalizacion. Se atendemos a estes dous procesos contemporaneos
importa determinar se discorren en paralelo, se hai e como se desenvolve
unha aproximacion dende o feminismo 4 filosofia politica e, sobre todo na
sua lifa principal, da filosofia politica ao feminismo, se hai unha interrela-
cion en ambas as duas direccions.

En xeral pode constatarse que nun primeiro momento feminismo e
filosofia politica van en paralelo. Dende os anos setenta, a teoria feminista
-as teorfas feministas®®! - vai crecendo en importancia e en sofisticacion
intelectual, pero ten que ir abrindose camifio 4 par, é dicir, non fai parte
do ‘mainstream’ da filosofia/teoria politica que, como se aludia na cita de
Noélle McAfee na entrada da Enciclopedia, presta pouca atencién aos argu-
mentos e intereses feministas, as suas implicaciéns no que atinxe s inter-
pretacions e comentarios criticos dos textos clasicos, ou de alguns textos
non considerados como tales e que deberian ser engadidos no canon, asi
como tampouco se tefien en conta as suas achegas nos debates dos proble-
mas contemporaneos. Nun dos seus ultimos escritos Susan Moller Okin
sinalaba que ao menos durante un par de décadas apenas houbo didlogo
entre os participantes en cada un destes ambitos, s6 a finais do século XX
advirte sinais dun cambio de signo, cambio propiciado, ao seu ver, polo
debate emerxente entre John Rawls e as tedricas criticas feministas de A
Theory of Justice®. Durante un bo treito, ent6n, sobre un plano de silencios
e desencontros, de desafios e propostas, o descorrer de feminismo e filoso-

2 Aos efectos que aqui nos interesan empregase indistintamente filosofia e teoria politica.

3 Referirémonos en xeral 4 teoria feminista, sendo conscientes de que baixo esta denominacién
hai distintas posicions, que o feminismo é plural.

4 Carole Pateman & Mary Lyndon Shanley (Eds.), Feminist Interpretations and Political Theory,
«Introduction», Polity Press/B. Blackwell, Cambridge/Oxford, 1991, p. 1.

5 S. M. Okin, «Justice and Gender: An Unfinished Debate», Fordham Law Review 72, 2003-2004:
1537.
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fia politica vai por vias paralelas para logo, nun proceso lento e non com-
pleto, ir producindose certa interrelacién. Verémolo a grandes trazos!®..

1. Reconecemento e falla de transmision: o canon

O movemento feminista dos anos setenta, diciamos, vai dar lugar a novos
desenvolvementos tedricos. Susan Moller Okin na sta introduccién a unha
das obras pioneiras no dmbito da filosofia politica: Women in Western Poli-
tical Thought (1979), sostén que o movemento feminista inspirou un con-
siderable niimero e importantes traballos en areas antes pouco exploradas.
Refirese en concreto a historia, aos estudos legais, antropoloxia, socioloxia
e critica literaria, non obstante, afirma, ninguén tifia examinado sistemati-
camente o tratamento das mulleres nas obras clasicas da filosofia politica.
O seu libro, xusto, busca solventar este ‘gap’ no noso cofiecemento. No que
semella boa l6xica, en principio tratabase de reencher os ocos (‘filling the
gaps’), isto é, formularse a posibilidade, e de non selo caso preguntarse polas
razéns, de incluir 4s mulleres na tradicidn existente da filosofia politica.
Poren, avanza que non se pode simplemente engadir (‘engadir e axitar’) s
mulleres na teoria politica. As obras que constitien a nosa herdanza filo-
sofica estan en gran medida “construidas sobre o suposto da desigualdade
entre os sexos  polo que é necesario repensar alguns dos supostos mais
bésicos da filosofia politica, en particular os que tefien que ver coa familia
e co papel subordinado e dependente que tradicionalmente se lle asigna as
mulleres.” Isto afecta, di, tanto 4s teorias do pasado como 4s recentes.
Nun primeiro momento, entdn, as filésofas/tedricas feministas van
centrar os seus esforzos en examinar criticamente o canon do pensamento
politico, tanto na sta historia como na procura dunha relectura do canon
filosofico actual. Neste sentido, como sinala Nancy Tuana no seu Prefacio
como Editora 4 serie Feminist Interpretations of®, hai moitos factores que
inflien no que é, ou non ¢, incorporado no canon nun particular periodo
histdrico, e ningtin canon chegara a incluir a todos os fildsofos. Agora ben,

6 Volvemos aqui de forma resumida sobre algins dos aspectos abordados en M* X. Agra Romero
«El Feminismo y/en la Filosofia Politica», Revista Laguna, 30; marzo 2012, pp.: 31-45.

7 S. M. Okin, Women in Western Political Thought, Princenton, Princenton University Press, 72
ed., New Afterword, 1992, p. 10. [1979].

8 Esta serie aplica ‘os lentes feministas, di Tuana, “on the canonical texts of Western philosophy,
both those authors who have been part of the traditional , and those philosophers whose writ-
ings have more recently gained attention within the philosophical community”, estd editada por
The Pennsylvania State University Press, University Park, Pennsylvania. A primeira colecciéon
de ensaios, da que a propia Tuana é a editora é: Feminist Interpretations of Plato (1994).
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que se exclua, agas a unhas moi poucas, 4s mulleres, non pode fornecer
unha representacion segura da historia da disciplina pois, sublifia, as mulle-
res tefien sido fildsofas dende o periodo antigo. Dende esta perspectiva
0 que se tenta é amosar que houbo mulleres filésofas. As preguntas que
hai que facerse ante a sua ausencia no canon, na historia, como sinala S.
Auftret son: “Entonces, ;las mujeres no han tenido nunca nada que decir
en filosofia? ;Es acaso verdaderamente sélo un asunto de hombres? En este
caso, qué son las mujeres filosofas hoy? ;Mutantes o hibridos, es decir,
monstruos mas o menos?'”’Desde os seus inicios a teoria feminista abre a
interrogacion sobre a existencia de mulleres filésofas na historia e sobre a
posibilidade ou non da sua inclusion na tradicion e no canon da filosofia en
xeral e, como non, da filosofia politica.

Malia todo o que se ten reparado e rescatado desde estes primeiros
momentos, a cuestion do recoilecemento das mulleres filésofas non esta
pechada a dia de hoxe, baste sublinar a publicacién en espaiol de dous tex-
tos ben significativos ao respecto e nos que so me deterei brevemente!'l. O
primeiro, un cldsico, é Historia de las mujeres fildsofas,"”e o segundo, con-
temporaneo, de Ingeborg Gleichauf: Mujeres filésofas en la historia. Desde
la Antigiiedad hasta el siglo XX."*Entre a publicacién de Historia mulierum
philosopharum (Lyon, 1690) e a de Ich wil verstehen. Geschichte der Phi-
losophinen (Munich, 2005), hai pouco mais de catrocentos anos. Ménage
presenta setenta e cinco fildsofas que, indica, atopou nos ‘libros dos antigos,
e agrupaas segundo as escolas; Gleichauf, seguindo grandes trazos tempo-
rais, recolle corenta e sete pensadoras.!"! Estes dous textos convidannos a
reflexionar, como ben sinala Rosa Rius no seu amplo e documentado estudo
critico introdutorio 4 obra de Ménage:

9 N. Tuana remite aos catro volumes de A History of Women Philosophers (Boston: M. Nijhoff,
1987) de Mary Ellen Waithe.

10 Séverine Auffret, «<Melanipa la filésofa» en Eulalia Pérez Sedefio (coord.), Conceptualizacion de
lo femenino en la filosofia antigua, Madrid, Siglo XXI, 1994, p. 110.

11 Cfr. M* Xosé Agra Romero, «<Non é que non existiran...pensadoras, filosofas», en J. Barcia (ed.),
Fidelidade d terra. Estudos dedicados 6 profesor Xosé Luis Barreiro Barreiro. Santiago, Servizo de
Publicacions da Universidade de Santiago, 2011, pp. 187-198.

12 Herder, Barcelona, 2009. Trad. Mérce Otero Vidal. Introduccidn e notas de Rosa Rius Gatell.

13 Icaria, Barcelona, 2010. Trad. Katia Pago Cabanes.

14 As escolas son, segundo Ménage: ‘escola incerta, platonica, académica, dialéctica, cirenaica,
megdrica, cinica, peripatética, epicirea, estoica, e remata coa pitagorica; Gleichauf agrupa ds
filosofas en: Antigiiidade, Idade Media, Renacemento, o século XVII, a Ilustracion, o Romanti-
cismo, o século XIX e a filosofia do século XX.
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“Una historia de las fildsofas escrita en el siglo XVII? ;D6nde se han con-
servado sus nombres, sus obras o fragmentos, su pensamiento? A raiz de la tra-
duccion en francés del texto de Ménage, Umberto Eco decia haber hojeado por
lo menos tres enciclopedias filosoficas actuales sin encontrar citadas (excep-
tuando a Hipatia) a ninguna de las pensadoras recogidas en la Historie des
femmes philosophes. Concluia el autor italiano: «No es que no hayan existido
mujeres que filosofaran. Es que los fildsofos han preferido olvidarlas, tal vez
después de haberse apropiado de sus ideas»!"*!

Na stia sucinta introducién Ingeborg Gleichauf constata:

“Si queremos informarnos sobre filosofia, solemos echar mano de una
«Historia de la filosoffa»y al hacerlo nos llevamos una sorpresa: parece que se
trata de una cosa meramente de hombres. Historia de la filosofia significa casi
siempre historia de fildsofos. ; Acaso no filosofan las mujeres? ;No hay mujeres
fildsofas?. Esta fue al menos mi primera impresién antes de iniciarme en la

busqueda de una pensadora «reconocida», como minimo”.*®!

A historia de Ménage, non é unha obra que poida catalogarse como
‘historia da filosofia’ dende a 6ptica moderna, o cal non ¢ algo que s6 afecte
a este texto e que, por iso, sexa menos salientable. Segundo Rosa Rius seme-
lla mellor unha especie de diccionario, con entradas desiguais, mais o inte-
rese da obra radica en que:

“[...] estim¢ a las autoras de su tiempo y reconocio su saber. Alguien que,
al principio del prefacio de su Historia, no ponia en duda el hecho de que:
«También ha habido algunas [mujeres] que se han aplicado a [...] la filosofia».
Alguien, en definitiva, poseedor de los suficientes conocimientos de filologia
clasica que le permitieran recorrer con firmeza los textos griegos y latinos para
certificar que siempre habia sido asi’"”]

Eis aqui a cuestion, o recoiiecemento das mulleres, o recoilecemento do
saber. Ménage escribe a stia historia en honor as sias amigas, as mulleres
notables dos salons e, como sinala Rius, fixoo ademais tentando chamar

15 Rius, op. cit., p. 12. Giulio de Martino e Marina Bruzzese sostefien que a relacion entre as mulle-
res e o saber filosofico estd atravesado, nas distintas épocas histéricas, por un predominio mas-
culino *casi total} Las filésofas. Las mujeres protagonistas en la historia del pensamiento, Madrid,
Catedra, 1996 [1994], p. 15.

16 Gleichauf, op. cit, p. 7.

17 Non sen deixar de sublifiar antes a gran importancia de Ménage como historiador da lingiiis-
tica, polo que é reconecido. Rius, op. cit., p. 15.
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a atencion doutros intelectuais —de ai o telo escrito en latin- na procura
de acadar lexitimacion fronte a idea ‘extendida e persistente’ de que non
existiran pensadoras, fildsofas. E tinan que sabelo tamén as propias mulle-
res embarcadas na aventura do pensamento, tiflan que saber que non eran
excepcions. Recofiecemento é asi mesmo o que demanda Gleichauf, acredi-
tando en que as mulleres sempre pensaron e que en todas as épocas houbo
pensadoras, fildsofas, mais ainda se, como ela, se parte da idea da necesi-
dade humana da filosofia, e que a leva a afirmar: “A menudo, s6lo sabemos
de las mujeres fildsofas a través de los relatos o las narraciones de otros.
Raramente se han conservado textos originales; a veces incluso se han fal-
sificado a conciencia o se han hecho desaparecer. La historia de las muje-
res filosofas es también la historia de su lucha para que se reconozcan sus
aportaciones”"® O recofiecemento supdn aceptar que os seus pensamentos
filoséficos non son excepcidns, que non son marxinais, sendn que, ademais
de diversos, estan no centro dos debates do seu tempo. A tarefa critica que
enxerga a teoria feminista vai, como vemos, conxugarse co labor construc-
tivo, reconstructivo, pois xunto ao non recoflecemento sinalase a ‘falla de
transmision’

“Ciertamente el proceso de exclusiéon ha determinado no sdlo la escasez
de obra filosofica femenina, en comparacién con la masculina, sino también
y fundamentalmente su falta de transmisién. Este ultimo aspecto me parece
significativo: cualquiera que se dedique con suficiente ahinco a escarbar en
el pasado filosofico de Occidente, hallara con sorpresa muchos mas textos y
fragmentos escritos por mujeres de los que hubiera imaginado™™

Temos entén que a revision do canon non é cousa de ‘engadir’ sen mais,
conleva e demanda unha mirada critica e reconstructiva da historia da filo-
sofia que comporta un desafio mdis radical. A cuestién do canon non é
simplemente unha cuestion, ainda que tamén o é, do seu contido, do que se

18 Gleichauf, op. cit., pp. 7-8.

19 A ‘falta de transmision’ é o aspecto no que repara Fina Birulés na sta reflexiéon sobre como
restablecer s mulleres na Historia da Filosofia en “Indicios y fragmentos: Historia de la Filo-
soffa de las mujeres’, Rosa M® Rodriguez Magda (Ed.), Mujeres en la historia del pensamiento.
Barcelona, Anthropos, 1997, p. 18. Resulta moi pertinente tamén o texto de Rosa M* Rodriguez
Magda, “Del olvido a la ficcién. Hacia una genealogia de las mujeres” neste mesmo libro, pp.
33-59. Outra referencia obrigada é —entre outros seus nos que sostén que a historia é unha
investigacion restrospectiva da nosa propia problemética presente- Tiempo de feminismo. Sobre
feminismo, proyecto ilustrado y posmodernidad de Celia Amoros, onde afirma, a proposito de
Poulain de la Barre que “necesitamos una memoria filosofica feminista, criticamente orientada
a la recuperacion del pasado de nuestro presente”, Madrid, Catedra, 1997, p. 109.
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inclde e o que se exclie. A ausencia das mulleres fildsofas, a falla de reco-
fecemento e de transmision fai pasar a primeiro plano a subordinacién e
a desigualdade das mulleres. Asi, se ollamos a literatura dos ultimos anos
sobre a relacion do feminismo e a teoria/filosofia politica poden percibirse
as linas pola que descorre o desafio e a polémica feminista, tamén os inten-
tos de ofrecer alternativas.’!

2. O ‘'mainstream’ da Filosofia Politica e a critica da teoria
feminista

E importante ter en conta que o punto de partida da relacién do feminismo
e a filosofia/teoria politica, que se desenvolve a partir do movemento femi-
nista da denominada segunda ola, das loitas feministas polo poder interpre-
tativo, polo poder de nomear e conceptualizar, descansa na consideracion
das mulleres como seres politicos e, en consecuencia, como se apuntou, un
dos principais empeifios serd a revision e critica do canon da teoria politica,
das principais tradicions e autores da filosofia politica que sustentan e par-
ticipan de, que racionalizan e xustifican, a subordinaciéon das mulleres. Sera
a partir de aqui que o feminismo interseccione coa filosofia politica, mais
non ainda 4 reciproca.

No Epilogo 4 edicién de 1992 da obra antes mencionada, Susan Moller
Okin comenta que a mediados dos anos oitenta enviou un artigo a unha
importante revista de filosofia moral na que criticaba duas teorias contem-
poraneas da xustiza. O artigo foille rexeitado, a razén e que o informante
xulgaba que a argumentacién de Okin amosaba que a teoria X non permitia
a inclusion das mulleres, pero non tifia mostrado que isto tivese ningtin
efecto sobre a ‘teoria mesma. Okin, pertinentemente sublifia que ¢é difi-
cil imaxinar que isto poda dicirse dunha teoria politica que fracasase en

20 Ademais de algunhas referencias xa recollidas en notas anteriores, e sen dnimo de ser exhaus-
tivas, mencionaremos: Valerie Bryson, Feminist Political Theory. An Introduction, MacMillan,
1992; A. Phillips (ed.), Feminism & Politics, Oxford University Press, Oxford, 1998; Virginia
Held, «Feminism and Political Theory», en Robert L. Simon (ed.), The Blackwell Guide to Social
and Political Philosophy, cap. 7, Blackwell, 2002; Nancy J. Hirschmann and Christine Di Stefano,
Revisioning the political: feminist reconstructions of traditional concepts in Western Political The-
ory, Boulder, Westview Press, 1996; Mary Lyndon Shanley & Uma Narayan (eds.), Reconstruct-
ing Political Theory: Feminist Perspectives, University Park: Pennsylvania State University Press,
1997.; Linda Zerilli, «<Machiavelli’s Sisters. Women and “the Conversationof Political Theory”»,
Political Theory, Vol. 19, n° 2, 1991, pp. 252-276; «Feminist Theory and The Canon of Political
Thought», en John S. Dryzer, Bonnie Honig, Anne Phillips (eds.), The Oxford Handbook of
Political Science, Oxford University Press, 2006, 106-124.
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incluir aos homes, e que deberia ser obvio, ainda que semella que non o é,
que si se sinala que unha teoria na sta forma presente “é incapaz de incluir
a mais da metade da humanidade ¢ dicir algo importante sobre a ‘teoria
mesma” 2!l Neste comentario albiscanse os problemas e retos cos que se vai
topar a critica feminista: a teoria mesma.

Asi, en primeiro lugar, comprobase a relutancia da lifia principal da
filosofia politica respecto das criticas e interpretacions feministas, amosan-
dose moi renitente ou incapaz, agas excepcions, de incorporar a sua critica
a exclusion das mulleres e o que en gran parte conleva, isto é, a critica 4
separacion das esferas privada e publica, a ampliacion da politica, cuestions
que apuntan, certamente, 4 ‘teoria mesma. En consecuencia e derivado
disto, en segundo lugar, os desafios tedricos cos que se topan as teoricas
feministas acaban pondo de manifesto que a lina principal da filosofia poli-
tica, a ‘teoria’ ou as teorias, sustentase sobre uns determinados presupostos,
asumidos acriticamente, non cuestionados, epistemoldxicos e ontoldxicos,
modelos e concepcidns da natureza humana que se toman como dados, e
que comportan serias limitacions conceptuais, o que, sobra dicir, ten efectos
politicos. Todo elo conduce a emprender unha tarefa critica e reconstrutiva
de ditos presupostos, dos conceptos e das categorias centrais da filosofia
politica. A tarefa tedrica feminista despregase tentando non sé revisar e
criticar o que se considera ‘lexitimamente politico’ senén tamén pofiendo
de manifesto as ‘estratexias de despolitizacion, é dicir, que “non hai nada
mais politico, de feito, que os constantes intentos de excluir certos tipos de
temas da politica”*?! Da interrogacién sobre a posibilidade ou non da inclu-
sidén das mulleres na tradicion da filosofia en xeral e na da filosofia politica
en particular chégase ao cuestionamento e, mais unha vez, 4 necesidade
critico-reconstructiva dos presupostos e categorias centrais.

En «Feminist Political Philosophy» (2000), Christine Di Stefano, reco-
niecendo a débeda da filosofia politica feminista coas aspiracions e logros do
feminismo da Segunda onda, entendido como un movemento social com-
plexo que “logrou publicitar, problematizar e debater unha plétora de sen-
sibilidades, simbdlicas, practicas e politicas que discriminan inxustamente
s mulleres”, ! indica, asi mesmo, que se ben hai algunhas obras anteriores
a segunda onda, o groso da literatura da filosofia politica feminista, sen

21 «New Afterword», Princenton Universty Press, Princenton, 1992, 72 ed., p. 313, trad. nosa.

22 Cita de Leftwich and Hedl, 1984: 144, tomada de Judith Squires, Gender in Political Theory, Pol-
ity Press, 2000, p. 9.

23 Di Setefano, «Feminist Political Philosophy», Newsletter on Feminism and Philosophy, Sympo-
sium. APA Newsletter, Vol. 99, n° 2, 2000, p. 196, trad.n..
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embargo, tense producido durante as duas tltimas décadas. En efecto,
dende finais dos setenta, achamos as primeiras obras que aportan inter-
pretacions feministas da filosofia politica e que se centran, en principio, na
“distorsion da ‘natureza’ das mulleres, a stia subordinacién aos homes, e a
stia exclusiéon do que tifa sido considerado “politico™! Ou, dito doutro
xeito, nos seus inicios a filosofia politica feminista “estaba mais preocupada
por proxectos criticos desefiados para iluminar o sexismo, a misoxinia e a
cegueira ao xénero ou a complicidade do ‘mainstream’ candénico e contem-
poréneo da filosofia e a teoria politica”?*! Se revisamos as reflexions das dis-
tintas autoras sobre o feminismo e a filosofia politica, dende os seus inicios
nos anos setenta do século pasado ata hoxe, podemos ver que hai bastante
coincidencia en sinalar e abordar os distintos problemas e retos que enfron-
tan. No seu Epilogo, Okin formulaba xa cales eran as tarefas e os desafios:
reconsiderar as teorias politicas, pois a inclusion das mulleres como iguais
aos homes levanta cuestions centrais de ditas teorias, en concreto, refirese 4
ampla aceptacion das tedricas politicas de que a tradicional dicotomia entre
o publico e o politico e o privado e o persoal, ¢ indefendible, que a distri-
bucién do poder en ditas esferas estd estreitamente conectada; un segundo
gran reto céntrase no canon do pensamento politico occidental e as suas
diversas concepcions da natureza humana; o terceiro reto, producido como
consecuencia do desafio inicial ao canon tradicional, concéntrase na tarefa
de repensar os conceptos basicos da tradicion politica occidental “4 luz
dos requirimentos feministas de que as mulleres sexan incluidas, no canto
de ignoradas ou asumindo a sta subordinacion aos homes”. Por ultimo, o
cuarto desafio, segundo a autora, refire ao contido do canon da teoria poli-
tica mesma que excliie ou inclie unhas obras e autores e non outros. Nos
oitenta, di, as interpretacions feministas das teorias politicas pofien maior

24 Okin, op. cit., p. 312, trad. n.. Entre estas obras pioneiras, ademais da xa citada de Okin, Women
in Western Political Thought (1979); Clarke, L. M. y Lange, L., The Sexism of Social and Political
Theory: Woman and Reproduction from Plato to Nietzsche (1979); Elhstain, J. B., Public Man, Pri-
vate Woman: Women in social and Political Thought, (1981); O’Brien, The Politics of Reproduction
(1981); Pitkin, H., Fortune is a Woman: Gender and Politics in the Thought of Niccolo Machiavelli
(1984); Saxonhause, A., Women in the History of Political Thought: Ancient Greece to Machiavelli
(1985). E de finais dos oitenta hai que salientar os traballos de Carole Pateman, en particular The
Sexual Contract (1988), sen deixar de lado outros anteriores como «The Disorder of Women:
Women, Love and the Sense of Justice», Ethics 91,1980; «Feminist Critiques of the Public/Private
Dichotomy», en S. Benn y G. Gauss, eds, Private and Public in Social Life (1983); E. Kennedy y
S. Mendus (eds.), Women in Western Political Philosophy: Kant to Niezsche, (1987); S. Benhabib
and D. Cornell (eds.), Feminism as critique, (1987): Brown, W., Manhood and Politics: A Feminist
Reading in Political Theory (1988); S. M. Okin, Justice, Gender, and the Family, (1989).

25 Di Stefano, art. Cit., pp. 196-7.
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énfase, mdis que na exclusion per se das mulleres, nas concepcions da poli-
tica que sustentan.*

Di Stefano, pola sda parte, indica que os esforzos feministas respecto
ao canon da filosofia politica conducen 4 creacién dun “corpo substancial
de critica e comentario’; sinala ademais que “importantes figuras do século
vinte e da filosofia e teoria contemporanea, como Hannah Arendt, John
Rawls, Jiirgen Habermas, Jacques Derrida, e Michel Foucault, tefien sido
obxecto de escrutinio e valoracion feminista”?’), e repara na revalorizacion
dos textos feministas e de autoria feminina, xulgados menores ou secunda-
rios, asi como no interese nas formas literarias e nos xéneros de expresion e
reflexion sobre materias politicas: “memorias, poesia, ficcion, cine, e a cul-
tura diaria”. Igualmente salienta que as filésofas politicas feministas téniense
comprometido na investigacion e analise conceptual, repensando e revi-
sando conceptos politicos tais como: obrigacion politica, liberdade, xustiza,
igualdade, contrato, sociedade civil, poder, esfera publica, ptblico-privado,
cidadania, democracia, e o Estado. Ao que hai que engadir que tefien pres-
tado especial atencion a conceptos tradicionalmente esquecidos, tais como
o coidado, nun esforzo por “enriquecer o vocabulario da teorizacién e a
reflexion politica” Por dltimo, apunta que as fildsofas feministas toman
o feminismo, os feminismos, como o seu obxecto de estudo, xulgandoos
“fendmenos merecedores de atencion por parte de tedricos e filosofos” e
observando que tiveron que desenvolver “robustas e sistematicas filosofias
para a politica feminista contemporanea” ¥

En termos xerais podemos dicir que hai un amplo acordo en que a teo-
ria politica feminista desenvolve unha revision critica do canon e da lifia
principal da filosofia politica, revisién que acaba por corroborar a nece-
sidade dunha redefinicién da politica mesma. Nancy J. Hirschmann e Ch.
Di Stefano sostefien que o intento de reconstrucién da teoria feminista, da
andlise feminista, d&rmase ao redor de tres proxectos distintos, se ben rela-
cionados entre si, nomeadamente: interrogar e discutir aqueles conceptos
considerados non politicos; someter a escrutinio o ‘espazo inocente’ da
teorizacion politica; e repensar aqueles conceptos que xa son considera-
dos politicos.?! Os tres proxectos sittianse na lifia de cuestionar, cambiar
e ampliar as ‘nosas nocions do politico, e responden a unha ‘politizacion
26 Okin, op. cit., pp: 312-318.

27 Neste sentido compre sublifiar que na serie Feminist Interpretations of..., antes citada, achamos
un volume dedicado a cada un destes autores, ademais dos que tamén recollen os dos clasicos.

28 Di Stefano, art. Cit., pp. 196-197.
29 Nancy J. Hirschmann/Christine Di Stefano, “Introduction’, Revisioning the Political, op. cit., p. 6.
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dos conceptos (comunidade, familia, privacidade, coidado...) que demanda
non s6 cambios nos propios conceptos sendén, como diciamos, cambios que
afectan 4 propia natureza e aos limites do politico e a politica. Igualmente,
insisten en que non hai un ‘espazo inocente’ seguindo a Jane Flax, funda-
cional da teoria politica, en que non hai puntos de partida inocentes, sendén
que responden a ‘efectos e resultados de poder’ E dicir, conceptos como
liberdade, igualdade, comunidade ou autonomia témanse como dados, e
sobre eles baséanse outros como obrigacién, xustiza e democracia, mais
non hai tal fundamento ou estabilidade en ditos conceptos, son historicos e
culturais, e comportan visidns masculinistas que deben ser cuestionadas.
Os dous primeiros proxectos, seguindo a Hirschmann e Di Stefano,
buscan ‘politizar conceptos non politicos. Politizar supdn, enton, concep-
tualizar ou, como ben o expresa Celia Amor6s, ‘conceptualizar é politi-
zar'®%. A politizacion da esfera privada que persegue o lema ‘o persoal é
politico, ou a conceptualizacién da violencia patriarcal, son dous bos expo-
fientes do que comportan os devanditos proxectos, proxectos que outor-
gan un maior interese e unha boa base ao terceiro, ¢ dicir, 4 revision dos
conceptos considerados ‘politicos. A politizacion da teoria, pois, vai unida
4 teorizacion da politica, nunha dobre vertente de critica e reconstrucion
conceptual, de construcion tedrica, que modifica e transforma o politico, a
politica mesma. O rexeitamento do artigo de Okin nos introducia ao pro-
blema, agora, da man das fildsofas politicas feministas, estamos en mellores
condicidns de entender que implica, que significa, o dicir algo sobre a teoria
mesma. O desenvolvemento da teoria feminista dende os anos setenta puxo
o0 seu empefo nisto e moito se ten avanzado. Non obstante, como sinalan
Hirschmann e Di Stefano, ainda no 1996, a teoria feminista é despachada a
middo por non ser ‘suficientemente tedrica, este é o prezo, din, que hai que
pagar por non aceptar un peche artificial e traballar coa esperanza de que

30 Celia Amords indica que ‘conceptualizar é politizar’ ocorréuselle ao fio dos problemas da vio-
lencia contra as mulleres, en escritos posteriores ira perfilando, despregando a sua virtualidade
e complexidade, articuldndoo coa stia concepcidn da teoria critica feminista, en lifia con Nancy
Fraser, amosando a relacién existente entre critica y politica. Cfr. C. Amor6s, La gran diferencia
y sus pequeflas consecuencias... para las luchas de las mujeres, Feminismos-Catedra, Madrid,
2005; Mujeres e imaginarios de la globalizacién. Reflexiones para una agenda tedrica global del
feminismo, Homo Sapiens, Eds., Rosario, 2008. Cf. M* Xosé Agra, “Conceptualizar es politi-
zar. Algo més que una consigna’, M.Lopez Cao y L. Posada Kubissa (eds.), Pensar con Celia
Amords, Madrid, Edt. Fundamentos, 2010. Sobre a politizacién da teoria e a teorizacién da
politica véxanse os artigos de Adriana Cavarero, “Politicizing Theory” e de Wendy Brown, “At
The Edge” en Political Theory, Vol, 30, n° 4, August 2002.
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é posible que a teoria politica como disciplina poda transformarse, repen-
sarse, revisarse.*!!

3. ¢{Un cambio de signo?

Ata aqui estivemos vendo cdmo formulan a relacién do feminismo coa filo-
sofia politica algunhas tedricas/fildsofas politicas feministas e ainda pode-
rian citarse algunhas mais.*”Sen embargo, convén agora facer unhas calas
para ver a recepcion do feminismo na teoria/filosofia politica dende a outra
direccion e contrastar as posicions. E ben cofiecido que W. Kymlicka en
Contemporary Political Philosophy. An Introduction (1990) presenta unha
introducion e unha valoracion critica das principais escolas de pensamento
politico, atendendo aos debates mais salientables na filosofia politica nor-
mativa, e indica que, en concreto, vaise ocupar de “teorias recentes sobra a
sociedade xusta, libre ou boa’, de aquelas teorias que “tefien ganada unha
certa aceptacion e que ofrecen unha visidn mais ou menos exhaustiva
dos ideais da politica’, e, entre elas, coloca ao Feminismo, xunto co Utili-
tarismo, a Igualdade Liberal, o Libertarismo, o Marxismo e o Comunita-
rismo. Kymlicka, non sen deixar de recofiecer a diversidade do feminismo
contemporaneo, embarcase nunha discusidén, nunha valoracién critica de
tres argumentos feministas que suscitan cuestions importantes que, ao seu
modo de ver, deben ser tratadas, pofiendo a énfase en que hai un amplo
naimero de teorias politicas contemporaneas, di, que comparten “unha «pla-
taforma igualitaria», un compromiso coa idea de que todos os membros
da comunidade deberian ser tratados como iguais”. Estes tres argumentos
son: a definicion de «sexualmente neutral»; a distincion social-privado; e
o debate xustiza/coidado. Kymlicka considera que estes tres argumentos

31 Hirschmann y Di Stefano, op. cit., p. 21.

32 Non podemos deternos noutras interesantes achegas que, en gran medida, vefien a coincidir en
moitos dos aspectos sinalados ata aqui, baste mencionar a A. Phillips, quen na sta introduccién
a Feminism & Politics, op. Cit., define as tarefas feministas como ‘critica y recuperacion;, dirixi-
das a transformar os conceptos centrais do canon da teoria politica (liberdade, poder, xustiza,
cidadania, consentimento...). Cabe incluir, igualmente,o que Celia Amorés denomina “femi-
nismo como critica y polémica” e “feminismo como propuesta’, Cfr. “Filosofia y feminismo en
la era de la globalizacion”, Mujeres e imaginarios, op. cit. Son pertinentes asi mesmo as reflexiéns
de L. Zerilli tanto no seu artigo de 1991: “Machiavellis Sisters”.., art. cit., onde fomula a pre-
gunta ;que pasa si o tedrico politico é unha muller?, como na sta contribucion a The Oxford
Handbook of Political Science, op. cit., 2006, onde arromba a teoria politica feminista ao redor
de catro proxectos criticos.



102 MARIA XOSE AGRA ROMERO

“representan tres dos puntos de contacto mdis comuns entre o feminismo
e as principais correntes da filosofia politica”®! Afirmando, pola sta parte,
que calquera filosofia social e politica que ignore o feminismo sera par-
cial e resultara empobrecida. James P. Sterba vai publicar varios textos nos
que o feminismo ten unha reconecida e importante presenza.’** Kymlicka e
Sterba son dous bos exemplos de interaccion con, de frutifero didlogo coas
concepcions feministas da xustiza e, dende esta dptica, resultado de aquel
cambio de signo mencionado por Susan Moller Okin.

Nas suas reflexions sobre a filosofia politica (1996), Bhikhu Parekh
abordando as formas de entendela, no apartado referido 4s poucas con-
tribuciéns novidosas que se producen nos anos setenta e oitenta, salienta
a aparicion dun importante nimero de traballos criticos relativos aos ses-
gos sexistas, racistas, secularistas, elitistas e nacionalistas da filosofia poli-
tica tradicional, uns sesgos que se tornan ‘visibles e dificiles de eliminar,
apuntando que, de todos eles, a critica feminista é a mdis sofisticada®!. Asi
mesmo insiste en que en estas décadas, no que se refire a cuestions substan-
tivas, xorden novas areas de investigacion, en concreto:

“Las escritoras feministas empezaron a cuestionar, entre otras cosas, la
distincion tradicional entre lo publico y lo privado, la vision masculina domi-
nante de la racionalidad, la profunda disyuntiva entre razén y sentimiento, la
ecuacion racionalidad e impersonalidad, la ecuacion justicia e imparcialidad

33 Filosofia politica contempordnea. Una introduccién, Barcelona, Ariel, 1995, pp. 260-261. En
1990, Cass R. Sunstein edita Feminism ¢ Political Theory, The University of Chicago Press;
o propdsito do libro, indicase na introducion do editor, é reunir algo do .«importante e mais
orixinal traballo na interseccion de feminismo e teoria politica»

34 Cfr. En Contemporary Social and Political Philosophy, Wadsworth Publ., Belmont, 1995, tamén
lle dedica un capitulo; na stia antoloxia de textos, Social and Political Philosophy. Classical Wes-
tern Texts in Feminist and Multicultural Perspectives, Wadsworth Publ., Belmont, 1998, pon
en relacion as raices histdricas dos ideais sociais e politicos contemporaneos, o desenvolve-
mento da filosofia social e politica occidental, coas perspectivas feministas e multiculturais. Asi
mesmo ¢é o editor de Controversies in Feminism, Rowman & Littlefield Publ., 2001. Alison M.
Jaggar recofiece asi a stia contribucion: .[...] I appreciate Sterba’s sustained and serious engage-
ment with feminist philosophy. Feminist and mainstream philosophy both stand to benefit
from direct interaction with each other, as Sterba rightly points out, yet feminist contributions
too often are ignored in the mainstream. I'd also like to compliment Sterba on his knowledge
of the feminist public policy literature. I think his discussions of the need to change the social
organization of paid work and to end violence are excellent and his discussion of sexual harass-
ment is superb”, «Feminism and the objects of justice», P. Sterba, Social and Political Philosophy.
Contemporary Perspectives, Routledge, 2001, pp. 263-264.

35 «Algunas reflexiones sobre la filosofia politica occidental contemporanea», La Politica. Revista
de estudios sobre el Estado y la sociedad, (1996), no 1, p. 16.
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abstracta, igualdad y uniformidad, la visién unidimensional de la ciudadania,
la vision de la moral basada en reglas, entre otras cosas”®*®!

Con distintas énfases e perspectivas, Kymlicka, Sterba, Parekh reparan
no novidoso, orixinal e vivo do feminismo no campo tedrico respecto da
vision tradicional, da lifia principal da filosofia politica®™!. Tamén hai acordo
xeral en que o feminismo, que é un dos topicos sobre os que xira a discu-
sién, representou un avanzo teérico moi importante entre os participantes
no debate «Political Philosophy: The View from Cambridge» (2002).5*! Sen
embargo, aqui achamonos coa constatacion de que algtns dos participan-
tes consideran que ese importante avanzo tedrico circunscribese aos anos
setenta e que a partir de ai pouco se teria progresado. Neste sentido vemos
que non teria habido relacion, interseccion entre feminismo e filosofia poli-
tica, madis ala do impacto dos setenta. A cuestion é, como ben suxire Q.
Skinner, clarificar ;que avances teoricos se fixeron e cando? Como indicaba
ao principio, ¢ necesaria unha revision en profundidade, un balance critico
respecto das achegas e innovacions no terreo tedrico e practico, tras varias
décadas xa de teoria feminista, de interseccion de feminismo e filosofia
politica, rastrexando e sistematizando, tendo en conta os distintos contex-
tos, 0 que nestas paxinas so intentei reflectir a grandes trazos, afastandose
de calquera aproximacion que tefia visos de reducir este complexo e lento
proceso a trunfo ou a nostalxia, establecendo as bases sobre as que a teoria
feminista, diversa e plural, ten transformado os termos do debate na teoria/
filosofia politica®.

Comezaba estas paxinas citando a entrada “Feminist political philoso-
phy”, penso que ¢ acaido reparar agora tamén na conclusion de McAfee:

36 Ibidem.

37 Cfr. Stefano Petrucciani, Modelli di filosofia politica, Einaudi, Torino, 2003; vers. cast., Modelos
de filosofia politica, Amorrortu, Buenos Aires, 2008, cap. 5, “Feminismo y teoria politica’, pp.
237-243.

38 Quentin Skinner, chair; Partha Dasgupta, Raymond Geuss, Milissa Lane, Peter Laslett, Onora
O’Neill, W. G. Runciman, Andrew Kuper, rapporteur, The Journal of Political Philosophy, Vol.
10, n° 1, 2002, pp. 1-19.

39 Sharon R. Krause sinala que as tedricas feministas remodelaron a teoria politica como disci-
plina, levando da marxe ao centro cuestions cruciais de xeito que o que agora pensamos como

“mainstream’ da teoria politica é tamén teorfa feminista’, e isto é verdade tamén respecto de

aqueles traballos que non focalizan como tema tnico as mulleres ou o xénero, e mais, sostén

que os traballos das principais voces no campo da teoria politica “pensan sobre politica en for-
mas que estan informadas por unha conciencia critica da calidade ‘xenerizada’ das relacions de
poder”. Cfr. «Contested Questions: Current Trajectories: Feminism in Political Theory Today»,

Politics &Gender 7 (1) 2011.
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“In sum, feminist political philosophy is a still evolving field of thought
that has much to offer mainstream political philosophy. In the past two decades
it has come to exert a stronger influence over mainstream political theorizing,
raising objections that mainstream philosophers have had to address, though
not always very convincingly. An in its newest developments it promises to go
even further”

A dia de hoxe, para concluir, podemos ver como moitas das filésofas/
tedricas politicas que contribuiron, e seguen a contribuir, enormemente ao
desenvolvemento da filosofia politica feminista, participan agora no debate
filosofico-politico mais amplo, intervindo regularmente con voz propia e
traballando nos problemas principais da filosofia politica: C. Pateman, S.
Moller Okin, N. Fraser, S. Benhabib, M. Nussbaum, I. M. Young, A. Phillips,
A. Cavarero..., son algunhas das mdis cofiecidas e recoriecidas. Outras pers-
pectivas filosofico-politicas, a sta vez, tefien ido integrando o xénero como
unha componente, como unha categoria politica central, asumindo, diria-
mos, o que conleva, as implicaciéns de, un cambio de signo como o referido
por Okin, dende finais do século XX. Agora ben, ainda fica moito por facer
respecto da sta plena integracion na lifia principal da filosofia politica, e
nuns contextos nacionais e académicos mais que en outros. En resumen,
ainda que o xénero e a critica feminista foi, e deba seguir, integrandose
transversalmente, estamos ante un proceso inacabado e, polo tanto, non se
pode prescindir de estudos especificos desta dimensidn, da teoria, da critica
e da politica feminista, e da incorporacion das stias achegas ao ‘mainstreany’
da filosofia politica.
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«There are many ways to do philosophy.» (Hacking, 2002: 25), afirmou o
filésofo norte-americano Ian MacDougall Hacking (n. 1936, Vancouver,
Canadd4)"!l. Talvez tantos, quantas as pessoas que a ela se dedicam, pode-
mos acrescentar.

Alguns, contudo, afiguram-se mais frequentes. E o caso do analitico, que
pratica sobretudo a clarificagao conceptual e a avaliagdo da qualidade logica
dos argumentos; do dialético, que procura descobrir verdades mediante
uma disciplina de perguntas e respostas; do fenomenoldgico, que intenta
descrever o que hd de essencial nos conteudos das experiéncias conscien-
tes particulares; do hermenéutico, que busca compreender, mediante o
controlo dos preconceitos, as vivéncias e pensamentos de outros através
da interpretagdo das suas narrativas; do historico-critico, que visa perceber
as trajetorias espacio-temporais das ideias filosoficas, os contextos em que
irrompem e mudam e como elas provocam transformagdes nesses proprios
contextos; do transcendental, enfim, que pretende revelar os pressupostos
ou condi¢des de possibilidade de toda a experiéncia, cognigdo e agdo par-
ticulares.

Outros, porém, resultam de alguma espécie de combinagao entre varios
destes modos acabados de elencar. E o caso da denominada “Ontologia
Histdrica” do dito autor que procura conjungir, em idénticas proporgdes,
aspetos do analitico, do transcendental e do historico-critico.

Hacking declarou, numa entrevista, ndo gostar de falar do seu peculiar
modo de fazer Filosofia. Mas ndo se eximiu também ai de apontar que a
antologia com trabalhos seus das décadas de 1970, 1980 e 1990, que publi-
cou em 2002, com o titulo Historical Ontology, seria o lugar mais indicado
para apreendé-lo, em especial os primeiros quatro textos que a integram
(Alvarez 2002, 56). Foi neles, por conseguinte, que particularmente me
baseei para a elaboragio deste ensaio.

1 Este filésofo menos conhecido entre nds, apds ter realizado os seus estudos de graduagdo em
Matemdtica e Fisica na Universidade da Columbia Brit4nica, no seu pais natal (1954-6) e em
Ciéncias Morais na Universidade de Cambridge, Inglaterra (1956-8), doutorou-se em Filosofia,
com apenas 26 anos, nesta mesma tltima institui¢do académica britanica. Lecionou em diver-
sas universidades, incluindo naquelas em que se formou, assim como no Colégio Universitario
Makerere no Uganda e na Universidade de Toronto, onde veio a tornar-se professor emérito em
2005. Os seus contributos intelectuais mais significativos ocorreram inicialmente nos dominios
da Ldgica, da Estatistica e Probabilidades e da Filosofia das Ciéncias Naturais, onde publicou os
hoje incontornéveis Logic of Statistical Inference (1965), The Emergence of Probability (1975) e
Representing and Intervening (1983), e, mais recentemente, no da Filosofia das Ciéncias Sociais e
Humanas, onde sobressaem Rewriting the Soul: Multiple Personality and the Sciences of Memory
(1995) e The Social Construction of What? (1999).
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1. Preceitos metodoldgicas fundamentais.

Formado na tradigdo analitica anglo-saxdnica, mas também muito deve-
dor da corrente francesa da Epistemologia Historica, nomeadamente dos
trabalhos de Gaston Bachelard e Georges Canguilhem (Hacking, 2002: 24),
reconheceu Hacking que o autor que mais influéncia exerceu sobre o seu
pensamento, em especial no que respeita a questées do dominio das cién-
cias sociais e humanas, foi Michel Foucault (Alvarez, 2002: 53) 121,

Neste ultimo se parece ter inspirado, desde logo, para formular dois
preceitos que predominantemente tem vindo a adoptar na sua inquirigdo
filosofica, a saber: (a) “observar” (take a look) os factos® e (b) “desfazer”
(undo) problemas.

1.1. Observar os factos.

O pensador canadiano nao é, como assinalou Marc Kirsch - que foi assis-
tente de Hacking no Colléege de France -, um “intelectual de saldo’, mas
um “filésofo de campo” (2004-5: 42), alguém que gosta de esquadrinhar
com mindcia os problemas que suscitam o seu interesse reflexivo ou, como
expressa o adagio empirista que adoptou, de “observar os factos” neles
envolvidos e ndo apenas teorizar sobre eles. Na entrevista supra referida, o
proprio autor afirmou a esse respeito o seguinte:

«(...) una cosa caracteriza a mi trabajo. Un filésofo al que no nombraré
se quejo una vez: “los fildsofos nunca ‘le echan un vistazo’ a lo que discuten.
Bueno, no del todo, lan Hacking le echa un vistazo” Esa es una afirmacién
verdadera al menos en lo que a mi concierne. No soporto no mirar a la rica
complejidad del mundo en que estoy pensando. (...)» (op. cit, 56).

Este primeiro preceito, de carater empirista, estabelece, portanto, que
para se determinar o efectivo valor de certas concegoes filosoficas, sobre-
tudo das mais especulativas, é necessario confrontd-las com a realidade,
buscando os factos que as suportam. Num exemplo relativamente simples
que apresentou num artigo publicado em 1981, com o titulo “Was there ever

2 Acrescente-se que Hacking foi o primeiro angléfono a ser eleito, em 2001, para a prestigiada
catedra “Philosophie et histoire des concepts scientifiques” no Collége de France, que ocupou
até 2006.

3 Na nossa lingua, o verbo “observar” ndo somente é sinénimo de “ver” como o é também de
« » N « » o <

atentar” e “cumprir”; assim sendo, “observar os factos” significa prestar-lhes atengio e obede-
cer-lhes.
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a Radical Mistranslation?”, uma possibilidade implicada, como se sabe, nas
doutrinas quineanas da indeterminagio da tradugio e inescrutabilidade da
referéncia, Hacking confessou ter empenhadamente procurado sem éxito
na literatura especializada exemplos de um tal alegado fenémeno de tra-
ducéo radicalmente mal sucedida, resultado que, em seu entender, mostra
que tal conjetura estimulou uma discussao estéril e inutil. Em consonén-
cia, acrescentou: «(...) Michel Foucault reforcou completamente a minha
obsessdo por atentar [nos factos]. (...) Foucault foi um apaixonado pelos
factos: eu também.» (Hacking, 2007a: 38).

1.2. Desfazer problemas.

Mas Hacking privilegia também uma peculiar maneira de exercer a critica
filoséfica. Na suposicio de que a filosofia é uma atividade intelectual sobre-
tudo empenhada na resolugdo de problemas, entende ser possivel langar luz
sobre os mesmos mediante a realizagao de inquéritos arqueoldgicos; «One
had to understand the prehistory of philosophical problems and what made
them possible», disse, «in order to grasp the nature of the philosophical
problems» (idem: 37).

Este preceito revela qui¢a ainda mais que o anterior, do qual é comple-
mentar, a influéncia de Foucault. Com efeito, o maitre a penser francés, vale
recordar, descreveu esses inquéritos arqueoldgicos como estudos de “arqui-
vos~ (archives), isto é, de estruturas ou formas discursivas profundas que
determinam as condi¢des de possibilidade do conhecimento num periodo
particular e que, por conseguinte, funcionam como “a priori historicos”,
temporalmente limitados e factuais (Foucault, 1969: 168, 171) 4.

Ora, como a maior parte dos problemas filosoficos é de natureza con-
ceptual, desfazé-los passa em larga medida por tragar a sua génese ou,
melhor, revelar as condi¢ées que tornaram historicamente possivel a sua
elaboragdo, a sua emergéncia, num certo momento, no ambito de uma
determinada discursividade. Mais especificamente, desfazer um problema
conceptual significa tornar manifesto que os enunciados que descrevem

4 Parece ser, com efeito, a Arqueologia do Conhecimento foucaultiana, mais que a sua Gene-
alogia dos Saberes que inspira Hacking. Recorde-se que a primeira tem por objeto o estudo
dos discursos, eles mesmos, entendidos como praticas subordinadas a certas regras, atentando
sobretudo na especificidade dos que sdo particulares e na irredutibilidade dos conjuntos de
regras que os governam, e que reivindica que as crengas e as enunciagdes dos pensadores indi-
viduais sdo determinadas por estruturas conceptuais que se lhes encontram subjacentes num
determinado periodo.
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e usam um conceito ndo podem (em absoluto ou perenemente) ser nem
verdadeiros nem falsos, uma vez que a sua semantica se encontra irre-
missivelmente dependente da formacao discursiva (episteme, no idiolecto
foucaultiano) em que sdo gerados, a qual ao mesmo tempo servem para
construir. Como o préprio autor resumiu: «There are two ways in which
to criticize a proposal, doctrine, or dogma. One is to argue that it is false.
Another is to argue that it is not even a candidate for truth or falsehood.
Call the former denial, the latter undoing.» (2002: 57).

Assim, este singular modo de resolugdo de problemas conceptuais
envolve a historiciza¢do dos mesmos, isto ¢, a respetiva condugio aos seus
contextos epocais de aparecimento e transformacgio sucessiva; em jeito de
slégane, declara Hacking: «(...) a concept is nothing other than a word in
its sites.» (idem: 17) ¥, Trata-se, claro, de um modo de filosofar que faz
amplo uso da histéria. Desfazer um problema conceptual é, pois, demons-
trar que ele é resultante de uma construgao histérica e, por conseguinte, que
é coevo de um discurso sempre situado e circunscrito.

Dois breves exemplos servir-me-do de ilustracio. O primeiro, dado
pelo préprio autor, ¢ o de que a propria ideia da Filosofia constituir uma
actividade reflexiva organizada em torno de problemas, longe de corres-
ponder a uma pratica intrinseca & mesma, s6 nos alvores do século XX foi
inventada — «(...) “the problem” as definitive of a mode of philosophizing
was canonized in English around 1910 with titles by G. E. Moore, William
James, and Bertrand Russell (...)» (idem: 12; cfr., também, p. 35).

O segundo, apreendi-o em Gorz (1988). Com efeito, nesse classico da
sociologia laboral contemporanea, o seu autor mostra como o conceito de
“trabalho’, tal como hoje o entendemos, ndo é uma categoria antropologica,
mas uma inven¢do da modernidade ou, mais especificamente, do capita-
lismo industrial e que perceber isso, isto ¢, que se trata de um fenémeno
recente, de uma construcdo historica, é uma condigdo sine qua non nao
somente para a sua inteligibilidade como também para superar os parado-
xos nele implicados (25 e ss.).

5 Em termos bastante similares, Bourdieu (2008) afirmou que os «(...) falsos problemas social-
mente constituidos como verdadeiros, em especial pela tradi¢ao filosofica (...)» (18), sdo muito
dificeis de desfazer, porque «(...) ndo basta mostrar ou até demonstrar que um problema é um
falso problema para fazé-lo desaparecer.» (ibidem).

6 Tais sitios sdo, fundamentalmente, as frases em que a palavra é atualmente (nio potencial-
mente) usada e aqueles que as proferem (com que autoridade, em que cendrios institucionais,
para influenciarem quem, com que consequéncias para eles enquanto oradores).
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2. A Ontologia Historica.

2.1. Para além de Foucault.

A expressio “Ontologia Historica”, que Hacking escolheu para designar o
seu peculiar modo de fazer filosofia, tomou-a igualmente do ja referido
pensador francés; mais precisamente foi busca-la ao conhecido artigo
“Qu’est-ce que les Lumiéres?”, onde Foucault a cunhou e usou somente
duas vezes para referir o processo de constituicao de nés mesmos enquanto
individuos, “a ontologia histérica de n6s mesmos” (1984: 8-9), jamais tendo
voltado a emprega-la.

Todavia, o fildsofo canadiano afirmou que a sua Ontologia Histdrica
ou, melhor, a sua versdo da mesma, representa uma generalizacdo da do
seu antecessor, porque nao se limita a examinar a constitui¢io de nds mes-
mos como individuos, mas, para além disso, de todo o tipo de constitui¢des
(2002: 4), isto é, de novos conceitos, novas praticas e novas institui¢des que
criam novos espacos de possibilidades para a escolha e a agdo humanas. Ele
definiu-a da seguinte maneira:

«Historical ontology is about the ways in which the possibilities for
choice, and for being, arise in history. It is not to be practiced in terms of grand
abstractions, but in terms of the explicit formations in which we can consti-
tute ourselves, formations whose trajectories can be plotted as clearly as those
of trauma or child development, or, at one remove, that can be traced more
obscurely by larger organizing concepts such as objectivity or even facts them-
selves. Historical ontology is not so much about the formation of character as
about the space of possibilities for character formation that surround a person,
and create the potentials for “individual experience”» (idem: 23).

Em termos talvez mais simples: a Ontologia Histérica hackinguiana
indaga a emergéncia ndo somente de conceitos e objetos em novos usos
dados a palavras e frases em contextos especificos, mas também de novos
padroes ou estilos de raciocinio inerentes a essas palavras e frases. Exem-
plos do primeiro caso sdo os conceitos de “probabilidade”, de “acaso”, de
“abuso de criancas” e de “doenca mental transitoria’, que o filésofo cana-
diano explorou em The Emergence of Probability (1975), The Taming of
Chance (1990), “World-making by Kind-making: Child Abuse for Exam-
ple” (1992), Mad Travellers. Reflections on the Reality of Transient Mental
Illnesses (1998), respetivamente. Estas quatro no¢des entram na categoria
do que Hacking chamou “conceitos organizadores” (organizing concepts)
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(Hacking 2002: 18, 22), ou seja, que servem para coligar e estruturar deter-
minadas agdes, juizos e narrativas sobre elas.

Este modo de filosofar encerra dois momentos basicos. O inicial, que
exige trabalho paciente de busca numa ampla variedade de tipos de sitios,
das frases em que as palavras perquiridas sio efetivamente (ndo potencial-
mente) usadas, procurando, a0 mesmo tempo, no que concerne aos autores
das mesmas, determinar com que autoridade as proferem, em que cena-
rios institucionais, para influenciarem quem e com que consequéncias para
eles. O seguinte que envolve a conjuncio de raciocinio, imaginacdo e argu-
mentagio para habilmente sobrepujar a complexidade os factos coligidos e
encontrar-lhes uma ordem (Hacking: 2002, 17).

Por outro lado, Hacking asseverou que em muitos aspetos a sua Onto-
logia Historica é bastante mais limitada que a de Foucault, porque «(...)
lacks the political ambition and the engagement in struggle that he inten-
ded for his later genealogies.» (idem: 5), sendo «(...) more reminiscent of
his earlier archaeological enterprises.» supra referidos.

2.2. Para além da Epistemologia Historica.

O filésofo norte-americano clarificou ainda a relagdo entre o seu modo
proprio de fazer Filosofia e a chamada “Epistemologia Histdrica” Gin-
gras (2010) argumentou vigorosamente que esta expressao originalmente
cunhada “Epistémologie Historique” «(...) is a label that clearly identifies
a French tradition in epistemology [onde sobressaem Gaston Bachelard e
George Canguilhem] where reflections on the nature of science is done in
close relation with the analysis of historical cases.» (3) foi incorretamente
apropriada pelas figuras fundacionais do Max Planck Institut fiir Wissen-
chaftsgeschichte (MPIWG), Lorraine Daston e Jiirgen Renn, em meados
da década de 1990, quando escolheram a designa¢do “Historical Epistemo-
logy” para um novo programa de investigacdo resumido nas palavras da
primeira como pretendendo levar a cabo «(...) the history of categories that
structure our thought, pattern our arguments and proofs, and certify our
standards of explanation.» (Daston, 1994 : 282).

Ora, segundo Hacking, a Epistemologia Histdrica, assim definida, lida
com conceitos que usamos para organizar dominios de pesquisa e de saber
tais como “conhecimento”, “cren¢a’, “objetividade”, “racionalidade”, “argu-
mentagio’, “demonstracio’, “facto” e “verdade”, que, por serem muito gerais,
tendemos a pensar neles «(...) as free-standing objects without history,
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Plato's friends.» (Hacking, 2002: 8), mas que, sob estudo aprofundado, se
percebe possuirem “memorias” e que a sua correcta analise «(...) requires
an account of its previous trajectory and uses.» (ibidem).

O que Hacking, no entanto, contesta é que a linha de pesquisa ence-
tada no MPIWG hd mais de década e meia detenha o estatuto de uma epis-
temologia, seja no sentido de constituir uma busca dos fundamentos do
conhecimento, seja no sentido de intentar uma analise e uma avaliagdo de
teorias do conhecimento ja formadas. No seu entender, seria mais apro-
priado considera-la uma meta-epistemologia, dado que estuda conceitos
que desempenham determinados papéis no pensamento sobre o conheci-
mento e a crenga, como se se tratassem de objetos evolutivos e cambiantes,
isto é, examinando as suas trajetorias historicas (idem: 10). Corolariamente,
entdo, afirmou: «Historical meta-epistemology, thus understood falls under
the generalized concept of historical ontology (...)» (idem: 9).

Enfim, pode dizer-se que a Ontologia Histérica de Hacking, por um
lado, assume da Arqueologia do Conhecimento foucaultiana a paixdo pelos
factos, a atencdo as formacdes discursivas e as suas transformagdes, algo
que implica prestar aten¢do as descontinuidades epistémicas e que, por
outro lado, almejando uma maior abrangéncia e radicalidade que a Episte-
mologia Historica elaborada no MPIWG, nomeadamente porque estende
a logica das condi¢des de possibilidade histdricas a conceitos ndo somente
epistemoldgicos, incluindo os meta-epistemologicos, ela mesma constante-
mente se sujeita a reestruturagdes, o que significa, noutros termos, que nao
representa uma instincia da classica ontologia perene, antes uma ontologia
historicizada, onde o que conta como verdadeiro e real sucessivamente se
renova e reconfigura. E pode dizer-se, em suma, que de modo algum ela
visa constituir-se como o modo correto de fazer Filosofia, mas tio-somente
como um modo fecundo de o conseguir, indo a raiz histérica dos proble-
mas conceptuais de que este saber tipicamente se ocupa.

3. Um exemplo: a teoria dos estilos de raciocinio cientifico.

Um dos objetos privilegiados da Ontologia Histérica hackinguiana, é cons-
tituido pelos denominados estilos de raciocinio, o estudo da sua formagao
e desenvolvimento. Recorrendo as suas préprias palavras,

«Understanding the sufficiently strange is a matter of recognizing new pos-
sibilities for truth-or-falsehood, and of learning how to conduct other styles of
reasoning that bear on those new possibilities. The achievement of understan-
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ding is not exactly a difficulty of translation, although foreign styles will make
translation difficult. It is certainly not a matter of designing translations which
preserve as much truth as possible, because what is true-or-false in one way
of talking may not make much sense in another until one has learned how to
reason in a new way. One kind of understanding is learning how to reason.»
(Hacking, 2002: 171).

Que ¢, entdo, um estilo de raciocinio? Hacking indagou particularmente
esta questdo no campo particular das ciéncias. Fé-lo em vérios textos publi-
cados na década de 1980 - Hacking (1985), que condensa e revé Hacking
[(1982) 2002] e Hacking (1983). Onde se encontra, porém, o tratamento
mais maduro ou acabado que deu ao assunto é, porventura, no artigo inti-
tulado “’Style* for Historians and Philosophers” ([1992] 2002). Continuou
a desenvolvé-lo, na tltima década, sobretudo nos seminarios que deu no
Collége de France - cfr., e.g., 2003 — e numa série de conferéncias que pro-
feriu na Universidade Nacional de Taiwan - cfr., e.g., 2007.

O conceito de “estilo de raciocinio cientifico’, como o proprio autor
reconheceu, resultou por inspiracdo na nog¢ao similar cunhada por Alis-
tair Cameron Crombie “estilo de pensamento cientifico” (style of scienti-
fic thinking) extensamente tratada no seu monumental Styles of Scientific
Thinking in the European Tradition, publicado em 1994. Nesse ensaio, com
efeito, o historiador da ciéncia inglés identificou seis instancias dessa ideia
equivalentes aos seis principais estilos de pensamento cientifico tornados
manifestos até ao século XIX na tradi¢io intelectual europeia, a saber: 1) o
postulacional, estabelecido nas ciéncias matematicas (gregas), para efetuar
demonstragdes dedutivas a partir de axiomas; 2) o experimental, desenvol-
vido para elaborar testes empiricos de controlo — mediante observagio e
medigdo - de postulados; 3) o modelacional, concebido para revelar pro-
priedades desconhecidas de certos fenémenos através da construcio de
modelos analdgicos com propriedades bem conhecidas; 4) o taxonémico,
destinado & ordenagio da variedade por comparagio e classificagdo; 5) o
estatistico, consistente na analise de regularidades em populagdes e no cal-
culo de probabilidades; 6) o genético, concebido para a derivagdo historica
do desenvolvimento de fenémenos naturais.

Todavia, vale assinalar que, quase seis décadas antes, Ludwik Fleck rei-
vindicou em Entstehung und Entwicklung einer wissenschaftlichen Tatsache
(1935), onde submeteu a anélise a génese e a evolugdo do conceito de “sifi-
lis, que os factos cientificos somente adquirem significado no ambito do
que chamou um “estilo de pensamento” (Denkstil) ou um “coletivo de pen-
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samento” (Denkkollectiv) — expressdes empregues no proprio subtitulo da
sua obra — pelo que, podemos considera-lo, em certa medida, um precursor
na abordagem de tal ideia. Um pouco estranhamente, s6 em Hacking (2001:
3) o autor admitiu a influéncia da nog¢éo desse epidemologista polaco na
formacio do seu conceito de “estilo de raciocinio cientifico”

Hd uma forte tendéncia para relacionar os estilos de raciocinio cien-
tifico com os paradigmas kuhnianos. Ela deve ser, no entanto, reprimida,
segundo Hacking, porque os primeiros, ndo apenas se aplicam a um campo
de saberes mais amplo ou menos localizado que o dos tltimos, como tam-
bém, diferentemente destes, admitem mudangas cumulativas, no sentido
em que o aparecimento de novos estilos de raciocinio ndo conduz neces-
sariamente & supressdo dos anteriores e, para além disso, possuem uma
vigéncia temporal muito mais lata que os paradigmas (1985: 148-9). Mas,
«Comparing “styles of scientific reasoning” to other catchphrases in cir-
culation», acrescentou o autor, «I find it natural to lean less to Kuhn's
paradigms and more to Michel Foucault's terms like “episteme” and “dis-
course’» (idem: 149), na medida em que estas nog¢des, particularmente a
ultima, a semelhanca da que propde, referem dominios de conhecimento
positivo especificos conformados por uma argumenta¢io determinante da
sua propria constituicdo.

Segundo Hacking, muito embora cada estilo advenha no decurso de
um processo contingente que envolve «(...) little microsocial interactions
and negotiations.» (2002: 188), ainda assim, acaba por autonomizar-se da
sua propria histéria, convertendo-se em «(...) a rather timeless canon of
objectivity, a standard or model of what it is to be reasonable about this or
that type of subject matter.» (ibidem), um estatuto que, a prazo, deixa de ser
problematizado e se torna amplamente reconhecido e confirmado.

Mas, para além desses aspetos atinentes ao modo como os estilos de
raciocinio cientifico chegam a existéncia, Hacking atribuiu-lhes trés carate-
risticas fundamentais.

Desde logo que criem novidades ou possibilidades inéditas, nomeada-
mente, novos tipos de objetos, de proposi¢des (ou modos de ser um candi-
dato para a verdade ou falsidade), de leis, de classificagdes, de explicacoes
(idem: 189).

Cingindo-nos aos dois primeiros elementos da lista — os mais elemen-
tares, no sentido em que os restantes, de algum modo, deles dependem -,
temos, pois, que cada estilo de raciocinio cientifico funciona como condi-
¢do de possibilidade para o ocasionar histdrico de certos tipos de objetos e
certos tipos de proposi¢des. Porém, que quer isso exatamente dizer?
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Quer dizer, por um lado, que, ilustrativamente, o estilo postulacional
provocou o aparecimento de objetos abstratos, como sejam numeros frac-
ciondrios e polindmios, o estatistico de propriedades de populagdes, como
média, mediana e moda, o taxonémico de unidades classificatérias como
género e espécie.

E significa, por outro lado, que tais estilos segregam um discurso sem
precedentes, composto por tipos de proposi¢des indiziveis e inaudiveis até
a sua gestagdo, precisamente porque os modos a eles acoplados de deter-
minar a sua verdade-ou-falsidade, conditio sine qua non da sua entrada em
existéncia, sdo incubados na/com a génese dos proprios estilos. Nao preten-
deu, assim, Hacking trivialmente sustentar que certas classes de enunciados
apenas principiam a ser formuladas numa determinada época ou a partir
dela, mas, mais radicalmente que elas adquirem um estatuto proposicio-
nal somente quando outorgado por um estilo de raciocinio ou, o que da
no mesmo, apenas apos a sua formagdo histdrica e em consequéncia dela.
Exemplos seus seriam os seguintes: “a soma de quaisquer dois lados de um
tridngulo é maior que a do terceiro lado” - proposi¢ao 20 do primeiro livro
dos Elementos de Euclides (cfr. Kline, 1992: 95) — que ndo poderia ter sido
enunciada antes do século sexto a.C., altura em que o estilo postulacio-
nal surgiu; “as evidéncias actuais de expansdo do universo sugerem que no
futuro ele se contraira até atingir um ponto singular” - formulag¢ao da con-
jetura do padre-astronomo belga Georges Lemaitre, apelidada de hipotese
do atomo primitivo, mais tarde rebatizada e popularizada como hipdtese
do “Big Bang”, base da cosmologia contemporanea, insuscetivel de articu-
lagdo até ao século XIX, periodo de formagao do estilo genético (cfr. Singh,
2004: 156 € ss.).

Tal, como parecera 6bvio, implica que a maior parte das proposi¢oes
no dominio das ciéncias se encontre subordinada a um estilo de raciocinio
particular e, por isso, que o seu valor semantico ndo possa ser determinado
nos termos de uma teoria da verdade como correspondéncia independente
de e transversal a todo e qualquer estilo de raciocinio. Mas ndo implica,
em contrapartida, que o efetivo valor de verdade ou falsidade dessas pro-
posicdes seja estabelecido pelo estilo do qual dimanam, uma vez que ele se
limita a definir quais dentre elas possuem “positividade’, ou seja, sdo dota-
das da possibilidade de serem verdadeiras-ou-falsas, mas, antes, por inter-
médio da sua contrastagdo com o proprio mundo.

Uma segunda carateristica dos estilos de raciocinio cientifico, corola-
ria, em parte, da anterior, respeita ao seu processo de fundamentacédo que,
segundo Hacking, se processa em regime de auto-autentica¢ao (self-authen-
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tication), ou seja, com cada estilo a decretar os seus proprios critérios de
legitimidade e objetividade; nas suas palavras:

«The truth of a sentence (of a kind introduced by a style of reasoning)
is what we find out by reasoning using that style. Styles become standards of
objectivity because they get at the truth. But a sentence of that kind is a can-
didate for truth or falsehood only in the context of the style. Thus styles are in
a certain sense “self-authenticating”. Sentences of the relevant kinds are can-
didates for truth or for falsehood only when a style of reasoning makes them
so.» (2002: 191).

Hacking reconhece que esta ideia se encontra exposta a acusagio de
circularidade: sé6 tomamos conhecimento de que determinados enunciados
possuem um estatuto proposicional, sdo verdadeiros-ou-falsos, em razao
da via, do estilo, que seguimos para o descobrirmos e sabemos que tal via,
tal estilo, goza de corre¢do, apenas porque nos conduz a descoberta da ver-
dade-ou-falsidade dessas mesmas proposi¢des. Todavia, o sofisma é mais
aparente do que real, segundo ele, esvaecendo se deixarmos de pressupor
a necessidade, por um lado, da existéncia de verdades originais, no seio do
mundo, anteriores a e independentes de quaisquer estilos de raciocinio e,
por outro lado, do surgimento destes se apresentar subordinado ao preciso
proposito de trazer a enunciagdo, por assim dizer, tais verdades Onticas,
passando alternativamente a admitir uma espécie de colusédo justificativa
radicada na simultinea origem e mutuo ajuste entre cada estilo de racio-
cinio como determinante das condi¢des de verdade-ou-falsidade de certos
enunciados e da fixa¢do do efetivo valor semantico destes como confirma-
¢do da autenticidade daqueles. Por isso, concluiu:

«The apparent circularity in the self-authenticating styles is to be wel-
comed. It helps explain why, although styles may evolve or be abandoned, they
are curiously immune to anything akin to refutation. There is no higher stand-
ard to which they directly answer.» (idem: 192).

A terceira carateristica dos estilos de raciocinio cientifico digna de
reparo, estreitamente conectada a anterior, é a que concerne ao facto deles
metabolizarem as suas proprias técnicas de auto-estabilizacdo. Sao elas,
alids, de acordo com Hacking, que melhor os definem, porquanto afir-
mou: «Each style persists, in its peculiar and individual way, because it has
harnessed its own techniques of self-stabilization. That is what constitutes
something as a style of reasoning.» (idem: 194). Tais técnicas correspon-
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dem a procedimentos tedrico-praticos destinados a assegurar a constin-
cia e a permitir a acumula¢do do conhecimento sobre os objetos proprios
de um estilo. Elas afiguram-se, em principio, bastante mais duradouras e
muito menos atreitas a sofrerem alteragdes do que os respetivos contet-
dos - o0 acervo de proposi¢des positivas — a que se aplicam, mas, dado o
seu frequente elevado grau de ajustamento reciproco, a tendéncia manifesta
parece ser para ambos conservarem excecional invaridncia e estabilidade.
E, por conseguinte, a inventariacdo e o escrutinio das técnicas idiossin-
crasicas de cada estilo, assim como o exame dos especificos modos como
providenciam conhecimento estavel e se tornam estaldes de objetividade,
constituiria a substincia, segundo o autor, de uma disciplina que poderia
justamente ser batizada de “Tecnologia Filosofica” (philosophical techno-
logy) (idem: 198).

Depreende-se do que foi dito que os estilos de raciocinio cientifico ou,
melhor, a sua coexisténcia, consagra uma forma de relativismo. Sendo isto
certo e assumido por Hacking, procurou ele, contudo, mostrar que se trata
de um relativismo com peculiares carateristicas, um “Anarco-Racionalismo”
(Anarcho-Rationalism) como pretendeu designa-lo. Para o apreciarmos cla-
ramente, todavia, temos de contrastd-lo com a sua antitese, o denominado
“Arqui-Racionalismo” (Arch-Rationalism).

Este ultimo posicionamento epistemoldgico, de acordo com o autor,
sustenta, em esséncia, e algo paradoxalmente, que muito embora os dis-
tintos tipos de raciocinio conhecidos se tenham vindo a revelar no devir
histérico em diferentes momentos, esta sua marcha ndo conduziu ao seu
relativismo, mas antes ao respetivo progresso convergente (idem: 150-1).

Numa estratégia argumentativa ousada, Hacking tentou demonstrar,
em contrapartida, que as sementes de relativismo epistémico foram culti-
vadas no seio da tradigao filosofica positivista, em aparéncia a mais proemi-
nente expressio de Arqui-Racionalismo.

Retomando a convic¢dao de Auguste Comte de que «(...) a branch of
knowledge acquires a “positivity” by the development of a new, positive,
style of reasoning associated with it.» (idem: 152), Hacking alvitrou que
essa proposta fosse interpretada como sinénima de posse de um conjunto
de proposigdes positivas, ou seja, «(...) propositions that are up for grabs
as true-or-false.» (ibidem). Dito de outro modo, entendeu que no conceito
comtiano de “positividade” se encontra antecipada uma carateristica fun-
damental de um “estilo de raciocinio cientifico’, nomeadamente a de ele
estabelecer um novo tipo de proposi¢des cujo valor de verdade/falsidade
apenas pode ser decidido no seu &mbito.
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Em continuagéo, repescou a conhecida maxima de Moritz Schlick, um
dos consabidos pais fundadores do Positivismo Ldgico, de que “o signi-
ficado de um enunciado reside no seu método de verificagio’, para mos-
trar que, da sua articulagdo com o conceito de “positividade” do pensador
francés oitocentista pode resultar a ideia de que o carater proposicional de
um enunciado é determinado pelo estilo de raciocinio que delimita a sua
verificabilidade (ibidem).

Por ultimo, recuperou a conclusao de Michael Dummet de que nao
existe qualquer modo efetivo de apurar se um enunciado é proposicional,
ou seja, verdadeiro-ou-falso, uma vez que o estabelecimento da sua biva-
léncia sé pode ocorrer por intermédio do seu significado e este ¢ fixado no
interior de um estilo de raciocinio (idem: 153).

Assim, sintetizou Hacking, isso significa que sendo a positividade
consequéncia de um estilo de raciocinio, é este mesmo que cria a gama
de possiveis enunciados candidatos a serem verdadeiros ou falsos; ou, de
outro modo, que, embora o efetivo apuramento de quais proposi¢oes sao
verdadeiras e quais sdo falsas dependa de dados, ainda assim o facto de
elas possuirem essa natureza resulta de um gesto historico. Mas quer dizer,
também, que, inversamente, a suposta racionalidade de um estilo de racio-
cinio, o poder que detém, por assim dizer, de decretar a verdade/falsidade
de uma classe de proposicdes, parece insubsumivel a uma critica inde-
pendente, simplesmente porque ela é completamente interna a ele mesmo
(idem: 155).

Este relativismo, ao qual, todavia, a concepgao hackinguiana dos estilos
de raciocinio cientifico ndo pode nem pretende subtrair-se é, como disse,
original e segundo o autor, sinénimo do que apelidou - nao ocultando a sua
ressonancia feyerabendiana — um Anarco-Racionalismo, recapitulavel nas
seguintes cinco asseveragoes:

«1. There are different styles of reasoning. Many of these are discernable in
our own history. They emerge at definite points and have distinct trajectories
of maturation. Some die out, others are still going strong.

2. Propositions of the sort that necessarily requires reasoning to be sub-
stantiated have a positivity, a being true-or-false, only in consequence of the
styles of reasoning in which they occur.

3. Hence many categories of possibility, of what may be true or false, are
contingent upon historical events, namely the development of certain styles of
reasoning.

4. It may then be inferred that there are other categories of possibility
other than have emerged in our own tradition.



UM MODO DE FAZER FILOSOFIA: A ONTOLOGIA HISTORICA DE IAN HACKING 119

5. We cannot reason as to whether alternative systems of reasoning are bet-
ter or worse than ours, because the propositions to which we reason get their
sense only from the method of reasoning employed. The propositions have no
existence independent of the ways of reasoning toward them.» (idem: 162).

Sobressaem, assim, neste enfoque, duas coisas: (a) uma redefini¢ao do
significado da objetividade cientifica — das condi¢des exigiveis para a cons-
trugdo de proposigdes objetivamente verdadeiras/falsas respeitantes a um
dominio de coisas estabelecido - proposto, doravante, nio como determi-
navel independentemente dessa espécie de molduras macro-epistémicas que
constituem os estilos de raciocinio, mas, antes, como inapelavelmente gerado
no e circunscrito ao seu ambito; (b) um desfazer da visdo da racionalidade
cientifica como una e singular, abstrata e imutével, universal e absoluta,
prontamente contrabalancada pela sua reconstru¢do como diversa e plural,
contingente e evolutiva, particular e relativa, ou seja, como composta por
um numero cambiante de estilos de raciocinio, singrando historicamente
cada qual, por auto-justificagdo e todos eles, sem uma instancia externa de
justificagdo ou de meta-justificacdo, apenas orientado, tal entendimento
alternativo da racionalidade cientifica, por um principio ndo normativo que
somente estipula «(...) tolerance for other people combined with the disci-
pline of one's own standards of truth and reason.» (idem: 164).
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Limiar

O noso propdsito neste traballo é analizar alguns escritos de Noam
Chomsky sobre democracia é educacién. Partimos, para facelo, dunha
seleccion ou compilacion previa realizada por Carlos-Peregrin Otero, gran
conecedor da obra deste autor, e, en concreto, deste aspecto, polémico, do
seu pensamento. Tomaremos este material como punto de referencia para
0 noso exame; ainda que, puntual e esporadicamente, fagamos alusion a
algun outro escrito do autor no que, transversalmente, se aborde a proble-
matical. A compilacién é de data recente, 2003, ainda que haia escritos de
diversas épocas, desde os 60 ou 70 ate fin do século pasado, e contou coa
supervision do propio autor, Noam Chomsky, o que supén unha dupla
garantia para o texto.

Non podemos deternos aqui na su biografia nen no seu proceso for-
mativo. Sabemos que naceu e pasou a sua infancia nun entorno educativo
estimulante. Os seus pais eran profesores de lingua hebrea e despertaron a
sua sensibilidade tamén polos problemas sociais, asi como o seu compro-
miso politico. Todo isto increméntase cando ingresa nunha escola expe-
rimental, Oak Lane Country School, a cargo da Temple University, onde
pasa 12 anos, institucién que estaba, como din os seus bidgrafos, «inspirada
no pensamento progresista do psicélogo e filésofo J. Dewey». Esta escola,
«dun corte pedagdxico anovador, fomentaba as capacidades explorativas e
creativas do alumno sen necesidade de recurrir a un sistema de avaliacion
1 Vid. CHOMSKY, Noam: Sobre democracia y educacion. Vol.1. Escritos sobre ciencia y antropolo-

gia del entorno cultural. Compilador Carlos-Peregrin OTERO. Barcelona: Paidés (Col. «Paidés
‘Estado y Scociedad’», niim. 128), 2005 (ed. orix. CHOMSKY, Noam, OTERO, Carlos. Chomsky
on Democracy and Education. New York: RoutledgeFalmer, an imprint of the Taylor & Francis
Group. 2003). Traduccién Miguel MARTINEZ-LAGE y Eugenia VAZQUEZ NACARINO; e
CHOMSKY, Noam: Sobre democracia y educacién. Vol. 2. Escritos sobre las instituciones y el len-
guaje en las aulas. Mesmo editor e mesmos traductores. Paidos (Col. «Paidés ‘Estado y Socie-
dad’», num. 129), 2006. Esta ponencia é froito da colaboracion e traballo conxunto realizado
polos dous firmantes da mesma, e parte dela presentouse como memoria de master, no vran
pasado, 2011, pola coautora, ante un tribunal no que figuraban algins dos membros da dele-
gacion galega a este Simposio, que hoxe nos acomparian, e a quen pedimos paciencia e caseque
indulxencia pola reiteracién da exposicion. Mentras reescribiamos este texto, viilanos a memo-
ria a figura dun gran pedagogo galego, non hai moito desaparecido, e amigo, marxista irre-
dento, Herminio Barreiro Rodriguez, que ainda que cicais discrepara con Chomsky en punto
de politica, é probable que non descartara de todo o seu programa pedagoéxico. Queremos, pois,
ter aqui, para quen escribiu fermosas paxinas sobre Camoéns, e no Portugal que el adouraba,
unha verba de lembranza para a sua figura. (O mesmo cabria dicir, creemos, para os nosos dous
«almirantes», A. da Silva Estanqueiro Rocha e X. L. Barreiro Barreiro, dous grandes mestres

tamén, que, non s gozan de excelente satide, senon que, amdis, pese a estar reformados, tefien
moito que ensinarnos ainda a todos).
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competitivo». Moi cedo comeza a escribir él mesmo (10 anos, sobre a gue-
rra civil espafiola). O entorno familiar introdticeo dende pequeno na lec-
tura de Freud, Marx, Rosa Luxemburgo e outros autores marxistas criticos
co bolchevismo, ademais de trabar contacto dende os trece anos con publi-
cacions anarquistas. A sua experiencia no ensino medio, nembargantes, foi
mais ben decepcionante. En contacto co sistema educativo convencional do
Central High School, onde cursa o bacharelato, Chomsky descubre unha
«corrente educativa baseada no control, as calificaciéns, o sometimento e
a competitividade, bloquedndose con este modelo o pensamento creativo
e independente, fomentando a homoxeneidade e a necesidade de sobre-
sair», din os bidgrafos e sulifia el mesmo. A continuacidn, ingresa no nivel
superior de ensino na Universidade de Pensilvania, en Filadelfia, cursando
estudos xerais. Comeza aqui a sda implicacion politica, frecuentando os
movementos de cooperacion arabe-xudea de corte anarco-socialista, oposta
ao Estado xudeo en Palestina. Sera en 1947 cando tome contacto cunha das
principais figuras do estructuralismo, o profesor de lingiiistica Zellig Harris.
O seu talante docente informal, propicio ao debate e 4 discusiéon aberta,
axudan a que Chomsky tome a decision de proseguir os seus estudos uni-
versitarios na carreira de lingiiistica, completada con estudos de filosofia,
léxica e matematicas. Continua a siia formacion de posgrao becado na Uni-
versidade de Harvard, onde se doutora. Logo, Roman Jakobson consiguelle
un contrato no MIT para investigar e exercer como docente. Nos seguintes
trinta anos adicase a asentar mediante as sdas publicacions as bases dunha
nova lingiiistica e imparte multiples cursos e conferencias en varias univer-
sidades (Berkeley, Chicago, Harvard, Princeton, etc). Obtén a catedra en
1961 — Full Professor — e adicase entén a publicar sobre os antecedentes his-
toricos e as implicacions filosdficas e psicoldxicas da gramatica xenerativa.
En 1976 é nomeado Institute Professor, maxima categoria dos docentes do
MIT obtida s6 por un reducido numero dos seus membros. Dende entén
ven compatibilizando as suas tarefas académicas co seu activismo politico
(en parte no seo da propia Universidade, con apoio a movementos estu-
diantis, antibelicistas, etc)?. Unha sorte de esquizofrenia que leva con sol-

2 Vid. The Cambridge companion to Chomsky/ edited by James MacGilvray, New Cork: Cam-
bridge University Press, 2005; GARCIA-ALBEA, José E. «Dignidad intelectual y compromiso
politico: esbozo biogrifico de Noam Chomsky». En: CHOMSKY, Noam/ GARCIA-ALBEA,
Jos¢/ GOMEZ MOMPART, J. L. y Dolors COMAS DARGEMIR. Los limites de la globalizacién
./ Coords. GARCIA-ALBEA, J. E., CATALA, N. y José E. DIEZ CALZADA. Barcelona: Ariel,
2002, p. 125-138.
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tura, e que recomenda, como el mesmo indica nalgun lugar destes papeis’..
Non ¢é preciso lembrar aqui titulos, ben conecidos!*.

Para ter unha primeira impresiéon do que el entende e critica como
experiencia educativa, vaisenos permitir entresacar algiins apuntamentos
sobre a mesma, que nestes escritos se recollen puntualmente, e ver como
el as valora. Logo falaremos da sua proposta pedagoxica e dos modelos ds
que se remite. Danos esporadica informacién, dicimos, nunha contextua-
lizacién politica mais ampla, na que fala dos «mecanismos de adoutrina-
mento», sobre a sda experiencia discente, en primeiro termo; onde, amais,
se pronuncia sobre moitas cuestions de ensino da actualidade no mundo
da educacion.

Cicais algunhas lembranzas do seu paso, o dalgiin amigo, ou o dos seus
propios fillos, polo sistema de ensino norteamericano, nos poida anticipar algo
do seu diagnostico critico de éste, tal e como veremos no derradeiro apar-
tado deste traballo, dedicado, como vimos de indicar, & «educacién». O ensino
norteamericano, padece un mal estructural, que, a veces, se manifesta polas

3 «Esto puede advertirse por todas partes; en mi departamento del RLE [Laboratorio de Inves-
tigaciones Electronicas] parecen estar brotando carteles con consignas del tipo 3 Acaso te vas
a dejar dominar por la ciencia?} 3;Deseas convertirte en una maquina al servicio de los tecno-
logos?’, etcétera. Estos carteles reflejan ciertas actitudes estudiantiles que seguiran existiendo,
algo que por cierto yo mismo siento, de manera que comprendo perfectamente que otros lo
sientan. Al mismo tiempo, aunque siento que no puedo comprenderlo, me parece peligroso en
extremo, porque en este punto, la otra cara de la personalidad esquizofrénica que hace poco he
desarrollado interfiere para recordarme mi compromiso y mi interés por la ciencia, asi como
mi fe en los valores intelectuales y en el valor de abordar los problemas sociales desde el punto
de vista del més alto nivel de racionalidad, entendimiento intelectual y utilizacién de la tecno-
logia. Me debato, por tanto, en una especie de esquizofrenia al sopesar este tema, y sospecho
que lo mismo debe sucederle a muchos estudiantes [...] de algin modo me gustaria que los
estudiantes tuvieran un pie en cada orilla, es decir, que combinaran una carrera profesional con
el compromiso politico. Aunque puede resultar algo dificil de conseguir, no creo que quepa la
posibilidad de mantener la cordura y una actitud responsable de cara al futuro si no se combina
ambas facetas» («Comentarios ante la Comision del MIT acerca de la ensefianza impartida en
el centro (11 de noviembre de 1969)»; DEIL, p. 100 y 103).

4 Algunhas publicaciéns sulinables desta etapa: At war with Asia (1970), For reasons of State
(1973), Peace in the Middle East? (1974), Intellectuals and the State (1977), Human rights and
american foreign policy (1978), On power and ideology: the Managua Lectures (1987), Manu-
facturing consent (1988), Necessary Illusions (1989), Class warfare (1996), Deterring Democracy
(1991), Chronicles of Dissent: Interviews with David Barsamian (1992), Letters from Lexington:
Reflections on Propaganda (1993), World orders, old and new (1994), Cémo nos venden la moto
(1995) (en colaboracién con I. Ramonet), Media Control: The Spectacular Achievements of Pro-
paganda (1997) (con outros autores), 25 afios de neoliberalismo (2008) (con outros autores), La
Aldea global (1996) (con Heinz Dieterich Steffan), Profit over People: Neoliberalism and Glo-
bal Order (1999), Propaganda and the public mind. Conversations with Noam Chomsky (2001)
(conversas con David Barsamian).
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formas, as actitudes e os métodos, pero tamén polos programas e os manuais,
pola propia linguaxe empregada, polos contidos do ensino; todos estos aspec-
tos se convirten en auténticos «mecanismos del adoctrinamiento» nun cons-
tritivo marco, patrén ou espectro do «pensamento pensable» (na érbita dunha
«amnesia colectiva» marcada pola razonabilidade e o pragmatismo) (vid.
«Mecanismos y practicas del adoctrinamiento (diciembre de 1984)». DEI, 277-
295). Estes mecanismos e practicas danse en todos os niveis, na propaganda
oficial do goberno, na prensa escrita e, por suposto, tamén na escola, en toda a
escala educativa. Hay un «doblepensamento», unha «novolingua», unha sorte
de nova teoloxia-politica do Estado-Imperio, destinado a facer comulgar coas
«Sumas Verdades», auténtica «religion de Estado» [«Estado sacrosanto»], un
auténtico «credo» orientado 6 conformismo e consumo social («cimientos del
discurso nacional»), a narcotizacién da conciencia critica, «fanatismo patrio-
tero», todo isto destinado & «fabricacién/ingenieria del consenso» (o novo
«agitprop», ou propaganda de axitacion) (entendido como a esencia misma
da «democracia», segundo ide6logos como Walter Lippmann ou Edgard Ber-
nays) («la propaganda es a la democracia lo que la violencia al totalitarismo»,
pois as democracias occidentais, amais de cuidarse do que fai a xente, deben
controlar o que ésta pensa, eliminando toda discusion critica racional, ou pola
mentira descarada ou pola manipulacién da informacion: «Asi funciona, de
hecho, la propaganda. Es algo mucho mas eficaz que golpear a la gente en la
cabeza con una porra»; nela, as verdades de «interés nacional», en realidade,
de certas corporaciéns ou grupos de presion, xa non se afirman, senon que
se presupoilen, e, amdis, son consideradas sin pudor como «los cimientos
del discurso racional»; vid. «El cometido de los medios: Centroamérica, un
ejemplo de manual (abril de 1989)», DE 1, 305), sistema de «lavado de cerebro
en libertad», o que lle da maior impunidade se cabe. Canto menos se fale do
asunto, mellor. Esta ideoloxia debe mercarse e consumirse dun xeito aillado,
anonimo e é, en canto subsconciente, ainda mais letal. Todo isto debe quedar
fora do debate politico. Do «ruedo puiblico», como soe decir este autor. Hai
que pregarse as normas establecidas. Xerar compracencia no consumidor (de
hamburguesas ou ideoloxia, qué mdis da). Neste reino, por certo, os intelec-
tuais compracentes co sistema forman algo asi como un «clero secular» («En
sociedades mas antiguas hubieran sido sacerdotes; en las nuestras, forman una
especie de clero secular», «Lengua, politica y composicion (1991)», DEII, 237).
Empregando a nomenclatura da prensa anarquista do século XIX, chamalle,
en ocasion, «el sacerdocio comprado» (que implicaria tamén a Universidade
como institucion, neste senso tamén fala de «teologia académica»). (Noutras
ocasiéns emprega o termo de «sacerdotazgo laico»). O sistema, por suposto,
tamén conta co seu catdlogo, ainda que moi restrinxido, de «herejias» (vid.
«Los dos papeles de la Universidad norteamericana (1997)», DE II, 149 ss).
(Chomsky, lémbranos que o sistema fala destes subversivos axentes da desorde
en termos, unha vez mdis, de guerra bacterioldxica, ¢ calificalos de perigo-
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s0s «virus», «plaga», «infeccién» e outros, a observacion é nosa, e, el mesmo,
poderia ser considerado, certamente, como «herexe» desta teoloxia-politica
imperialista). («Entra en la ecuacion mucha religion. Recuérdese que Estados
Unidos es un pais sumamente fundamentalista», «Propaganda y control de la
mentalidad publica (febrero de 1997)», DE I, 315).

Estas practicas e mecanismos de adoutrinamento, «un intento de persua-
sidn e induccién», que existen na prensa, por exemplo, a través das técnicas
e métodos mais sofisticados ou mais toscos (descontextualizala informacién
[a irrelevancia da historia], sesgala [sesgos de todo tipo, incluso raciais, na
informacion xeral e comun], darlle voz a popes en reximenes de monopolio
dos mass media [a forxa da opinion], ocultar a informacion, «supresién de los
hechos que no se desea divulgar», os eufemismos e os xiros politicos de sen-
tido na lingua [as «invasidns» chdmaselle «guerra defensiva», 6s «subsidios»
chamaselle «seguridady, etc. , 0 que el denomina «la corrupcién de lalengua al
servicio del poder», vid. «Teoria lingiifstica y uso de una lengua (1981)», DETI,
211], simulacién de critica 6 Estado co fin de desprazar a analise critica e racio-
nal sobre calquer problema real [«distorsion mediatica»] [a imaxe duns USA,
gardians das virtudes, que a veces peca de inxenuidade], «obediencia [politico-
economica] de los medios», etc.) (vid., entre outros lugares, «El cometido de
los medios: Centroamérica, un ejemplo de manual (abril de 1989)», DET, 297-
352), tamén se advirte, como non, no sistema de ensino norteamericano. «Una
de las tareas capitales de un sistema educativo de éxito [en USA] es dotar a sus
victimas de la capacidad de observar sin criticas, capacidad que es el sello dist-
ntivo del ‘intelectual organico’». O cidaddn como mero espectador. A idea é a
seguinte: «No se trata de una conspiracion; sélo de que la estructura institucio-
nal de los medios de comunicacion les otorga el mismo sentido que tiene el sis-
tema educativo: convertir a las personas en individuos sumisos y atomizados
que no interfieran en las estructuras de poder ni de autoridad, sino que sirvan
alos fines de dichas estructuras», «Lengua, politica y composicion (1991)», DE
11, 240). Os monopolios mediaticos son outra ameaza real para a democracia e
o ensino. Mais ainda hoxe, en USA, trala Lei de telecomunicacioines de 1996,
que propicia que todos os medios pasan 6 sector privado, os Rupert Murdoch,
co perigo de que fiquen concentrados «en manos de media docena de mega-
corporaciones internacionales» (p. 320). O marketing, non sé adormece con-
ciencias, senon que erosiona calquer reflexion critica. No plano da educacién,
diranos: «Es una gran batalla. Y uno no sélo lucha contra alguien que habla
de la ‘ley del derecho al trabajo. No, uno lucha contra cinco horas diarias de
television, contra la industria cinematografica, contra los libros y las escuelas
y todo lo demas. La escala de los esfuerzos invertidos en ganar la batalla por la
mentalidad publica es descomunal» («Propaganda y control de la mentalidad
publica (febrero de 1997)», DE 1, 321).

Tomemos alguns exemplos que el introduce nestes traballos. Neles a anéc-
dota convirtese en categoria e digndstico. «;Cémo funciona eso? Comienza
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desde la nifiez, desde el jardin de infancia, por la television. Existe una selec-
cion de cara a la obediencia desde el primer momento. Cuando pienso en mi
propia experiencia escolar, o en cualquier otra experiencia escolar de la que
tengo noticia, veo que existia esa seleccion para la obediencia. Terminé yendo
a colegios universitarios de postin. La manera de conseguirlo fue bien simple:
callindome. Si pensaba que el profesor del instituto era un botarate, cosa que
me pasé las mds de las veces, nunca lo dije (a veces lo dije, me echaban de
clase). Aprendi a no decir nada; de acuerdo, haré el siguiente trabajo que se me
ordene, por estipido que sea, porque se que esa es la forma de salir adelante,
y en definitiva es lo que deseo. Si uno posee la capacidad de hacer las cosas de
esa manera y tiene la disciplina suficiente y es pasivo, llegard a lo mas alto del
escalafon. / Hay personas que no lo hacen asi. Se meten en problemas. Se les
llama ‘problemas de conducta, se dice que su conducta es ‘disruptiva, o bien
se le recetan farmacos porque son demasiado independientes, y quienes son
demasiado independientes son un dolor de cabeza. Trastornan el sistema. Hay
que separarlos de un modo u otro [...]. / Cuando uno ve la television, alguna
comedia, lo que sea, nadie piensa que se va a ver expuesto a la féormula del
Valle de Mohawk. Lo cierto es que es asi. Esa es la imagen de la vida que se
nos presenta dia tras dia.» («Propaganda y control de la mentalidad publica
(febrero de 1997)», DE 1, 318). (Por «f6rmula de Valle de Mohawk» [«disefiada
por un monton de ases de las relaciones publicas hacia 1936 o 1937, durante
algunas de las huelgas del sector metaltrgico, para disponer de lo que llama-
ron métodos ‘cientificos’ de rompehuelgas»], aclaranos neste mismo escrito,
hai que entender a estratexia de rachafolgas e debilitamento do movemento
sindical na posguerra levada a cabo polos lideres empresariais e apoiada polo
goberno: a idea consistia en entrar no colectivo e darlle a volta a situacion, e
as suas reivindicacions, amosando os folguistas como cuestionadores da orde
e armonia social, fomentadores da loita de clase (o medo roxo), e, finalmente,
como antipatriotas e antiamericanos. A idea é que rachaban os consensos e a
estabilidade social. Todo isto facfase por infiltracién nos colectivos en folga,
apoderandose dos medios de comunicacién, difundindo propaganda en igre-
xas e escolas. Pufian en cuestion o xeito de vida americano. Esa era a mensaxe).
Vexamos un segundo exemplo. «Un amigo intimo lleg6é de Europa con quince
anos y se matriculd en un instituto de Nueva York. De inmediato quedoé sor-
prendido por el hecho de que si llegaba a la escuela con tres minutos de retraso,
tenia que ir al despacho del director para recibir la consabida regaiiina, pero si
al hacer los deberes no demostraba cierto despliegue de inteligencia, creativi-
dad u originalidad, no tenia que ir al despacho del director, aunque los deberes
no despertasen mucho entusiasmo. Asimismo, en general se valoraba mucho la
puntualidad y la obediencia, y eran los valores que se inculcaban con mds insis-
tencia. En cambio, la originalidad y el rendimiento obviamente no constituian
asuntos de primordial importancia, a pesar de que estaban bien vistos» («Hacia
una concepcién humanista de la educacién (abril de 1971)», DE 1, 235-236).



128 REBECA ROCA FRAGA / MARTIN GONZALEZ FERNANDEZ

Polo tanto, fronte a unha educacion que prioriza valores como a puntualidade
e obediencia, Chomsky parece contrapofier outra na que tefian maior releve a
creatividade e a independencia. Outros exemplos caseiros. En distintos lugares
falanos, como exemplos de desinformacion ou adoutrinamento, de manuais
escolares que tifian utilizado os seus fillos, tanto no ensino primario como
secundario. Exemplos de revistas escolares como artigos do Weekly Reader
a propdsito do conflicto do Vietnam (p. 236 ss) ou directamente manuais de
ensino 6nde se vende a «version capitalista da historia» (vid. «Propaganda y
control de la mentalidad publica (febrero de 1997)», DE 1, 319) more a mito-
loxia da Pax Americana. Como se explica na escola, por exemplo, o chamado
«pecado original» da historia estadounidense, é dicir, o destino [a masacre en
aras do progreso, liberdade e civilizaciéon] da poboacién indixena (como lleo
explicaron a el, incluso en manuais de historia liberais e eruditos, fai 30 anos
ou, mdis recentemente, como lleo explicaron ds seus fillos escolarizados). Polo
mesmo rego, sobre a desinformacion nas escolas respecto a politica imperia-
lista norteamericana no mundo: vid. «Algunas reflexiones acerca de los intelec-
tuales y las escuelas (junio de 1966)», DE 11, 71-87, especialmente p. 75 € 77 (o
mesmo se poderia decir doutros paises, da Europa, sexa a Francia, a Inglaterra
ou a Italia, ou de Rusia). Por iso, fala tamén da necesidade de impulsar un certo
«programa de autodefensa intelectual» que inmunice os estudantes ou escola-
res das intoxicaciéns, non s6 da politica gubernamental, senon asemade dos
medios de comunicacién (que, demaiado a miudo, e por intereses empresa-
riais, a secundan), e ainda dos propios intelectuais organicos (vid. Ibid., 78-79)
(para a cuestion da sensibilizacion politica nas escolas, p. 80 ss.)

Un novo dato, aqui de polémica, podenos valer para ponderar a sua opinion
sobre os programas de estudos do ensino elemental e medio. Asi, a propdsito
da lei do Estado de Kansas en contra de impartir na aula o tema da «evolu-
cién natural», prondinciase amosando a sua indignacion do seguinte xeito (a
pregunta é se o ‘alterou’ esta disposicion): «Muchisimo. También me alter¢ la
decision de eliminar el Big Bang, es decir, de librarse de lo mds fundamental
de la fisica, asi como de lo mds fundamental de la biologia, en el programa de
estudios basicos. De manera mas general, éste no es sino otro paso mas en
el proyecto de redisefio del programa de estudios, de manera que se reduzca
al minimo la posibilidad de que los estudiantes dispongan de los utensilios
intelectuales necesarios para escapar al fanatismo fundamentalista que prefie-
ren los disenadores de ese nuevo programa de estudios. No conviene dejarse
enganar por la retérica que emplean para disimular lo que estdn haciendo; por
ejemplo, la pretension de que todo el mundo sigue teniendo el derecho a hacer
lo que més le plazca. Técnicamente es verdad, pero las presiones para confor-
marse con los dictados siguen y seguiran siendo sustanciales, cbmo no. Y es
de suponer cudnta atencion dedicardn estudiantes y profesores al material que
se coloca bajo una negra nube y se excluye del conjunto de las materias inclui-
das en el programa y en los exdmenes» («Racionalidad/ Ciencia y Post-Tal o
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Post-Cual (octubre de 1992)», Apéndice (septiembre de 1999), DE I, 142-143).
Nisto é aberto marxista: «El gobierno y la Iglesia deberian [...] quedar exclui-
dos por igual de toda forma de influencia en la escuela» (MARX, K. Critica
al programa de Gotha, 1875) (vid. «La funcién de la Universidad en tiempos
de crisis (1969)», DE I, 260). El trae a colacién esta cita noutro contexto: o do
intervencionismo do goberno e do Estado, precisamente. Polo demais, como el
mesmo indica na presentacion da cita, a considera enteiramente concordante
co «ideal liberal clasico».

Deixaremos para mellor ocasion o diagndstico que fai da educacion supe-
rior en USA. Por mencionar un s6 punto, recollemos algunhas ideas sobre o
polémico tema dos subsidios, e os condicionantes que crean. E dio el, que,
nalgun periodo da sua vida, se considerou «en el mismisimo corazén de la
bestia, el MIT» («Racionalidad/ Ciencia y Post-Tal o Post-Cual», DEI, 131), no
periodo da guerra fria. Algtins problemas no seo da Universidade: debe abrirse
6s subsidios publicos ou privados, se ben os primeiros tefien risco menor, en
varios sensos, que os segundos. Asi como critica determinados elementos da
educacion superior, a sua posicién neste punto é ambigua. E certo que os con-
tratos de investigacion a cargo do goberno, vulneran o principio maximalista
do liberalismo clasico de evitar ou afastar do intervencionismo estatal. De
todos os xeitos, dificilmente subsistirian estas universidades sen ditos fondos.
Hai que ser realista, di 0 noso home. En canto os publicos ou gubernamentais,
incluso cando adoptan a forma de subvencién oculta, tefien maior lexitima-
cién, por exemplo, que outros fondos anénimos, de empresas ou colectivos,
que non se saben moi ben de onde vefien e con qué intereses se inxectan («Los
estudiantes radicales sin duda se preguntardn por qué es mas digno de objecio-
nes el apoyo recibido del Departamento de Defensa que el recibido de las ins-
tituciones capitalistas —en definitiva, de los beneficios amasados por medio de
la explotacion—, o que el apoyo de las donaciones libres de impuestos que de
hecho constituyen un gravamen sobre los pobres para respaldar la educacion
de los privilegiados», DE I, 260). As universidades necesitan fondos publicos, e
privados. Hai unha diferencia clara entre eles. Os publicos, ainda vindo do
Departamento de Defensa, do Departamento de Estado, do Pentagono, da
NASA, da AEC (American Energy Commission), e dirixidos a fomentar a inves-
tigacion altamente tecnoldxica, sexa en sofisticado armamento, en inxenieria
informética e de telecomunicacions ou industria aeroespacial (sobra dicir que
éstas son as dareas prioritarias no MIT, onde el traballa, que caseque acapara o
80 ou 90% destes fondos publicos, invertidos en programas como, nos anos
60-80 do século pasado, 0 CBW [armas quimicas e bioldxicas], MIRV [misiles
dirixidos de longo anlance], ABM [sistema de misiles antibalisticos] ou VTOL
[vehiculos de despegue e aterraxe vertical] en centros especializados como os
Laboratorios Lincoln e outros; poidéramos falar tamén, no mesmo senso, da
investigacion en ciencias da saude, medicifia ou farmacia), deben ser admiti-
dos, sen nengun tipo de escrupulos, pois, 6 menos, garantizan a chamada
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«investigacion basica», aproveitada despois polo goberno nas suas politicas
publicas (sanitarias e noutras) e tamén nos productos comercializados das
empresas privadas. Ainda que axudicada con métodos arbitrarios e antidemo-
craticos, a investigacion voltase «gratuita y libre», revertindo directamente na
sociedade. (Deixamos a un lado cando se empregan, por razéns de patente e
por leis ad hoc, criminalmente, contra outros Estados considerados non-ami-
gos, por exemplo, no embargo a Cuba, non se deixou exportar unha maquina
de depuracién de auga sueca a illa, porque contifia unha peza infima no seu
mecanismo de patente norteamericana, e se consideraba que por esta razdn,
asi, vulneraba ou ‘saboteaba’ o embargo). Defende tamén que, este tipo de
investigacion e con este tipo de fondos publicos, respeta o modelo clasico e
ainda ético de calquer proceso de investigacion seria, admitindo a colabora-
cion, o intercambio de informacion entre os cientificos e o debate aberto. Neste
senso, asume sen mais que: «Lo que importa es la naturaleza del trabajo en si y
la utilidad que se le puede dar, no la cuestién burocrética de las fuentes de
financiacién» («La funcién de la Universidad en tiempos de crisis (1969)», DE
I, 262). O argumento é retorcido, porque, Chomsky sabe moi ben e amdis o
denuncia abertamente, que, polo medio, quedan nenos ou xente do comun
despanzurrados ou mutilados polos artiluxios que saen, directa ou indirecta-
mente, destes centros tecnoloxicos. Sobre isto, con todo, ten ideas propias: nin-
gun cientifico ou inxenieiro é responsable do que se faga co seu traballo.
Principio discutible. Fala, neste senso, de «comunidades cientificas responsa-
bles», como se os detentadores das batas brancas no MIT fosen extraterrestres,
que poideran manterse as marxes das comandas de investigacion e do uso que
se fagan delas. Que o pacifista N. Chomsky defenda que os laboratorios espe-
cias do MIT «no debieran implicarse en ningun tipo de trabajo que sea prove-
choso para la accién militar de cardcter ofensivo», non quer dicir que este
retrato responda a realidade desa institucién de feito. El mesmo nos apunta
que non ¢ exactamente asi, e, polo tanto, quédase en mero desideratum seu.
(Noutros lugares, nembargantes, fala da «responsabilidade social» da institu-
cion cientifica: «Se trata de una actitud vélida para muchos y sostenida por
muchos: que trabajamos para resolver nuestros problemas y que la responsabi-
lidad de lo que pueda suceder con ellos recae sobre otros. Dada la situacion
actual, dados el poder norteamericano y las capacidades destructoras de la tec-
nologia contemporanea, dicha actitud se demuestra del todo intolerable y anti-
social, y de algiin modo las instituciones educativas deben superarla», DE II,
107). O mesmo ocurre, supofiemos, coa sua insolita (visto dende o poder) idea
de que se practique o principio anarquista de autoxestién na determinacién e
direccion das lifas mestras da investigacion, na que el predica que deberian
participar, por igual, en comision tripartita, profesorado, personal non docente
e alumnado. Unha simpdtica maneira de lavarse as mans. (Por outra banda,
mais paraddxico resulta a sua idea de que a investigacion é s6 espello e reflexo
da realidade: neste caso, apuntaria o feito da progresiva militarizacion da socie-
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dade norteamericana, que, a postre, lamenta. El fai algo mais que lamentarse,
claro, é un activista.) Nembargantes, o noso profesor ten que recofiecer que,
cando estes fondos provefien, por exemplo, do Pentdgono, obrigan os investi-
gadores a asinar un protocolo de confidencialidade. Estd contra disto: «la
voluntad de tolerar la ‘clasificacion en secreto de la descripcion de los proyec-
tos, incluso si fuera ‘severamente limitada, también me parece inaceptable»
(DE 11, 93). Dinos, con todo, que el endexamais tivo que firmar ningun, pero o
exemplo non vale, porque el pertence a rama pobre do MIT, o departamento de
lingiiista. (De feito, contra dos protocolos de confidencialidade, el contra-pro-
pon «un juramento hipocratico de cierta clase, el cual deberia, en mi opinién,
implicar el rechazo a trabajar en sectores como el armamentistica o la contra-
insusgencia», DE II, 119). Ten relevancia, con todo, o que di da progresiva (de
cara a hoxe) inversion de roles e a perversion deste sistema de subsidios que
estd a sufrir a universidade norteamericana a pasos axigantados. Aqui a sua
posicién, como cientifico e cidadan, é mais critica. «Los efectos se dejan sentir
a medida que las universidades evolucionan hacia una mayor financiacion de
la empresa privada y se alejan de la financiacion estatal» (DEII, 137). No senso
de que, todo isto se deturpa, cando o froito das investigaciéns con fondos
publicos é aproveitado, e monopolizado, por empresas privadas («subsidio
publico, beneficio privado»). A cousa vai a pior, cando os subsidios proceden
xa directamente das corporaciéns privadas, polo feito de que éstas, non sé bus-
can o beneficio econdmico e comercial inmediato, como xa dixemos mdis
atrds, e polo tanto sé se preocupan de subvencionar investigacions moi pun-
tuais e patrocinan s proxectos aplicados (garantindo controis sobre os resul-
tados e as patentes), as que lle interesa, a sociedade civil en ningin momento
(salvo pagando, por suposto) se beneficia destes resultados (que, lembremos,
se fan con infraestructura estatal) e, amdis, e isto parece clave para Chomsky,
saltanse a ldxica da racionalidade cientifica (o debate aberto, a axuda mutua, a
colaboracion, incluso internacional, a publicidade da informacion) (un tipo de
escrupulos raro, s6 comprensible dende a distancia do minarete do cientifico
profesional, que, amdis, se queixa de que cientificos e inxenieiros estan dema-
siado «valorados», encumeados, lonxe de calquer expectativa razonable, pola
sociedade civil: vese no atractivo social da institucién e o eloxio xeneralizado
da técnica-ciencia). Os principios de «secreto» e a «contrainformacién», e
ainda a «desinformacién», son a lei na xungla da financiacién privada de
proxectos de investigacion (mundo de espias e marketing). Bos propositos: os
estudantes deben ter acceso a «puntos de vista diversos e variados» («Comen-
tarios ante la Comision del MIT acerca de la ensefianza impartida en el centro
(11 de noviembre de 1969)», DE 11, 99-124. DE 1I, 108) («esfuerzo activo para
ampliar el abanico del debate ideoldgico», DE II, 114) (a veces mediante semi-
narios transversais, etc); e deberan primar nas universidades e no traballo cien-
tifico «as virtudes sencillas: la honestidad y la sinceridad, la responsabilidad y
la preocupacion por el projimo» («Igualdad: desarrollo lingiiistico, inteligencia
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humana y organizacion social (marzo de 1976)», DE 1, 172) (idealismo e uto-
pia). Por suposto, é o esceario, en canto reproduccion de elites, para a fragua de
mecanismos de control e adoutrinamento. Non estd pelexada a educacion
superior co «autodidactismo». Non debe transformarse en corporacién empre-
sarial. Non debe tentar anular outras entidades de ensino independentes. Debe
ser anovadora e ainda subversiva. Non fomentar o conformismo e a pasivi-
dade. Debe promover un «mercado libre de ideas». Fronte os valores da com-
petitividade, debe formentar outros: «esfuerzo colectivo, compartir los
descubrimientos, la ayuda mutua es sin duda el ideal» («La funcién de la Uni-
versidad en tiempos de crisis (1969)», DE I, 247) (eco da sua filosofia
politica)®.

Velai unha sorte de fenomenoloxia do feito educativo americano, en
comentarios puntuais do noso autor. Vai propofier, neste senso, unha revi-
sion desta situacidon.

Marco epistemoloxico.

A proposta epistemoldxica de Noam Chomsky supuxo unha auténtica revo-
lucién no campo da lingiiistica e da psicoloxia cognitiva, pola stua aberta
ruptura coas posicions dominantes nestes campos, que, ald polos anos 50
do pasado século, eran, respectivamente, o behaviorismo ou conductismo,
no segundo eido, e o formalismo estructuralista, no primeiro. Para o noso
autor, amais, o modelo epistemoloxico converxente de ambas ddas linas de
pensamento, tiflan unha incidencia clara, para mal, na orde politico-social
(universo ideolodxico) e na orde preformativa ou educacional.
Desgraciadamente, no compendio que examinamos, non se nos explica
con detalle a xénese do paradigma (polo tanto, lingiiistico e de psicoloxia

5 Fala tamén dos novos mandarins e intelectuais orgdnicos, o servicio do poder. Xa o vimos
antes. Tamen, finalmente, nalgiin apunte solto, 0 noso autor, que é reservado e pudoroso sem-
pre neste punto, e noutros, aporta algunha informacién autobiografica, da sua funcion docente
(por exemplo: «Los dos papeles de la Universidad norteamericana (1997)», DE, II, 125-157). Os
seus ideais de ensino, en trazos moi grosos, podemos advertilos, nembargantes, en manifesta-
ciéns esporadicas do tipo seguinte: «En tiempos mejores, hubiera deseado abordar este asunto
[intelectuais e escola] desde una perspectiva mds bien técnica y profesional, empezando por
cuestionarme cémo podian estar mejor expuestos los alumnos a las ideas punteras y a las cor-
rientes de pensamiento mds estimulantes y perspicaces en aquellos campos por los que siento
un interés particular; es decir, cdmo ayudarlos a experimentar los placeres del descubrimiento
y de una comprension mds profunda de las cosas, al tiempo que todo ello les brindara una
oportunidad propicia para realizar su propia aportacién individual a la cultura contempora-
nea» («Algunas reflexiones acerca de los intelectuales y las escuelas (junio de 1966)», DEII, 71).
Danos as razoéns logo.



NOAM CHOMSKY: EPISTEMOLOXIA, FILOSOFIA POLITICA E EDUCACION 133

cognitiva) que Chomsky presenta como alternativa a aquél, e que, de feito,
revolucionou o universo académico e non deixou pedra sobre pedra na
esfera da realidade do coflecemento®.

Esta, bdsicamente, reducese a un ntcleo duro de categorias, como son
as de gramdtica universal, gramatica xenerativa, innatismo cartesin, e
mesmo «o problema de Platon», parte delas, como a tdltima, pintorescas,
pero técnicamente moi perfiladas. A idea pddese resumir do seguinte xeito:
nos coflecemos mais cousas das que nos aporta a experiencia. Este é «o
problema de Platén» (en alusién a teoria da reminiscencia, pero, neste caso,
sen entes trascendentais algtins, ou con entidades baixadas directamente
do ceo da metafisica a terra da xenética, por resumir). Isto é asi porque
temos no noso poder, no poder da nosa mente, un érgano da linguaxe,
esquematismo innato (de ai a alusién a Descartes, entre outras cousas®),
legado bioloxico-xenético, que nos permite establecer a partir dun nimero

6 En concreto, para este punto, fora do compendio, aconsellamos a lectura do escrito: «Lenguaje
y pensamiento: reflexiones sobre temas venerables», que se corresponde o Cap. 1 da compi-
lacién castelan de conferencias impartidas en Australia en torno a problematica de Timor
Oriental (1995), recollidas no libro rotulado: CHOMSKY. Noam: Perspectivas sobre el poder/
Prefacio de ITolanda Tortejada. Espulgues de Llobregat: El Roure Ciencia (Col. «Apertura»),
2001 (Desgraciadamente, os compiladores, non nos aportan mais dados bibliograficos, algo de
lamentar.) Tratase dun texto moi esclarecedor onde fala Chomsky da existencia de ddas «revo-
luciéns cognitivas» que se tefien dado do século XVII ate os nosos dias. O noso autor amoésase,
certamente, neste terreo, como un auténtico pensador, algo mdis que «reformista»: como un
auténtico «anovador», «rupturista» e «revolucionario» (expresion, dicimos nds, do auténtico
intelectual comprometido, e do tipo de educacidn, que el vai defender nestes textos, e veremos
logo). Dentro do compendio, vilennos tamén os seguintes escritos: «Cosas que ni todo el saber
podria ensefiar (noviembre de 1983)», DE 1, 71-88; «El lenguaje como clave de la naturaleza
del ser humano y la sociedad (1975)», DE I, 89-97; «Una visién del lenguaje realmente nueva
(noviembre de 1987)», DE I, 99-109; «Perspectivas sobre el lenguaje y la mente (octubre de
1999)», DE 1, 111-125; «Igualdad: Desarrollo lingiiistico, inteligencia humana y organizacién
social (marzo de 1976)», DE I, 145-177; «Algunas observaciones acerca de la ensefianza de una
lengua (septiembre de 1969)», DE 11, 169-177; «Teoria lingiiistica y ensefianza de las lenguas
(agosto de 1966)», DE 11, 169-190; «Nuestro entendimiento del lenguaje y el curriculo escolar
(1964)», DE 11, 191-204; «Teoria lingiiistica y uso de una lengua (1981)», DE II, 205-211; «Len-
gua, politica y composicion (1991)», DE 11, 213-257. Nas citas que seguen s6 especificaremos a
péxina, pero non o texto. E todas as referencias serdn a estes escritos.

7 «El razonamiento que se aprecia detras de todo este asunto es, en esencia, el de Platon, que en
mi opinion es bastante vélido. Por ello suele denominarse el ‘problema de Platon. El razona-
miento en los didlogos platonicos, que si no es decisivo cuando menos es vélido, consiste en que
la riqueza, la especificidad y la comunidad del conocimiento que alcanzamos se encuentran
muchos mas alla de cualquier aspecto del cual se pueda dar cuenta a través de la experien-
cia disponible, que incluye las interacciones interpersonales. Y, a menos que los consideremos
actos de Dios, solo queda la posibilidad de que se trate de algo determinado a nivel interno»
(DE I, 220). Desacralizacién da reminiscencia.

8 «larespuesta es evidente: el conocimiento es innato» (DE I, 75); «el conductismo skinneriano es
un disparate» (DE 1, 80).
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«finito» de elementos, un «universo aberto e infinito» de posibles combi-
nacions. Isto que se da na lingua, é propio, con caracter xeral, dos nosos
mecanismos cognitivos. (Vainos lembrar que xa dicia o seu benquerido
Humboldt que a lingua fai un «uso infinito de medios finitos», DE II, 225).
E ten a sua traduccién inmediata no comportamento social, e, dende logo,
no proceso de aprendizaxe.

«Una persona puede estar interesada en el lenguaje por muchas razones dis-
tintas y desde muy diferentes puntos de vista. Mi propio interés se ha centrado
sobre todo en varias preguntas principales: 1) ;qué es lo que sabemos cuando
sabemos una lengua?; 2) ;como se adquiere ese conocimiento?: 3) ;como se
pone en practica dicho conocimiento?; 4) ;cual es la base fisica, en cuanto a
mecanismos neuronales, de los sistemas de conocimiento y uso del lenguaje?
La cuarta pregunta sigue atn en vias de investigacion. Atengamonos, pues, a
las tres primeras./ [...]/ Parece que las respuestas correctas a las tres preguntas
son mas o menos como sigue: 1) saber una lengua consiste en haber dominado
un sistema de reglas y principios; 2) el niflo adquiere este conocimiento sobre
la base de un legado bioldgico muy rico que determina, con bastante precision,
los tipos de sistemas que puede promover durante el desarrollo lingiiistico; 3)
el uso del lenguaje es un comportamiento que viene determinado por reglas. El
meollo del lenguaje, y en gran medida también de la accién y el pensamiento
humanos, es un sistema de representaciones y computaciones mentales. El
objetivo de la lingiiistica consiste, por tanto, en descubrir esos sistemas y, mas
a fondo, en desentranar el legado bioldgico fijo, invariable, que permite a todo
nino desarrollar un sistema de conocimiento enormemente rico y articulado
sobre la base de indicios bastante fragmentados y limitados»'.

S6 engadiremos a isto, diias puntualizaciéns. En primeiro lugar, indi-
car que, a 4*) pregunta que el deixa sen respostar, hoxe en dia empeza a
albiscarse unha resposta para ela, e non precisamente no senso do esque-
matismo cartesian de Chomsky. Non podemos engadir mdis o respecto,
pero ai estan os traballos do neurobidlogo portugués, afincado en USA,
Dr. Antonio Damasio, que si investigou «zctal es la base fisica, en cuanto
a mecanismos neuronales, de los sistemas de conocimiento y uso del len-
guaje?», e tennos falado, polo miudo do «marcador somatico» e de «o erro
de Descartes». A segunda, tamén ten o seu interese, e dirixise agora, non
9  «Una vision del lenguaje realmente nueva (noviembre de 1987)», DE 1, 99, 102-103.
10 Vid. DAMASIO, Antonio. Descarte’s Error. Emotion, Reason and the Humain Brain New York:
A Grassel/ Putman Book, G. P. Putman’s Sons, 1994 (reeditada en 2004). De todos os xeitos,

segue a ser unha cuestidn aberta, como teremos ocasidn de amosar, e cicais o anticartesianismo
de Damasio non esté tan alonxado, polo menos en canto a natureza dos procesos cognitivos e
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tanto contra a lingtiistica e psicoloxia de corte conductista ou behaverian,
como contra a lingtiistica estructuralista. (Por certo, cicais de ahi vena a
certa animadversion que ten polos posmodernismos.) Podemos resumila
do seguinte xeito, a propiedade de convertir o finito en infinito, é algo mais
que unha propiedade universal e abstracta, formal, das linguas. E, sobre
todo, una propiedade innata do que él chama «organismo da linguaxe»,
con raices moi terreas e xenético-bioldxicas. Que a lingua tefia esta traza, en
abstracto, tomada de xeito aillado e como corpo de andlise de laboratorio
de formas, é unha problemadtica distinta e independente, que non se debe
confundir co que propon Chomsky, pois non se trata, para nada, dun mero
problema «formal», senon epistémico e «cognitivo».

A depauperacion da democracia.
A filosofia social libertaria de Chomsky.

Nas suas reflexions politicas, base do seu activismo e conectadas tanto coa
epistemoloxia que defende como cos modelos pedagoxicos que propugna,
destacan cinco elementos. Non podemos esgotalos todos coa minucio-
sidade que quixéramos, pero intentaremos expofier as suas dimensions
principias ou capitais. Estos 5 elementos serian: 1°) a teoria politica (sobre

de apredizaxe, das reflexions do cartesian Noam Chomsky. Con todo, Chomsky parece acusar a
investigacion de Damasio, xa que, nalgtn escrito deste compendio, deixa caer algunha alusion
o seu traballo, ainda que un tanto enigmaticamente. Lemos: «Se ha convertido en préctica habi-
tual en los wltimos afos ridiculizar ‘el fantasma en la maquina’ de Descartes y hablar del ‘error
de Descartes’ al postular la existencia de una segunda sustancia, la mente, distinta del cuerpo.
Cierto es que se demostr6 que Descartes se equivocaba, pero no por esos motivos» («Perspec-
tivas sobre el lenguaje y la mente (octubre de 1999)», DET, 118).

1

—

«Existe un aspecto confuso que podria venir al caso, una confusion extendida entre muchos
lingiiisticas que han identificado el uso creativo y libre del lenguaje con el sistema de reglas que
permiten dicho uso creativo libre, es decir, con la propiedad recursiva de las gramiticas que
permite de forma arbitraria la construcciéon de multitud de enunciados. Ambas nociones, aun-
que estdn relacionadas, no deben confundirse, puesto que supondria un error de categoria, una
confusién entre actuacion y competencia. Existen reglas que permiten un abanico indefinido de
expresiones posibles. Dichas reglas constituyen un componente indispensable del uso creativo
del lenguaje. Sin embargo, un ordenador que produjera oraciones al azar, no estaria actuando
creativamente. Hay una interaccion, una relacion compleja entre las restricciones, las reglas y el
comportamiento creativo. Si no hay un sistema de reglas, ni de limitaciones, ni una serie de for-
mas, entonces cuesta bastante imaginar un comportamiento creativo. Alguien que tira pintura
a una pared arbitrariamente no actaa con la creatividad propia de un artista. De forma similar,
cierto sistema de restricciones, formas y principios se da por supuesto como base para cualquier
tipo de accion creativa. Sin embargo, la accién creativa debe entenderse en distintos términos,
siendo éste s6lo uno de sus componentes fundamentales» («Hacia una concepciéon humanista
de la educacion (abril de 1971)», DE 1, 232). (O chou ten tamén o seu papel na arte.)
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todo, a mais ideoldxicamente afin a sda posicion); 2°) o cadro de sistemas
politicos contemporaneos (no que aparecen, basicamente, os que lle intere-
san); 3°) a histérica politica de Norteamérica (de moi curta vida, apenas 250
anos); 4°) o problema e a natureza da «democracia» (en toda a stia ampla
dimensién: desde a politica 4 escola, pasando por todo tipo de manifesta-
cions ou expresions, institucionais ou populares); e, 5°), a epistemoloxia
como patron da sta filosofia politica.

O esquematismo en cuestions de filosofia politica de N. Chomsky é
moi elemental, por simplificador, alleo e caseque indiferente os debates his-
toricos contemporaneos (en USA e, sobre todo, en Europa)!, reducionista,
non pegado a terra.

12 Nen sequera parece cofiecer os debates que se deron, en ciencias sociais e filosofia politica, en
Norteamérica durante e despois da II Guerra Mundial. Referimonos os exiliados ali da Escola
de Frankfurt, e 6s seus epigonos contemporaneos, que gardan ainda hoxe unha fraxil saude
(fisica e mental) de ferro como a do propio N. Chomsky. Non vimos citados, en DE, nen a
Adorno, nin a Horkheimer, nin a J. Habermas. Cicais s apunte as limitacions da propia selec-
cion. E falar hoxe de «democracia participativa» e ignoralos, sona a insélito cando menos. E
dicimos isto porque, en concreto e en relacion con esta escola de pensamento, el mesmo semella
non estar lonxe dela. Neste sentido, é moi sintomatico que fale de cando en vez das ideas de
«o primeiro Marx», o «Marx humanista», que reivindique certo marxismo dialéctico (tomado
nél nunha perspectiva moi elemental e rudimentaria), que fale (sen empregar esta nomencla-
tura) de «cosificacién» (reificacion) ou (empregandoa) de «alienacién no traballo», con critica
a «razoén instrumental», faga unha relectura dos ideais da Ilustracion nunha clave moi similar
e proxima as ideas da «dialéctica da Ilustracién» dos dous primeiros, e non cite a ningun deles,
nen o Instituto das Ciencias Sociais que éstes puxeron en marcha en USA. E, pola contra, e para
gran desconcerto noso, permitese reivindicar, a propésito das revoltas estudiantis de maio do
1968 (que para el supufian un pistoletazo de saida para as grandes transformacions que necesi-
tan as institucions democraéticas do noso tempo), as lecturas que do fendmeno fai o intelectual
conservador Paul Ricoeur (que nun artigo en Le Monde, 9-10 de xufio de 1968, fala das revol-
tas de maio, como dunha «gran revolucién cultural» [dito asi, en nomenclatura do socialismo
de Estado, neste caso chinés]: categoria que Chomsky toma deliberada e inxénuamente para
referirse a estes momentos de protesta, empregandoa logo en moitas dos stias analisis politi-
cas. Chama, en efecto, moito a atencién o uso deste linguaxe maoista polo hermeneuta Paul
Ricoeur, pero cicais mais o feito de que o noso autor se apropie dela por esta via). Falamos do
seu silencio 6 redor do «marxismo dialéctico» da Escola de Frankfurt, pero tamén nos resulta
moi extrafio o seu «silencio» en relacién a outra rama do marxismo, o «marxismo cientifico»,
de L. Althusser ate A. Gramsci, que analizaron, polo miudo os aparellos de Estado como ins-
trumentos de reproduccion da ideoloxia dominante, tema que Chomsky conece ben, posto que
o seu exame dos «mecanismos e précticas de adoutrinamento, propaganda, manipulacion e
control ideoldxico» nas institucions, empezando pola escola, se adentra na mesma esfera, e con
posicions similares, as defendidas por este derradeiro tipo de marxistas. ;Serd por un prexuizo
intelectual? (Pensemos que algns deles son representantes do movemento estructuralista, caso
de Althusser, e cofiecemos o seu posicionamento critico en relacién 6 formalismo estructu-
ralista en lingiiistica, asi como ds derivas do postmodernismo.) (De Antonio Gramsci, nem-
bargantes, atopamos 2 citas nestes papeis: vid. «Igualdad: Desarrollo lingiiistico, inteligencia
humana y organizacion social (marzo de 1976)», DE I, 163: menciona del a expresion ‘expertos
en legitimacion’) Polo demais, despachase a gusto, contra o bolchevismo e o ideario «marxista-
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1°) Reivindicacién dunha tradicién ideoléxica, do pasado e do presente:
O legado que N. Chomsky reivindica en politica é o do «pensamento liberal
clasico» e do «pensamento anarquista». Chamamos 4 atencion sobre o feito
de que, para el, dende a sta intepretacion e postura particular, entre estas
duas tradicidns sé existe unha diferencia de gradacion. Queremos dicir que,
para el, o anarquismo é a evolucion e manifestacion do pensamento de raiz
liberal por outros medios. Non existe ruptura, necesariamente, 6 menos a
nivel tedrico, e persoal, entre estes dous paradigmas. Chama a atencion,
asemade, que, no referente o pensamento anarquista, faga mais énfase no
transfondo socialista que no posible caracter utopico (ou, como el di, ideal
e romantico desta tradicién). Por iso, no epigrafe deste 2° panel, recollemos
a etiqueta atribuida polo editor de DE, para quen o seu ideario/ ideoloxia
seria unha «filosofia social libertaria».

2°) Reximenes politicos: Aristoteles fixo un elenco ou clasificacion
dos reximenes politicos do seu tempo. Por certo, non simplificaba. Noam
Chomsky, simplificando algo (en atencidn as tradiciéns que defende e a stia
posicion concreta en filosofia politica), tamén nos ofrece a sta clasificacion
de sistemas politicos. Interésanlle, por suposto —non en van é un debedor
e (cicais representante) do pragmatismo anglosaxén”—, os modelos con-
temporaneos. Que divide asi:

«Considero que puede resultar ttil establecer un marco de discusion en
torno a cuatro posturas un tanto idealizadas respecto al papel del Estado en
una sociedad industrial avanzada. Denominaré a estas posturas: 1) liberal cla-
sica, 2) socialista libertaria, 3) socialista de Estado, y 4) capitalista de Estado, y
quiero hablar de cada una de ellas sucesivamente. También me gustaria dejar
antes claro mi propio punto de vista, a fin de que ustedes puedan evaluar y juz-
gar mis comentarios anteriores. / Creo que los supuestos socialistas libertarios
-y por tal entiendo un abanico de pensamiento que parte del marxismo de
izquierdas y atraviesa el anarquismo— son fundamentalmente correctos, y que
constituyen la prolongacion natural y adecuada del liberalismo clasico en la

leninista» (incluso cando fala, non sé das sociedades totalitarias e autoritarias, senon, e sobre
todo, do modelo de intelectual). Isto, non sabemos se é porque ¢ anarquista, porque ¢ liberal,
ou porque ¢ sinxelamente norteamearicano. Dicimos isto porque, noutros lugares, louba o que
el denomina «marxismo de izquierdas», segundo el, non moi alonxado (fala de «convergencia»)
do socio-anarquismo nas stias manifestacions e movementos histéricos (vid. «Dos maneras de
concebir la organizacion social (16 de febrero de 1979)», DEI, 186 ss.) Son as suas lecturas, son
as suias experiencias.

13 Sobre a cuestion da perversion da tradicion pragmatica anglosaxona, vid. «Algunas reflexiones
acerca de los intelectuales y las escuelas (junio de 1966)», DEI1, 79.
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era de la sociedad industrial avanzada. En cambio, la ideologia del socialismo
de Estado (es decir, aquello en lo que se ha convertido el bolchevismo) y la del
capitalismo de Estado (el moderno estado de bienestar), a pesar de que no cabe
duda de que constituyen el modelo dominante en las sociedades industriales,
en mi opinién son teorias sociales regresivas y del todo inadecuadas, y me
parece que buena parte de nuestros problemas realmente fundamentales nacen
de cierta incompatibilidad y inadecuacion de estas formas sociales con una
sociedad industrial moderno».

Este esquema, tan elemental e simplificador, é moi importante para
nos, porque nos da a clave da sda posicion no campo da educacion. ;En
qué sentido? Segundo nos ven de explicar, a sta vez, dito cadro pode sim-
plificarse (como fixera Aristdteles no seu tempo e tantos outros pensadores
clasicos) en formas, non tanto leximitas e ilexitimas, como, por empregar
a propia linguaxe elemental de Chomsky, «correctas» e «non correctas».
Problema distinto seria o grao de lexitimacion de cada unha delas. Os pares
seria: liberalismo-anarquismo versus socialismo de Estado e capitalismo de
Estado. Hai que partir do feito de que, ainda con matices, para o liberal-
anarquista Chomsky (souperao K. Popper ou non), os dous derradeiros
reximenes mencionados constituén, cada un a sia maneira, «sistemas tota-
litarios» (non falamos de «sociedades abertas» ou «sociedades pechadas,
como lle gostaria a Karl Popper, pola razén de que, para o noso autor, se
ben o socialismo de Estado é un modelo de «sociedade pechada» e «tota-
litaria», as supostas «sociedades abertas» de «nuestra sociedad industrial
modernan, léase USA, UE e Xapon, tampouco deixan de ser totalitarias, a
stla maneira, ou, como a él lle gosta decir, «absolutistas» [no senso de «anti-
TIustradas»?).

Logo falaremos disto a propdsito do empobrecemento da «democra-
cia». O que aqui nos interesa destacar é a conexion da sua filosofia politica
coa sua proposta educativa ou pedagoxica. E, neste senso, hai que dicir que,
de dita clasificacion, sen sair da sua propia terminoloxia, derivanse duas
formas, a unha «correcta» e a outra «non correcta» de aprendizaxe e ensino,
sendo correcta a ligada o primeiro binomio (liberal-anarquista), a «<huma-
nista», mentras que a vencellada o segundo binomio (socialismo de Estado-
capitalismo de Estado), seria «perversa» (habria graos, claro esta, entre os
dous modelos) por ser absolutista e autoritaria (enténdase, nin humanista
nin liberal).

14 «Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero de 1970)», DET, 179.
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3°) A historia politica de USA: Visto dende a dptica da sua filosofia
politica, moi reducionista tamén, vainos sulifiar unha constante na historia
politica do seu pais. Facil de analizar, se se quere, por ser unha historia moi
curta, de apenas 250 anos. Este, que el chama, «patron recurrente» na his-
toria de USA pode resumirse nunha idea moi elemental tamén: ¢ a historia
dun perpetuo forcexeo entre élites e clases populares!s.

4°) A «crise da democracia»: A stia analise do concepto de «democracia»
é pobre. Esta descontextualizado da historia (salvo da americana) e non se
insire nos moi ricos e dindmicos debates contemporaneos (pensamos en J.
Habermas, pero poderianse indicar outros moitos nomes, algins dos cales
deberan ser cofiecidos para N. Chomsky). Asi cando menciona as grandes
iconas da filosofia politica moderna, sexan a triloxia da Revolucion bur-
guesa, francesa e inglesa, de «igualdade», «fraternidade» ou «liberdade» ou
6s propios da filosofia socio-anarquista coa que comulga de «libre asocia-
ciony, «solidadirade», «autoxestién» ou «axuda mutua», tomaos dun xeito
moi abstracto, sen deterse a examinar a dialéctica que se ten dado entre eles
e as determinacidns historico-sociais concretas en que se desenvolveron.
Sembla que lle interesan s6 como meras iconas, que poden ser motor da
historia, certo, pero que se tefien en conta s6 como ideas abstractas (regu-
ladoras) ou como mero (caseque estatico) sistema de «valores» (tabula de
valores). (Ainda que non ¢ de todo asi, como amosaremos ¢ remate do noso
traballo: el, co seu socio-anarquismo, non se considera nin un idealista nin
un romantico)!¢,

Denuncia, iso si, as chamadas «democracias populares» de paises
comunistas, considerados como absolutistas e autoritarios (xa Bakunin
denunciara a deriva dictatorial da revolucién bolchevique, o imperio da fria
e brutal «burocracia roja», a tirania soviética, o totalitarismo estalinista, e
Chomsky plégase e secunda esta andlise). Non se corresponden a democra-
cia real, que anuncian. Hai nelas unha clara distorsion, e exclusion real do
pobo. As decisidns basicas as toman certas elites burocraticas. Non hai dis-
cusion publica e aberta. A forza é a que garante esta estructura xerarquica e
de bio-poder (control de conductas e vida da xente de a pé), dito remedando

15 Contanola, a grandes trazos, en «Perspectivas para la democracia (marzo de 1994)», DE 1, 323-
352. Desgraciadamente, por razéns de espazo, non podemos deternos mais neste punto.

16 Cicais cae nesta enumeracion apenas, vaporosa, destes grandes conceptos, pola razén que nos
da nalgun destes escritos: «En la discusion sobre libertad e igualdad, resulta muy dificil discer-
nir entre cuestiones de hecho y juicios de valor» («Igualdad: Desarrollo lingiiistico, inteligencia
humana y organizacion social (marzo de 1976)», DE I, 171). Non parece crer na pureza destes
conceptos.
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a M. Foucault. Isto explica, por exemplo, o feito aparentemente paradéxico,
da circulacién dos samizdar (prensa clandestina, técnicamente ilegal, pero
que chegaba a todas partes na antiga URSS e era lida pola metade ou mais,
nos indica Chomsky, da poboacién medianamente culta e por un 15% de
obreiros non cualificados, segundo estudios feitos). A loita pola supervi-
vencia, nunha sociedade con restricciéns materiais, as condicions materiais
xa que logo, preocupaban mais a poboacion. E, logo, sempre estd a policia e
o exército, centinelas da orde establecida. Non son democracias reais.

O caso é que o outro tipo ou prototipo de democracia, o occidental,
tamén se atopa, a dia de hoxe, vaticina Chomsky, baleiro de contido. E
a razon é que as estructuras autocraticas do absolutismo das sociedades
modernas industriais e postindustriais («las estructuras autocraticas del
capitalismo moderno industrial») é moi similar, corren parellas, é idén-
tico caseque, o do sistema do socialismo de Estado. O poder aqui esta «en
manos de los propietarios y de los administradores». Dinos por qué:

«La toma de decisiones bésicas también estd aqui al margen de la discusion
publica; de hecho, esta casi por completo al margen. Pero no se halla en manos
del ejército, de una elite burocratica. Estd en manos del poder privado, de las
grandes empresas, las instituciones financieras y demds, que operan en secreto,
completamente fuera de todo escrutinio publico, practicamente sin aportacion
publica de ninguna clase. De puro opacas, son casi por completo inexplicables.
De hecho, determinan las cosas mdas elementales que suceden en la vida. A dia
de hoy son cada vez mas transnacionales. [...]/. [...] En torno a ellas se fusiona
una red de estructuras de gobierno, o lo que el principal periddico financiero
del mundo, The Financial Times londinense, describe como ‘un gobierno mun-
dial de facto, con sus propias instituciones: el FMI, el Banco Mundial, la nueva
Organizaciéon Mundial del Comercio (OMC), el GATT, la ejecutiva del G-7, las
delegaciones ejecutivas de los siete paises més ricos del mundo. Se trata de una
suerte de esquema de gobierno mundial que también opera de un modo muy
remoto, en secreto, sin escrutinio, sin explicar ni dar cuenta de nada. Sus prin-
cipales elementos constituyentes son precisamente las corporaciones transna-
cionales y las instituciones financieras. Refleja sus propios intereses»!”! .

N. Chomsky, que non vivia na Grecia de 2011, amosase absoluta-
mente irritado contra a concentracion de poder destas corporacions («per-
soas inmortais» que abducen, por un mecanismo de auténtica hipdstate, os
dereitos humanos e civis, que as delaracions clasicas das revolucion fran-
cesa e americana, reservaban sé os individuos e cidadadns) e a sua activi-

17 «Perspectivas para la democracia (marzo de 1994)», DE I, 326-327.
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dade, realmente, «clandestina» (destinada, non s6 o lucro, senon, asemade,
a, o que ¢l chama, «erosién da democracia»). Basicamente, porque ¢ un
anarquista, pero tamén un autor moi respetuoso co legado liberal clasico.
«Estas son las razones, entre otras semejantes, por las que los demdcratas y
libertarios clasicos eran tan hostiles al poder de las corporaciones» (DE I,
329). Nada mais lonxano a tradicién norteamericana de liberalismo clasico
(«todo esto es tan norteamericano como las hamburguesas [o la tarta de
manzana]», DE I, 333) que este novo absolutismo.

Polo demais, esta posicién non sempre é coherente, poderiamos pensar.
Por exemplo, hai intres nos que nos indicara que esta, como di, «democra-
cia capitalista» ou «democracia parlamentaria»", no fondo, é incompatible
co sistema capitalista (e mais ainda na stia forma avanzada): «No es mas que
un tépico, pero debemos insistir en la idea de que el capitalismo y la demo-
cracia son en ultima instancia incompatibles».t’ Nisto aproximase o mar-
xismo e o socioanarquismo clésico, incluido o utdpico, incluso 4 aquelas
formas radicais de esquerdismo as que Lenin chamaba «ultraizquierdismo
pueril» (vid. DE I, 186). E incluso o liberalismo clasico (no senso de que o
mercado libre e o control do Estado non necesariamente deberan levar as
formas extremas actuais)®\. O corporativismo das empresas transnacionais,
que tefien o goberno cautivo ou refén, estaria nas antipodas dos presupos-
tos ideoloxicos do liberalismo cldsico, e seria, polo tanto, radicalmente, pola
via de iure e de facto, «antidemocratico».

Pero, diranos con flematico pragmatismo, é o que hai. E, polo tanto,
tendo en conta certas experiencias histdricas puntuais®/, con seus acertos

18 Debe entenderse que, 6 menos en USA, a concentracion de poder econdmico-financieiro das
corporaciéns empresariais, que rixen a vida do pais e caseque da orbe enteira, minimamente
controladas polo Estado ou goberno executivo, esta en directa correlacion co baleiramento do
sistema parlamentario.

19 «Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero de 1979)», DET, 196.

20 «Democracia y educacion (octubre de 1994)» (Prologo), DE I, 61. Como el di, o capitalismo

oponse a democracia en dous puntos fundamentais: o capitalismo industrial caracterizase pola

«esclavitud salarial, la enajenacion laboral y los principios jerarquicos y autoritarios que rigen

la organizacion socioecondémica» fronte a «importancia de la diversidad y la creacion librex; 2°)

«el individualismo posesivo inherente a la ideologia capitalista» fronte ¢ senso humanista da

liberdade socio-anarquista (vid. «Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero

de 1979)», DE, 185).

Os exemplos que nos ofrece de exercicio historico de autoxestion (no senso ideol6xico antedito:

colectivismo, comunismo organizado mediante cooperativas obreiras, etc.) ofrece un amplo

abano, que cicais N. Chomsky non acerta correctamente a contextualizar no tempo: Comuna
de Paris, «Italia y Alemania después de la Primera Guerra Mundial, asi como en Catalufia en

1936», a axitacién sindical inglesa dos anos 60-70 do século pasado, 0 Maio do 68, os kibbutz

israelis, «experimentos con los consejos de trabajadores en Yuguslavia», etc. Escolla o lector.

2
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e desatinos, o que procede ¢ inserir a «reforma/revolucién socio-liberta-
rio-liberal» (a de «Marx, Bakunin y todos los revolucionarios auténticos»,
vid. «<Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero de
1979)», DE 1, 187; «Un ser humano [...] no sera libre para indagar y crear,
para desarrollar sus propias aptitudes en toda su plenitud [...] mientras
sea [considerado] mera herramienta del proceso productivo») no seo da
democracia que ainda, por fortuna, e con tédo-los seus desequilibrios e asi-
metrias, gozamos. Neste senso, para él 6 menos, a stia proposta de «demo-
cracia radical» é realista:

«Permitaseme recapitular de nuevo brevemente. Hasta el momento he
mencionado dos puntos de referencia para debatir sobre el Estado: el libera-
lismo cldsico y el socialismo libertario. Ambas perspectivas coinciden en con-
siderar que las funciones del Estado son represivas y que la accion del gobierno
debe ser limitada. Tras este punto de partida, el socialista libertario insiste ade-
mas en que el poder del Estado debe ser eliminado a favor de la organizacion
democratica de la sociedad industrial, con control popular directo sobre todas
las instituciones por parte de quienes participan y de quienes se ven afectados
de manera directa por el funcionamiento de tales instituciones, de manera que
uno puede imaginar un sistema de consejos de trabajadores, consejos de con-
sumidores, asambleas de comunas, federaciones regionales, etc., con un tipo de
representacion directa y revocable en el sentido que los representantes rinden
cuentas y vuelven directamente al grupo social bien definido e integrado en
nombre del cual hablan en cierta organizacién de orden mas elevado, algo sin
duda muy distinto a nuestro sistema de representaciéon» (DEI, 191).

Porque a gama, amais de moi diversificada, poidera pensarse que, comparando experiencias,
poderia ser tamén contradictoria, ou cando menos paradoxica. Nembargantes, Chomsky
parece tomar estas experiencias puntuais como manifestacions dun mesmo «tipo ideal» (no
senso weberiano) ou prototipo, o cal é evidentemente confuso cando non erréneo. Hai que
contemplar outras variables histdricas, como, por exemplo, se falamos de experiencias dadas
nun estado de paz ou de guerra, se son programacions estatais ou comunidades esponténeas,
entre outras moitas a ter en conta. Polo demais, chama tamén moito a atencion, o feito de que
reivindique «a Terra da Liberdade» (ou sexa, USA) como o paradiso/ terra de promision en que
vaise encarnar a Parousia: «Estados Unidos goza de un verdadero potencial para emprender un
cambio social revolucionario que lleve a una sociedad democratica libertaria un tipo de socie-
dad que probablemente no podria alcanzarse en ningun otro lugar del mundo» («Hacia una
concepcion humanista de la educacion (abril de 1971)», DE1, 243). O lector dira ate que punto é
realista. Ainda que tamén di: «No cabe duda de que la sociedad norteamericana es una sociedad
abierta en muchos sentidos, y que en ella se protegen los valores liberales. Sin embargo, como
bien saben los pobres, los afroamericanos y otras minorias étnicas, la capa de barniz liberal es
bastante fina» («Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero de 1979)», DE,
203). (Este xogo de contrastes dase moi a miudo no ensaismo chomskiano.)
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Nisto consiste o «cambio social democratico de cardcter radical» que el
propén. Todo isto vai por suposto contra a ideoloxia dominante, incluso a
mais liberal, como a de Robert McNamara, que sostifia que: ‘La verdadera
amenaza para la democracia viene dada por la falta de gestién’ (sobren-
téndase, das grandes corporacidons empresariais). Non nos pronunciamos
acerca de se ¢ realista ou utopica esta postura, ainda que recofiecemos que
algunhas das reflexions de Chomsky nesta lifia, cando menos, «rezuman
ternura» (a expresion ¢ de Ralph Milliband): «La compasion, la solidaridad
y la amistad también son necesidades humanas. Son necesidades no menos
motivadoras que el deseo de aumentar la cantidad de bienes que uno posee
o de mejorar las condiciones laborales»® (ou sexa, o da férula neoliberal).

5°) Epistemoloxia e politica: Noam Chomsky autoproclamase un anar-
quista. E algo que xa vimos. E a etiqueta que el mesmo se outorga. Se ben,
tamén ¢ certo de que, para nada, en absoluto, é un anarquista epistemo-
loxico. Alguns dos seus escritos, recollidos neste compendio, resultan, neste
sentido, paradigmaticos: por exemplo, «Racionalidad/ Ciencia y Post-Tal
0 Post-Cudl (octubre de 1992)», DE, 129-144. Cre na razdn, ciencia e tec-
noloxia, caseque como calquera bo ilustrado dende o século XVIILw,
Critica, por suposto, os seus excesos, certa barbarie desta razén (no senso

22 «Algunas tareas para la gente responsable (agosto de 1969)», DEI, 215. Noutro lugar do mesmo
escrito, apunta: «La cooperacion para alcanzar el bien comun y la preocupacion por los dere-
chos y las necesidades de los demas deben reemplazar la bisqueda incesante del méximo poder
personal y de consumo, si pretendemos vencer la barbarie de la sociedad capitalista» (DE I,
218-219). Danos a impresion, con todo, de que o obreiro do século XIX e XX pouco ten que ver
co de hoxe, e, polo tanto, neste retrato, atépase idealizado retrospectivamente, por desgraza.

23 Esta é unha herdanza da Ilustracién, como el di, que ainda hai que defender fronte os novos
esquerdistas escépticos: «Tampoco han estado los intelectuales de la izquierda solos en seme-
jante labor, ni mucho menos. Me sorprende, por lo notable, que los izquierdistas que hoy serfan
sus equivalentes mas bien parezcan aspirar a privar a los pueblos oprimidos no sélo de las
alegrias de la comprension en saber, sino también de las herramientas de la emancipacion,
informéandonos de que el ‘proyecto de la Ilustracion’ ha muerto, de que debemos renunciar a las
‘ilusiones’ de la ciencia y la racionalidad, mensaje que sin duda alegrard a los poderosos, encan-
tados de monopolizar tales instrumentos para su uso exclusivo» (DE I, 140). Danos a impresion
que se refire menos a persoeiros como Th. Adorno ou M. Horckheimer, como ¢s movementos
post-tal ou post-cual: «Con bastante regularidad, ‘se me nubla la vista’ cuando leo un discurso
cargado de polisilabos sobre los temas propios del postestructuralismo y el postmodernismo»
(DE 1, 137) (ten especial inquina contra a intelectualidade gala contemporénea). El é moi res-
petuoso, en efecto, coa concepcion moderna da ciencia, aquela que non cae en dogmatismos de
tipo algl’m: «La ciencia es una actividad provisoria, tentativa, exploratoria, interrogante, que se
aprende sobre todo sobre la marcha» (DE I, 134). Nin anarquista epistemoldxico, nin dogmad-
tico. El sempre ten presente, sexa en relacion a ciencia, os procesos cognitivos, a escola, a demo-
cracia, unha metafora, que bebe tanto nas fontes da tradicion ilustrada como na do liberalismo
clasico, a do «crecemento».
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intrumental), pero é un suxeito claramente optimista en relacion a posible
neutralidade e obxectividade da actividade cientifica (non existe, para el,
ciencia/racionalidade/loxica, «de cultura, género o raza»; non existe ciencia
do ‘varén branco’ ou unha ‘fisica de xudeos, etc.)?¥, amais como palanca ou
motor de progreso social, econdmico, politico e cultural, como calquer bo
ilustrado-liberal dende os séculos XVIII-XIX.

Isto, en parte, enténdese polo feito de que el adicou toda a sta vida a
esta actividade. Participou nos traballos de diferentes disciplinas e foros,
no MIT e noutras universidades, norteamericanas, europeas, asidticas ou
iberoamericanas, mergullado nas discursions, debates, e nos traballos de
diferentes comisions, e, amais, é un individuo moi informado da marcha
das actividades do cofiecemento en moi distintas disciplinas, non sé nas
chamadas ciencias duras, sendn asemade no eido das ciencias sociais.

O que ocurre, e cicais este sexa precisamente unha limitacion do seu
enfoque sobre a problematica da democracia, é que nos propdn, a veces
dicindoo abertamente outras calandoo pero tendo-o en mente, de que o
«ruedo publico» (as practicas politicas, cara a unha proxectada reforma
do exercicio da democracia) debe seguir, en certa medida, ou pode tomar
como modelo, a laboura das ciencias puras, na que hai, transparencia,
debate aberto de hipdtesis, induccion ¢ cambeo e a subversion do pensa-
mento establecido, implemento da racionalidade creadora, axuda mutua,
colaboracion, e moitos dos ideais do socio-anarquismo da sua democracia
radical®.

24 Que a ciencia poderia estar mediada ideoloxicamente, na orientacion, apertura de campos de
traballo e usos, tamén o denuncia el, que nos lembra como foron acollidos en USA, trala II
Guerra Mundial, cientificos alemdans e nipons que investigaran sobre xenética ou armamento
bacterioloxico.

25 A idea, orixinalmente, foi concebida, semella, ou sospeitamos, cun plantexamento inverso. Ou
sexa, analizando o traballo no seu campus, no MIT, teria defendido a tese de que a practica
cientifica, en canto 4 honestidade e responsabilidade, debe corresponder co comportamento
civico no seo dun sistema democratico (lembremos, para el, democracia formal ou burguesa)
(vid. «La responsabilidad de una comunidad universitaria (31 de mayo de 1969)», DE 11, 89-98).
Por exemplo: «La principal aportacion que puede hacer la universidad a una sociedad libre
consiste en preservar su independencia en tanto institucién comprometida con el libre inter-
cambio de ideas, con el analisis critico, con la experimentacion, con la exploracion de un amplio
espectro de ideas y valores, con el estudio de las consecuencias de la accion social o del progreso
cientifico, y la evaluacién de dichas consecuencias en términos de valores que se hallen en si
mismos sujetos a un atento escrutinio» (DEII, 91). Logo, co tempo, para el, pasara a actividade
cientifica a servir de modelo a actividade politica (vid. «Racionalidad/ Ciencia y Post-Tal o
Post-Cual (octubre de 1992)», DE 1, 129-144); entre outros moitos traballos.
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«Tenemos que aprender a adoptar el enfoque critico e iconoclasta que tanto
se valora y se fomenta en las ciencias fisicas, donde un trabajador imaginativo
someterd a menudo sus suposiciones fundamentales a un analisis exhaustivo.
Ese mismo enfoque debemos adoptarlo como profesores y también como ciu-
dadanos con el deber de ser criticos con la sociedad...».

Algunhas teses que figuran nestes escritos sobre a democracia real en

USA, con todo, tefien que resultar un tanto paradoxais para os finos oidos
europeos®’.

26

27

«Hacia una concepcién humanista de la educacion (abril de 1971)», DE 1, 242. Noutro lugar:
«La universidad deberia ser un centro de indagacién social radical tal y como ya lo es para lo
que podria considerarse indagacion radical en el terreno de las ciencias puras. Por ejemplo,
deberia flexibilizar aun mds sus formas institucionales, para permitir una mayor variedad de
trabajos y estudio y experimentacion, y deberia proporcionar cobijo para el intelectual libre,
el critico social, el pensamiento irreverente y radical que se necesita de manera desesperada,
si hemos de escapar de la atosigante realidad que amenaza con sobrepasarnos a todos» («La
funcion de la universidad en tiempos de crisis (1969)», DE I, 265). E noutro traballo: «<En un
sentido fundamental, el papel social e intelectual de la universidad deberia ser subversivo en
una sociedad sana. [...] Los individuos y la sociedad en general se benefician en la medida en
que esos ideales liberadores se extienden por todo el sistema educativo y, de hecho, mas alld de
él» (escala social) («Estudios y compromiso, antes y ahora (diciembre de 1999)», DE I, 270).

El esta convencido de que os cidaddns de USA son demdcratas case por razéns naturais (a cos-
tume ben a ser aqui, tamén, unha segunda natureza). Pon algiins exemplos, que, 0s europeos,
nos chamarian a atencidn. Di, por mencionar un, que ali existe menos elitismo e exclusién ou
discriminacion de clase que en Europa. «Aqui [EE.UU.], por ejemplo, no hay el menor pro-
blema en que un profesor universitario y un mecénico de taller mantengan una charla informal
como iguales; no sucede lo mismo en Inglaterra. Esta es una virtud muy positiva de la sociedad
estadounidense» («Lengua, politica y composicion (1991)», DE 1I, 244). E unha vez mais, o
mito norteamericano do pais das liberdades e das oportunidades, no que Chomsky semella
caer. E como se nos dixera, por tomar un exemplo cldsico, que amo e escravo, patrono e obreiro,
son de igual condicién porque toman a mesma hamburguesa en McDonals. Un segundo exem-
plo, ¢ cando frivoliza sobre o problema da corrupcién dos politicos, seguindo a extrana teoria
de que é un mal menor. («Fijese que en mis libros nunca arremeto contra la corrupcién; me
parece algo maravilloso. Preferirfa con mucho a un lider corrupto que a un lider con ansias
de poder», DE II, 246). Sen comentarios. Ainda que non deixe de responder a unha reacciéon
espontdnea con certa base no sentido comun, ¢ moi elemental. Tampouco afina moito, cando
di aquilo de que a sociedade norteamericana, xa se apuntou, atopase en estado dptimo para
realizar o ‘proyecto de la Ilustracion’ «Por si fuera poco, la creencia en los principios morales
basicos del socialismo tradicional es asombrosamente elevada: por poner sélo un ejemplo, casi
la mitad de la poblacion considera que la frase ‘de cada cudl segtn su capacidad, a cada cudl
segun su necesidad’ es una verdad tan obvia que la atribuyen a la Constitucién de Estados
Unidos, un texto ya equiparable a las Sagradas Escrituras. [....]. / De un modo harto general,
existe una base popular para abordar las preocupaciones humanitarias que desde hace mucho
tiempo forman parte del ‘proyecto de la Ilustracién. Uno de los elementos que estdn ausentes
es la participacion de los intelectuales de izquierda» («Racionalidad/ Ciencia y Post-Tal o Post-
Cudl (octubre de 1992)», DE I, 141).
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Terceiro panel: o ensino.

Xa queda dito que a posicion de Noam Chomsky en educacion deriva,
sobre todo, de dtas coordenadas: a stia epistemoloxia e a sua ideoloxia.
Temos unhas competencias xenéticas que son favorecidas ou non por unha
realidade social ou institucional. O modelo social que él defende, postula,
apoia, quedou sentado nos dous anteriores paneis. Sobre este tema, a edu-
cacion, neste feixe de escritos, pronunciase en dupla perspectiva ou direc-
cion: a tedrica e a practica. Non podemos deternos polo miido en ambas
as daas. De feito, a nosa intervencion analitica vaise limitar a dous puntos.
(Demos xa algunhas pinceladas sobre a stia oponion sobre o ensino, que
haberia que completar falando da sta «experiencia» docente, que cofece-
mos menos)=,

28 Elamosase moi pudoroso sobre este asunto. Ainda que algo, de cando en vez, se filtra nas entre-
vistas ou intervencions, sobre todo en vivo, en diferentes foros. Algo xa dixemos. Poderiamos
completar esta vision panordmica con alguns fragmentos destas intervencions, nos que fala do
ideal docente, para el, e, de novo, de feitos moi puntuais da sua propia experiencia. Vexamos.
Alguns datos son certamente chamativos, pero solidarios e acordes co seu pensamento politico,
por exemplo, o «Proxecto de alfabetizacion» (década dos 60) que leva a cabo en colaboracion
con Morris Halle (vid. «Nuestro entendimiento del lenguaje y el curriculo escolar (1964)», DE
I1, 199-204). El mesmo fala, a propdsito deste tema, nalgunha entrevista, do actual proceso
de «deseducacion»: basicamente, a idea é que simplificar é deseducar e ir de cara ¢ «analfa-
betismo funcional» (vid. «Lengua, politica y composicion (1991)», DE II, 228-231) (Para esta
cuestién en concreto, véxase a compilacion: CHOMSKY, Noam: La (Des)educacién/ Edicion
e introduccién de Donaldo MACEDO. Barcelona: Critica, 2001). Sobre o modelo educativo
ideal para Chomsky: «A mi me parece que el mejor profesor seria aquél que permitiera a los
estudiantes descubrir su propio camino a través del material complejo, mientras quien ensefia
allana el terreno. Claro que no se puede evitar la orientacioén, porque cada uno lo hace de una
manera determinada en detrimento de otra. Pero me parece que deberia encenderse una luz
de advertencia si se esta haciendo en exceso, porque el objetivo no es otro que permitir que los
estudiantes sean capaces de resolver y comprender las cosas por si mismos; no se trata de que
sepan tal cosa o entiendan tal otra, sino de que entiendan la préxima, la que viene después. Eso
significa que hay que desarrollar las habilidades que permiten analizar de manera critica, inda-
gar y ser creativos. Y dichos aspectos no surgen de la persuasion o de imponer las cosas a los
demas. Ya existe una especie de formulacion clasica [von Humbold, Dewey, Russell] sobre este
asunto, segun la cual ensefiar no consiste en verter agua en una maceta, sino en ayudar a que
una flor crezca a su manera. Comparto esa idea. Me parece que deberfamos aproximarnos a ese
modelo cuanto sea posible. Por consiguiente, creo que la mejor retdrica, es la minima retdrica»
(«Lengua, politica y composicién (1991)», DE 11, 216). Aqui tocanse, de pasada, cuestions que
son importantes para Noam Chomsky: non sé os seus modelos tedrico-pedagdxicos de referen-
cia, senon, asemade, a problematica da critica a «retérica» (non en si mesma, pois consideraa
util en certa medida, acabamos de velo [convencer, ou mellor divulgar, diferentes puntos de
vista, sobre todo en relacién ou contra as teses oficiais, pero tamén como intuicidns creativas,
cultivo da desidencia a certo nivel, derivadas do puro pracer de crear alternativas, practicas e
eficaces, na resolucion de problemas admitindo a sua variedade, e o pluralismo de ditos puntos
de vista, para que o escolar escolla e/ou se enriquezca no plano cognitivo: canto menos retorica
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A dupla direccién a que nos referimos é a seguinte: 1°) (no eido da teo-
ria) andlise dos modelos educativos que el revindica; 2°) (no eido da prac-
tica) veremos en que consiste para el o proceso de aprendizaxe (aplicacion
daquela teoria o ensino das linguas). (Queda pendente un 3° nivel, no eido
das practicas, que é o seu diagnostico do ensino superior norteamericano,
do que nos ocuparemos noutro momento, non aqui).

Para a cuestion tedrica, debemos destacar, neste compendio de escri-
tos, forzosamente dudas intervencions: «Democracia y educacion (octubre
de 1994)» (que o editor fai que funcione a modo de Prélogo do vol. I desta
escolma) (vid. DE I, 47-68) (duplicado, inexplicablemente en editorial
seria, como Prélogo 6 vol. IT), e, «<Hacia una concepcién humanista de la
educacion (abril de 1971)» (que o compilador convirte en Capitulo 9 deste
mesmo volumen) (vid. DE I, 225-243). Nos que nos imos centrar®!.

Manifestos tedricos

Na elaboraciéon destes dous manifestos tedricos, N. Chomsky recolle os
fios de moitas fontes, algunhas derivadas da literatura académica e outras
da literatura obreira, en ocasion influida pola primeira, pero tamén na
doutrina politica dos estadistas.

Os modelos tedricos dos que parte son, por esta orde, o pensamento
ilustrado (ainda que el tenda a presentalo como proto-liberal) (Wilhelm
von Humboldt, con referencias a J.-J. Rousseau, pero rexeitando o seu «indi-
vidualismo primitivo» [«Rousseau ensalza al salvaje que lleva dentro»®]), o
pensamento liberal clasico (dende A. Smith ate J. Dewey, este ultimo consi-
derado representante da esquerda independente), o pensamento anarquista
(Bakunin e Kropotkin, nomeadamente, e tamén o marxismo non bolche-
vique ou totalitario, segundo el o califica) e a tradicién do «socialismo

mellor, porque hai que deixar pensar libremente 6 alumno], pero si, tradicionalmente, e sobre
todo na historia norteamericana mais recente, polo seu vencello directo os mecanismos de ado-
utinamento e manipulacién da opinién publica, sexa polos medios de comunicacién, os libros
de texto, ou a oratoria da aula); hai, amais, un terceiro elemento de analise que debera merecer
anosa atencion, tratase da aposta, moi consoante co socio-anarquismo no que ideoléxicamente
milita, do «autodidactismo» (vencellado, a stia vez, en Chomsky, a sua proposta de «autode-
fensa intelectual») («la educacion en gran medida no es sino autodidactica», «Comentarios
ante la Comision del MIT acerca de la ensefianza impartida en el centrro (11 de noviembre de
1969)», DEII, 104).

29 Para simplificar as citas, empregaremos so explicitamente a paxinacion destes dous textos. O
lector poderd ubicalos nun ou noutro escrito.

30 «Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero de 1970)», DE 1, 184.
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independente» (liberais de esquerdas, como B. Russell). As outras ponlas
das que seria debedor o seu pensamento pedagodxico, no eido ou campo
caseque das practicas, serian, en senso cronoldxico, o pensamento politico
nortamericano (Th. Jefferson) e a cultura popular e movementos sindicais
obreiros de corte anarquista. Todas converxen no que o noso autor deno-
mina, con Russell, una «concepcion humanista da educacion». Permitira-
nos o lector que avancemos sobre elas a grandes zancadas. Centrarémonos
nas vias mais tedricas e filosoficas, que, por certo, el trata de xeito moi desi-
gual (adicalle mais paxinas os liberais cldsicos, aqui, cos anarquistas)®".

31 Empecemos polo final: a politica (Th. Jefferson, co seu distingo entre «aristocratas» e «demdcra-
tas», coa consabida batalla das élites, dende os seus privilexios, para despoxar a «sociedade civil»
dos seus dereitos, sexan a nivel de educacion ou calquer outro asunto) e os panfletos sindicais
(tradicion anarcosindicalista; por exemplo, alude a un de 1840 no que, na mesma lifia e antes do
marxismo, se denuncia a conversion dos obreiros en meras maquinas ‘gobernadas por déspotas
privados que atrincheran principios monarquicos en suelo democratico a la vez que aplastan la
libertad y los derechos, la civilizacion, la salud, la moral y la intelectualidad con ese nuevo feu-
dalismo comercial’ ) (vid. DEI, 54 e DE1, 52, respectivamente. Lamentablemente non podemos
reproducir as pasaxes integras.) Ideas semellantes terd J. Dewey, quen entende que ‘la politica
es la sombra que proyecta sobre la sociedad el mundo de la gran empresa’ (vid. DE1, 59). Sobra
dicir que estes condicionantes historicos e politicos, estes idearios (que incluso parecen com-
partir idedlogos de corte liberal, como Lippman ou Lasswell, na década dos 20 e 30 do século
pasado, e que foron dende logo agravados polo reaccionarismo, que non conservadurismo libe-
ral, como anota Chosmky, reaganianos e teatcherianos de antesdonte), conlevan unhas politicas
sociais e, pola tanto, tamén educativas. Amadis dos procesos de control ideoldxico, manipula-
cion e adoutrinamento, a que se pode chegar nestas sociedades cuase totalitarias da democracia
(formal) occidental, a propaganda pola forza, hai tamén unha inversion perversa en codigo de
valores. Asi, como apunta o noso autor, fronte a «ideas [que] podrian dar lugar a la produccion
de seres humanos libres, cuyos valores no fueran la acumulacion y la dominacién, sino la libre
asociacion en términos de igualdad, de cooperacion, de participacion en pie de igualdad en la
consecucion de objetivos comunes que obedeciesen a una concepcion democratica» (DE 1, 49),
que serfa a propia da «concepcion humanista da educaciéon» do socio-anarquismo, derivada,
seguin 0 noso home, directamente da Ilustracion e o liberalismo clasico (vid. DET, 53), o modelo
que se implanta é xustamente, simétricamente, o contrario (cosificacién, alienacion, adoutri-
namento, manipulacion, apatia, apoliticismo, pasividade, mansedume). Cando iso que Daniel
Bell, Robert Reich e John Kenneth Galbraith bautizaron como «sociedade posindustrial» chega
a stia fase mais avanzada, da cal seria prototipo EE.UU, e na que o Estado s6 cumpre un papel de
feble regulador dos intereses das grandes empresas e corporacions, «suxeitos inmortais» como
lle chama Chomsky (a aberracion da transferencia dos dereitos humans as empresas trasnacio-
nais, agravando o proteccionismo e potenciando o imperialismo econémico-politico na «aldea
global»), as novas elites, a nova «aristocracia» (mellor, oligarquia ou plutocracia), para que non
se coman, fagan canibalismo, entre elas (mercado libre=xungla, para todos, sobre todo para os
de abaixo, pero tamén entre os de arriba). Estas empresas, que condicionan as politicas civis, e a
democracia mesma, que a erosionan, dictan normas (a través do goberno), como por exemplo a
flexibilizacién laboral (ameaza ou realidade da inseguranza laboral), tan de moda hoxendia nos
nosos propios pagos, que, indirecta ou moi directamente repercuten no campo da educacion.
Escoitemos 6 noso autor: «La flexibilidad significa que mds nos vale hacer horas extra. Si no,
mal asunto. No hay contratos, no hay derechos. Tenemos que despojarnos de toda rigidez de
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Para explicarnos esta «concepcion humanista da educacion», en efecto,

acude a unha pequena, pero significativa, seleccion de textos de J. Dewey
ou B. Russell, empregando a retdrica das metaforas como ilustracion de
dita orientacion pedagoxica. Centrémonos en Bertrand Russell (con unha
apostilla a proposito de Kropotkin):

«El objetivo de la educacion, por pasar a Bertrand Russell, consiste en ‘dar
un sentido del valor de las cosas distinto al de la dominacion, ayudar a crear
ciudadanos sabios en una comunidad libre, fomentar una combinacién de la
ciudadania con lalibertad y la creatividad individual, lo cual significa que mire-
mos a un nifo tal como mira un jardinero un drbol joven que retofia, como
algo que posee una naturaleza intrinseca, que se desarrollara en una forma
admirable si cuenta con el terreno adecuado [abonado], con luz y con aire’/
De hecho, por mucho que en otras cosas discreparan [con Dewey], como en
efecto discrepaban, estaban de acuerdo en lo que Russell llamaba la concepcion
humanista, que tiene sus raices en la Ilustracion: la idea de que la educacion
no se considera como algo semejante al llenado de un contenedor por medio
de agua, sino que es mas bien la ayuda que se presta al crecimiento de una flor
a su manera (dicho de otro modo: propiciar las circunstancias en las que los
patrones creativos normales pueden florecer). Es una idea del siglo XVIII que
ellos revitalizaron» (DE I, 48)12,

32

mercado. Los economistas tienen explicacién para ello. Cuando los dos padres trabajan durante
una larga jornada, y con salarios que no alcanzan, no hace falta ser un genio para predecir cual
serd el resultado. Las estadisticas lo demuestran. Se puede leer en el estudio de la Hewlett para
UNICEE. Es perfectamente obvio, sin necesidad de leerlos, que va a suceder. El tiempo de con-
tacto, esto es, el tiempo real que pasan los padres con sus hijos, ha disminuido un 40% en los
ultimos veinticinco afos dentro de las sociedades angloamericanas, sobre todo estos ultimos
afos. Esto representa entre diez y doce horas a la semana de tiempo de contacto suprimido, y
lo que denominan ‘tiempo de calidad; que se refiere a los datos en los que los padres no estan
haciendo otra cosa, ademas de estar con sus hijos, se halla en vias de practica desaparicion.
Por supuesto, eso conduce a la destruccion de la identidad y los valores familiares. Conduce
a una mayor dependencia de la television en la supervision de los nifios. Conduce a lo que se
denominan ‘chicos solos en casa, porque sus padres trabajan a todas horas, un factor de peso en
el alcoholismo y la drogadiccion infantil y en la violencia criminal contra los nifios, cometida
también por nifos, y en otros efectos perniciosos para la salud, la educacion, la capacidad de
participar en una sociedad democritica, incluso la mera supervivencia, el evidente declive en la
nota media de los Test de Aptitud Escolar y del coeficiente intelectual, pero en eso no conviene
que nos fijemos. Es debido a una defectuosa dotacion genética. No se olvide» (DET, 64) (refirese
coa tltima expresion Chomsky a unha sorte de estudos sesudos e supostamente cientificos que
proliferan en USA a dia de hoxe e que vinculan a marxinacién con insufiencias xenéticas, e, pola
tanto, con criterios estrictamente raciais. Non s6 ocurre isto en USA).

Wilhelm von Humboldt defendia, como coordenadas vitais, sociais, de educacion, o principio
de (a necesidade de) «indagar e crear», no seu libro Os limites da accién do Estado (1792). Ideas
similares atopamos nos teéricos anarquistas, que fan apoloxia do esforzo, e ainda do traballo,
como factor realizador e creativo (vid., para Kropotkin, DE I, 227).
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Russell, volta a sulifiar Chomsky: «afirmé que el objetivo fundamental
de la educacion consiste en suscitar y alentar cualquier impulso creativo
que posea el ser humano» (DE T, 225). A educacién debera orientarse, pois,
segundo estos parametros, «hacia la libertad y el estimulo» fronte a «el tute-
laje, la direccion y el control» (vid. DE I, 229). Esta vision da educacion,
polo tanto, esta baseada ela mesma nunha antropoloxia filoséfica®, non
moi explicita, que o noso autor nos resume deste xeito:

«Todo lo anterior ofrece una visién de la naturaleza de la educacion que
se sustenta en cierta concepcion de la naturaleza del ser humano, que Rus-
sell denomind humanista. Segtn esta concepcion, el nifio tiene una naturaleza
intrinseca, en la que destaca como elemento fundamental el impulso creativo.
En consonancia con esa linea de pensamiento, el objetivo de la educacién debe-
ria consistir en ofrecer el terreno y la libertad requerida para el crecimiento
de dicho impulso creativo, en ofrecer, dicho sea de otro modo, un contexto
complejo y estimulante que el niflo pueda explorar de manera imaginativa y,
de ese modo, despertar su impulso creativo intrinseco y asi enriquecer su vida
por vias que pueden ser completamente variadas y tnicas. Esta vision de la
educacion esta regida, tal como afirmé Russell, por un espiritu de reverencia
y humildad: reverencia por el principio que hace crecer la vida, un principio

33 Esta antropoloxia filosofica, de amplo espectro, baséase na idea seguinte: «Para Humboldt, al
igual que para Rousseau, y antes de él para los cartesianos, el atributo esencial del hombre no
es otro que la libertad» («Dos maneras de concebir la organizacion social (16 de febrero de
1970)», DE 1, 180). Na mesma tradicion alinea Chomsky a Kant, Marx, Bakunin, Proudhon,
«el marxismo de izquierdas y el anarquismo socialista», Rosa Luxemburgo, e outros, incluido él
mesmo (vid. Ibid., 182-195). El mesmo defense esta antropoloxia filoséfica de duas obxeccions
no texto que manexamos, aquela que di que ninguén estd preparado para disfrutar esta liber-
dade (o vello tema, reicheano-fromnian, do «medo a liberdade», que non faltara quen, entre os
ideologos neoliberais, sobre todo, que o revirta no lema «medo a democracia») ou dito doutro
xeito, «una sociedad libre es contraria a la naturaleza humanay, e, en segundo lugar, que dito
exercicio, de darse, por exemplo na organizacién empresarial e a outros niveis, restaria «efi-
cacia» 0 sistema. Neste senso diranos, neste papel, diias cousas: 12) «A pesar de que creo en la
exactitud del punto de vista expresado por Rousseau, Kant, Humboldt y [Rosa] Luxemburg[o]
no sé de qué modo podriamos, por el momento, someter dicho punto de vista, a una validacion
cientificas» (Ibid., 194), forma moi fina e sensata de defender de que se trata dunha opcién ideo-
loxica, con consecuencias, dende logo, sociais, politicas, econoémicas, culturais e na educacion;
2°) en relacion o concepto de eficacia, diranos, coa mesma franqueza, que «el concepto mismo
de eficacia destila ideologia por los cuatro costados» (Idem) (a cuestion real a debate, diranos
finamente, é «eficacia» para qué e para quén). Hai cicais aqui, con todo, un punto de idealismo,
que se expande por toda a sta reflexion critica, a todos os niveis. De tddolos xeitos a clave desta
antropoloxia filoséfica, logo trasladable o ensino, baséase na idea de liberdade: «esa necesidad
humana de descubrir y de crear, de explorar o evaluar, de entender en definitiva, de reafirmar
y ampliar su talento, de contemplar, de hacer sus propias aportaciones a la cultura contempo-
rédnea, de analizar y criticar y transformar esa cultura y la estructura social en la que tiene sus
raices» («La funcion de la Universidad en tiempos de crisis (1969)», DE I, 245).
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de enorme valor, diverso, individual e indeterminado, y humildad en cuanto
a los propésitos, al grado de comprension y de compromiso que alcancen los
profesionales./ [...] Por ello, el propésito de la educaciéon no podia ser, desde
su punto de vista, dirigir el crecimiento del nifio hacia un fin especifico, pre-
determinado, porque cualquier fin de este tipo debia establecerse por medios
arbitrarios autoritarios; por el contrario, el propésito de la educacion debe con-
sistir en permitir que el principio que hace crecer la vida tome su propio curso
individual, y en facilitar este proceso por medio de la empatia, el estimulo y el
desafio, a la vez que a través del desarrollo de un contexto y un ambiente ricos
y diferenciados» (DE I, 226)5.

De ai, o seu posicionamento contra a razon instrumental, fronte 4 critica

«Aun mds importante que el adoctrinamiento directo y flagrante es tal vez
el modelo autoritario que hallamos generalizado en las escuelas, asi como el
modelo de pensamiento tecnocratico, enfocado a la resolucion de problemas,
que se combina con un gran respeto por la habilidad técnica (elementos bas-
tante naturales en una sociedad industrial avanzada, por otro lado). En ciertas
dreas de nuestra vida, este Gltimo modelo ha alcanzado dimensiones que a mi
entender solo pueden tacharse de patoldgicas» (DE I, 240).

O proceso de aprendizaxe

Nun dos seus escritos, que leva o titulo de «Algunas observaciones acerca de
la ensefianza de una lengua (septiembre de 1969)» (DE 11, 169-177), e que,
aparentemente, poidera ser considerado como traballo menor, moi sucin-

34 Alonxdmonos, pois, de cousas como o control do comportamento, os programas de reforzo, a
dialéctica do estimulo e a resposta, as teorias do condicionamento e dos mecanismo de adoutri-
namento, control e propaganda contra/dos nenos. En realidade, constata o noso autor, estan en
xo0go dous modelos de antropoloxia-filoséfica e dous paradigmas ideoldxicos, e mesmo dous
principios ou sistemas de valores: o do consumo e a cosificacion e o da producciéon de modo
creativo en condicions de plena liberdade. A disxuntiva entre o «soy lo que poseo y lo que
gasto» ou cadaquén ¢ o que, de forma creativa e orixinal, produce. Fainolo ver moi claramente
N. Chomsky: «La idea subyacente, por supuesto, es que el trabajo es contrario a la naturaleza
humana -a diferencia de lo que sostienen Kropotkin, Russell, Marx y muchos otros— y que el
ocio y la posesion, no la labor creativa, deben erigirse en las metas de la humanidad./ Una vez
mads, este tema implica supuestos objetivos. Segun esta concepcion de la naturaleza humana,
el objetivo de la educacion deberia consistir en instruir a los niflos y suministrarles técnicas
y hébitos necesarios para que encajen de manera 6ptima en el mecanismo productivo, el cual
carece de sentido por si mismo desde un punto de vista humano, pero resulta necesario para
brindarles la oportunidad de ejercer su libertad como consumidores, una libertad de la que
pueden disfrutar durante las horas en que no se deba soportar la pesada carga del trabajo» (DE
1, 228).
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tamente, filanos de como el entende o proceso de aprendizaxe, as impli-
cacions cognitivas do mesmo, nun campo do que el, non sé é competente,
senon extremadamente experto: a competencia lingiiistica, o colecemento
das linguas cara o seu uso na comunicacion social.

E un exemplo magnifico. Porque, con el, e cicais sen pretendelo, nos
resolve dous tipos de problemas: 1°) coflecer os mecanismos de funcio-
namento dunha lingua supén explicarnos como se adquire un tipo de
cofiecemento concreto (que podia ser, en vez da lingua, a fisica, as mate-
maticas, a socioloxia, a xeografia, a historia, etc.); 2°) pero aqui concurre
unha circunstancia moi especial, posto que a lingua é o instrumento que
vehicula todolos demais aprendizaxes e coftecementos (a lingua é o a priori
da aprendizaxe dos outros campos da realidade e saber, instrumento de
instrumentos)®s. Por iso dicimos que, para a cuestién que nos ocupa, a da
educacion, este escrito resulta ser dun interese excepcional, na medida en
que toca as fontes da cognicion®.

Xa sabemos a pouca sintonia de Chomsky co conductismo. De feito,
parte do seu traballo e legado en lingustica, consiste en desmontar o mito
de que o comportamento lingtiistico é una cuestion de habito («Una lengua
no es un ‘sistema de habitos’»®, enfatiza nos seus escritos de especialidade).
Que el asocia, a outro nivel, 4 imposicién autoritaria de valores e patrons
de conducta social. Fala sempre dos mecanismos de control ideoldxico dos

35 «Si en la educacidn se incluye un intento de arrojar alguna luz sobre como funciona la mente,
entonces la lingiiistica y la psicologia devienen importantes para la practica educativa, en el
sentido en que la fisica resulta valiosa para los profesores que esperan comprender algunos
aspectos de la naturaleza del mundo fisico. Més alld de esto me considero bastante escéptico»
(«Teorfa lingiiistica y uso de una lengua (1981)», DE II, 209). Noutro lugar: «En este sentido,
por tanto, la lingiiistica trata, en primer lugar, de caracterizar un rasgo fundamental del sistema
cognitivo de los seres humanos. Y, en segundo lugar, creo que puede ofrecer un modelo suge-
rente para el estudio de otros sistemas cognitivos. El conjunto de estos sistemas constituye, en
efecto, un aspecto de la naturaleza del ser humano» («El lenguaje como clave de la naturaleza
del ser humano y la sociedad (1975)», DE 1, 89).

36 Todo o que a continuacion se diga sobre a aprendizaxe das linguas, debe compararse, por exem-
plo, sobre o que nos indica a propdsito das matematicas no seguinte texto: «;Qué sucede con
la idea concomitante de que el conocimiento se adquiere paso a paso, poco a poco? Considere-
mos un programa para la ensefianza de la geometria. Una vez mas, nos hallamos ante peligros
inherentes a una propuesta de este tipo. Tal vez los riesgos son incluso mayores si la propuesta
se pone en funcionamiento. Educar a un matemadtico no consiste en enfrentarlo a problemas
que se encuentran justo en la frontera de lo que ya ha aprendido a resolver. Por el contrario, el
matematico debe aprender a lidiar con situaciones nuevas, a dar saltos imaginativos, a actuar
de manera creativa. Si ha de ser un buen matematico, debe tener una imaginacién poderosa y
emplearla con frecuencia» («Hacia una concepcién humanista de la educacion (abril de 1971)»,
DET, 234-235).

37 «Teoria lingiiistica y ensefianza de las lenguas (agosto de 1966)», DE 1I, 180.
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sistemas autoritarios, dos que non exclue para nada os propios das socie-
dades industriais avanzadas occidentais. De ai o seu reixeitamento de que a
cuestion da cognicion se derima en base a procesos puramente mecanicos
de estimulo e resposta. Conecemos, asemade, vimolo no 1° panel, a sta
aposta epistemoldxica polo innatinismo (platénico, cartesian, ou propio).

Dito o cal, deixa sentado o seguinte principio: «Tanto la observacion
como la experimentacion indica que un factor fundamental para el apren-
dizaje satisfactorio viene dado por el elemento de accién voluntaria y explo-
racion voluntariosa del contexto». Por exemplo, pese a un contexto cadtico,
o neno aprende a lingua-nai. Incluso, nun contexto pertinente, patio do
colexio, nas raas ou barrios, pode chegar a aprender, sen dificultade, unha
segunda e ainda unha terceira lingua. Esta motivado. Indica a continuacion
Chomsky: «En ciertas condiciones, el aprendizaje no tendrd lugar cuando
el sujeto se limite a ser un observador pasivo, en vez de ser un participante
activo que explora y manipula el contexto, a pesar de que el ‘dmbito de expe-
riencia’ total que se ofrezca al sujeto sea exactamente el mismo en ambos
casos». E isto é asi, segundo a moi competente experiencia do noso mestre,
porque o proceso cognitivo depende de factores tales como «el interés a
nivel intelectual, la motivacion y la trascendencia en el mundo mental y
emocional del estudiante de lenguas». E conclue:

«Puede decirse con bastante certeza que las peores condiciones posibles
para el aprendizaje lingiiistico estan marcadas por la rigidez y la vacuidad inte-
lectual y emocional. No puede haber nada que atrofie mas la mente que las
clésicas baterfas de ejercicios de lengua, sean a base de mera memorizacion de
paradigmas o a través de la repeticion mecanica de pautas ajenas a cualquier
tipo de contextualizacién del significado. Por desgracia, la lingiiistica y la psico-
logia de la pasada generacién, que ahora —dado el consabido retraso cultural—
estan alcanzando cierta influencia en los circulos educativos, eran tendentes a
influir en el curriculo en estas direcciones. Por lo general, se daba por sentado
que una lengua, al igual que otras formas de comportamiento, consta de en una
serie de habitos que se desarrollaban a través de la repeticion y la orientacion,
de castigos y recompensas. Se pensaba que la estructura de la lengua consiste en
un sistema de pautas que se adquieren a través de la repeticion constante y del
‘sobreaprendizaje’ en condiciones adecuadas de refuerzo. A resultas de ello, los
denominados métodos ‘de practica de patrones linguisticos’ acabaron por ser
considerados un componente esencial del curriculo linguistico» (DEII, 171).

Velai o paradigma de todo proceso de cofiecemento, que ten un pé
posto na intelixencia innata e outro afincado na experiencia fisica e emo-
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cional do entorno. Cofiecemento e interese. Nisto se resume o modelo edu-
cativo chomskian.

Neste esquema, e moi en consonancia cos modelos pedagdxicos choms-
kians, ou sexa, von Humboldt, Dewey e Russell, por simplificar, faise fin-
capé en cousas como as capacidades innatas, dende logo, pero tamén na
infinita curiosidade do individuo e na creatividade que vai sempre ligada a
todo proceso de cofiecemento. Temos para nos que el emprega o modelo da
natureza das linguas para definir o modelo pedagoxico. Teiamos en conta
todo o que defende a propésito da gramatica xenerativa e da gramatica
universal: «la propiedad mas evidente y caracteristica del comportamiento
lingiiistico normal radica en que no requiere estimulo, y es innovador
[...] esta propiedad de ser innovador y no requerir estimulo es a lo que
me refiero cuando hablo del ‘aspecto creativo del uso del lenguaje’» (DE 1I,
183). As gramaticas xenerativas, di, «no pueden adquirirse ni mediante [s6]
la experiencia ni mediante la instruccion». Son cousa de competencia (do
falante), non de habito, instruccion, adiestramento ou estimulo inducido
(non é cousa de «refuerzo, asociacion y generalizacion», p. 180)1.

Con todo, estas derradeiras notas, devélvennos por momentos a cues-
tion abordada aqui justamente o inicio. En efecto, dende os presupostos
epistemoldxicos chomskians, vimos que, para el, a natureza da mente, a
gramadtica, a xenética, e ainda o futuro da neurociencia, son drasticamente
«cartesidans». Nembargantes, como el mesmo di, a ciencia é moi terca. E
hoxe en dia a neurobioloxia semella ser «anticartesiana». Os avances na
neurobioloxia e na neurociencia, parecen ir contra o innatismo defendido
a ultranza polo noso autor. O corpo, enténdase emocions, sentimentos, ou
paixons, si que estd a xogar un papel moi importante na forxa do cofece-
mento. O corpo non é, precisamente, unha camara refractaria, non é un

38 Pese o cal, se 0 xogo de estimulos (experiencia), vai na direccién correcta, a sinalada, pode
ter una funcion e engadir un valor ou plus 4 adquision cognitiva. «Existen unas reglas, por
lo demas sencillas, en las que puede confiar alguien que desee construir las condiciones en
las cuales la curiosidad natural del nifio le llevara a adquirir el conocimiento de una lengua
o de cualquier otra materia. Ya he mencionado que, en general, cabe esperar que la memo-
rizacién de paradigmas, como la repeticion de patrones, acabe con las condiciones necesa-
rias para el aprendizaje. No obstante, hasta en este caso, se impone obrar con precaucion.
Un profesor creativo puede también, no me cabe duda, utilizar los paradigmas con éxito.
Puede emplearlos, por ejemplo, para demostrar los fascinantes principios que determinan
la estructura y la organizacion de esas regularidades, algo que puede resultar atractivo para
muchos niflos y que puede despertar, en vez de embotar [atrofiar] el interés que sienten
por la lengua. Por lo general, los nifios disfrutan con los juegos lingtiisticos, e incluso los
inventan de manera espontdnea. La gramatica tradicional puede brindar, si se emplea de la
forma apropiada, oportunidades y materiales de trabajo capaces de entusiasmar y ofrecer
incentivos para el aprendizaje» (DEII, 173).
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mero mecano, inxenio mudo, senon que se atopa absolutamente imbrin-
cado coa mente/ cerebro no proceso da xestion e construccion do conece-
mento. Tras o indicado polo Dr. portugués Antonio Damasio®, xa non se
pode ser cartesiano, nin en epistemoloxia, nin en antropoloxia filoséfica.

«;Como desarrollaron las especies complejas el sistema de razonamiento
inteligente? La nueva propuesta de El error de Descartes [1994] es que el sis-
tema de razonamiento se desarrollé como una extension del sistema emocio-
nal automatico, en la que las emociones cumplen las distintas funciones en
el proceso de razonamiento. Por ejemplo, las emociones pueden destacar la
importancia de una premisa y, al hacerlo, influir en la conclusién a favor de
dicha premisa. [2006]» !

Hai unha segunda reflexion a facer neste punto, ou derivada del. E é si
estes avances nos abren novas perspectivas, tamén, no campo da difusion
do cofiecemento, ou sexa, no proceso de aprendizaxe, na escolarizacion e
na educacion (infantil, media, superior). Porque, en efecto, todos sabemos
os efectos perversos que, sobre todo na era neoliberal e da globalizacién,
aquela «propaganda» da que fala N. Chomsky e fora empregada xa polos
norteamericanos, en base a perfidias truculentas britanicas, na I Guerra
Mundial, co paso do tempo, pasou de ser unha antigualla a un instrumento
moi refinado, sofisticado, para crear patréns de comportamento, encauzar
o pensamento libre, e xerar consumo (ideoldxico ou de calquer outro tipo,
como dixemos mais atras). O marketing ataca a forteza ou castelo do indi-
viduo pola sua via (aparentemente) mais feble (as emocions, as paixons,
os sentimentos). E doutrina sabida. Cidaddn-espectador, cidadan-consu-
midor. Hai que construir (si, construir) o suxeito pasivo (contradiccion s

39 Vid. DAMASIO, Antonio. El error de Descartes: la emocion, la razén y el cerebro humano. Tra-
duccién de Joandoménech Ros, Barcelona: Critica (Col. Drakontos Bolsillo, nim. 2), 2007*
«d (ed. orixinal xa citada). Outros textos do Dr. portugués A. Damasio, sobre a mesma pro-
blemética: En busca de Spinoza: neurobiologia de la emocion y los sentimientos. Traduccion de
Joandoménech Ros. Barcelona: Critica, 2005; Y el cerebro cred al hombre: ;Como pudo el cerebro
generar emociones, sentimientos, ideas y el yo?. Traduccién de Ferrdan Meler Orti, Barcelona:
Destino, 2010; La sensacion de lo que ocurre: cuerpo y emocion en la construccion de la concien-
cia. Traduccién de Francisco Paéz de la Cadena. Madrid: Debate, 2001.

40 DAMASIO, Antonio. El error de Descartes: la emocion, la razén y el cerebro humano, op. cit.,
«Volver al error de Descartes en el décimo aniversario de su publicacién», p. 3. O libro, co seu
desenrolo da teorfa do «marcador somatico», hai que lelo no seu conxunto. Foi publicado
no ano 1994 por este neurobidlogo de orixe portuguesa que traballa nos USA (University of
Southern California) e, cicais por isto, chama madis a atencién que Chomsky, tan preocupado
por estos temas, 6 menos nos papeis que manexamos, so faga unha alusion velada o «erro de
Descartes», como se dixo antes, sen mencionar a A. Damasio (vid. DE I, 118).
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nos termos) por todos os medios. Para iso estd a publicidade, os gabinetes
de relacions publicas, ese 1/6 de inversion (di) que as comparfiias-empresas
privadas (corporacidns) gastan s, exclusivamente, en propaganda. Fronte a
autonomia e a creatividade, hai que fomentar o consumo salvaxe e a apro-
piacion e acumulacion de bens (na meirande parte das ocasions, claro, inne-
cesarios). A cuestion é saber se, neste mesmo esceario, poden cambear as
tornas e se o coilecemento de estimulos emocionais pode reconducirse a un
mellor funcionamento da aprendizaxe lonxe da mercadotecnia. E un reto.
Polo tanto, e tendo en conta o que dixemos no punto 2° do 3° panel, a
proposito da aprendizaxe das linguas e o marco cognitivo en que se da éste,
debemos, sulifiar —o acepte ou non o propio autor no seu rico, complexo
e ainda paraddxico universo de pensamento— o moi ortodoxo cartesian
Chomsky, que implica as emocidns na fixacién dos blocos cognitivos, esta
a ser, realmente, anticartesian, ao non caer el mesmo, sepao ou non, no xa
famoso «erro de Descartes» (denunciado polo Dr. luso A. Damasio).

Epilogo

Estas son, en fin, as propostas dun home, que, por recoller alguns apelativos
que se aplica en ocasiéns, ou non dudaria en aplicarse a si mesmo noutras,
e que se insiren nestes nosos papeis, «ten a tendencia a pensar en voz alta»
(«Lengua, politica y composicion (1991)», p. 213), pero pertefiece a unha
clara «minoria vocal» («Comentarios ante la Comision del MIT acerca de
la ensenanza impartida en el centro (11 de noviembre de 1969)»), que reco-
fece «carecer de concision» («Lengua, politica y composicion (1991)», p.
229) (algo que funciona como control ideoldxico a hora de dar a cofiecer a
opinién propia nos mass media) e que tampouco lle importa que se empre-
gue contra el a frase que fixo célebre McGeorge Bundy, de ser un «salvaje
entre bastidores» («Lengua, politicay composicion (1991)», p. 236). En todo
caso, quen consideraba, en 1966, que se estaba consolidar «un siglo que se
pronostica americano» («Algunas reflexiones acerca de los intelectuales y
las escuelas (junio de 1966)»), sempre se mantivo a prudente distancia [n]
daquela «Atenas de Norteamérica» (p. 86), simbdlicamente Boston, consti-
tuida polo mundo do poder e das corporacidns.
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NO SECULO XIX PORTUGUES
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A nogdo de inconsciente faz parte da actual cartografia do espago interior. Ninguém
sabe do que se trata, nem onde reside. Todavia, acredita-se na sua existéncia de um
modo geral. O presente ensaio ocupa-se da histéria intelectual do assunto em Portugal
durante o século XIX. A natureza regional desta abordagem nao deverd ser diminuida
porque alguns dos protagonistas europeus do assunto foram portugueses. Pense-se,
por exemplo, no Abade de Faria, um pioneiro europeu do hipnotismo. Sdo analisados
trés aspectos da nogao de inconsciente: o inconsciente enquanto fonte da criatividade,
o inconsciente manipulével, e o inconsciente enquanto perfei¢io do psiquismo. Em
particular, serdo comentados os contributos do Abade de Faria, Candido de Figuei-
redo, Bettencourt Raposo, Miguel Bombarda e José de Lacerda para o assunto. Cada
um destes autores defende uma nogio de inconsciente rica e paradoxal.

Palavras-chave: inconsciente, consciéncia, histdria intelectual, século XIX

The notion of unconsciousness belongs to the current mapping of the inner space.
Nobody knows what it is or where it resides. However, one generally believes in its
autonomous existence. This essay deals with the intellectual history of the subject in
the Portuguese nineteenth century. The regional nature of this approach should not
be diminished because some of the European major proponents of this concept were
indeed Portuguese. One should consider, for instance, the Abbot Faria, a European
pioneer of the hypnotism. We analyze three aspects of the concept of the uncon-
scious: the unconscious as a source of creativity, the manipulable unconscious, and
the unconscious as a perfect state of the psyche. In particular, the contributions of
Abbot Faria, Candido de Figueiredo, Bettencourt Raposo, Miguel Bombarda and
José de Lacerda will be also analyzed. Each of these authors argues for a rich and
paradoxical notion of the unconscious.

Key-words: unconsciousness, consciousness, intellectual history, nineteenth century
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| Paris, Lisboa, india e Australia

Aproximava-se o final do século XIX quando Candido de Figueiredo (1846-
1925) publicou o romance Lisboa no Ano Trés Mil. Este famoso autor de
dicionarios, membro da Academia, conta o que se passou durante a visita
de um hipnotizador a Lisboa. O protagonista da sua obra epistolar foi a
uma sessdo sugestiva de um tal Angelo Das, doutor e conde. Os termos
utilizados pelo dicionarista e escritor (hipnotizador, vida sugestiva, sono
hipnético) podem surpreender, mas sdo rapidamente interpretados como
descrigdes de um fenémeno que havia sido anteriormente denominado
magnetismo, magnetismo animal, mesmerismo, fariismo e braidismo, e
que posteriormente passou a ser conhecido como hipnotismo. As pessoas
ainda hoje consultam terapeutas, psicologos, psicanalistas, psiquiatras e
outros profissionais em busca da resolu¢do de problemas de ordem afectiva,
cognitiva ou comportamental. O romance de Candido de Figueiredo tem
tudo para nio surpreender um leitor contemporaneo. Afinal, o narrador
parece procurar auxilio junto de um especialista do psiquismo humano. A
surpresa surge, contudo, quando se repara que isso de facto ndo acontece.
Nao estd em causa nenhum tipo de problema mental que precise de uma
viagem as memorias esquecidas do narrador e aos segredos do seu cora-
¢do emocional. O assunto nao ¢ de todo pessoal. O cliente do hipnotizador
ndo estd interessado nas suas proprias memorias, nem apresenta problemas
afectivos a resolver. Ele sabe que o Doutor Das o pode levar a conhecer todo
o passado e todo o futuro. Basta escolher a época histérica que se deseja
visualizar e manifestar essa preferéncia ao hipnotizador. Deste ponto de
vista, este romance de 1892 é exclusivamente uma obra de fic¢do. O cliente
do Conde pergunta-se com espanto, “Que deveria eu fazer durante o sono
hipnético? Ocorreu-me uma grande e legitima ambigdo: viver no futuro;
guindar-me ao vértice das civilizagdes vindouras, e estirar a vista por todo
o passado, abrangendo num lance de olhos todas as sociedades extintas e
todo o quadro ingente dos progressos humanos. Devia ser um momento
assombroso” (2003: 8).

Este texto merece reflexdo. A imagina¢do de Candido de Figueiredo é
um enigma da histdria intelectual oitocentista. Por que razdo o autor associa
técnicas de acesso ao inconsciente a épocas historias distantes no tempo? A
viagem ao inconsciente de uma pessoa através de técnicas hipnoéticas pos-
sibilita o acesso ao passado humano em geral, e ndo ao passado do proé-
prio sujeito hipnotizado, e o acesso ao futuro da humanidade, para além do
tempo de vida do cliente do hipnotizador. O inconsciente nio é visto como
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um repositério das experiéncias privadas de alguém mas como uma ins-
tancia do psiquismo humano com as propriedades que o escritor argentino
Jorge Luis Borges atribui ao dlefe num dos seus contos, um ponto de todos
os pontos, um ponto a partir do qual se pode ver qualquer outro ponto do
mundo, esteja ele no passado distante ou no futuro remoto. O hipnotizador
Angelo informa o seu cliente de que existem dificuldades técnicas para se
aceder a qualquer época histérica, mas que nio sdo muito grandes e deri-
vam apenas da disponibilidade de agenda da pessoa para as muitas sessoes
necessarias. Havendo tempo, sera possivel conhecer directamente qualquer
data no passado ou no futuro. Diz ele, “para ler toda a histéria do futuro,
seria mister um sono hipnético de muitos meses ou de muitos anos, e a
dificuldade acresceria o perigo” (ibid.). Compreendendo essas dificuldades,
o alter-ego de Candido de Figueiredo opta por uma data precisa do futuro,
o ano trés mil. No decurso da sessdo hipnotica, o sugestionado consegue
visualizar que nessa altura o pais mais poderoso do mundo serd a Australia
e que todas as pessoas da terra falarao uma sé lingua, o Volapiik. Sdo muitos
os aspectos interessantes desta fantasia literaria de 1892. A representa¢io
angustiada que um intelectual europeu finissecular faz sobre a decadén-
cia futura da Europa e o desaparecimento do seu proprio pais é digna de
nota. O mesmo pode ser afirmado a respeito do sonho utopico de todos os
homens falarem uma sé lingua, um sonho surpreendente num beletrista
portugués, porque a historia cultural lusitana nunca foi atormentada pela
diversidade linguistica, sendo este um assunto que se associa imediata-
mente a Europa Central. A utilizagdo da técnica do observador estrangeiro
para a critica social do final do século XIX é, talvez, o aspecto do texto cujo
passado é mais facilmente identificavel devido ao honroso paradigma das
Cartas Persas, de Montesquieu. Estes aspectos enquadram uma representa-
¢do do inconsciente humano que ¢ rica em surpresas.

O problema filosdfico é este: um leitor contemporaneo néo se reconhece
neste conceito de inconsciente. Parece faltar tudo o que ¢ relevante para a
defini¢do de inconsciente que se pode encontrar em qualquer obra de refe-
réncia da nossa época. Falta a ligacdo a vida pessoal; falta a determinacdo do
comportamento e a influéncia sobre os estados de satde do sujeito; falta o
siléncio do inconsciente e o papel que a linguagem desempenha na recupe-
ragdo desses dados quase inacessiveis e na interpretagio dos pequenos sinais
que apontam para essa instancia do psiquismo humano. O romance de Can-
dido de Figueiredo representa um inconsciente em tudo diferente: niao parece
ter ligacdo a vida pessoal; ndo determina o comportamento do hipnotizado;
ndo influencia o estado de satide; com a técnica correcta, tem muito a dizer;
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ndo depende da interpretacdo de sinais e, neste sentido, é mais silencioso do
que a nogdo de inconsciente da nossa época; ndo é decisivo na vida das pes-
soas porque estas podem viver sem aceder aos dados possibilitados pelo seu
proprio inconsciente. Esta pequena lista de diferengas causa surpresa, como
se disse. No entanto, este texto da tltima década do século XIX portugués s6
é surpreendente para nds; dificilmente causaria surpresa junto dos contem-
porineos do famoso dicionarista, escritor e tradutor. Alids, a obra é recor-
dada devido a critica social bem-humorada, aqui e ali mordaz, do Portugal
da época, lido do ponto de vista de um observador estrangeiro do futuro
remoto, e ndo devido ao seu contributo para a nogao de inconsciente. A falta
de surpresa de uns e a surpresa de outros sdo reveladoras das vicissitudes
desta nogao importante para a representacdo da mente humana.

A falta de surpresa de uns tem uma boa justificagdo. Recuando de
1892 para tras, até ao inicio do século XIX, encontram-se outras grandes
manifestagdes desta nocido de inconsciente. José Custodio de Faria, uni-
versalmente conhecido como Abade de Faria (1746-1819), propde uma
concepgdo semelhante na sua obra Da Causa do Sono Liicido, ou Estudo
da Natureza do Homem, publicada em Paris, em francés, em 1819. Para
o Abade de Faria, um portugués natural de Goa, na India, o sono ltcido,
que considera uma forma aperfeicoada do sonambulismo natural, tem a
propriedade de desenvolver nos hipnotizados “conhecimentos sublimes,
que ndo tinham jamais adquirido pelo estudo e que, além disso, abarcam
todo o espago de tempo e de lugar; ou seja, o passado, o futuro e todas as
distincias. E certo que esses conhecimentos sdo muitas vezes misturados
com erros graves, mas nio deixam de atingir também em certas ocasides
verdades constantes” (IL.1). Os epoptas do Abade de Faria, um neologismo
que ele usa para designar aqueles que véem tudo de forma manifesta (II.2),
tém uma intui¢do que é “uma frui¢do simultdnea de fungdes semelhantes
as dos cinco sentidos e para além deles, sem entraves de qualquer distdncia
de tempo e de lugar. Significa que ela abarca todas as propriedades do corpo
acessiveis ao homem e muitas outras que lhe sdo inacessiveis, sem que o
passado, o futuro e a distdncia coloquem qualquer obstaculo” (I1.10). Como
se vé, o livro parisiense, apartado por mais de sete décadas do livro lisboeta,
oferece uma nogdo semelhante de inconsciente. Esta instancia da vida men-
tal possibilita dados que ultrapassam em muito o tempo de vida de cada
pessoa que ¢ ‘magnetizada, ‘sugestionada’ ou hipnotizada. As dificuldades
de aceder a esses dados sao igualmente pequenas. Faria alude a uma mis-
tura de verdades e de erros, mas o seu pensamento ¢é claro ao afirmar que
ndo ha obstaculos nesse acesso.
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Para se compreender a natureza excepcional que este livro atribui a
instancia animica, que retrospectivamente se poderia considerar uma das
primeiras representacdes da no¢do de inconsciente, é necessario elencar as
propriedades que Faria vé nela. Candido de Figueiredo, interessado profis-
sionalmente nos estudos linguisticos, ndo sublinha o trabalho da lingua-
gem no acesso @ memoria profunda. O seu hipnotizador realiza gestos com
mestria: “sem pronunciar uma palavra mais, sentou-se defronte de mim
... Abriu as maos e espalmou-mas nas regides temporais, obrigando-me
a fixar os olhos no seu olhar, vivo, penetrante e a0 mesmo tempo imdével”
(ibid.). O Conde limita-se a dar um comando verbal para que o hipnotizado
escreva tudo o que vé. O papel diminuto da linguagem no acesso ao incons-
ciente é compensado pela utopia futura de uma lingua comum a todos os
povos da terra. Para o Abade de Faria, o magnetismo hipnético manifesta
o dom pentecostal das linguas. Para ele, os epoptas tém alegadamente a
capacidade de compreender linguas estrangeiras que ndo estudaram, e a
capacidade complementar de ler o pensamento dos outros, na condi¢do de
ser estavel (II1.9). Faria e Figueiredo apoucam o papel instrumental da lin-
guagem como via de acesso ao inconsciente mas compensam esta limitagao
com referéncias a utopia da superagido das diferencas linguisticas entre os
povos e as pessoas. Entre um e o outro hd uma diferenca subtil. O dom das
linguas que o primeiro julga ver nos seus epoptas, com tragos evangélicos
6bvios, é transformado pelo segundo num assunto meramente humano:
os povos do futuro falardo a lingua artificial de Johann Martin Schleyer
(1831-1912).

Pequenas diferencas surgem também a respeito dos correlatos da visu-
alizagdo hipnotica. O Abade de Faria ndo limita os poderes do sono hip-
nético ao que existe, esteja no passado ou no futuro, mas entra no campo
modal do que poderia existir e ndo chega a existir de facto. Este trago é sur-
preendente. Diz ele: “o ouvido, por exemplo, ndo pode escutar aquilo que
néo se diz; mas nos epoptas escuta o que foi dito outrora e o que se dird um
dia. No entanto, hd também ocasides em que ouvem o que nunca foi dito e
o que nunca se dird jamais” (III.4). Figueiredo, como se viu, aceita que os
hipnotizados acedam a todo o passado e a todo o futuro, no sentido em que
sd0 coisas que ja existiram ou que existirdo realmente. Nao é equacionado
o problema modal de o futuro poder ser diferente; o hipnotizado vé um
futuro que existe assim como o presente também existe e o passado ja exis-
tiu. Faria, pelo contrario, outorga aos seus clientes em estado de sono licido
a capacidade de poder visualizar os possiveis, mesmo que nunca acontecam
realmente. Sublinhe-se novamente este ponto, nas suas proprias palavras:
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“il est aussi des occasions ou ils écoutent ce qui n'a jamais été dit, et ce qui
ne se dira jamais”. Figueiredo limita a ideia vertiginosa de se poder aceder
ao campo infinito do possivel fazendo com que o seu hipnotizado s6 veja o
que existiu ou existird realmente, e ndo o que poderia ter existido, mas nao
existiu, e 0 que podera existir, mas que nunca existira.

A linguagem e a possibilidade, ha que acrescentar a compreensio que
uma pessoa tem das outras. A relacdo entre hipnotizador e hipnotizado
parece descrever o acesso completo de uma pessoa as memorias de outra
pessoa. Estes dois autores do século XIX portugués equacionam o problema
de modo muito diferente. Angelo Das nio acede as memérias pessoais do
cliente que o procura, e este, por sua vez, ndo intui o que as pessoas do
futuro sentirdo. Os epoptas de Faria, pelo contrario, sdo descritos como
possuindo o dom da intuicdo ilimitada dos estados de espirito a sua volta.
O concentrador ou hipnotizador ndo tem, por sua vez, o dom da intui¢do
sobre o concentrado ou sobre o cataléptico. (Faria recusou as designagoes
de magnetismo animal, fluido magnético e magnetizador, propondo as de
concentration, concentrateurs e concentrés.) O que o Abade afirma sobre a
capacidade de clarividéncia, ou intui¢do total sobre as emogdes e os pensa-
mentos de outras pessoas, ndo ¢, pois, imitado por Figueiredo. O viajante
no tempo futuro niao tem o dom de intuir o que se passa no coragio das
pessoas que encontra, limitando-se a falar com elas e a ler a sua correspon-
déncia. O hipnotizador ndo tem o dom da intuigdo, tal como o concentra-
dor de Faria.

Apesar destas pequenas diferencas, vé-se que Candido de Figueiredo
baseou o seu romance fantdstico numa tradi¢io muito velha sobre os ale-
gados poderes do inconsciente humano. Na ultima década do século XIX,
este romancista contribuiu para limitar o inconsciente aos seres humanos
e ao conjunto das coisas que existem ou existirdo de facto. O processo que
medeia entre estas sete décadas pode ser interpretado como uma tendén-
cia para privatizar o inconsciente, localiza-lo com precisio em pessoas
concretas que vivem vidas auténomas. Esta privatizacio do inconsciente
acompanhou uma idéntica privatizagido da consciéncia. Afinal, se o Abade
acreditava que os epoptas tém o dom da intuicido do que se passa na mente
de outras pessoas, a consciéncia humana nio é totalmente subjectiva do
seu ponto de vista. Alguém podera sentir o que outra pessoa esta a sentir.
Esta possibilidade era totalmente inaceitavel pela ciéncia do final do século
XIX. Faria rir autores como Bettencourt Raposo ou Bombarda. Neste sen-
tido, aconteceu uma privatiza¢ao de todo o edificio mental, seja consciente,
seja inconsciente. Passou a ser inconcebivel que estes aspectos da mente
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humana possam unir diferentes pessoas. Faria, como é evidente, ndo € o ini-
cio desse processo. Sera possivel encontrar na tradigdo cientifica europeia,
para ndo mencionar a filosofica ou a religiosa, manifestagdes anteriores da
curiosidade a respeito da alegada capacidade de existir uma intui¢ao ilimi-
tada sobre os estados animicos das outras pessoas.!! Serd também possivel
identificar muitos exemplos de teorias que irmanam o psiquismo humano
a um psiquismo mais alargado, como o pampsiquismo antigo, moderno e,
até, oitocentista (e.g. a teoria da vibragao universal de Miguel Bombarda).
Figueiredo ndo ¢, por seu lado, o ponto final dessa tendéncia; é um ponto
intermédio, que auxilia a compreender como é que uma no¢iao muito vasta
foi diminuindo o seu escopo progressivamente. E agora evidente por que
razdo a surpresa dos seus contemporaneos se limitou a critica social do
romance, mas néo parece ter incluido os tragos com que o autor caracte-
rizou o sono hipndtico ou as técnicas de acesso a paradoxal memoria do
futuro.

O inconsciente, a linguagem, a intui¢éo e a visualiza¢do sao faculdades
ou instdncias da mente humana. Viu-se como estes dois autores relacionam
algumas destas instancias entre si. A relagdo entre o inconsciente e os esta-
dos conscientes, determinando ou nio a vontade consciente e o comporta-
mento, é um aspecto decisivo da no¢do hodierna. A tradi¢do em que Faria
e Figueiredo se inserem incluia uma relagdo especial entre o inconsciente
e o estado de saude. O Abade menciona muitas vezes a capacidade de o
estado hipnético curar por si mesmo as doencas de que padece o hipno-
tizado. Havendo um auxilio exterior, essa cura serd muito mais rapida e
eficaz; ndo havendo esse auxilio, as caracteristicas do inconsciente determi-
nam o estado de saude da pessoa. O sono licido de Faria parece amplificar
as capacidades curativas do sono normal: “esta fora de duvida que, se uma
doenca, por mais grave que seja, for acompanhada pelo sono lucido, tera
sempre todas as facilidades que convém a esse estado benéfico para ser tra-
tada sem nenhum auxilio externo” (I11.). Faria acrescenta imediatamente o
que justifica o poder curativo do sono lucido. O inconsciente parece uma
manifestagdo da sabedoria da natureza no ser humano. Diz ele, “através
deste meio, a natureza conserva ainda no doente todos os direitos mater-
nais para o curar, se for auxiliada por um guia habil” (II1.8).

1 Veja-se, por exemplo, como Boyle, um dos protagonistas cientificos mais famosos da Royal
Society of London, investigou esta estranha hipdtese, em Michael Hunter, ed., The Occult Labo-
ratory: Magic, Science and Second Sight in Late 17th-Century Scotland (Woodbridge, The Boy-
dell Press, 2001). Kant da sinal de um interesse semelhante, muito critico, alids, no seu Sonhos
de um Visiondrio Explicados pelos Sonhos da Metafisica (1766).
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Estdo aqui vérios aspectos da nogio de inconsciente que ndo irdo desa-
parecer tdo cedo. O primeiro deles é o de que o inconsciente é benéfico por
si mesmo. Numa tradi¢io médica completamente diferente da tradigdo reli-
giosa do Abade de Faria e da tradigdo literaria de Candido de Figueiredo,
haveremos de reencontrar esta ideia na observagdo de Miguel Bombarda
quando afirmou que a consciéncia é um acidente, é um obstaculo desagra-
davel, e quando deu a entender que todos os seres humanos seriam muito
mais felizes se vivessem sern consciéncia, isto é, de forma automatica, de um
modo literalmente inconsciente.

Um segundo aspecto tem a ver com o equilibrio entre as diversas facul-
dades ou partes da estrutura da mente humana. A alusdo do Abade de Faria
aos direitos maternais da natureza (“la nature conserve encore sur le malade
tous ses droits maternels pour le soigner”, II1.8) denunciam um mal-estar
em relagdo a actividade consciente e voluntaria das pessoas, como se o peso
das decisdes livres que se tomam ao longo da vida danificasse, de algum
modo, o estado de satide das préprias pessoas. E curioso ver como tradi-
¢Oes tdo diferentes sobre o inconsciente compartilham uma visdo comum.
A recomendacio que estas tradi¢cdes fazem é a de que é melhor viver a dor-
mir, apoucando sempre que possivel a esfera da decisdo consciente. Esta
recomendagdo acabou por influenciar a percep¢ao comum, entendimento
que se manifesta, por exemplo, no conselho para ter uma boa noite de sono
antes de decidir assuntos importantes. Esta forma de olhar para a activi-
dade consciente denuncia um incémodo em relacio a vida acordada, uma
angustia em relagdo as decisoes que se tém de tomar. A segunda metade do
século XIX, pela mio dos médicos psiquiatras e dos publicistas que apoia-
vam a interpretagdo materialista das relacdes entre o cérebro e a mente,
ird levar as ultimas consequéncias este mal-estar em relacdo ao compor-
tamento livre, defendendo a tese de que a consciéncia é impotente para
influenciar as decisdes dos individuos, agindo estes por determinag¢do com-
pleta do inconsciente.

Um terceiro aspecto tera um futuro rico e preocupante. Trata-se da
capacidade de direccionar o inconsciente, de aproveitar de algum modo as
suas virtudes. O Abade de Faria foi um dos primeiros autores a reparar no
papel do guia habil na descida ao estado sonambulico, magnético, concen-
trado ou hipnético. Este guia hébil poderd auxiliar a natureza a curar uma
enfermidade, como afirma com optimismo; Figueiredo sublinha, por sua
vez, 0 acesso a informagdo que poderd ser usada para satisfazer interes-
ses benéficos ou de outra natureza. Numa obra de critica social, o mundo
do ano trés mil serve de comparagao com os anos noventa do século XIX.
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Como ¢ evidente, se é possivel conhecer o ano trés mil, por maioria de
razdo serd possivel saber o que se passard meia dizia de anos no futuro de
alguém, podendo usar-se essa informacdo de modo eventualmente preju-
dicial. A possibilidade de determinar inconscientemente o comportamento
de alguém e de realizar, em consequéncia, objectivos menos nobres, faz
parte da historia rica e atribulada desta nogao.

I Uma Descoberta Popular e Académica

Estes dois autores, ja pouco conhecidos, sdao exemplos do modo como a
nogéo de inconsciente se foi constituindo ao longo do século XIX portu-
gués. Os seus contributos para a precisido deste conceito sdo muito rele-
vantes porque apontam para uma parte da mente humana cuja existéncia
se suspeitava hd muito tempo. Mais, sdo indicios de que a mente humana
tem uma estrutura, e que, precisamente por isso, ndo pode ser um efeito
secundario desprezivel da actividade do cérebro. Tomando o exemplo
destes autores, sio muitas as perguntas que se podem colocar a respeito
da histdria intelectual deste conceito: como é que se descobriu esta parte
importante da actual representagdo da mente humana? Como ¢é que surgiu
este conceito tdo importante para a avaliagdo que o Direito faz do compor-
tamento humano? Em que época é que se reparou no assunto?

Estas questdes sdo muito grandes e ¢é dificil responder com detalhe a
cada uma delas. A nogéo de inconsciente é hoje tdo importante que muitas
areas do saber a reclamam: ela estd presente na Medicina, na Psicologia,
no Direito e na Filosofia. Para além destas dreas, outras existem que recla-
mam o conceito e o utilizam amplamente, de modos menos 6bvios. Alguns
bidlogos pensam que é importante que esteja na explicacdo dos padroes
das formas bioldgicas e em certos comportamentos animais. Na Ciéncia da
Computagido o mesmo acontece, porque esta tenta simular estruturas cog-
nitivas em sistemas técnicos que ndo sentem o que quer que seja, e que sio,
por conseguinte, literalmente inconscientes. Todas as ciéncias que chocam
de frente com o problema da criatividade humana também tém de identifi-
car a certa altura a fonte de onde promanam as ideias novas.

Como se vé, 0 assunto é muito vasto. A no¢io de inconsciente comecou
a ser investigada muitas décadas antes de Freud. Existe hoje uma ideia clara
de como a nogao se estruturou, gragas aos trabalhos de Lancelot Law Whyte
(1960), Henri Ellenberger (1970), de Alison Winter (1998) e de Frank Tallis
(2002), entre outros. O caso portugués é menos conhecido e, ndo fora o
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protagonismo do Abade de Faria em Franga, pareceria completamente mar-
ginal. Esta perspectiva s pode derivar de um conhecimento insuficiente
do detalhe do contributo portugués para a nogdo de inconsciente. E ver-
dade que muitas destas ideias atravessavam toda a Europa ocidental; o caso
portugués revela, contudo, duas caracteristicas muito acentuadas. A pri-
meira é a quantidade elevada de autores que escreveram sobre este assunto,
em ndmero que indicia uma grande curiosidade pelo tema. A segunda ¢é
a rapida aplicagdo do conceito a situagdes concretas, nomeadamente nos
relatorios médico-legais (Bombarda, Julio de Matos), na interpretagdo de
aspectos do fendémeno religioso (José Alfredo Mendes de Magalhdes), e
na formulagdo de teorias completas do psiquismo humano (Bettencourt
Raposo, José de Lacerda, etc.).

Infelizmente, boa parte destes autores sio desconhecidos do publico
culto. A estrela de Freud teve uma luz tdo intensa que eclipsou muitos auto-
res anteriores, incluindo os portugueses. Em Portugal existiu um grande
nimero de autores que, dentro e fora das universidades, publicaram obras
sobre aspectos da mente humana, contribuindo assim para a descoberta da
nogéo de inconsciente. Ao longo do século XIX, varios autores continua-
ram o legado do Abade de Faria. Pense-se em autores como Augusto Soares
Ramalho, que dedica ao assunto a sua dissertagdo inaugural em Medicina,
com o titulo Os Sonhos: Estudo de Psicofisiologia (1881); Joaquim Martins
Teixeira de Carvalho, que publicou em 1888 uns Estudos sobre Sugestdo e
suas Aplicagdes. I. Terapéutica Sugestiva; nesse mesmo ano, o médico ago-
riano Gil MontAlverne de Sequeira publica o seu Hipnotismo e Sugestdo,
um livro que teve duas edi¢oes, em 1888 e em 1889; o médico Hipolito
Francisco Alvares dedicou a sua dissertacio inaugural do final do curso
médico a questdo O Que é o Hipnotismo? Suas Aplicagdes, Vantagens e Peri-
gos (1889); o conego Manuel Anaquim publicou A Moderna Questdio do
Hipnotismo (1895) e, poucos anos depois, O Hipnotismo (1906); o médico
José Caetano de Sousa e Lacerda, que introduziu em Portugal a questdo da
neurastenia, interessou-se pelo inconsciente na série de artigos com o titulo
comum de Hipnologia, que publicou em 1897 nos Arquivos de Medicina; o
pedagogo Manuel Ferreira-Deusdado e o médico J. Bettencourt Ferreira
exploraram as ligacdes possiveis entre a educagdo e o hipnotismo no seu
livro conjunto A Sugestdo Hipnética na Educagdo (1897).

O interesse que estes autores de Oitocentos criaram foi tdo grande que
haveria de continuar durante as primeiras décadas do século XX. Os auto-
res académicos ndo se esqueceram do assunto. Anténio Caetano Freire Egas
Moniz, futuro Prémio Nobel da Medicina, interessou-se por ele, publicando
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As Novas Ideias sobre o Hipnotismo (Aspectos Médico-Legais), na Revista da
Universidade de Coimbra (1914), e uma monografia célebre sobre O Abade
de Faria na Historia do Hipnotismo (1925). Egas Moniz é o exemplo perfeito
de como as tradi¢des popular, filosofica e médica a respeito do inconsciente
se estimularam mutuamente. Alberto Pimentel, Filho, equaciona a nog¢do
de subconsciéncia nas suas licdes de Psico-Fisiologia (1916), e Faria de Vas-
concelos dedica uma parte importante das suas Ligées de Psicologia Geral a
questdo do inconsciente (1925). A recep¢ao de Freud em Portugal aumen-
tou o interesse pelo assunto, iniciando uma tradi¢io intelectual muito dife-
rente da oitocentista.

O espirito do movimento intelectual do século XIX foi, talvez, mais
aproveitado por autores populares. No grande ntimero destes autores, des-
tacam-se figuras como Anténio Bagam Correia, que publicou uma pequena
biblioteca sobre estes assuntos, nomeadamente O Segredo do Poder. Mag-
netismo Pessoal e Hipnotismo (1910), Como Vencer Pela Nossa Vontade:
Curso de Magnetismo Pessoal, Influéncia a Distancia e Terapéutica Mag-
nética Sugestiva (1926), e ja mais tarde, mas ainda com mentalidade oito-
centista, Hipnotismo e Sugestdo (1935). Anténio Gongalves Leitdo publica
varios titulos dedicados ao hipnotismo, em 1913, 1917 e 1918. No inicio
da Republica, José Pestana publica A Sugestio e o Hipnotismo na Medicina
(1917). A estes autores, muitos outros haveria que acrescentar. Os cultiva-
dores do ocultismo espirita no pais também tinham muitas coisas a dizer
sobre o inconsciente, autores hoje pouco conhecidos, como Jodo Antunes,
O Hipnotismo e a Sugestdo (1912), A Hipnologia Transcendental: O Hipno-
tismo e a Sugestdo (1913), O Espiritismo (1914), A Psicologia Experimental
(1917); Afonso Acacio Martins Velho, O Magnetismo: Curso Completo de
Magnetologia Experimental: A Terapéutica Magnética e as Possibilidades da
Hipno-Magnetologia (1913); Augusto de Castro, com o seu Tratado de Cién-
cias Ocultas: Sonambulismo, Espiritualismo, Espiritismo e Grafologia, Inves-
tigagoes Cientificas sobre Trabalhos de Charcot, Liebault e Bernheim (s/d); e
Anténio Lobo Vilela, Palingénese (1930) e Hipéteses Metapsiquicas (1940).
Muitos mais havera que acrescentar a este pequeno inventario.

Il A Perfeicao Humana é Inconsciente

Estes autores populares nao tinham nenhuma teoria derradeira sobre o
inconsciente nem sobre a arquitectura da mente humana. O seu assunto
ndo era, de um modo geral, a compreensdo da mente humana. Muitos deles
recusaram a elabora¢do de uma teoria e contentaram-se em descrever as
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suas impressdes e os casos paradigmaticos da alegada influéncia do incons-
ciente. O padrio geral ¢ este: é possivel através de técnicas de manipula-
¢do da atengdo chegar a estados profundos da estrutura da mente humana.
Todos estes aspectos sdo importantes: a recusa de uma teoria; o dominio de
uma parte da mente humana através de técnicas que se foram apurando ao
longo do tempo; e a nogdo de que todas as partes da mente humana estao
interligadas, e que, por exemplo, manipulando a aten¢do, uma das estrutu-
ras da consciéncia humana, é possivel aceder a registos da memoria muito
profundos, e determinar, dessa forma, alguns comportamentos futuros e
estados de saude.

O ponto alto destas investigacdes pioneiras sobre o inconsciente encon-
tra-se na defesa surpreendente da tese de que toda a humanidade seria
muito mais feliz, muito mais produtiva e muito mais inteligente se vivesse
de forma totalmente inconsciente. Estas ideias sdo curiosas, e é necessa-
rio adoptar a perspectiva correcta para as compreender. Muitos autores do
século XIX portugués iniciaram um combate intelectual terrivel contra a
ideia de que os seres humanos sio livres e responsaveis pelo seu compor-
tamento. O centro do seu ataque foi a nogdo de consciéncia. A pergunta
que os ocupava era esta: qual é o papel que tem a consciéncia humana na
determina¢do do comportamento? A resposta que eles encontraram tem
directamente a ver com a no¢éo de inconsciente.

Pedro Anténio Bettencourt Raposo (1853-1937), um médico com
vocagio filosdfica e literaria, publicou na importante revista O Positivismo
o artigo “O Espirito: Primeiros Tracos” (1878-1879). Trata-se de um pro-
grama completo para compreender a mente humana, sobretudo a parte
mais dificil, a mente acordada, vigilante e consciente.

O programa de investigagdo sobre a mente humana de Bettencourt
Raposo propde o seguinte: “Nao hd espirito, ha impressoes. Estas, e s elas,
sdo ideias, sdo consciéncia, memoria, imaginac¢do, vontade, etc. ... como a
impressao ¢ movimento ... no chamado espirito ndo ha sendo movimento”
(1878-79: 430). Como se Vvé, a estratégia intelectual para compreender a
totalidade da mente humana, aqui representada pela palavra ‘espirito,
baseia-se no processo perceptivo. Bettencourt Raposo procura tragar o
percurso que medeia entre as impressdes sobre os 6rgdos dos sentidos até
a actividade mental mais complexa. Para o autor de Sono: Tragos Gerais da
sua Fisiologia (1880), a vida mental humana resume-se ao percurso que vai
das impressdes sobre os sentidos até ao cérebro, num movimento vibratdrio
de propagacdo de sinais. Se esse movimento vibratdrio ndo para nunca e
abrange as varias areas do cérebro, entdo a consciéncia nao serve para nada.
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Esta é apenas um efeito secundario da actividade do cérebro, um efeito sem
influéncia causal no comportamento humano.

Repare-se que o assunto é a vida mental tal como ela se manifesta na
consciéncia. Poder-se-ia perguntar, precisamente, qual é o critério para se
afirmar que existe de todo uma mente em geral, ou até mesmo sé a parte
vigil dessa mente? O assunto pode ser ilusério. No mundo do Doutor Bet-
tencourt Raposo hd muitas ilusdes e a dentincia das mesmas. Com mais
uma ilusdo, nio se alteraria nada de significativo. Bettencourt Raposo
choca de frente com um problema que tera um grande desenvolvimento
durante o século XX, nomeadamente o critério de Turing para defini¢ao
do que pode ser considerado ‘pensar, ‘mente, e ‘consciéncia. Bettencourt
Raposo procurou um modo de abalar o facto absoluto de as pessoas sen-
tirem que sentem: “afirmamos que temos espirito porque sentimos que o
temos, ou, o que vale 0 mesmo, porque o espirito se sente a si proprio, tem
consciéncia de que existe, como também tem consciéncia de que tem cons-
ciéncia” (1878-79: 431). Esta ¢ a relagdo que cada um tem com a sua propria
consciéncia. Mas como é que se sabe que as outras pessoas sdo igualmente
conscientes? E ndo apenas as pessoas: como ¢ que se sabe onde comega a
vida mental no conjunto dos animais? Bettencourt Raposo nao sabia, tal
como se continua a nio saber, responder a este tipo de questdes. Para ele,
¢ insatisfatério concluir que a evidéncia da consciéncia deriva das impres-
sOes sobre os sentidos; além disso, ndo se pode basear numa verificagdo de
reacgdes exteriores dos corpos de outras pessoas e dos animais porque, da
falta de reac¢des, ndo se pode concluir nada sobre o sentir consciente. A
vontade, poder de iniciativa ou espontaneidade, ndo pode ser critério da
consciéncia porque também depende do facto de ser sentida. Se se alar-
gar o problema a todos os seres vivos, tem-se uma dificuldade sem solugiao
porque nio se sabe identificar o inicio da vida mental na histdria da terra e
dos animais. O mundo do Abade de Faria ficou completamente para trds;
passou a ser impensavel.

Até este momento, Bettencourt Raposo dd ao seu leitor problemas bem
equacionados, apesar de nao ter solu¢ido para nenhum deles. O que é ina-
ceitével é a sequéncia de ideias que desenvolve em consequéncia destes pro-
blemas. Como Bettencourt Raposo nio conseguiu resolver o problema das
outras mentes e do critério da identifica¢do da consciéncia nos seres vivos,
e como sabe que isso é absurdo porque, obviamente, as outras pessoas tém
consciéncia e os animais também parecem ter, acaba por negar a consciéncia
na experiéncia imediata que cada um tem dela. O seu projecto torna-se o da
“demonstra¢do da ndo existéncia dos chamados actos do espirito” (1878-79:
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431). A vida mental passa a ser, deste ponto de vista, “uma hipdtese essen-
cialmente desnecessaria” (ibid.). Esta-se em presenca da mais famosa teoria
sobre o papel da mente na ordem natural que a segunda metade do século
XIX produziu: o epifenomenismo da consciéncia.

Nio se compreende, porém, como é que Bettencourt Raposo justifica
que a natureza se tenha dado ao incémodo de produzir uma estrutura men-
tal, que é constante e nao desaparece na vida pessoas, que é universal e que
todas as pessoas tém, mas que alegadamente néo serve para nada. O autor
de Tentando as Asas (1888) estava tdo convencido de que a consciéncia é
um efeito secunddrio sem importancia da actividade do cérebro que nunca
chegou a reparar de todo na questdo filoséfica. Afinal, se ndo serve para
nada ter consciéncia, por que razdo é que ela existe de todo? Sem resposta
para esta questdo, a estratégia argumentativa de Bettencourt Raposo para
garantir que a consciéncia desaparece do seu lugar cimeiro na vida mental
humana passa pela dentncia da sua irrelevancia. Este é o 4&mago da tese
epifenomenista: a consciéncia existe mas néo serve para nada.

A critica de Bettencourt Raposo ao comportamento livre ajudou, con-
tudo, a que se pensasse no papel do inconsciente. Sao muitos os factos que
o autor dos Estudos Filosdficos e Fisiolégicos sobre a Vida e Algumas das
suas Manifestagoes (1877) inventaria para afirmar a existéncia de uma vida
mental inconsciente. Eis alguns. As impressoes sobre a medula nao sao
conhecidas pelo cérebro. As impressdes sensoriais desaparecem depois de
um periodo de tempo, mas o movimento celular a que deram origem nio
desaparece, o que significa que o cérebro continua a trabalhar esses dados
sem que deles a pessoa tenha consciéncia. Afirma Bettencourt Raposo que
“a impressdo que fora consciente deixou apds si uma impressdo mitigada
inconsciente” (1878-79: 439). Como o cérebro nunca estd em descanso,
nem durante a vigilia, nem durante o sono, a actividade cerebral de que se
ndo tem consciéncia estd na origem dos sonhos e, em casos especiais, das
alucinagoes. A informagio que é recebida pelo cérebro para além dos limia-
res da percep¢do constitui um outro exemplo de actividade cerebral incons-
ciente. A periferia do campo visual é, por exemplo, uma zona que continua
a receber impressoes sensoriais, s6 que delas ndo se tem consciéncia.

O critério que o autor de Sonetos (1936) toma para separar as impres-
sbes que se tornam conscientes das que ndo se tornam conscientes é a
intensidade do movimento e da vibragdo: “para que haja consciéncia, é
preciso ... que os movimentos materiais tenham certa intensidade ... as
acgdes menos enérgicas tomardo parte na impressdo, como ndo poderia
deixar de ser, mas parte ndo consciente” (1878-79: 54). Bettencourt Raposo
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avanca com uma classificacdo dos vérios tipos de impressdes. Existem as
impressOes sensoriais que se tornam conscientes, as revivescentes, como as
memorias que sdo recordadas devido a algum movimento celular no cére-
bro, as arquivadas, que se associam a determinadas células para registar
eventos determinados que podem mais tarde ser recordados, e as incons-
cientes, que influenciam o comportamento mas de que o sujeito ndo tem
consciéncia. Esta tipologia anuncia as futuras classificagdes de consciente,
subconsciente e inconsciente. Como ¢é evidente, Bettencourt Raposo nao
explica por que razao as impressdes especialmente energéticas se tornam
conscientes; afinal, hd na natureza movimentos muito mais energéticos e
violentos do que os que acontecem no cérebro humano, e nao é devido a
isso que tém consciéncia. O problema da prova também néo é abordado:
como se prova que o trabalho inconsciente realizado pelo cérebro é menos
energético do que o trabalho consciente? Afinal, se muito do trabalho cere-
bral ¢ inconsciente, como é que se prova que é menos energético do que o
trabalho cerebral que dd origem a consciéncia? Qual é a diferenca entre a
alegada energia da vigilia e a alegada falta de energia do sono durante os
periodos hipnagdgicos entre esses estados?

Reparar neste enigma e, sobretudo, tentar soluciona-lo era coisa que
ndo interessava de todo a Bettencourt Raposo, tal como néo interessava a
Augusto Rocha, a Candido de Pinho, a Miguel Bombarda, a Julio de Matos,
a Alves Correia e a todos aqueles que os fildsofos mais conservadores da
época, como Manuel Pinheiro de Almeida e Azevedo e José Maria Rodri-
gues, classificavam de materialistas. Ndo interessava porqué? Todos estes
autores estavam completamente obcecados pelo problema filoséfico da
determina¢do do comportamento humano, assunto conhecido na altura
como o problema do livre-arbitrio, e que hoje se reconhece debaixo do
rétulo do problema do determinismo e da liberdade. Os rétulos podem ser
diferentes mas o que sempre esteve em causa foi o que faz com que cada
pessoa decida de um modo ou de outro, faca isto ou aquilo. O que é que
determina o comportamento humano? A resposta de Bettencourt Raposo
é clara: “o motor dos nossos actos sdo as nossas impressoes, os estados do
nosso sistema nervoso, sem o intermédio estranho, e muito menos inter-
meédio arbitrério e livre” (1878-79: 67).

Se a consciéncia nio joga o papel de intermedidrio entre as impres-
sOes recebidas pelos sentidos e as accdes que as pessoas realizam, ha uma
continuidade imediata entre as impressdes e os comportamentos. No meio
ndo hd nada. E claro que parece haver: parece que hé vontade, que existe a
iniciativa propria, que ha criatividade, que ha espontaneidade e liberdade,



172 MANUEL CURADO

que as pessoas tém desejos proprios e intengdes. A lista do que pode ocupar
o lugar do intermedidrio é grande, mas resume-se em duas palavras: mente
consciente. SO que, como se viu, para Bettencourt Raposo, esta existe mas
nio desempenha nenhum papel. A dentincia sistematica da impoténcia da
consciéncia tornou-se o melhor argumento de apoio a existéncia de uma
instdncia mental inconsciente. O que aparta uma instancia da outra é ape-
nas a hipotética e ndo demonstrada intensidade da vibragdo. Ao afastar a
consciéncia, Bettencourt Raposo fica com o mesmo processo de propaga¢iao
dos sinais celulares, com a excep¢io de que ndo é consciente: “assim como
as impressdes conscientes podem tornar-se inconscientes, assim também
a memoria pode ser inconsciente, isto é, podem as impressoes reviver sem
que se tornem conscientes” (1878-79: 443). Estas impressdes que podem
reviver sem que se tornem conscientes constituem a vida mental incons-
ciente. O distinto médico tentara defender o automatismo total do trénsito
inconsciente das impressdes até aos comportamentos. Contudo, como o
processo ¢ inacessivel a consciéncia, e como tem uma vastiddo que ultra-
passa a capacidade racional dos seres humanos, segue-se que a ignoran-
cia sobre a actividade inconsciente serd interpretada, para todos os efeitos,
como criatividade do proprio inconsciente. Nao se sabe como é; acredita-se
que funciona sem influéncia da mente consciente porque esta é alegada-
mente irrelevante; interpreta-se o que se sabe e o que ndo se sabe como pro-
cesso inconsciente; em conclusdo, atribui-se ao inconsciente o privilégio de
determinar toda a vida mental. Este argumento resume o pensamento de
Bettencourt Raposo. E digno de nota que um autor tdo perspicaz ndo tenha
reparado que este argumento ¢ inaceitavel.

A razdo para este resultado encontra-se na atrac¢ao que este autor tinha
pelas vantagens de uma visdo do mundo em que a consciéncia ndo desem-
penha nenhum papel util, podendo, até, ser prejudicial. As consequéncias
desta teoria aplicam-se a muitas dreas de actividade. Veja-se como. Esta
é a descri¢do de um mundo em que a vontade ndo tem nenhum papel. E
claro que parece que as pessoas tém vontade propria, mas, quando se con-
sidera os factos, vé-se que a vontade livre é ilusdria. Este ¢ um mundo sem
sujeitos. Bettencourt Raposo afirma sem ambiguidade isto mesmo: “pres-
cindamos do sujeito do verbo sentir; ndo vimos ja que a consciéncia, que
a memoria, sdo a impressdo, sdo o movimento? ... O movimento existe,
existir é sentir, sentir é existir” (1878-79: 448). Este mundo também nao
tem acgdo livre nem de iniciativa das pessoas. Nao ha imaginagao criadora,
porque, diz Bettencourt Raposo, “a imaginagdo provaria a existéncia em
noés de um quid alheio as leis gerais do universo, de um espirito dotado de
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autonomia”. E conclui imediatamente: “temos de recusar a autonomia da
imaginacdo” (1878-79: 53). Ndo hd hesitagdes nem escolhas. Néo ha criati-
vidade também, porque, afirma, “é tdo automatica a descoberta cientifica,
uma inven¢do mecanica ... como o mais disparatado sonho” (1878-79: 54).
A ideologia cegou a tal ponto o discernimento do grande médico que ele
néo se apercebeu de como é inaceitavel tudo o que afirma. Uma descoberta
cientifica tem o mesmo valor que o sonho mais disparatado? Sdo ambos
‘automaticos’? Num mundo que ¢ interpretado de um modo tdo implau-
sivel quanto este, é evidente que também ndo acontecem crimes. Parece a
qualquer pessoa razoavel que existem crimes e criminosos no mundo. A
honra (duvidosa) de poder ser responsabilizado por um crime, e de poder
ser punido devido a ele, é impensavel para uma teoria da mente deste tipo.
Como é evidente, se 0 mundo ¢ desta forma, a teoria faz recomendag¢oes de
cursos de ac¢do a seguir. Esta aberto o processo de dentincia da vontade, do
sujeito, da liberdade, da iniciativa, da criatividade e, até, do crime.

Bettencourt Raposo e uma geracio inteira de intelectuais portugueses
afadigaram-se a aplicar de modo geral a sociedade portuguesa esta teoria
da mente. Tudo isto seria muito interessante se fosse apenas um debate
intelectual em que se esgrimem argumentos. Estes autores garantiam aos
seus leitores que as suas teorias estavam baseadas no maior rigor cientifico
possivel, nos factos mais provados em que se pode pensar. O préprio Bet-
tencourt Raposo faz retoricamente muitas confissdes de ignorancia escla-
recida: se ndo conhece os factos, também néo adianta qualquer explicacéo.
Diz ele, por exemplo, “ndo compreendemos, ndo explicamos, mas também
nao nos assaltam temores de chegar ao absurdo” (1878-79: 432). Diz ele,
também, que “ndo temos por ora reunidos dados bastantes para uma boa
interpretacdo, e por isso nos abstemos” (1878-79: 443). Estas confissdes
extraordindrias sdo em niimero elevado no texto, e transmitem uma impres-
sdo de grande honestidade intelectual. O drama de autores que acreditam
que sdo intelectualmente honestos é o de néo terem espago para verem que
as suas teorias sdo completamente implausiveis e descrevem um mundo de
autématos, nao de seres humanos normais, acordados e livres.

Estas teorias, contudo, a coberto da retérica falaciosa do Positivismo,
néo ficaram nas estantes das bibliotecas ou dentro das paredes das acade-
mias. Estes autores sofisticados tinham de garantir posi¢des influentes no
aparelho do Estado, nos hospitais e nas academias. Fazer pela vida impli-
cava retirar o poder a quem o detinha. Ndo ha nenhuma novidade nisto.
Estas teorias da consciéncia inutil e do inconsciente soberano foram rapi-
damente aproveitadas em todas as areas da vida social. Apenas um exemplo



174 MANUEL CURADO

flagrante. Se ndo hd iniciativa das pessoas, estas também néo poderéo ter
a iniciativa de cometer um crime. Muitos autores da época lutaram fron-
talmente contra uma legislacdo penal que responsabilizasse os autores dos
crimes. O combate mais importante aconteceu com o debate interminavel
em torno dos crimes cometidos por alienados mentais. Mas fodos os crimes
viram reduzidas as suas penas, ao longo dos anos, devido a estas teorias da
desresponsabilizacdo penal. Alids, a linha de fronteira entre crimes cometi-
dos por loucos e crimes cometidos por pessoas no uso da sua razao é sufi-
cientemente clara para permitir uma aplicacio de penas sem problemas.
No século XIX nada disto era evidente, sobretudo porque existiam teorias
como a do criminoso nato, de Lombroso, que afirmava que algumas pes-
soas ja eram criminosas mesmo que ainda ndo tivessem cometido factual-
mente o crime. A distingdo entre alienados e pessoas normais também nio
era nada clara, e alguns autores afirmavam que qualquer crime era ja obra
de alienados mentais. Era a teoria do crime como prédromo da loucura. A
estas pseudo-teorias ha que acrescentar a degeneracdo, as muitas teorias da
hereditariedade mérbida e a teoria do crime como manifestacdo atavica de
comportamentos violentos do passado. Todas estas teorias fantasticas viam
boa parte da humanidade em estado decaido e interpretavam os comporta-
mentos individuais como totalmente influenciados pelo passado colectivo
e pelo estado degenerado.

Entre nos, e na mesma época em que Bettencourt Raposo defendia a
sua teoria da consciéncia inutil, Alves Correia, por exemplo, publicava na
revista Era Nova, de 1880, a sua proposta de aplicagdo das investigagdes
sobre o cérebro e da reflexdo sobre a mente humana a legislacio penal e as
reformas sociais, no texto “O crime e a responsabilidade” Para Alves Cor-
reia, destas verdades cientificas e filosoficas é que “se deduz logicamente
a irresponsabilidade moral dos criminosos que, em consequéncia da sua
organizagdo cerebral ser defeituosa, ndo podem fazer uma apreciagio justa
das acgdes a que estdo submetidos, e praticam actos prejudiciais para a
sociedade mas que eles julgam bons e necessarios” (1880: 303). Para que
ndo haja qualquer duvida sobre o assunto, Alves Correia diz com todas as
letras que os crimes acontecem devido a “responsabilidade da sociedade
que nio educa os seus membros inferiores” (1880: 395). Estas palavras s6
podem significar que a sociedade ndo colocou no inconsciente dessas pes-
soas o controlo do seu comportamento.

Estas teorias sobre o crime derivam em linha directa dos debates inte-
lectuais sobre a natureza da mente humana. Como ¢ evidente, estes debates
tiveram amplas consequéncias em assuntos muito concretos como a legisla-
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¢do penal, a vida penitencidria, os asilos manicomiais, as escolas e a educa-
¢do, e o culto do corpo, da satide e da juventude através da educagio fisica.
As consequéncias foram ainda mais draméticas porque estes debates deram
origem a propostas eugénicas violentas. Muitos autores desejaram fazer
interven¢des mais musculadas nos individuos degenerados, impedindo,
por exemplo, a sua reproducdo, ou fazendo coisas ainda piores. O préprio
Alves Correia aponta para este caminho quando afirma que “os elemen-
tos inferiores reproduzem-se com uma facilidade espantosa sem que por
algum meio os governos pensem em intervir neste estado de coisas”. Em
consequéncia, a sua recomendacio é a de que “a sociedade tem o direito de
impedir a producio de individuos inferiores inaptos para a luta pela exis-
téncia” (1880: 560). A énfase na determinagio inconsciente do comporta-
mento e o ataque ao papel desempenhado pela consciéncia influenciaram,
como se v&, a produgdo legislativa, a vida dos tribunais e a ética. Ao lado das
tradigdes popular, filosofica, religiosa e médica a respeito do inconsciente,
sera necessario colocar a tradigdo juridica e a tradi¢do biopolitica de inter-
vengdo do Estado nos assuntos intimos dos cidadaos.?

Todas estas ideias estavam no ar da época. O Doutor Miguel Bombarda
(1851-1910) chega a afirmar que o comportamento mais correcto dos seres
humanos acontece na auséncia de consciéncia: “E sabido que um acto auto-
matico - ndo sei até se o diga dos actos intelectuais — tem maior grau de
probabilidade de caminhar perfeito quando ¢ inconsciente, isto é, quando
a alma estd ausente, do que quando acompanhado de consciéncia” (1898:
244). Os processos organicos que decorrem de modo inconsciente sdo,
pois, o modelo da perfei¢io humana para este médico republicano. A exis-
téncia da consciéncia nos seres humanos é um defeito, uma imperfei¢ao. O
grande psiquiatra parece mostrar uma inveja da condi¢do animal. Os seres
humanos possuem consciéncia mas seriam muito mais felizes se fossem
como os animais. Pior ainda: como os animais parecem ter formas pouco
desenvolvidas de consciéncia, os seres humanos seriam ainda mais perfei-
tos se fossem como as maquinas, totalmente desprovidas de senciéncia. A
aversdo de Bombarda em relagdo a consciéncia é tdo grande que considera
que esta é um obstdculo ao comportamento humano perfeito. Como néo
pode negar a sua existéncia, acaba por considera-la como uma ilusdao. Uma
existéncia enganosa nao serve para nada e nao influencia a sorte bioldgica

2 E indubitdvel que sio necessarios estudos detalhados sobre os casos judiciais portugueses em
que se invocou a determinagio inconsciente do comportamento como causa do crime, a luz do
que jd foi feito para os casos franceses, por Pierre Darmon (1989), e para os casos ingleses, por
Joel Peter Eigen (2004), entre outros.
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dos individuos. E claro que até mesmo as ilusées tém de ser explicadas. A
unica forma de explicagdo que Bombarda aceita ¢ a do acidente. Com todas
as letras: a consciéncia é um acidente (1898: 275). Mais uma vez, a cegueira
ideoldgica impediu que o distinto médico reparasse nos erros desta con-
cep¢do da mente humana. A tese do acidente obrigaria a que se provasse,
pelo menos, por que razdo o acidente ¢ permanente e universal e por que
razdo a alegada ilusdo tem uma estrutura estavel. Os acidentes nao costu-
mam ter nenhuma destas propriedades.

Em paragrafos com antecipa¢des notaveis de exemplos de Freud em A
Psicopatologia da Vida Quotidiana, de 1901, Bombarda identifica um nivel
elevado de complexidade psicologica mesmo nas cadeias de associagdes
inconscientes. Fenémenos como o lapsus linguae, a criatividade, a gesticu-
lagdo, a indiscri¢do e as manifestacoes fisiondmicas das intengdes privadas
revelam que as associagdes neuronais inconscientes sdo construtoras de
sentido psicoldgico. Bombarda continua o legado de Bettencourt Raposo.
Também ele repara que a vida mental inconsciente tem uma dimenséo supe-
rior a que se poderia esperar: “na inconsciéncia ha actividades em muito
mais vasta extensdo. Ainda ndo se conseguiram medir as profundidades
da vida psiquica inconsciente”. Esta verificagdo, meritdria em si mesma, fez
com que formulasse em consequéncia um programa completo para a inves-
tigacdo do inconsciente: “ndo é muito pensar que as observagdes terao de se
multiplicar a medida que estes factos se tornarem mais conhecidos e que o
campo da inconsciéncia, ja hoje tao iluminado pelos estudos de psiquiatria
e de hipnologia, se alargard cada vez mais” (1898: 287).

A vida perfeita e saudavel deveria ser inconsciente. Para Bombarda,
todos os seres humanos deveriam ser autdmatos que nio sentissem o que
quer que seja. Como se compreende, esta posicdo é muito dificil de sus-
tentar. Bombarda parece mentir a si proprio ao reconhecer que algumas
experiéncias conscientes influenciam o curso da evolu¢do bioldgica. Ao
fazer o inventario de diferengas individuais que o ambiente pode favorecer,
Bombarda coloca, surpreendentemente, a sensagio subjectiva de prazer:
“Se a variagdo importa uma vantagem para o ser ... porque traga consigo
uma sensac¢io de prazer derivada do mesmo facto da adaptagio ... se, repito,
a variacdo é vantajosa, pelo seu proprio uso grava-se mais fundamente e,
portanto, aumenta a probabilidade para os filhos de a herdarem. ... E a
seleccdo” (1898: 230).

Este argumento é muito importante. O que vale para o prazer pode ser
generalizado a qualquer outra sensagdo consciente. Ndo se compreenderia
que ndo fosse assim. Afinal, a sensacido de prazer é uma manifestagdo da
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consciéncia. Se as pessoas ndo tém consciéncia de que sentem prazer, entao
ndo hé prazer. E axiomdtico que nio hd prazeres inconscientes. Todos os
prazeres sdo conscientes. Bombarda ndo o afirma ostensivamente mas tam-
bém ndo o recusa. Pela logica interna do seu texto, a sensagdo de prazer
deve ser interpretada como um exemplo prototipico de uma classe. As sen-
sagOes conscientes de prazer (ou de dor, ou de vermelho, ou de sexo) fazem
diferenga na historia da evolu¢do. Uma descri¢do cientifica do processo
evolutivo tem de as tomar em consideragao. O prazer é uma vantagem para
o individuo. Se isto é verdadeiro para esta parte da consciéncia, entao tam-
bém ¢é verdadeiro para a totalidade da consciéncia. Em resumo, é melhor a
consciéncia do que a inconsciéncia.

As contradi¢des da tese que defende a vida mental inconsciente sdo
evidentes. Bombarda, porém, nunca abandonara a sua ideia de que a cons-
ciéncia é um epifendmeno causalmente impotente e que seria bem melhor
acabar de vez com esse epifendmeno irritante e que néo vale nada.

O fascinio por uma humanidade robética, que se mova exclusivamente
de forma inconsciente, sem sentir o que quer que seja, mostra-se também
nas obras do médico José Caetano de Sousa e Lacerda (1861-1911). Como
Bettencourt Raposo, este clinico, irmao do musico Francisco de Lacerda,
tinha uma sensibilidade estética apurada, chegando a publicar volumes de
poesia (Hecatombe, 1888, e Flor de Pantano, 1889) e reflexdes sobre edu-
cagdo (Esbogos de Patologia Social e Ideias sobre Pedagogia Geral, 1901).
Esta sensibilidade ¢ dificil de conciliar com o elogio de uma vida despro-
vida de consciéncia. O Doutor José de Lacerda tinha, contudo, argumentos
racionais para apoiar a sua visdo da mente humana. Do seu ponto de vista,
quando se comega uma tarefa nova, a consciéncia esta especialmente atenta
e alta. Quando ja se domina na perfei¢do essa tarefa, a consciéncia deixa de
existir e até se pode realizar de forma automatica. Isto para ele é o modelo
perfeito da explicagdo das relagdes entre inconsciente e consciente na espé-
cie humana: “a consciéncia, maximamente viva no inicio da respectiva
aprendizagem néurica, vai-se embotando tanto mais quanto mais perfeita
esta vai sendo”. Como se sabe, o fisico alemao Erwin Schrodinger defendera
muito mais tarde, nas suas Conferéncias Tarner, ideias semelhantes, publi-
cadas no ensaio Mind and Matter (1985: 14-18). Para o Doutor Lacerda, a
consciéncia esteve presente no inicio da vida na terra, mas, com a evolu¢ao
e aperfeicoamento durante milhdes de anos, alguns seres conseguiram ndo
ser conscientes, e o futuro é precisamente isso: a perfeicdo dos organismos
acontecera no futuro quando todos forem inconscientes. Nas suas proprias
palavras, “a consciéncia é uma maneira infantil e decrescente das sensibili-
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dades néuricas ... é um estado inferior e transitdrio das receptividades ner-
vosas, indispensavel para a obten¢do do automatismo ... na evolugdo da série
viva, a consciéncia foi pouco a pouco esmorecendo até de todo se extinguir,
como aptiddo anacrénica e inutil” (1897: 124-5). O Doutor Lacerda nao se
deu ao incomodo de explicar a sua teoria fantastica: nada teve a dizer que
explique por que razdo a consciéncia parece a toda a gente estar ligada aos
animais superiores e aos seres humanos, e s6 a ele parecer que esta ligada a
seres primitivos do inicio da vida na terra, sendo, como afirma, “um neuro-
fendmeno curioso” (ibid.). O Doutor Lacerda também nao se deu ao incé-
modo de explicar por que razdo viver sem sentir nada ¢ uma vantagem em
relagdo a viver sentindo alguma coisa. Como ¢é evidente, também nao se deu
ao incomodo de provar a ideia curiosa de que “o cérebro actual chegara, no
decorrer do porvir, ao inteiro automatismo” (1897: 126).

IV Algumas Conclusoes

Como interpretar estas ideias tdo extraordinarias? Em primeiro lugar, é
necessario reparar na longevidade dos modelos de inconsciente que, ao longo
do século XIX, foram sendo propostos. O inconsciente como fonte da cria-
tividade manifesta-se em Candido de Figueiredo, mas também na ideia de
Bombarda e Lacerda de que os seres humanos poderiam ser muito melhores
se forem totalmente automaticos. O inconsciente como modelo de perfei¢io
do psiquismo manifesta-se no Abade de Faria, que lhe atribui poderes tera-
péuticos e cognitivos excepcionais, e atinge o seu ponto alto na defesa de uma
humanidade futura totalmente inconsciente, porque ficara inevitavelmente
desprovida de consciéncia. O inconsciente como instdncia mental manipula-
vel, seja de cima para baixo (trabalhando a atengio e os gestos para se chegar
as memorias profundas), seja de baixo para cima (trabalhando os determi-
nantes inconscientes do comportamento), atravessa todo o século XIX por-
tugués. Faria desenvolve as técnicas de manipulagdo, Figueiredo leva-as as
ultimas consequéncias na sua fantasia literaria, os psiquiatras procuraram téc-
nicas associativas para influenciar os processos inconscientes. Nenhum des-
tes modelos desapareceu, e todos tiveram, e continuam a ter, amplo sucesso
junto do publico popular, ndo académico. Os aspectos mais fantasiosos dos
modelos do Abade e de Figueiredo, como a capacidade de visualizar épocas
remotas e até mundos possiveis, continuam, surpreendentemente, a merecer
aatenc¢do de muitas pessoas, como se vé pelo sucesso de autores como Dolores
Cannon. O que concluir, pois? Os modelos néo séo cientificos e nunca foram
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provados. As ideias sobre a mente humana sdo manifestamente implausiveis.
As representagOes oitocentistas do inconsciente continuam a influenciar
muitas areas da vida contemporanea, da literatura ao Direito, da Psicologia as
teorias filosoficas sobre a mente. Pior do que tudo, nao ha progresso evidente
no conceito de inconsciente, nem, alids, no conceito de consciéncia. Apesar
de todos estes defeitos, este assunto continua a merecer uma ateng¢do conti-
nuada. Tudo isto diz muito sobre todos nds.

Repare-se, em segundo lugar, que os grandes teoricos oitocentistas do
inconsciente nio sdo autores menores. E verdade que existiram muitos
autores populares que divulgaram o assunto junto do publico leitor. Con-
tudo, figuras como Bettencourt Raposo, Miguel Bombarda e José de Lacerda
fizeram parte da elite intelectual do final do século XIX portugués. Ideias
semelhantes foram defendidas, por exemplo, por distintos professores de
Medicina, como Candido de Pinho (1879-80 e 1882), e por publicistas com
reputa¢do na sua época, como Silva Graca (1880-81). Que o assunto tenha
merecido centenas de paginas de autores populares e de autores que tinham
uma reputa¢do académica a defender também diz muito sobre todos nds.

Em terceiro lugar, veja-se como as vérias concepgdes de inconsciente
parecem apontar para um modelo final. A defesa da ideia de que todos
os seres humanos viveriam melhor se forem autématos inconscientes faz
nascer um embaraco intelectual enorme. Poder-se-ia perguntar o que leva
tantas personalidades cultas a sentirem-se manifestamente desconforta-
veis com a esfera consciente das suas decisdes? Nao é aceitavel que se veja
neste processo de estruturacdo do conceito de inconsciente um resultado
de investiga¢des cientificas que forgaram, de algum modo, os autores a
conformarem-se com a importincia do inconsciente e com a menoriza-
¢do da consciéncia. Bettencourt Raposo, Bombarda e Lacerda, entre outros,
poderiam afirmar que apenas os motivou os resultados sérios da ciéncia
positiva. O problema é o de que a noc¢éo de inconsciente tem caracteris-
ticas semelhantes tanto em autores magico-religiosos (nio se esquega que
Faria era originalmente um bramane hindu), quanto em autores cientificos.
Exemplo disso esta a crenca de que o inconsciente ¢ uma manifestacao dos
direitos maternais da natureza sobre os seres humanos, uma perfeicdo a
que se deve voltar para garantir a satide, como queria o Abade, para adqui-
rir conhecimentos supra-humanos, como queria Figueiredo, para ter um
comportamento mais eficiente, como queria Bombarda, e para alcancar o
fim ultimo da humanidade, depois das enfermidades da infancia colectiva,
como a doenga da consciéncia, como queria Lacerda. Nada disto tem a ver
com a ciéncia, e tudo isto diz muito sobre todos nos.
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Um quarto aspecto tem a ver com a influéncia destas ideias sobre o
inconsciente. Nenhuma destas teorias morreu, apesar de parecerem comple-
tamente absurdas. Estas teorias estdo, por exemplo, bem vivas nos tribunais
e na legislacdo penal de muitos paises, em que os determinantes incons-
cientes da ac¢do criminosa sio amplamente inflacionados para apoucar os
crimes e para atenuar as penas. H4 sempre uma teoria do inconsciente ao
servigo de alguém para desresponsabilizar os individuos que cometeram
crimes. O que se passa nos tribunais nasceu, obviamente, no século XIX
por acgdo destes tedricos do inconsciente. Sabe-se que as suas teorias sio
cientificamente erradas, que sdo tdo fantasticas quanto as ideias do Abade
de Faria e a imaginacao literdria de Candido de Figueiredo, mas ainda ndo
desapareceram as aplicagoes amplas que tiveram nos tribunais, na teoria da
educacdo, na pratica psicoterapéutica, na clinica médica e na explica¢do dos
processos de criatividade artistica. As teorias estdo erradas, mas os filhos
das teorias estdo bem vivos. Também isto diz muito sobre todos nos.

Para terminar, se ha alguma coisa a valorizar nestas obras, ¢ o facto de
terem equacionado com grande for¢a o papel da instancia inconsciente da
vida mental humana. O século XIX portugués foi palco de uma guerra ter-
rivel dos seus intelectuais mais notaveis contra a no¢do de alma, tentando
naturalizar na integra a vida mental humana. Curiosamente, ao descobrirem
o inconsciente, descobriram também a profundidade da alma. Néo estava na
intencao deles descobrir qualquer profundidade num assunto que pensavam
que era ilusorio e nio existente. Como a vida das ideias é muito complexa,
estes autores acabaram por demonstrar que o tal assunto que ndo existe &,
afinal, dotado de grande profundidade. Dizendo de outro modo: para que
algo tenha a propriedade de ter grande profundidade, é evidente que tem
de existir. SO podemos estar gratos a estes autores. Os seus erros foram tdo
grandes que s6 os podemos felicitar. Vimo-nos ao espelho nesses erros.
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A CHEGADA DE MARIA ZAMBRANO AO CLARO DO
BOSQUE: O SENDEIRO DA RAZON POETICA TRALO
MAXISTERIO DE ZUBIRI E ORTEGA*
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O presente artigo ten como obxectivo facer una breve reflexion sobre varios aspec-
tos de Maria Zambrano como discipula de varios grandes mestres do pensamento
espanol. Moitas veces dixose de Zambrano que foi unha discipula heterodoxa de
Ortega e con este pequeno traballo quixen respostar a dias preguntas fundamen-
tais: ;Qué é o que provocou que Maria Zambrano xestara a sia razon poética?;Qué
temas preocupaban aos seus mestres e intelectuais contemporaneos?

E ben certo que Zambrano pertenceu 4 Escola de Madrid e que foi un membro
activo da mesma. Non quixen entrar neste eido, por estar xa tratado por especialis-
tas como o prof. Abelldn ou o prof. Ortega Mufioz nunha introduccién a sda filoso-
fia, na que deron boa conta deste aspecto. Pola contra, preferin indagar nos autores
e eixos temdticos nos que se fundou a razén poética dende o seu xérmolo.

Palabras clave: Maria Zambrano, Claros del bosque, razén poética, metafisica, tra-
dicién filosofica.

El presente articulo tiene como objetivo hacer una breve reflexion sobre varios
aspectos de Maria Zambrano como discipula de varios grandes maestros del
pensamiento espafol. Muchas veces se dijo de Zambrano que fue una discipula
heterodoxa de Ortega y con este pequefio trabajo quise responder a dos pregun-
tas fundamentales: ;Qué es lo que provocé que Maria Zambrano gestara su razoén
poética?; Qué temas preocupaban a sus maestros e intelectuales contemporaneos?

Por tratarse do IX Simposio Luso-Galaico a autora do presente traballo quere publicar o texto,
que orixinalmente se expuso en casteldn, traducido en galego. Quero facer este xesto como un
simbolo da irmandade que une ambas universidades.

** |nvestigadora na Universidade de Santiago de Compostela, Galiza, Espafa.
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Es bien certo que Zambrano pertenecio a la Escuela de Madrid y que fue un miem-
bro activo de la misma. No quise entrar en este ambito, por estar ya tratado por
especialistas como el prof. Abellan o el prof. Ortega Mufoz en una introduccion a
su filosofia, en la que dieron buena cuenta deste aspecto. Por el contrario, preferi
indagar en los autores y ejes temdticos tematicos en los que se fundé la razon poé-
tica desde su germen.

Palabras clave: Maria Zambrano, Claros del bosque, razon poética, metafisica, tra-
dicion filosofica.

This article aims to reflect briefly on various aspects of Maria Zambrano as a disci-
ple of many great masters of Spanish thought. It is often said about Zambrano who
was an unorthodox Ortega s disciple and with this little work I want to answer two
fundamental questions: What is prompting Maria Zambrano to gestate her poetic
reason? In what kind of knowledge were interested her teachers and intellectual
contemporaries?

It is well known that Zambrano belonged to the School of Madrid and also she was
an active member of it. I did not get into this area because this matter is already
treated by specialists as the prof. Abelldn or prof. Ortega Mufoz in an introduction
to her philosophy, which gave a good account about this subject. By contrast, I pre-
ferred to focus my work in the authors and thematic themes whereby she founded
the poetic reason from its germ.

Keywords: Maria Zambrano, Claros del bosque, poetic reason, metaphysics, philo-
sophical tradition

1. A procura da fonda raiz vital

Bergson, di a nova Maria, elaboraba musica co pensamento. ;E por qué este
filésofo? Con independencia de que poucos fildsofos gozaron de tanto renome
- conseguiria o Nobel dous anos despois — e difusion das suas obras durante
o transcurso da sua vida, non é imprudente supor que fose Machado, recorie-
cido admirador do pensador francés, quen recomendase a sta lectura, pres-
tando os seus propios exemplares, 4 moza malagueia e vecifia segoviana.

A filosofia de Bergson, buscaba a raiz vital e intuitiva dende a que a
ciencia habia de xestarsel'. A intuicién é o principio da verdadeira expe-
riencia: o acto que nos sitiia no interior da realidade das cousas; a intuicion
bergsoniana non ¢ un acto estatico da intelixencia, senén actividade vital,
en marcha, a durée mesma das cousas, mellor, da realidade das cousas.

1 Bergson, H., La evolucién creadora, Renacimiento, madrid, 1912.
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Nese sentido, os grandes filésofos son poetas que cren na realidade dos
seus poemas. Para don Antonio Machado, os poetas poden aprender dos
filosofos a arte das grandes metaforas, por exemplo: o rio de Heréclito, a
caverna de Platén, a pomba de Kant ... O noso poeta tivo con seguridade a
ocasion de escoitar, en palabras de Ortega, que se algun escritor censura o
uso de metaforas en filosofia, ese escritor desconiece 4 vez o que é metafora
e o que ¢ filosofia pois, cando o propio Aristételes censura, contra o seu
mestre, que certos conceptos, como o de participacion, non desaproba as
metaforas sendn que fai constar sen madis, ante Platon, que conceptos como
ese non son, en realidade mdis que metaforas. Ainda mdis, a metafora é
instrumento mental imprescindible tamén no pensamento cientifico, pois
as metaforas elementais e inveteradas son tan verdadeiras como as leis de
Newton.

Como Ortega e como 0 mozo Zubiri, don Antonio non perde de vista
que o mais dificil da filosofia contemporanea concrétase na tarefa de con-
ciliar as daas formas de intuicion: a husserliana de esencias intemporales, e
a de Bergson, anti-intelectual, mera intuicién da duracién (realidade abso-
luta). Ambos os elementos son demasiado heteroxéneos para conciliarse.
Finalmente, don Antonio - en palabras do seu apocrifo Juan de Mairena -
termina dicindo que “todo poeta supén unha metafisica; seica cada poema
debia ter a sda implicita, e o poeta ten o deber de expola, por separado, en
conceptos claros. A posibilidade de facelo distingue ao poeta do mero sefio-
rito que compon versos’?! . Esta incumbencia da poesia co pensamento
metafisico veu a ser unha enteira e firme co-pertenza na obra de Maria,
unha comunicacién sen a cal non poder entender nin a xénese do seu tra-
zado filosofico, vital e intelectual, nin a xénese da sta intima e orixinal idea
de Filosofia. Este fondo de lirismo e reflexion filosofica, pensamos, cabe
atopalo xa entdn, no inicio mesmo da stia mocidade segoviana xunto ao seu
poeta, don Antonio Machado. E escribe Maria: “O pensamento cientifico,
descualificador, desubjetivador, anula a heteroxeneidade do ser netamente
machadiana a realidade inmediata, sensible, que o poeta ama e da que non
pode nin quere desprenderse. O pensar poético, di Machado, dase “entre
realidades, non entre sombras; entre intuicidns, non entre conceptos”. O
concepto obtense a base de negacidns, e “o poeta non renuncia a nada nin
pretende degradar ningunha aparencia” (...). Poesia e razén complétanse e
requiren unha a outra. A poesia viria ser o pensamento supremo para cap-
tar a débeda intima de cada cousa, a realidade fluinte, na movediza e neta-

2 Cfr. Machado, A., Poesia y prosa. Prosas completas, Fundaciéon Antonio Machado, Madrid,
1912, p. 706.
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mente begsoniana radical heteroxeneidade do ser. Razén poética, de fonda
raiz de amor”®. Machado xa deducira que “o caracteristico de Ortega é
unha preocupacién arquitectonica’™ . Se, en palabras de Ortega, compren-
der as cousas ¢ amalas, establecer con elas unha relaciéon de intimidade, di
Machado que Ortega nos recomenda un ardente afin de comprension, que
o amor intelectual polas cousas tennos que revelar a intima arquitectura do
universo.

Maria repara, con todo, en que o primeiro signo da vocacion filosofica
de Ortega foi a renuncia, non na sua filosofia senon na stia vida. A vocacién
filoséfica absorbe dentro de si toda outra: a poética, a cientifica, a politica
e outras mais que puidese descubrirse na biografia dun filésofo. En Medi-
taciones do Quixote maniféstase xa ese signo de vocacion filosofica, a sta
autenticidade e a fidelidade 4 circunstancia. De aqui, Maria Zambrano, fai
derivar as duas seguintes calidades que caracterizan filoséficamente a pri-
meira das obras de Ortega:

a) A claridade: Se é claro cando se esta claro consigo mesmo. A clari-
dade é produto da coherencia na vida;

b) A xenerosidade intelectual: ao aceptar Ortega ao par a stia circuns-
tancia espafola e a existencia da Filosofia, realizou un acto de fe e de amor.
De fe no pensamento e de amor a tradicion e & circunstancial®.

A novela é 4 vida moderna o que a traxedia 4 antiga. Non hai renuncia,
nin reducién no programa que Ortega se traza ao emprender o voo do seu
pensamento. E asi ha de atravesar, como o platénico a Poesia — no sentido
amplo en que poesia envolve traxedia e novela. Quen filosofen desde esta
actitude non quedaran tranquilos ata lograr ou quedar, polo menos, no din-
tel dese xénero de iluminacién que ¢ a transparencia, resultante de duas
iluminacions nacidas de focos contrarios: a luz da intelixencia e a propia
luz da vida .

2. A revelacion dos mestres

O problema das categorias ¢ un problema recorrente na tradicion filosé-
fica. Zubiri non o esquivou, nin o evitou. Moi ao contrario, achase exposto
no comezo mesmo da sua traxectoria profesional e como un serio casus
belli aparece xa na sua tese de doutoramento, Ensaio dunha teoria fenome-

3 Cfr. Moreno Sanz, J. (ed), La razén en la sombra, Siruela, Madrid, 2004, p.90.
4 Cfr. Machado, A.,Op. Cit. p. 1561.
5 Cfr. Moreno Sanz, Op. Cit. p. 518 y ss.
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noldxica do xuizo. Zubiri expufia o problema en consideracién dos actos
aprehensivos inmediatos da conciencia, en concreto, na stia descricién do
que denominaba ali intuicion abstracta, a vez que sintetizando os princi-
pais sistemas e autores e diferenciando entre categorias fenomenoldxicas e
categorias explicativas. A continuacion, o problema das categorias atopase
exposto nos seus primeiros Cursos Universitarios, especialmente no dedi-
cado & Metafisica de Aristételes, curso que servia de Introducién d Filosofia
e ao que también refirese en varias ocasions a nova Maria Zambrano. O
contexto é o seguinte: Zubiri cuéstionase como poden entenderse algtins
dos conceptos chave da ontoloxia aristotélica como o acto, a potencia, a
privacion, a verdade, o erro e naturalmente as figuras ou esquemas das cate-
gorias. O primeiro problema das categorias é, por dicilo asi, o da sua mesma
natureza, o do seu caracter intra ou extra-lingiiistico, verbal ou existencial,
ontoldxico ou epistemoloxico. ;Son as categorias tipos de palabras? ;Son
tipos de cousas ou tipos de obxectos? ;Son conceptos cos que entender a
realidade?

Zubiri as via como esquemas xenéricos do ser. Esta interpretacion foi
aceptada non so pola filosofia escoldstica senén mantida por moitos auto-
res e historiadores modernos (Bréhier, Hamelin e outros) e segundo a cal,
as categorias aristotélicas expresan flexions ou casos do ser e, poden, por
conseguinte, ser definidas como xéneros supremos das cousas, mais Zubiri,
acabou rexeitando contundentemente esta interpretaciéon dicindo: “Cate-
gorias non designa como adoita ser moitas veces usual, “clase” de cousas. A
lista das categorias non é a clasificacion suprema das cousas. Non se trata de
“clases de cousas senén de modos da cousa intelixida’.

Aquel novo catedratico de Historia da Filosofia, Zubiri, facia nos seus
cursos frecuentes alusions a Plotino : cando se estuda o pensamento filo-
sofico na sta historia, debemos ter ben en consideracion a conexién das
xeracions. Asi o facfa Zubiri. Ve en Parménides, en Aristdteles, en Plotino
ou en San Agustin unha inmersion da filosofia en si mesma, unha nova
orientacion no pensar, un decidido sentido creador. Maria viu en Plotino
tamén unha figura cume, quintaesencia da Escola de Alexandria. Plotino
é un alma sen inhibicién de tal modo que se pensamento maniféstase en
plenitude sé cando se cofiece a sua vida, pois a stia vida testificou a sua
doutrina. Plotino continuou unha tradiciéon de pensamento que vén dos
pitagoricos e de Platon para os que o vital, o corporal era confusion e era
escuridade. Ser fildsofo era achar o mellor xeito de evadirse da propia con-

6 Cfr. Zubiri, X., Cursos universitarios, v.1, Alianza, Madrid, 2007, p.208.
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dicién humana. Un modo de pensar a Filosofia que convertera o mundo
nun estrafio lugar inhabitable. Non foi Plotino, a sua mirada intelectual,
outra cousa que repugnancia polo sensible, polo platénico mundo sensible,
non tivo entre as stas tarefas a de salvar o mundo, a de facelo nun lugar un
pouco mais habitable: Plotino, no extremo mesmo da alma grega, avergéniase
de ter corpo e de nacer.”)

Outro dos autores de referencia para Zubiri, foi Spinoza. ;Por que lle
interesou a Maria Zambrano? Quiza porque foi o tema que lle propuxo
Zubiri® : “A teoria da definicién en Aristiteles e Santo Tomé”. Incluso
Ortega, segundo parece, recomendoulle que dedicase a stia investigacion
de doutoramento sobre Spinoza, cuxo titulo era A salvacion do individuo en
Spinoza. Ainda que nunca se chegase a presentar pois Maria non a puido
concluir nin defender ante o correspondente tribunal académico.

O poder da alma sobre os afectos, escribia Spinoza, habia de consistir,
para empezar, no conecemento mesmo dos afectos e, en segundo lugar, en
separar os afectos do que denomina a stia causa exterior, algo que soamente
podemos imaxinar, algo que se nos aparece de xeito confuso. Finalmente,
temos que fixarnos moi ben na orde con que a alma pode concatenar mutua-
mente os seus afectos. O mellor que podemos facer, segundo Spinoza, era
concibir unha recta norma de vida mentres non teflamos un cofiecemento
claro e distinto dos nosos afectos, das paixéns do alama, fixar tales normas
na memoria e aplicalas continuamente as cousas que se nos van presen-
tando na vida. Ainda mellor: a alma pode facer que todas as afecciéns e
todas as paixons humanas refiranse a idea de Deus. Asi, o amor intelectual
de Deus garantenos a nosa salvacion, garantenos a nosa escasa felicidade
humana. Maria Zambrano resiimeo asi: era un mirar as paixons para atopar
nelas, como instrumento, unha vida feliz, unha vida na eternidade. De ai
que Spinoza sexa un dos fundamentos da razén poética.

3. Ortega y Gasset: alma da filosofia

“Na alma de cada un dos seus ointes dirixese infatigablemente e como
maéxicamente, diriamos, a través de problemas e conceptos da mais vigo-
rosa abstraccion, a palabra de Ortega profesor, poiiéndonos asi en situacion
de vivir na claridade leal connosco mesmos, cos demais e coas cousas. E
esta foi e — é asi o0 sentimos—a leccion fundamental, a que coa stia unidade

7 Cfr. Zubiri, X., Op. Cit. pp. 56, 77, 201, 359, 539, 566.
8 Cfr. Corominas, A., Xabier Zubiri. La soledad sonora, Taurus, Barcelona, 2006, p.186.
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da sentido 4s innumerables e diversas leccions de don José Ortega e Gasset
na sua catedra universitaria de Filosofia”®®! — escribiu Maria Zambrano.

;Que dicia Ortega ent6n de Kant, mediados xa os anos vinte ou finais,
que Maria, Zubiri e outros a ben seguro escoitasen ou lesen? O primeiro,
seguramente, é que a filosofia de Kant é unha desas adquisicions eternas que
é preciso conservar para poder ser outra cousa. Recofiécese que os libros de
mais fonda repercusion filosofica, en mais de século e medio, foron as cri-
ticas kantianas, onde n6s mesmos fomos espiritualmente edificados; obras
de Kant onde a mente escapase a perigosas reflexions.

Kant non se pregunta que é ou cal é a realidade, non se pregunta que
son as cousas nin que é o Mundo; a pregunta kantiana, pola contra, como é
posible o conecemento da realidade, das cousas, do mundo. A mente filo-
sofica kantiana volvese de costas ao real e pregtintase por si mesma. non lle
importa saber, sendn saber se se sabe. Para poder cofecer algo, é preciso
antes estar seguro de se se pode e como se pode cofiecer. Platén, o home
antigo, non dubidaba un momento de que poidamos con toda seguridade
cofiecer moitas cousas: o sensible, mudable e relativo, s permite un cofie-
cemento inestable e impreciso, pero coflecemento a fin e ao cabo. S6 as
ideas, que son invariablemente o que son, poden ser obxecto dun cofece-
mento estable preciso.

Dende Descartes e sobre todo dende Kant, a Filosofia deixou de inte-
resarse en primeira instancia polo problema do ser, para profundar no
problema do saber. No pensador alemdn, a atencidn dchase volta de costas
ao exterior de maneira que mira as cousas indirectamente, mira as cousas
pero como un feito de conciencia; a stia atencidn achase na intimidade do
individuo, todo o que ve, veo subxectivado. Para Ortega, Kant é un claro
representante do subxectivismo que ademais estende como algo propio da
alma alema. Mirar as cousas, o contacto coa realidade exterior non ¢ senén
artificio epistemoldxico, unha construcion do que nunca se pode saber con
evidencia certa; mirar as cousas convértese nun traxico forcexeo. A intimi-
dade do individuo, o caracter subxectivo da conciencia pugna por sair fora,
pugna por alcanzar as cousas, o ser trans-subxectivo e, segundo Ortega a
Critica da Razon pura é a historia gloriosa desa loita .

A partir de 1928, Heidegger foi unha presenza constante tanto na obra
de Ortega como na de Zubiri. O libro de Heidegger, Sein und Zeit, apare-
ceu no oitavo nimero do o Anuario fenomenoloxico que dirixia Edmund
Husserl dende Friburgo. Como cabe esperar, Ortega recibiuno ao momento

9 Cfr. Zambrano, M., “Ortega y Gasset universitario’, Diario El Sol ( Madrid) 8 de marzo de1936,
p.7.
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e inmediatamente advertiu da sua novidade e importancia, das stas finas
verdades e finos erros, tanto a Zubiri como ao resto de profesores, asi que
todos eles comezaron enseguida un intenso estudo e lectura do tratado de
Heidegger. Deste xeito, a influencia dos cursos e conferencias do chamado
primeiro Heidegger veu a ser tan decisiva e notoria para ambos, tanto para
Ortega como para Zubiri, ata o punto de por en cuestion a sta tarefa como
filésofos.

Di Zambrano: “Traballosamente asistira sen perder apenas unha ds
clases de Metafisica con Ortega de tan cegadora claridade... era tan claro e
con todo apenas entendera algunha cousa. Un curso, todo un curso sobre a
Critica da razon pura. Asistira mais angustiosamente ainda ao curso sobre
a Metafisica de Aristoteles do xoven mestre Xavier Zubiri. E s6 se atopaba
agora con entender iso, iso que lle pasou: e ainda non sabia polo ben en
relacion: “sistematizalo”: que a intelixencia destrue, ao querer ver por den-
tro, por dentro de si mesma’!'%.. Non cabe dtbida de que Marfa Zambrano
é quen mellor nos contou, e desvelou a importancia e o significado que
leva o encontro persoal co fildsofo, co pensador, como fundamento dunha
profunda relacién intelectual.

Machado, Unamuno, Bergson, Ortega e Zubiri foron os principais
representantes dese pensamento vivente, un maxisterio case sempre vivido
dun modo directo e inmediato, a miudo fraternal e amigable, afectivo,
entregado de viva voz, inspiracion verbal 4 vez que lectura apaixonante e a
fondo. Agora ben, ;De que modo puido a nova Maria distanciarse de todos
eles? ;En que medida puido contar coa conviccion e coas forzas suficien-
tes para pensar contra eles? ;Como facerse un sitio para ela nese camifo
de vida que ¢ a Filosofia? Tratase dunha actitude espiritual diferente, mais
proxima ao misterio creador da poesia que ao rigor do concepto l6xico.
Tratase de discorrer mais co corazon que coa razon, supoiiendo que sexa
unha razoén vital. Ainda que se trate dunha intelixencia intuitiva, aprehen-
siva do real. Tratase dun saber do corazén tal e como a alma buscase a si
mesma na poesia, na expresion poética. Agora ben, aclara enseguida Maria
que o que “a expresion simbolica “corazén” designa, non é (como llo imaxi-
nan vostedes, filisteos, dun lado, e vostedes, romdnticos, doutro) a sede de
confusos estados, de escuros e indeterminados arrebatos ou intensas forzas
que empurran ao home dun lado para outro”!!.

10 Cfr. Zambrano, M., Delirio y destino, Mondadori, Madrid, 1988, p.32.
11 Cfr. Zambrano, M., Hacia un saber sobre el alma, Alianza, Madrid, 1989, p.26
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4. A modo de conclusion

Hai unha orde no corazén que o pensamento filosdfico non conece ainda.
A nova Maria Zambrano, como Scheler, buscaba fundar un ordo amoris co
seu propio método, co seu particular xeito de achegarse, como a herdanza
fenomenoloxica esixia a todos, s cousas mesmas. Escribe Maria que: este
saber mais amplo, dentro do cal pode permitirse o florecimiento do deli-
cado saber acerca das cousas da alma, non podia ser un saber calquera,
unha Filosofia calquera. Era necesario unha idea do home integro e unha
idea da razon integra tamén. Mentres o home fose ente de razén nada mais
e esta razon fose a matematica, por exemplo, ;Cémo ia ser posible este
saber sobre a alma?”2 Se, efectivamente, como queria Scheler, a Filosofia é
amor ao esencial, en Maria o esencial ha de acharse nunha orde do corazén.
Ali é onde a Filosofia ten que constituirse a si mesma e entdn, o primeiro
que nos indica Maria Zambrano é o cardcter tan fragmentario e falto de
apoio do que filosoficamente dixose sobre tan grave e perigoso asunto.

E bastante comtn dar por sentado que esta idea de Filosofia dalgtin xeito
desazonara tanto a Ortega como a Zubiri e foi a propia Maria a que confesou
por carta a Agustin Andreu, pasado este tempo de maxisterio intelectual,
aquilo de “tiven dous mestres, o un non me via, 0 outro non me podia ver”**!
. Foi Ortega, como sabemos, quen estaba a propor unha reforma da idea de
Filosofia, lonxe do positivismo decimonoénico, lonxe da pura razén kantiana.
Era Ortega xustamente quen reclamaba imperiosamente unha transforma-
cién completa dos termos ser sentido e ser cofiecido asi como a esixencia
de unidade. O filésofo, 0 mesmo que o literato e que o cientifico ten unha
misidn enunciativa e metaférica. ;Por que un tal descontento co proxecto da
moza pensadora? ;Por que non a soubo ver? A resposta, ao parecer foi que
Ortega percibiu que a stia vocacion de filosdfica, o seu afan de comprension,
diluiase, fuxiase moi dentro, no seu daimon interior, un aposento de silencio
e soidade madis préximo ao que achamos nun oraculo e desde logo, nada
semellante a un intuicién categorial como esixe o método fenomenoldxico.

Neste sentido latexo de entender ao filésofo, podese comprender algo
mellor o desdén ou a desconsideracion intelectual cara ao simbolismo, o
rito antigo, a sabedoria dos iniciados, a chamada aos poderes cosmicos que
fai o home cando lle doen as entrafias da vida que, con todo, comezaba a
atraer a nova discipula malaguefia. Ortega, tifia unha escasa simpatia cara a

12 Cfr. Zambrano. M., Op. Cit. P. 29.

13 Cfr. Zambrano, M., Cartas de la Piéce. Correspondencia con Agustin Andreu, Pretextos, Valen-
cia, p.122.
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mistica e cara 4 poesia (ainda que use a mitido metéforas e defenda efecti-
vamente o seu emprego como ferramenta de expresion conceptual en Filo-
sofia). Ortega non discorre con metaforas, e moito menos con simbolos
herméticos: o afan de comprension é para el pensamento 16xico preciso,
sintético e necesario formalmente. Ortega non puido ou non soubo aceptar
esa heterodoxia no seo mesmo da stia razon vital como idea de Filosofia.

Daqueloutro mestre, Zubiri, aquel que nin sequera podia vela, resulta 4
vez escusado e prolixo deixar indicado sequera a sta disparidade de intere-
ses, a sua distancia nos temas, os autores e os asuntos. O proxecto filoséfico
de Zubiri, como bo fenomendlogo, era o de ir s cousas mesmas utilizando
o método da descricion pero, a diferenza de Ortega e sobre todo de Hei-
degger, quixo contar sempre cos resultados e os ultimos avances cientifi-
cos que corrian parellos 4 filosofia do seu tempo, en especial aqueles novos
descubrimentos que tifian que ver coa matematica e en xeral coas ciencias
naturais. Marfa Zambrano sospeita que “os fendmenos naturais poden ser
reducidos polo home a férmulas matematicas, pero desas férmulas trans-
ciende algo innominable, irredutible que deixa ao home asombrado ante o
misterio da sua presenza, ante o impresionante da sta beleza’!*. A nece-
sidade, case a esixencia de contar coa ciencia natural para asegurar o rigor
da descricién sobre a andlise das mais finas intuicions ¢, sen dubida, unha
caracteristica propia e case exclusiva do estilo do filosofar zubiriano.

En Maria, pola contra, a necesidade, a case esixencia é a de topar cunha
nova revelacion da razén, un retorno as fontes orixinarias da vitalidade
deixando ao carén por pouco que a Filosofia sexa ou non, tamén razon cien-
tifica, dixo achegar 4 alma cando arroxou a stia luz sobre ela. A esixente nece-
sidade non ¢ a linguaxe filosofica, 16xico-enunciativa, senén absorber, en
suma, todo o que a palabra na stia forma loxica parece deixar atras. A Maria
gustaballe a Filosofia dende a infancia, antes ata de acabar os seus estudos de
bacharelato e que a facia ler xa entdn con filoséfica paixon algins clasicos da
biblioteca do seu pai. Ao parecer, Maria houbo de renunciar a unha afeccion
precedente: a Musica polos estudos de Filosofia. Pero a alma, o corazén do
poeta-fildsofo ha de buscar mais o plastico que o formalmente conceptual:
como seguramente leu en Schopenhauer e en Nietzsche, é no culto a Diony-
sos onde a alma busca 4 natureza polo que ten de musical: “o pensamento,
canto mdis puro, ten o seu nimero, a sia medida, a sia musica”**! que non é
outra que a stia chegada 4 iluminacién, no claro do bosque .

14 Cfr. Zambrano, M., Hacia un saber sobre el alma, p.27.
15 Cfr. Zambrano, M., Hacia un saber sobre el alma, p.55
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El debate académico sobre el origen, desarrollo y futuro del nacionalismo tiene en
la figura de Ernest GELLNER unos de sus representantes clasicos mas relevantes.
Este estudio examina el problema de la teoria del nacionalismo de GELLNER para
adaptarse a la sociedad post-industrial. La seccion I estudia los rasgos generales de
la teoria del nacionalismo de GELLNER. En particular se atenderan el desarrollo de
la relacién cultura-poder y la entropia resultante del nacionalismo gellnerariano.
El papel de la division de trabajo, la burocracia o institucionalizacion, la educacién
unida a la Cultura superior alfabetizada o el asentamiento de los Estados-Nacion
son los rasgos fundamentales que GELLNER subraya. La seccion II presenta, desde
una perspectiva mas concreta, las hipdtesis de GELLNER referidas a la evolucion
del nacionalismo segun su teoria, destacando el industrialismo homogéneo y la
alternativa de la desterritorializacion. La seccidn III presenta los elementos mas
relevantes de la sociedad postindustrial: individualizacién, institucionalizaciéon de
la individualidad y colapso de los estados-nacion. La seccion IV fija los elementos
actuales que el planteamiento de GELLNER no es capaz de abordar. El presente tra-
bajo tratard de identificar cudles son esos elementos a la par que contestara a las
siguientes cuestiones: ;es el planteamiento de GELLNER capaz de explicar los movi-
mientos nacionalistas en la actualidad? ;Se corresponde el trinomio Industrializa-
cién-Modernidad-Nacionalismo planteado por GELLNER con la realidad del nuevo
paradigma? El trabajo concluye que la explicacion de GELLNER sobre el origen del
nacionalismo puede ser acertada, pero no lo es tanto su aproximacion al desarrollo
del mismo.

Palabras claves: Nacidn, Cultura, Funcionalismo, Modernidad, Sociedad Postin-
dustrial

* Universitat Pompeu i Fabra, Barcelona, Espafia.
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This study examines Ernest Gellner’s nationalism theory and the problems that
arise when applying it to the socio-political contemporary reality.

Section I examines the general aspects of Gellner’s functionalist approach to
nationalism, focusing particularly on the development of the relationship between
culture and power, and the resulting entropy. I examine the main features stressed
by Gellner: division of labour’s role, the bureaucracy or institutionalization, educa-
tion related to the State’s culture, and the settlement of the nation-state. Section II
presents the most relevant elements of post-industrial society: individualization,
institutionalization of individuality and the collapse of nation states. Section III
points out the current issues Gellner’s approach fails to address. This paper’s aim
is to identify these issues, and to answer two questions: Is Gellner’s approach able
to explain current nationalist movements? Is the Industrialization-Modernism-
Nationalism triangle still applicable in our times?

The paper concludes that Gellner’s explanation of the origin of nationalism might
be successful, but he fails to explain its role in the socio-political contemporary
scene.

Key words: Nation, Culture, Functionalism, Modernity, Post-Industrial Society

Section |

“La manera adecuada de hacerlo (abordar la cuestion de las naciones y el
nacionalismo) consiste en debilitar discretamente las asociaciones habituales,
asentando a la vez las nuevas en principios que sean evidentes por el contexto,
hasta establecer por fin uno en que se pueda formular una afirmacion que
resulte natural, y no una mera repeticion de lo que se sabe hace tiempo’[1].

Nations and Nationalism, GELLNER, E., 1983

Throughout his career, GELLNER developed a theory of nationalism based
on the relationship between language, thought, and action, an approach
that he originally introduced on Thought and Change (1964). The first
relevant concept in that approach is that of “Nationalism” In this ethni-
cist approach(2], ‘nationalism’ is a claim from a group of individuals call-
ing for a state for their cultural development. Cultural affinity is the basic
social link[3]; it is both sufficient and necessary for the social link. His view
assumes the existence of politically organized systems in general, and of

1 Cursiva Propia
2 Gellner (1983) p. 23.
3 Gellner (1996) p. 19
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states in particular. The second key concept is that of a Weberian “State”: a
clearly identified agent or set of agents, strongly centralized and disciplined,
for whom the use of force is legitimate. He takes this a step further to hold
that this use of force is rather a monopoly of power based on the monopoly
of the “legitimate education”[4].

The third relevant concept is that of “Nation”. GELLNER denies[5] the
deeply-rooted conception of inherent nationalities. His aim is to defend
that nations are a “political shadow”[6], a product of Modernity’s imposi-
tion of higher cultures and resulting homogeneity.

Traditionally, two approaches were offered: the cultural one (same
nation, same culture), and the willed one (belong to a nation, belonging
recognition). GELLNER offers an alternative in which he describes culture’s
structure and in which nationalism is explained by sociological circum-
stances. This approach is known as functionalism, as it explains the rising of
particular socio-political changes based on the function they played.

GELLNER focuses on structure or organization[7] understood as a sys-
tem of roles or positions into which society is divided. His approach looks
at culture understood as a set of signals and signs. He does not deny that
the latter has an individual component, although in the final development
of his theory he adds that it is variable because it is subject to collective
decision[8]. GELLNER assumes that in modernity each one is presented
as a reflection of the other, but stresses that it has not always been so. He
extrapolates this sociological division between structure and culture to the
conceptual base already outlined: he believes that modernity translates
structure and culture to the vocabulary of State and Nation (these are not
universal[9] nor necessary[10], although neither are they contingent nor
accidental).

In the industrial era, it is education that generates the connection
between culture and the will of belonging to a particular nation, and the
consequent need for channelling it politically. In such a way that the iden-
tification between culture and politics in the nation-state is the result of a
social process and not something that is given. In his final analysis, GELL-

Gellner (1983) p. 109
Ibid, p. 74
Gellner (1996), p. 126
Ibid, p.18
Tbid, p.17
Ibid, p.21
10 Ibid, p.30

O 0 N N U



198 ANDER ERRASTI LOPEZ

NER suggests that nations are the result of nationalism, and not the other
way round[11]. He does not deny that, through this process, individuals
develop a sense of belonging, and a will to belong. That nationalism gener-
ates a legitimate and sincere feeling of membership does not prevent it from
being the result of a particular social development[12]. To support these
assertions, GELLNER looks at two cases: the agrarian society (pre-indus-
trial) and the industrial society.

In his functional explanation of the agrarian society, GELLNER assumes
that the attribution of the category of “cultural’, as understood in moder-
nity, is post hoc. In the agrarian society, culture and power do not go hand
in hand. There is no horizontal homogenization of culture nor “cultural
imperialism”[13]. Here he introduces a central element regarding the role
of the State: there was no political expression of culture in pre-industrial
societies (and, if there was, it was secondary and not in the same sense as in
the industrial society).

This proliferation and overlapping of cultures assumed that the opposi-
tion between the segments was an advantage, because it strengthens one’s
own rites and doctrines[14]. There was a doctrinal (clerical), fiscal/military
(noble), but not cultural, homogeneity. Cultural specialization was a tool
for the effective difference between states. Understood as lack of mobility
in Nations and Nationalism, this acquires a new magnitude in GELLNERS’
later work.

In Nationalism, GELLNER establishes that, in the agrarian period,
when the state and cultural differentiation existed, the foundations for the
appearance of nationalism were laid (there where there was education[15]),
but this was secondary. The state was considered to be rather a warehouse,
a police authority, etc. not a cultural custodian (that, by the way, did not
exist). As a rule, in the agrarian society, the difference between sectors in
a hierarchy generates an unequal society[16]. This is precisely what makes
nationalism fail: the union between culture and power is incompatible with
the use of culture to tell apart establishment groups. This does not mean
that nations, or classes (criticism of Marxism), were asleep. They simply did
not exist. This changed with the arrival of the industrial era.

11 Gellner (1983), p. 137
12 Gellner (1996), p. 33
13 Gellner (1982), p. 86
14 Gellner (1983), p. 25
15 Gellner (1996), p. 39
16 Ibid, p.45
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The first thing to note is that GELLNER’s approximation is not Marx-
ist[17]. GELLNER’s theory departs from an analysis of the rationality prin-
ciple (and the consequent Modernity), which was about. This generates a
morally inert and unitary world where the ideas regroup in culturally con-
tinuous and internally fluid communities (following the Humean account
of causality, as GELLNER observes). What, then, encouraged this new func-
tion of States that GELLNER presented? The constant and increasing divi-
sion of labour.

The industrial society is one in constant growth. It generates the need
of an absolute mobility: constant growth comes with a constant movement
that requires equality. Necessarily inherited roles disappear: men have to
be equal to one another, to have access to any social function. We find the
paradigm of this equality in language: all members of a nation must be able
to understand each other. This obligation establishes The Cultures, which
are visible and accessible. Definitively, this leads to the direct worship of
The Culture (there are no intermediaries any more[18]). Cultural plurality
disappears as only alphabetized cultures persist (collective amnesia). Let us
see how the already mentioned division of labour leads to this.

GELLNER supports the idea of Collective Societies outlined by Renan,
but he understands these only as the Industrial Societies that generated
nationalism[19]. Therefore the scheme of an industrial age would be: a State
- a Culture. Behind this standardization there is a need to face what Emile
Durkheim called Division of Labour. This division is based on the idea that
specialization supposes a higher moral dignity, and that to achieve this all
need to potentially have access to any spheres of society. For Durkheim,
this is characteristic of Complex Societies where a community is generated.
GELLNER’s approach is slightly different. Even when he assumes the exist-
ence of closed communities, he does not consider them to be the result of
a division of labour, but of the need for industrialization. Equality of access
is not the result of a moral conception, but of a social functional need[20].
Organic solidarity, inherent to the social organization, is not inherent to
the division of work. A State that organizes it is necessary (for GELLNER,
thinking otherwise would be naive[21]). He assumes the need for equality
and points out that, even if inequality exists, it is not sharp, or it is protected
17 Gellner (1986), p. 92
18 Gellner (1983), p. 28
19 Ibid, p.29.

20 Ibid, p.98
21 Ibid, p.72
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by an illusion of equality[22] (that in the agrarian society was neither given
nor intended).

Specialization comes after the non-specialized and standardized. It is
reached by means of a general, generic and standardized education that
allows a determined way of reproduction[23]. Unlike in the agrarian society
(where very few were educated and education was very specialized), in the
industrial society everyone is educated and this education is general. This
means that the whole of society is turned into clergy, into what GELLNER
calls eunuchs. The higher, alphabetized culture expands to the whole of soci-
ety and its distribution is taken to be a moral duty of the State. GELLNER
presents two motivations for this: economical and occupational, the need
for economic growth and for the workforce that makes it effective. This asks
for a pyramidal national literacy (the State assumes the role of the family or
the micro-communities characteristic of pre-industrial societies), where the
State dictates what education ought to be. Culture, in this scenario, stops
being an adornment and becomes the basis for a certain social order (indus-
trialized, modern, etc.). As said above, this is central idea from the Weberian
scheme used by GELLNER: monopoly of the education. This is supported by
GELLNER all throughout his theoretical development. Education allows the
desacralization of differences, yes, but this is because of a need of mobility
that is inherent to the industrial production system. GELLNER adds a new
category in his later work, typical of Marxism, which, although will not be
treated here, is cardinal: the domain[24]. To finish with GELLNER’s approxi-
mation to the emergence of nationalism, it is necessary to pay attention to
the category that GELLNER introduces to describe these societies: entropy.

One of GELLNER’s main elements is the tension[25] between the entropy
generated by nationalism and entropy-resistant groups. In his exposition,
culture does not lead to structural differences any more. His approach
assumes the existence of a unique structure (the nation-state) created to
dominate citizens with their consent[26]. He talks about societies that tend
towards entropy, that is to say, towards internal randomness and a fluid
totality. There are groups that resist entropy, and these are problematic for
industrial societies. These groups will be those that, due to genetic aspects
- such as race, a deeply-rooted cultural background, etc. - do not manage
22 Ibid, p.98
23 Ibid, p.103
24 Gellner (1996), p.61
25 Gellner (1979), p.106
26 Gellner (1983), p.146
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to adapt to the structure fixed by the State. In this respect, culture can be
an anti-entropic feature, but in this case it will be comparable to a physical
feature. But why are nationalist movements not resistant to entropy? They
are, but not as much as other groups, since they are the unique result of a
communication problem (so there is a solution), whereas real resistance
to entropy is not solvable. Nationality (in his example, the Ruritan) can be
assimilated or it can triumph, whereas race (in his example, blueness) can-
not be assimilated and can hardly succeed. In any case, those who because
of being unable to establish their nation (especially, the lack of a definite ter-
ritory), or because of being exposed to discrimination having been assimi-
lated to an already established nation, these groups of individuals will be
the open resistants to entropy. This is the major problem that, according to
GELLNER, generates the nationalism generated within industrial societies.

Section Il

GELLNER’s proposal relies upon a particular vision of history in which man-
kind’s progress is based on the accumulation of science and technology[27].
However, GELLNER criticized Marxism for trying to explain society from
its analysis of capital. Could we not criticize his functional explanation of
superior, literate industry-culture in the same way? To answer this, we need
to look first at his characterization of post-industrial society.

If we accept the diagnosis of Reflexive Modernity Theory, GELLNER’S
functional explanation is obsolete. The core of this new approach is the
emergence of the Welfare State and the individualization encouraged by
society[28]. The level of security reached makes the individual abandon
the broad categories of classes and the traditional models of family (social
micro-environment). Traditionally attached to the bourgeoisie, it expands
to the whole of the population. Accessing the job market frees us, leaving
the collective experience of the job market (no longer collective) as anti-
liberating. Individuals themselves are the ones that implement society[29].
This is a consequence of the institutionalisation and standardization set by
the job market. However, this does not only depend on education, but also
on consumption, regulations and social supplies, goods, traffic plans, etc. A
control of individual situations is introduced, but it is not set by the State

27 Gellner (1983), p.115
28 Beck (1986), p. 122
29 Ibid, p. 125
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(or at least not only by the State). The two factors affecting this are, as in
GELLNER’s theory, mobility and education.

BEck holds that true mobility takes place in post-war years, with the
emergence and strengthening of the service sector. This mobility is the one
which generates individualization not only from family or job spheres, but
also from particular territories[30]. Instead of collective destiny, a personal
destination arises as the central element of individualisation.

In relation to education, GELLNER sets the same temporal factor, the
post-war period[31]. Education (and, in particular, the power to choose)
has become a minimum for each individual to write their biography[32].
A language of self-realisation arises from the identification and requires
again mobility (not by the division of labour). Thus, mobility and education
generate a two-way relationship, in which each one requires the other, and
none is motivated by the division of labour generated by industrialisation
(or first modernity), but by individuals’ need for self-realisation.

How, then, are social links generated? On the one hand, institutions are
trying to preserve already expired realities[33]. On the other, mobility is no
longer between establishment groups, but between social risks (emotional
pathologies, for instance). As a result of this new immediacy, social coali-
tions are diverse in origin and constantly changing. This is a quirky plu-
ralisation[34], where the same individual can vote for a nationalistic party,
be right-wing, and belong to a charity for animal rights. The trends, fixed
by the mass media, mark individuals; not so much the State. There are still
entropy-resisting groups (although BEck does not consider the concept of
entropy), but these do not face a native-culture, but mass society, a set of
isolated individuals. Let us see how he combines individualisation, institu-
tionalisation, and standardisation.

The central thesis on individualisation holds that conceiving the rela-
tionship between individuals and society as a change of awareness or situa-
tion is no longer valid[35]. The new relation arises after the liberation of the
individual (from the scheme of class, nation, etc.), a loss of stability, and his
return into the mass. Regarding post-industrial individuality, we no longer
speak about cultural identities, but about biographical models. Although

30 Ibid, p. 132
31 Ibid, p. 133
32 Ibid, p. 134
33 Ibid, p. 162
34 Ibid, p. 163
35 Beck (1986), p. 209
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these are standardised, they are not controlled by political institutions any
more, and even less by the political institutions of the nation-state. Status and
culture are replaced by “institutional life models”. These institutions are not
fixed into the nation-state, although they have a political shape. The individ-
ual’s existence is lonelier than ever but, in turn; more disturbed than ever (we
are, in situ, here and in any other part of the world). A new element related
to the identity of the individual arises: transformation (or even dissolution)
of the public and private spheres of life, so clearly defined at the beginning of
Modernity. Institutions work with standardised biographies, but these move
away from reality. The State persists in its attempts to establish Culture, but it
is not effective any more. Institutionalisation grows, but within society, what
proliferates is a series of self-built biographies. While States keep working at
alocal level, individuals are already in a global one[36]. Therefore the issue is
to determine the role of the nation-state in a post-industrial era, with special
attention to the role individual identities play.

The central element of post-industrial society is a consciousness of
the risks to which it is exposed (reflexive communities). A derived cir-
cumstance is the collapse of the nation-states that lose great part of their
regulatory power within the global risk society[37]. Online society changes
the dynamics of industrial society, segmented into labour and technologi-
cal development groups, dissolving the territorialised paradigm([38]. The
nation-states have regulatory power, but no creative capacity: politicians in
the nation-state preserve and protect established democratic and economic
procedures. Alternative groups of action arise in the nation-state (action
is not necessarily governmental). The putative economic and technologi-
cal control of the modern nation-state weakens, not only because of global
risks but also because of the general uncertainty of politics[39].

The arrival of global risks eliminates the concept of “otherness” from
external affairs politics. It is assumed that the relevant matters affect us all
equally and inevitably. Awareness of the ecological crisis is the beginning
of the end of the paradigm of the nation-state in industrial modernity. But,
what happens with identities? In the new paradigm, Anthony Giddens and
Ulrich Beck talk about “reflexive biographies”, where diverse social iden-
tities, even contradictory identities, are overlapped. This does not lead to
the disappearance of national identities, but it eliminates their exclusivity.

36 Ibid, p. 223
37 Beck (1999), p. 180
38 Ibid, p. 180
39 Ibid, p.220
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Individuals still support national identities, between many other local or
global identities. Post-industrial societies (or the reflexive modernity) gen-
erate mobile identities.

Section Il

As we have already mentioned, this characterization of Post-industrial
Society is one of many in the literature. This reasserts one of the critical
points of GELLNER’s work: GELLNER’s excessive functionalism prevents him
from fostering a theory that is not limited to historical facts and past social
circumstances. From existing models that better explain the current social,
political, cultural, economical, etc. reality; we can assert that, although the
debate remains open, the change of paradigm is indisputable. Identifying
this change with “Risk Society”, “Post-industrial Society”, “Society of Igno-
rance’, etc. may be problematic, but the change itself is clear. Regarding the
GELLNERian account of nationalism, the controversial notions are: mobil-
ity, standardization, and entropy.

The notion of mobility that GELLNER attributes to the division of labour
does not correspond with facts. The class system that generated industriali-
zation included a mirage of mobility (properly described by GELLNER), but
it did not generate the equality that he attributes to it, not even formally.
Mobility generating equality came later, with the change of paradigm. After
the barbarism of both World Wars, individuals become passive, productive
subjects comparable to mechanical capital. The auto-accomplishment to
which BEck refers is generated inside the welfare state, but it is not imposed
by it. Individuals are ready to cede part of their freedom to be able to access
the results of collective synergies that require the mobility of the individu-
als within the community, as between communities. Mobility changes
the known/stranger paradigm, in such a way that the stranger is socially
there[40]. The connection between the different spheres that compose soci-
ety is what prevents homogeneity. The world is not any more composed
by compact and homogeneous pieces[41]. The increasing globalization
(increasing of mobility) is generating more distinctions. What is the role of
the nation-states, active, if lapsed, is an issue to follow.

The notion of cultural standardisation by means of education is the most
lasting element between those presented by GELLNER. The problem is that

40 Innerarity (2006), p.135
41 Tbid, p.145
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the society in which education has taken place has changed. Education is
still an exit ramp to equality of opportunities and it keeps high the demand
for training within particular cultures. But education is being used as an
instrument for multicultural learning increasingly frequently. The State
preserves its aim for homogeneity, but the overlapping of cultural spheres
within the State has led it to assume a new role. Culture has ceased being
a closed compartment dictated by the state, which sees now that imposed
normality is not acceptable any more. It is true, as said above, that affilia-
tions to big groups (at least to the historical establishment groups) ceased,
but the social character of individuals lasted. What GELLNER attributes
to the industrialism and, therefore, to its resulting nationalism, has been
diluted: we have been overcome by contingencies[42]. This has translated
into politics as deep discrepancies between representatives about what con-
stitutes the authentic nation. The constant review of history has led to the
awareness that societies and their cultures are contingent. But does this
mean the disappearance of group consciousness and the abandonment of
the claim for Culture and Power - indicated by GELLNER-?

GELLNER claims that the communion between culture and power
instilled by nationalism generates homogeneous entropy. GELLNER devel-
ops his vision of the nation-state from the idea that nations are intrinsi-
cally exclusive and that they support internal homogeneity, based on the
imposition of a Culture. These are becoming what he metaphorically calls
aquariums[43]. GELLNER considers nationalism as a generator of hermetic
societies where there is no place for unruled differences. That is why the
main issue he focuses on is the entropy-resistant groups conflict.

For the aims of the present work, we will assume that it is possible
that the initial momentum of industrialization and his nationalistic germ
encouraged education implementation within the so-called higher cultures
- we will not discuss up to which point we can attribute this to industriali-
zation exclusively — even assuming that, we would still need to explain why,
after paradigm change, his approach became insufficient, if not invalid.
In his later works he explains this. The moral scene that makes possible
nationalism’s maximal expression is generated in what GELLNER calls “the
third morality stage” This is a shift from reason and universality (Kantian
approach) to feeling and cultural specificity (romantic approach, such as
Schiller’s). The problem is that feelings are linked to communities that turn
and reflect upon themselves under the nation-state’s protection. This gener-

42 Innerarity (2006), p. 137
43 Gellner (1983), p.130
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ates exclusive clubs[44]. Ultimately, it generates the same cultural exclusiv-
ism of GELLNER’s nation-state theory.

Now, if one heeds the current political scene — without reckoning the
different levels of nationalism in each region-, we observe that, with a few
exceptions, homogeneous countries or communities do not exist. What does
this mean? GELLNER’s claim about the nationalism generated by industrial-
isation is false. The identification between culture and power has weakened.
Nevertheless, the semantics of a world divided into nation-states is persist-
ent. In this sense, the nationalist claim supports elements already present in
GELLNER’s analysis: territoriality, national sovereignty, linguistic normali-
sation, etc. Nevertheless, the actor moving these categories is radically dif-
ferent: cultural homogeneity within the same community is impossible[45],
history has assumed its contingency and artificiality[46] (opposite to the
component of revival that GELLNER attributes to the nationalism) and, ulti-
mately, individual roots have been dispersed. We have become interested in
flows rather than in limitations. Education does not put forward any more a
we in opposition to the rest of the world, but a positive integrative us inside
a poly-contextual society[47], both national and supranational. Likewise,
the levels of territoriality have increased (appearance of political interna-
tional organisms), although the emotional component has been kept. In
this sense, we have not abandoned individual identities — even less after
the process of self-reflective individualization mentioned before-, but we
have become open, democratised[48]. The collective consciousness— both
emotional and rational, opposite to the erroneous distinction of subjective/
objective provided by GELLNER - has overcome limitations on several mat-
ters, enriching identities by means of opening, ceding political spaces with-
out giving up on their main vindication.

Conclusion

As said in the introduction, GELLNER’s theory is effective, or at least inno-
vative, when it comes to explaining the pattern of initial development of
nationalism. His criticism of nationalism’s mysticism — by contrast with its

44 Gellner (1996), p.124
45 Innerarity (2002), p.107
46 Ibid, p.108

47 Innerarity (2006), p.131
48 Innerarity (2002), p. 113
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origins — has been presented as valid, in as far as recent socio-political real-
ity has proven it. In spite of this, vindication of polycontextual communi-
ties to keep a certain identity between culture and power is still legitimate.
The exclusive element that GELLNER credits these communities with is valid
only if we assume the entropic homogeneity that GELLNER ascribes to them,
and that the state-nation paradigm is valid and in use. Present times hold a
vindication of identity, but its translation into politics does not reflect this.
Politics has lost its land-linked element, individuals have assumed their sev-
eral identities, and the sum of these factors has allowed a nationalism that
has to be necessarily inclusive. The modern paradigm and the Aquarium-
communities referred by GELLNER have been substituted by superposed,
mutually enriching, cultural spheres. Many exclusive elements perform in a
state-nation model, but these do not correspond with the global society and
they lose validity or become merely an option between many. This circum-
stance is empirically useful while no semantic changes are introduced into
academia, allowing an inclusive nationalism’s definite stabilisation and the
rejection of the modern paradigm as an explanatory one.
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DEMOCRATIC INSTITUTIONS: THE SPELL OF PLATO
AND THE RETURN TO THE CLASSICS

AS INSTITUICOES DEMOCRATICAS: A SEDUCAO DE PLATAO
E O REGRESSO AOS CLASSICOS
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O objecto deste texto, relativo a um projecto de pesquisa em curso, é prop6r a ana-
lise das leituras que fizeram Karl Popper e Leo Strauss da filosofia politica de Platao.
Muito distintos entre si, ambos os pensadores viram contudo na Républica uma das
mais poderosas criticas da democracia e construiram interpretagdes e argumentos
polémicos em confronto com Platédo.

Hoje hd também dois “relatos” que colocam em questdo a democracia. O primeiro
tem a sua origem nas ciéncias sociais, que constatam certos defeitos inerentes ao
sistema: assimetria de informacdo e problemas de agéncia entre governantes e
governados. O outro, antes medidtico ou popular partilha com o anterior a critica
dos mecanismos de decisdo democraticos, mas acrescenta-lhe uma visdo extrema
da politica e dos politicos democraticos que justifica a apatia sendo o desprezo de
tudo o que é politico.

As duas leituras, de Popper e de Strauss, por muito diferentes que sejam, partilham
entre si certos tragos como o anti-historicismo, a ndo neutralidade axioldgica, um
certo racionalismo (critico ou zetético). Procuraremos sugerir neste texto que pos-
suem o poder de alargar, no tempo e no espaco, o horizonte dos debates sobre os
“regimes constitucionais - pluralistas” contemporaneos.

Palavras-chave: Democracia, Platao, legitimidade politica, Karl Popper, Leo Strauss.

*  CESPRA (Ecole d'Hautes Etudes en Sciences Sociales) e CEH (Universidade do Minho).
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The purpose of this paper, that reflects an ongoing research, is to suggest the useful-
ness of an analysis of the readings of Karl Popper and Leo Strauss on Plato’s political
philosophy. Very different as they are, both thinkers saw in the Republic one of the
most powerful critics of democracy and built interpretations and polemic argu-
ments by contrast with Plato’s arguments.

There are currently two arguments questioning liberal or constitutional democracy.
The first originates in the social sciences, which point out a number of defects that
are innate in the system: asymmetry in information and agency problems between
governors and governed. The other is rather popular or media-based but it shares
with the first the criticism of democratic decision-making mechanisms albeit add-
ing an extreme view of politics and politicians that justifies apathy or even con-
tempt for everything that is “political”

The two interpretations, by Popper and Strauss, different as they are, also share with
each other certain characteristics like anti-historicism, axiological non-neutrality
and a certain (critical or zetetic) rationalism. We consider that they have the ability
to widen, temporally and spatially, the horizon of the debates about contemporary
regimes and democracy.

Keywords: Democracy, political legitimacy, Plato, Karl Popper, Leo Strauss.

1. Democracy and its discontents

There are currently two arguments questioning liberal or constitutional
democracy. The first originates in the social sciences, which point out a
number of defects that are innate in the system: asymmetry in informa-
tion and agency problems between governors and governed, concessions to
Populism, cyclical instability, short-sightedness, poor turnouts at elections,
capture of the system by bureaucrats or interest groups, etc.. The other is
rather popular or media-based but it shares with the first the criticism of
democratic decision-making mechanisms albeit adding an extreme view of
politics and politicians that justifies apathy or even contempt for everything
that is “political”

In fact it could appear to anyone reading the papers nowadays that
democracy is under fire precisely at the moment of its greatest expansion.
It has apparently more friends on the outside than convinced fans on the
inside. It is still unsure whether the recent changes taking place in Arab
countries will come to represent the fourth wave of democratisation, but
what does already seem to be difficult to deny is that democracy is also
seducing the Islamic world, in spite of all the theories about the “cultural”
requisites or social preconditions for democracy.
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On the contrary, at the same time, within the West the effectiveness
of democratic governments is being questioned. Non-elected entities (the
IME, ECB, etc.), even if not amounting to a suspension of democracy as
such, seem to be necessary for obtaining certain results. That is, democ-
racy needs to be sacrificed temporarily, because electoral cycles lead to
such political short-sightedness, or inconsistency in policies, that it does
not have sufficient resources for overcoming “the crisis”, etc..

After all, these criticisms are not new. The difference is that, previously,
those who defended the superiority of non-democratic solutions did it in
the name of central planning and against the more or less free markets that
proliferated in political democracies. Today it seems that we have to choose
between democracy and submission to the markets. The alignments are dif-
ferent. But, before, even those recognising that a certain success, or a cer-
tain optimism about the results and a minimum of effectiveness on the part
of governments, were needed to legitimise democracies, remembered that
anyone not prepared to pay the price of his freedom loses it quickly.

In addition, those disaffected with democracy do not stop at questions
of effectiveness. Not only does the quality of those elected, or of the political
“class”, get criticised. Both from the left, which feels a certain nostalgia for
forms of direct democracy, or even the masses in the streets, and from the
right, responding to populist worries typical of a “closed society”, one hears
prognostications about the fortunes of democracy, which invariably proph-
esy social tumults, when not appealing to the revolt of new generations
without a place in the “system” Or there is even a search for alternatives to
constitutional democracy (and a request, for example, for “true democracy
now”), while at the same time it is pointed out that party-based democracy
does not have an exclusive on legitimacy.

One possible reaction for a democrat is to defend that the system that
allows free reflection, should not be questioned: among “gentlemen’, in a
civilized society, democracy is just not for discussion. This is a reaction that
is British in style, if not in substance; something like saying that a society
is decent, in order to avoid high-sounding words like justice or excellence.
But what exactly does this way of underrating the problem mean? It means,
in part, that we have spent too long analysing the defects of democracy and
too little time remembering that it needs to be cherished. And that per-

1 Thave already tried to clip the wings of certain attempts to “scientifically” justify this false need
in the critical book I wrote about Public Choice, entitled Votos, governos e mercados (Votes,
governments and markets), but probably too timidly.
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haps the extreme view of democracy, that we have tried to describe, has at
present become the normal one.

2. Karl Popper, Leo Strauss and the crisis of our times

Another possible reaction, however, is to seriously discuss the ideas of those
disaffected with democracy, which have been with us for along time, because
they are also part of Western tradition. This, in spite of the enormous differ-
ences between them, was the reaction of two philosophers of the last century:
Karl Popper and Leo Strauss. Both thought and wrote at a moment in which
liberal democracies seemed to be obsolete systems, destined to perish.

In a similar environment a liberal can feel, as Karl Popper describes
when writing the preface to the second edition of The Open society, like
a voice from the past, speaking against an implacable wind that sends his
words back to him, because he is unable to descry any reference point with
which he can defend democracy, or the rights of man, in a non-democratic
country, if it is not its tradition or the conviction of the majority, or the most
representative part thereof. Nation, language, citizenship, rights, justice and
even rationality are historical and always belong to a tradition.

Leo Strauss shared this sentiment. When he introduced himself to the
students and teaching team at Chicago University in Autumn 1949, with his
conferences on “Natural right and history”, he declared that the “self-evident
truths” of the father’s of the American constitution risked being devalued
to just another interesting piece of antiquity, or even some antique trinket,
speaking in the name of a civilisation that is declining, tottering and unsure
of itself, falling into a disqualified relativism.

Even though he seldom took public positions on concrete political ques-
tions, nobody would confuse these warning calls by Strauss with the words
of a “last liberal”, like Popper, worried with the minimising of suffering, the
possibility of deposing governments pacifically and the open society'.

2 What makes it possible today to immediately see Leo Strauss as a conservative, of a certain type,
is the embarrassing way in which he spoke of things such as: natural law, virtue, magnanim-
ity, the failure of leaderships, the duties of citizenship, excellence, morality or the hierarchy
of goods. He even went so far as to suggest that there was perhaps some type of criterion for
distinguishing between good and evil, lofty and degenerate ends, a statesman and a despot.
Nowadays it is impossible to talk about such things without seeming to belong to a world that
has disappeared. It would even be a little disturbing: if we accepted that there are lofty or degen-
erate ends, it might turn out that freedom of religion and sexual orientation were not based on
“equally legitimate ultimate ends”; if the ultimate purpose of a society was the “excellence” of
its members, it would be possible to justify public policies discriminating Opera from Hip hop
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3. The spell of Plato: is democracy still a philosophical problem?

Popper’s and Strauss’ agendas and even their ideals were, thus, very differ-
ent. Curiously, nevertheless, both chose to explore their ideals by compar-
ing them with Plato.

It was at different moments of their lives, with many parallels, that they
elucidated or explored Plato’s texts. Popper, who considered himself a man
of the Enlightenment, wrote especially when he was young: almost every-
thing he published on the question was finished before he was forty. Until
he was about forty Strauss preferred to dedicate himself to studying the
moderns, and the majority of his academic output on Plato only appeared
at the end of his life: after he was sixty five he hardly wrote about anything
except “the Problem of Socrates” and the philosophical and historical ques-
tions related to this.

Certainly their interpretations are very different, even irreconcilable.
But as many have already pointed out, they have more than one common
enemy on the other side of the inkwell: tyranny, historicism, logical positiv-
ism, Hegel, Nietzsche. In fact, if they fight over interpretations it is because
both of them judge that it behoves to take Plato’s assertions “seriously” and
they throw overboard any pretensions to “axiological neutrality”, to talk
face to face with this great thinker from a remote, if not tribal, past. Both
agree that the Republic contains one of the most devastating critiques of
democracy.

Evidently, while Popper concludes that the most urgent thing is to bury
Plato, Strauss suggests that we need to go back to the classics. Popper asserts
that this is necessary for maintaining progress towards an open society;
Strauss that it is necessary in order to avoid a universal state.

These two modern interpretations of Plato are among the most famous
and almost no current bibliography ignores them completely, although
classicists tend to consider them marginal, if not anachronistic: the qual-
ity of Popper’s erudition is disputed, whereas that of Strauss is rarely ques-
tioned, even if, some say, it suffers from serious methodological and stylistic

songs, whether their words encourage delinquency or not; if it was possible to justify attributes
for a politician or a general such as cruel or disastrous, it might seem that there is a defence for
“value judgements”, capable of distinguishing the Swiss Republic from a black despot, contrary
to what Hans Kelsen suggested. Now, this is something we are not inclined to concede easily.
In the public arena, in intellectual milieus, in a university or on the television it is a given that
all cultural manifestations are equal and, as to the rest, they are just very debatable value judge-
ments. (See references in this magazine, pp. Xxx-xxx).
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defects. In fact, both handle Plato’s ideas as if they were contemporary and
not with a love for the antique.

Both interpretations startle us because they presuppose that there is a
way of approaching democracy that is not what is characteristic of empiri-
cal sociology: measuring inequalities, counting votes by social class, sex or
profession, studying forms of participation and appurtenance, etc.. They
believe that there is a characteristically philosophical way of dealing with
political regimes, based on a view of the whole. Which should not, after all,
be a surprise, since the regime problem is one of the oldest of all political
philosophy problems.

Can one discuss the question of “best regime” in absolute terms, inde-
pendently of the circumstances of time and place? Is the delineation of
political institutions a genuine philosophical problem? Today we perhaps
think that philosophy should deal with more abstract things: happiness,
freedom, recognition, values or ideas of justice. Which means that, in spite
of the optimism that seemed to temporarily sweep through academic cir-
cles, Rawls’ return to the question of justice was not enough to close the
gulf that had opened in the twentieth century between “desirability” and
“feasibility”.

In this abyss a by no means small role is played by ignorance of politi-
cal questions from the perspective of the citizen and the statesman, in
favour of a more geometric, formalisable approach using models with
higher chambers composed of three senators, waiting lists that are math-
ematised but empty in their core, and correlations between economic
development and political stability. Ministerial cabinets, political speeches
or the common good do not belong to the enchanted circle of new politi-
cal science except as epiphenomena (whether as the result of the decline
of the middle class or of the positioning of the parties in Hotelling’s con-
tinuum, etc.).

We follow the hypothesis that it is still possible to learn from Plato’
critique, the most devastating critique of democracy, just as how Popper or
Strauss studied it. The replies they formulated, they who were among the
“friends of democracy” but not among its adulators, perhaps make it pos-
sible to see this problem with particular perspicacity, the fruit of the special
circumstances in which they lived®.

3 'This idea nevertheless exasperated Strauss, who considered that philosophers are not children
of their time but, at most, adoptive or step-children little loved by their time.
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4. Methodological problems: appropriation and the “state of
the art” of research into Plato

Appropriating words and ideas conceived in other circumstances, even
when the cultural distance separating us does not appear insurmountable,
is not a task without problems. And using these authors as guides for read-
ing Plato seems a really problematical enterprise.

The Cambridge school, which usually defines itself with the term “New
history of philosophical thought” (Pocock, Quentin Skinner, John Duhn,
Peter Laslett, etc.) notes that the history of political thought is an activ-
ity “with its head in the present’, appropriating the writings of the great
thinkers to extract profit for the present moment. These authors considered
the process reprehensible: “we should learn to think by ourselves” (Skinner,
1969) and aim to completely separate history from thought and treat “the
political thought phenomenon as a strictly historical one.” (Ibidem)

The texts studied by an historian, they suggest, always require some
type of explanation or reflection and a historian is constantly tempted, by
the nature of the material, to interpret or correct it, i.e. in a non-historical
way. This temptation needs to be resisted. They in fact defend the opposite
of the immersion that Isaiah Berlin, or romantics before him, suggested
to historians. The danger is that historians end up creating not so much
history as a de-contextualised philosophical reconstruction. Are Popper or
Strauss really listening to Plato? Or inventing their own version?

Plato wrote first and foremost dialogues, in which various philosophers
appear to us in conversation with non-philosophers. The participants vary
but Socrates is almost always present, although not always actively. The
opinions expressed by Plato’s main voices, even Socrates, are not always
identical. Researchers into Plato from the 19th Century onwards often fol-
lowed E Schleiermacher’s approach by interpreting these dialogues in terms
of the “development” of his thought over time. And many 20* Century
researchers adopted an (essentially speculative) “chronology of composi-
tion”, as opposed to the previous unitary interpretation (e. g. Shorey, 1903;
Von Harnim, 1914: cfr. Kahn, 1996), in part because they were thus able to
explain this varying of the positions of Plato’s spokesmen.

Classicists in general agree that there are dialogues from when Plato was
young, like the Apology and Crito, in which the “historical” Socrates refutes
the other speakers, dialogues from the middle period, like the Phaedo and
the Republic, in which Plato ascribes his own ideas to his master and, finally,

4 Taylor (2001), Grote (2004-5) and Gregory Vlastos (1991) and Idem (1981). Cfr. Zuckert (2009).
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dialogues from Plato’s last period, in which he prefers to ascribe his most
mature philosophical ideas to other characters — except only for the Phile-
bus (Cfr: Khan, 1996).

Cambpell and Dittenberger carried out pioneer work, which led to
much “stylometric” research in which particular details in his writing
(changes and similarities) are used to perform a “comparative dating” This
dating presupposes a chronology based on the contents of his ideas in cer-
tain reference works (Ledger, 1989; Brandwood, 1990). Some particulars, in
fact, link Plato’s Critias, Laws, Philebus, Statesman, Sophist and Timaeus to
each other (Thesleff, 2009) .,

Various researchers have recently recalled that there is no ancient source
suggesting any radical changes in Plato’s thought (e. g. Dorter, 1994). It is
also acknowledged nowadays that, in general, Aristotle is a problematical
guide to the interpretation of Plato.

5. Two interpretations of Plato’s program

Karl Popper adopts the received chronology, generally defended at the
beginning of the 20™ Century, and resolutely distinguishes between the
thought of Socrates and Plato, interpreting Plato’s political works in terms
of a totalitarian program. This theory, which was much criticised at the
time, was also defended later, with nuances, by Klosko and others (Cfr.
Klosko, 2006; Bobonich, 2008).

In spite of the doubts he sometimes expresses, Leo Strauss does not
differ essentially as regards the dating, but considers that Plato generally
follows Socrates’ program and, in particular, that it is necessary to pay
attention to the dramatic context in the dialogues, given that he, unlike
Aristotle, did not write treatises. And he generally tends to interpret Plato’s
political writings in the light of a conception of the whole that is fundamen-
tally sceptical.

The Republic is, thus, in the first case a totalitarian blueprint and in
the second a utopian composition which shows the limitations there are in
political solutions in a somewhat comical way. What both take seriously is
the contents of Plato’s proposals and arguments: in one case refuting them,
and in the other learning from his pointing out of the limits of the political.

5 Thesleff nevertheless shows that the affinity does not point to any comparative dating; the
(almost) only indication for a comparative dating is that The Laws were written in wax.

6 Excellent debates on all these questions in Annas and Rowe (2002).
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The two interpretations, by Popper and Strauss, different as they are,
also share with each other certain characteristics like anti-historicism, axi-
ological non-neutrality and a certain (critical or zetetic) rationalism. We
consider that they have the ability to widen, temporally and spatially, the
horizon of the debates about contemporary regimes and democracy.
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EXPLICATIO AND IMPERIUM: ON THE CONTINUITY
BETWEEN THE ONTOLOGICAL CONDITION AND
THE POLITICAL EXISTENCE

EXPLICATIO E IMPERIUM: SOBRE A CONTINUIDADE ENTRE
A CONDICAO ONTOLOGICA E A EXISTENCIA POLITICA

Lisete Rodrigues*
lisete-rodrigues@campus.ul.pt

Taking the overlap between the ethical account of human existence and the political
plane of action as a fundamental backdrop, this paper intends to show the onto-
logical character of Spinozas account of the fundaments of the political existence.
Explicatio and imperium are the two terms from which the argued continuity
is perceived. We propose to do it by exploring the essential connection between
Spinozas ontological fundaments and their expression as the category of political
existence. In this sense, the human existence, taken ontologically as explicatio, as an
enduring effort of unfoldment, narrative, expression of the natural force through
which the human being begins to exist and tries to persevere in existing can be
understood through its connexion with the political category of imperium, and,
necessarily, vice versa.

Notwithstanding the diversity of concrete social and political life forms, the necessity
of human existence inside any form of common law and among the common society
of men is deduced from that same ontological condition. The notion of imperium
sprouts from the same process of perseveration in existence of the collective body
that is naturally constituted, accordingly with the elemental dictates of reason. This
continuity between the ontological conditions of existence and the political reality
itself can be a useful tool to understand Spinoza’s contribution to think the political
community, by introducing an immanentist thinking of its reality, definition and
processuality, doing without any transcendent order of pre given ends.

Key Words: Spinoza, Ontology, Politics, Political Community, Ex communi
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Tomando como pano de fundo a relagdo de continuidade entre o plano ético de
compreensdo da existéncia humana e o plano politico da existéncia e ac¢do em
comunidade, procuramos destacar o cardcter ontoldgico da fundamentagio espi-
nosana da existéncia politica. Explicatio e imperium sdo os dois termos a partir dos
quais se percebe a continuidade entre a condigdo ontoldgica e a existéncia politica.
Essa continuidade ¢ argumentada através da exploragdo da conexdo essencial entre
os fundamentos ontoldgicos do sistema espinosano e a sua expressdo sob a nogao
de existéncia politica. Neste sentido, e na medida em que a existéncia humana é
considerada numa perspectiva ontoldgica enquanto explicatio, isto é, como um
esforgo persistente de desdobramento, de narrativa, e de expressdo da forga natural
pela qual o ser humano comega a existir e se esforga por perseverar na existéncia,
aquela pode ser compreendida na sua conexdo com a categoria politica de impe-
rium, e, necessariamente, vice-versa.

Nao obstante a diversidade de formas concretas que a vida social e politica pode
revestir, a necessidade da existéncia humana no seio de alguma forma de lei comum
e enquanto elemento da sociedade comum de seres humanos ¢ ela mesma dedu-
zida daquela condigdo ontoldgica. A nogdo de imperium ganha forma a partir do
mesmo processo de perseveran¢a na existéncia, referindo-se agora a existéncia de
um corpo colectivo, naturalmente constituido, segundo os ditames da razao. Esta
continuidade entre as condi¢des ontoldgicas da propria existéncia humana e a reali-
dade politica ela mesma, pode revelar-se util para um entendimento do contributo
do pensamento espinosano no que concerne a no¢ao de comunidade politica, ao
possibilitar um pensamento imanentista da sua realidade, defini¢io e processuali-
dade, dispensando qualquer ordem transcendente de fins previamente dados.

Palavras-chave: Espinosa, Ontologia, Politica, Comunidade Politica, Ex communi

81

It is almost impossible to give a faithful account of the continuity between
the ontological condition and the political existence concerning Spinoza’s
thought without having recourse to his original terms. In order to grasp
the connection involving the ontological fundaments and their expression
as a political existence, we need to consider the Political Treatise’s original
sentence whereby the concept of imperium is introduced: “Hoc jus, quod
multitudinis potentia definitur, imperium appelari solet.”™"),

1 Spinoza, B.; Tractatus Politicus (TP chapter/paragraph), 2/17. On the English translation, by
Samuel Shirley, one can read: “This right, which is defined by the power of a people, is usually

called sovereignty [...]. For the sake of our argument, we won’t use any of the current transla-
tions for the original term ‘imperium; such as: ‘sovereignty’ (SHIRLEY, 2002 ), ‘souveraineté

(RAMOND, 2005), ‘estado’ (AURELIO, 2008), or ‘pouvoir public’ (APPUHN, 1964). We'll be



EXPLICATIO AND IMPERIUM.... 223

This sentence represents a crucial point on the process of passage from
the state of nature to the state of society, manifest by the introduction of
the concept of imperium as a consequence, an effect of a natural course of
action, through which the human action experiences itself as the origin of a
specific order of reality. Despite being an effect of human action, this order
of collective existence is itself a part of Nature, expressing the same power
by which every finite being starts existing and perseveres in existence, and
is equally submitted to the laws or rules of Nature.™

The critical aspect of this continuity is recognized through its negative:
that is, the believe of many that think of men as an imperium in imperio (TP
2/6) < an empire within an empire >. On the contrary, the argued continuity
of the elements that underlie both the state of nature and the state of society,
softens this distinction, allowing its perception as two degrees of existence or
reality, and a dialectical relation of passage from one to the other®. Likewise,
this continuity brings forth a political conception where the narrative of foun-
dation as a possibility of escaping the natural order of being has no place.

It is therefore within the order of being, with its materials, conditions,
and laws (taking things as they are and not from the stand of what we think
they should be), that the notion of political existence can be understood in
its natural fundaments and intrinsic processuality'*.

The Political Treatise starts where the Ethics ends and opens to a line
of political consequences of its “metaphysics of power”s. In this sense, it
seems rather relevant to retrace the path that leads to the above quoted
sentence: «Hoc jus, quod multitudinis potentia definitur, imperium appelari
solet.», trying to bring forth the key elements for an understanding of the
enactment of the political community.

using instead the broader notion of ‘political existence’ to give an account of the ontological
ground of which ‘imperium’ is a specific field. In spite of that, there seem to be strong reasons
to avoid translating ‘imperium;, on what we agree with other interpreters (ANDRADE, 2011).

2 TP 2/4: “By the right of Nature, then, I understand the laws or rules of Nature in accordance
with which all things come to be; that is, the very power of Nature. So the natural right of
Nature as a whole, and consequently the natural right of every individual, is coextensive with
its power. Consequently, whatever each man does from the laws of his own nature, he does by
the sovereign right of Nature, and he has as much right over Nature as his power extends.”

3 This dialectical aspect of the relation of passage from one kind of existence to another will be
addressed below (§4).

4 TP 1/7: “Finally, since all men everywhere, whether barbarian or civilized, enter into relation-
ships with one another and set up some kind of civil order, one should not look for the causes
and natural foundations of the state <imperii> in the teachings of reason, but deduce them from
the nature and condition of men in general”

5 MOREAU, P.-E; “Préface”, in BILLECOQ, 2009.
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§2

The subject of this sentence is the power of the multitude, and its action
consists on the definition of a right that is hold in common, by means of
several human beings coming together and joining their forces, enacting a
more powerful agency of right: “If two men come together and join forces,
they have more power over Nature, and consequently more right, than
either one alone; and the greater the number who form a union in this way,
the more right they will together possess” (TP 2/13).

The right of every single individual becomes the political aspect of its
own essence, of that power or striving < conatus > “by which it (either alone
or with others) does anything, or strives to do anything”!, that is, the power
or striving to persevere in its being. In what concerns the human essence,
this strive is said specifically as desire < cupiditas > (E3Aff.Def.1): “Desire
is man’s very essence, insofar as it is conceived to be determined, from any
given affection of it, to do something”

That striving or endeavour to persevere in existence is a consequence
of the ontological status of human being. Its position towards being is that
of a relative being, dependent on another one to begin existing and to per-
severe in existence. Although itself essentially constituted with the same
power that constitutes God, the fact the human essence does not involve
its own existence, implies a condition of being in relation and being of rela-
tion. Contrarily, God’s absoluteness stems from the coincidence between
its essence and existence, putting him as being itself, whereby its power or
existence is one of absolute expression, without any strive to persevere in
existence, hence necessarily without otherness or a relation whatsoever.

The human condition, accounted for either on an ethical perspective,
either on a political one, is always and in all places the same: it is considered
as explicatio, as an enduring effort of unfoldment, narrative, affirmation
and expression of the natural force through which the human being begins
to exist and tries to persevere in existence!”..

6 Spinoza, B.; Ethics, book 3 — Concerning The Origin And Nature Of The Emotions -, Proposition
7, (E3P7).

7 E4Preface in fine: «Finally, by perfection in general I shall understand reality, as I have said;
that is, the essence of anything whatsoever in as far as it exists and acts in a definite manner,
without taking duration into account. For no individual thing can be said to be more perfect
on the grounds that it has continued in existence over a greater period of time. The duration
of things cannot be determined from their essence, for the essence of things involves no fixed
and determinate period of time. But any thing whatsoever, whether it be more perfect or less
perfect, will always be able to persist in existing with that same force whereby it begins to exist,
so that in this respect all things are equal.” [my underline]
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In line with that ontological status, the human being, conceived in its
singularity, is constitutively dependent on another, implying otherness or
alterity as its own regime of existence. This alterity allows us to understand
that explicatio also as an exposure and an exposition towards the regime of
otherness in which and from which its own narrative takes place.

The ethical account of human existence hence refers to a regime of
alterity, through the understanding of which, the agonistic, sad and impo-
tent disposition gets to be transformed with the same materials, that is, the
human essence or desire, by means of the perception of the constituent role
of otherness in one’s own power or striving to persevere in its being.

It is within and from that same striving or effort to persevere in exist-
ence that the conditions of a political existence are developed. In the closing
lines of the Preface to Ethics four, this ontological condition is recognized
as a principle in face of which all things are equal (see quote on previous
footnote). This equality becomes the corner stone for the understanding of
the natural fundaments of the political existence or imperium.

But since we are here discussing the universal power or right of Nature,
we cannot acknowledge any difference between desires that are engendered
in us by reason and those arising from other causes. For in both cases they are
the effects of Nature, explicating < explicant > the natural force whereby man
strives to persist in his own being. (TP 2/5) [my underline]

In this sense, when we read on the Political Treatise that the right of
nature or power, in what concerns human beings, must be defined by any
desire through which human beings are determined to act and try to perse-
vere themselves, it becomes evident the political translation of that explica-
tio as the right politically instituted. That is to say, that even when we change
from the singular existence, and an ethical account of it, to a collective body
and its political expression, we keep referring to the human existence as
constitutively in relation with another, and always from the perspective of
an essential effort of unfoldment.

This effort of unfoldment is perceptible on the choice of words involved
on the fundaments of political existence. On one hand, there is the natural
exposition of human beings to affects, said in the double sense of the origi-
nal obnoxius: as exposition and as submission (TP 2/14). On the other hand,
Spinoza clearly identifies the right of nature with the power < potentia > that
constitutes the human essence, and therefore with cupiditas or desire (TP
2/5). On this same subchapter he also openly nullifies any qualitative distinc-
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tion among cupiditates, since they all are equally nature effects explicating <
explicant > the natural force whereby man strives to persist in his own being.

So the entire plane of determination, said by the economy of affects,
either on an ethical account or on a political perspective, is grounded on
this condition of an explicatio and thereby apprehensible by the human
intellect. Although dealing with an equal ontological condition of numer-
ous singular essences striving to persist in its own being, nevertheless this
same condition hosts the political existence. How?

That ontological grounded equality allows a quantitative conception of
this right or power, no matter if concerning the wise or the ignorant human
being. The fundamental political premise is the enacting capacity of the act
of joining together individual natures entirely alike and the composition of
a more powerful collective singularity (E4P18S; TP 2/13).

The experience of composition of a new singularity stems from the con-
ception of human existence as unfoldment, taken in their equal condition of
exposure to otherness. This same composition underlies that initial action of
a collective subject, that is the power of the multitude < multitudinis potentia
>, through which the political meaning of that joining together is defined.

Imperium becomes therefore simultaneously the name of the political
condition and principle of determination, evolving from that same meta-
physics of power and as a way of strengthening the most adequate condi-
tions for the affirmation of human essence.

§3

What makes then this principle of determination a political one?

The distinctive element of the political meaning of this joining together
is the nature of the composition and the degree of explicatio, of unfoldment
that is achieved. The political character of this order of existence lies on the
specificity of the reconfiguration of the regime of otherness.

Prior to the passage to a state of society, there is a regime of individual-
ized relations, dichotomized between the right of another and one owns’
right, in a subtractive dialectic, that leads to the nullifying of the involved
individual rights, by means of a relation that is one of power understood as
domination: potestas instead of imperium. In this sense, the other singular-
ity with whom I necessarily come across and who is a constituent agent of
my own determination, hence, my affects, is the most of the time a natural
enemy and a stranger < hostis > (TP 2/14).
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The state of society emerges from the evidence of the inadequacy of such
an order of hostile existence to accomplish the joyful affections through
which the human existence enhances its power to persevere in its being®.
That same condition of being with others, among others and through oth-
erness starts to be transformed by means of a decisive joining together in
such terms that an order of a life in common and in accordance to a com-
mon judgment is formed. (TP 2/15).

Spinoza’s expression to this change of regime of otherness is ex com-
muni: ex communi omnium sententia vivere (TP 2/15) < live in accordance
with the common judgment of all >; ex communi consensu (TP 2/16,17) <
from a common agreement >; ex communi decreto vel consensu (TP 2/19)
< the common decree or agreement>; ex communi imperii jure (TP 2/19).
These are all present on the decisive subchapters concerning the introduc-
tion of imperium.

Ex communi is thence the fundamental preposition of any political ins-
tauration, constituency or political line of action as such. It becomes the key
operator of the passage from a state for the most part hostile to the other
(keeping the Latin ambiguity of hostis both as enemy and as stranger or for-
eigner), to one of hospitality. The condition of this particular way of joining
together and accomplishing by a certain composition a political existence,
relies on the intuition of that equality regarding the effort of unfoldment,
and its position as the immanent source of any political process.

This immanency is expressed by the preposition ex, which can be trans-
lated as: “out of, from; by reason of; according to; because of, as a result of”
and associates both a meaning of origin, of initial point of a given move, of
the extrinsic direction of it, as well of conformity between the initial point
and the subsequent one, and finally, also means the material from which
anything is produced. The preposition ex concentrates all the aspects of
the productive action, and its joining together with the adjective ‘common’
referred to political enactments and to the political existence itself, is rather
relevant to the point we're trying to make here. In fact, Spinoza applies that

8 This perception of the inadequacy of a given order of existence implies therefore a prepara-
tory process from which a critical apprehension of the human endeavour and effort of affirma-
tion is driven. From here follows the difficulty regarding the precedence between the existent
order and the capacity to put forward a definition of a different kind of existence, by means of
a rational deduction of the positive elements for that vital unfoldment. Alexandre Matheron
refers precisely this mutual dependence between the activity of reason and its empirical condi-
tions, as the ‘complete cycle of rational life’: “knowing in order to better organize the world, in
order to know better still.» in MATHERON, A.; 1988: 253 (reference from DEBRABANDER;
2007:43-44.).
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genetic-operative bond to the understanding of the political enactment: that
is, the agent and the process of fabrication of a certain imperium (using here
Spinoza’s expression of the ‘imperii fabricam’- TP 7/26) expresses the unity
among the definition and the conditions of affirmation of the defined.

The onto-political category of the ex communi is thence the expression
of that unity as well as of the possibility of a political consequence for the
ethical process that culminates on Ethics V.

Besides this onto-political aspect, this expression can be understood on
a another tone, evoking the much more canonical one of ‘excommunicatio.
The latter refers to someone’s compulsory expulsion from a communion
or a community of faith, revealing, even if in a negative way, by this pos-
sibility of expulsion and proscription a conception of collective existence
that is one of belonging to an identitary common principle, such as a reli-
gious belief, ethnicity, nationality. On the particular case of the excommu-
nication, it refers solely to the religious element and to the external moral
decrees from where a particular individual can be judged.

Despite their difference, they share a common root: ‘ex+communis’ In
fact, Spinoza’s use of the preposition ex communi seems to interpellate this
identitary conception of collective existence, and reverse its premises. The
political existence as something defined trough the enacting capacity of a
more powerful power < potentia > is permanently said on an immanent
relation between those who constitute the given political community and
the power of the political community itself. From here follows an imma-
nentist conception of community, whose particular aspects are historically
diversified. Besides the waning of an identitary buttress, to which every
individual is at any time subordinated, as well the possibility of any com-
munity whatsoever, this conception accommodates existence itself as a
valid political criteria, of which ex communi can be a valid name.

That nature of the emancipatory process that culminates on the final
propositions of Ethics V, whereby one can experience himself under the
perspective of causa in se and per se, has here a political translation, both on
what concerns the agent of politics and on what referrers to the nature of its
effects. So, where we previously had the definition of virtue as:

By virtue and power I mean the same thing; that is (Pr. 7, III), virtue, inso-
far as it is related to man, is man’s very essence, or nature, insofar as he has
power to bring about that which can be understood solely through the laws of
his own nature < ipsius naturae leges intelligere >. (E4def.8)
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that culminated as ‘acquiescentia in se ipso’ (E3def.aff. 25) as “a joy born
of the fact that a man considers himself and his own power of acting.» < se
ipsum suamque agendi potentiam contemplatur >; we now have the same
ontological ground translated from the collective perspective of the ex com-
muni explicatio that expresses itself as the founding and fundamental ‘sui
juris. Ex communi is then not only the name of the instituent political act,
but also of the condition, even if in multiple structures, of the reality of the
political existence, or the imperium.

The passage from the state of nature to the state of society, as a change
on the regime of otherness, is well put through the difference between (i)
an existence where even though one is in control of his own power or right
of nature < sui juris >, it lasts only as long as he can escape < cavere > the
oppression that follows the encounter with someone more powerful < ab
alio opprimatur >; and (ii) a different existence where that encounter takes
place as visiting, approaching or assembling. It is under this first condition
of hospitality that the subsequent joining of forces can be materialized as
a common right and as a collective existence led as if by one mind < una
veluti mente ducuntur > (TP 2/16).

84

As we've seen on our leading quote, imperium can be read as the name of
that common right, that is, of that line of action ex communi and also of
the specific nature of its effects. This materialization of a political existence
as if < veluti > it was a single mind allows us to understand the concept of
imperium on a permanent twofold meaning. First, as the name of the politi-
cal instauration, or constituency, said by the defining act of an explicatio
ex communi, regardless the different concrete forms of social and political
orders. Secondly, as the name of that same concrete order of command or
government of the power of the multitude.

The continuity between the so called state of nature and the state of
society is therefore itself a necessary consequence of the connection that
puts the ontological condition of the political agent as an absolute criteria
of any political reality whatsoever.

On the other hand, the dialectical relation between the so called state
of nature and the state of society captures the intrinsic tension of any plane
of existence, from which sprouts the constituent act of political affirma-
tion and unfoldment, here designated as imperium and as an affirmative
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response that somehow overcomes the subtractive regime of otherness. The
political definition, as we've tried to put it, is therefore not only this change
of the regime of otherness (from a subtractive to an affirmative one), but
the power to strive for the unfoldment and reality of the political existence
itself.

In this context, the degree of explicatio involved on a concrete form of
imperium, is therefore decided by the degree of reality that the constitu-
ent regime of otherness can achieve, decided by the permanent relation of
necessity between the ex communi explicatio and the command, the two
inseparable aspects of imperium itself.

This permanent twofold character of imperium is also the condition
of its eternity, that is, of the encounter between its material principle and
the operative plane of existence. That dialectical relation is imported to the
political state, and is translated on the rules for political commandment,
with the specific imperium fundaments always kept in mind. In this sense,
on the Political Treatise, we can see that every analysis of a concrete form
of imperium consists first on laying down its fundaments and secondly
on deducing the best set of rules to achieve an adequate relation < ratio >
between the multiple powers that institute, sustain and depend on the cre-
ated totality.

This means that if the material base of both imperium’s definition and
enactment, is the ex communi existence, that is from or according or because
of the common_, the joint , or the general_ -, than the eternity of a given
imperium is said on the extent of the adequate explicatio or affirmation of
the nature of that common power (as a possible translation of that ex com-
muni) contained on its practical definition.

The entire reflection presented on the Political Treatise can thence be
read as a theoretical effort to demonstrate what are the genetic-operative
implications of the main concrete forms of imperium, taking to the limit
the process of separation of that two constitutive aspects: “instituency” and
command.

Having present the above mentioned continuity between state of nature
and state of society, or between the ontological ground of any existence and
the political existence itself, it can be deduced the inextricability of those two
aspects. At this light, we can perceive a slight hierarchical relation among
instituency and command. The second one is always contained on the first
one, meaning that the practical horizon of command should attend, nega-
tively, to the internal restrictions involved on its genetic instituency, and
positively, to the collective effort of narrative and unfoldment.
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The adequate relation between those two aspects is therefore the condi-
tion for an eternal form of political existence, without a temporal meaning,
instead, as the expression of a kind of becoming existence, by containing in
its essence its material principle, and by becoming aware of the process of
political definition. Accordingly, the adequacy between those two insepa-
rable aspects of the political existence, has to be expressed permanently on
the reality or perfection of the collective existence. Keeping that fundamen-
tal continuity, the level of the collective body’s effort of unfoldment has its
translation on the plane of the collective dispositive of affects.

The ex communi nature of the instituent agent finds on the collective
dispositive of affects its truthful translation, as the expression of the politi-
cal plane of determination, of affection of that collective essence, as if it was
driven by only one mind. The distance and relation of those two aspects
(instituency and command) configures then a less powerful imperium, and
even its dissolution and, on the exact opposition, their proximity or coinci-
dence configures an imperium absolutum.

From here easily follows the deduction that “if there is such a thing as
absolute imperium, it is really that which is held by the people as a whole”
(TP, 8/3).

The material base of both these definition and enactment, said by the
ex communi — from or according or because of the common, the joint or the
general - that we've seen emerging as a response to the subtractive regime of
otherness, is the token of its truthfulness and of its contrary (TP 8/6).
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The theory of human rights has gain weight in the academic sphere in the
last few years; indeed, it is now embodied in the framework of global jus-
tice discourse. Broadly speaking, this discussion tries to give a response to
the disagreement on whether human rights may be a ground for political
action. Two theories has emerged in the field, the so called traditional and
the political theories. Both theories acknowledge the more general term
“rights” as characterized by Steiner!, i.e., as the elementary particles of jus-
tice, created and parceled out by justice principles. In this respect, rights’
features and characteristics will turn out to be each society’s justice. There-
fore, the content of such rights will define and thus constraint, each soci-
ety’s content of principles of justice. Now, when it turns to human rights,
understood as a particular set of rights, how these special right’s features are
justified may determine each society’s allocation and thus, distribution of
personal liberty and equality. In short, the discussion asks whether either
human rights are mere individual rights that primarily protect individual
interests, or they establish as well a set of collective rights with a clear influ-
ence in the common good.
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This paper aims to address the disagreements concerning the difficulty of
seeing contemporary human rights’ doctrine as “universal”” Section I will
rise some puzzling points about the claim for universality that seems to
be in the background of any human right, regardless of the philosophical
theory that best explains them. Section II establishes the topic framework
in which there can be differentiated legal, moral and human rights, to set-
tle certain limits in scope and domain for different conceptions of rights.
Section III analyzes the role which conceptions such as individual and col-
lective interests, moral weight and grounded duties play due to different
accounts of rights and how they are due determined. Section IV discusses
the derivative problem of human rights as an ethical claim beyond borders,
due to the political perspective of the theory of human rights.

Key Words: human rights, universality, moral weight, interest and public
reason.

I.  Puzzling universality

The substantive feature of human rights which is taken into consideration
in any discussion of this type is that rights in general and human rights in
particular, endow duties. Consequently, this leads to a so called two-term
relation between subjects made of the right-holder and the duty-bearer.
Therefore, rights not only create a bilateral normative relation between a
subject and an object, but constrain the conduct of the duty-bearers. This
relation generates reasons for action for both parties, so that (following a
Razian treatment of the issue), given that rights are based on interests and
protect such interests by grounding duties on the bearers, peoples’ interests
ought to be morally weighty enough to provide by themselves sufficiently
strong reasons for action on others. To put it in another way, rights create
duties on others by basing these reasons for action on moral reasons for
action. As an example, we can consider that one of the main features of
human rights is their role in international relations. The political theory of
human rights judge some rights as sufficiently weighty so that they enable
humanitarian intervention in countries where such rights are being violated
by the government, i.e., the government fails to meet their (“first-level”)
responsibilities. Furthermore, given that rights behave as an account of rea-
sons for action, it might be said that they create moral reasons for action

2 Beitz, Ch., The Idea of Human Rights, OUP 2009, pp. 2.
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both for the right-holders and the duty-bearers. Therefore, the fact that a
right is morally weighty to a certain individual does not imply, necessarily,
a correspondent burden in its right-holder. According to Raz, there should
be another argument in favor of the intrinsic value of such right, apart from
the value that it represents for such person. As there may be the case in
which right-holders pursue their rights for unworthy reasons.

On the other side, rights may be said to be something desirable, for
the contribution that they make to one’s desirable objects.” Now, it can be
said that as far as human rights are a sub-set of moral rights, they generate
ethical demands, i.e., they acquire the status of morally binding demandst.
As a consequence, following the traditional views, it may be said that being
human rights a sub-set of moral rights they will be universal and grounded
in humanity. In addition, as far as human rights protect individual inter-
ests, they acquire the feature of “demandability”. The term demandability
means that, since human rights generate ethical demands which are mor-
ally weighty, so that any subject or individual will be entitled to its protec-
tion, therefore, human rights will acquire the feature of universality. The
sense of universality, in human rights theory, determines the content of any
account of human rights, which gives them their source of authority. In this
context the parochialist problem may arise. It is generated when individual
accounts of human rights ought to be defined. The problem of the content
in any account of human rights, understood as universal rights is that, there
is not such a strongly conception of the human nature so that it allows for
establishing a definite content for an stable account of rights.=

As a consequence, this creates problems of cultural relativism, due to
the fact that universality, so understood, addresses each human being right
in virtue of their dignity. One example of this is the critique made to western
bias values in the Official Declaration of Human Rights. Contrarily, I argue
that a sense of collectivity in defining the content of human rights, instead of
a universal individualism, will best protect individual dignity and will avoid
the parochialist problem. Now, the requirements settled by the traditional
account of human rights holds that, as far as humanity grounds universality,
human rights ought to be at least as morally weighty as moral rights applied
to each individual, to be fully justified as universal rights. Thus, to generate

3 Steiner, H., An Essay on Rights, pp. 54.

4 In this point, Skorupski introduces the idea that, due to the fact that rights are unalienable, they
do not generate morally binding demands, but morally permissible demands; it is to say, they
do not forbid not to do something.

5 Beitz, Ch., The Idea of Human Rights, OUP 2009, pp 4.
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weighty moral reasons for action may be considered as a necessary condi-
tion for rights to be justified, i.e., safeguarded and promoted both among
people and in countries. More precisely, while the traditional theory argues
that human rights are rights that any human being posses in virtue of its
humanity, political accounts defends that human rights are rights against
states, i.e., rights able to justify the limitation on state sovereignty.

On the other side, the point defended in this work is that, though it
can be said that human rights are universal, this does not lead to infer nei-
ther that they claim for moral rights, nor that thus, their claims are morally
weighty. Rights may be said not to be fundamental due to the relativism that
they express in their most primary source, this is, the Universal Declara-
tions of Human Rights. Notwithstanding, though they might be considered
as unalienable rights, they may be pursued for unworthy reasons. Indeed,
universalism misleads this claim by giving value to universality itself by
considering rights as fundamentally valuable to the right-holders. This is:
they consider the mere fact of its possession of fundamental value to the
right-holder, while setting aside whether they are weighty enough to gener-
ate duties on others and how such duty-bearers are determined. May such
duty-bearers be committed by the mere allocation of reasons for action by
rights, or by virtue of each particular right, tough the existence of disagree-
ment in scope and content?

The conception of rights as fundamental rights does not increase the
moral weight of human rights. I argue against the traditional conception that
leads to think that universality by itself generates sufficiently weighty moral
reasons for action in the current set of the so called human rights.® As a con-
sequence many questions arise: is there anything special about human rights
that make them intrinsically morally weighty? Hence, should they be morally
weighty just in virtue of their universality? Following this, is universality a
sufficient condition for this task? In other words, what is the role of universal-
ity in bringing moral weight to rights and especially to human rights?

Il. Legal, moral and Human Rights

The traditional, as well as the political view, identify three different kinds
of rights at stake in this discussion: moral, legal and human rights (or as
called by John Finnis, natural rights). Rights can be roughly understood by
following the modern political philosophy account from Hobbes, Pufen-

6 Beitz, Ch., The Idea of Human Rights, OUP 2009, pp. 161.
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dorf and Locke as liberty. The modern conception of rights, embodied in
broader political theories of contract, conceive rights as “natural rights”, i.e.
as liberties to the extent that these rights are founded independent of the
law and even of any particular society, being previous to it; so that, when
a person enter into a particular community, she will transfer some of her
rights, voluntarily, in virtue of a social contract, to better enjoy her life, lib-
erty and property. On the one hand, Hobbes grounds liberty on the main
characteristics of the state of nature, with the subsequent critic that rights
are hard to achieve without duties. While, on the other hand, Locke and
Pufendorf have given raise to current theories of rights which understands
human rights as benefits addressed to individuals. It is to say, the protection
of certain objects or domains that will contribute to protect individuals’
interests, rather than something given in a certain situation, which will be
context dependable. This last approach is called the benefit theory of rights.
As aresult, it raises the question whether rights are just benefits which gen-
erate duties on others, aiming at best serve other’s important interests. In
this subject arises the skeptical claim, this is, whether there is a concep-
tion of human nature sufficiently strong to justify a clear account of human
rights, which holds agents under a duty to satisfy them.” The moderate
version of such claim states that these interests shared by all human beings
are too few; as a consequence they will only provide foundation for some
fundamental prohibitions such as murder, torture, severe material depriva-
tion. These prohibitions establish the so called narrow account of human
rights, which is a consequence of the skeptical claim about universality.
Moreover, in this respect, John Finnis (Finnis: 198-205; 1980) identi-
fies two ways to understand the relationship between rights, interests and
liberty. The first one asserts that rights are benefits secured for persons and
other persons subjected to those rules, i.e., the so called duty-bearers. On
the other hand, he acknowledges that the theory of benefits or interests, the
first one, treats rights as if they were a mere mean to “reflex” rules which
impose duties; whereas, the second view emphasizes that such rules spe-
cifically recognize and respect a persons choice. The direct consequence
of the latter view is that these rules will enhance freedom. Thus, following
this rationale, a person’s liberty will be limited by another’s freedom. This
view constitutes the so called Choice Theory. John Finnis has argued that
both claim-right and liberty are the main ascriptions that play a role in
the so called rights-talk. He assumes this to the extent that the dominant

7 Beitz, Ch., The Idea of Human Rights, OUP 2009, pp. 4.
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view understands that to have a right is to have a claim, and thus, claims
entail duties, which actually constitute the strict definition of rights. More
precisely, a claim-right may be either positive or negative.® In addition, due
to constraints in others’ conduct, there may be moral rights that set limits
to freedom among its subjects. As Griffin points out, there is a common
thought which notes that liberty is not a right by itself, that is, to the realiza-
tion of one’s ends, but a condition for their pursue. Thus, the question is one
of content, this is, how rich would be the array of human rights, given the
idea of liberty as a means for purpose.

Nevertheless, some questions arise as a consequence of the political
view: would there be a set of human rights in the case of a one-state world?
What is more, how would rights’ content change within this assumption?
Considering that grounds for rights depend on what their main function
is meant to be, then, the question is whether to ground rights on societal
common goods or on mere individual interests. On the one hand, the tra-
ditional approach, such as the one held by Griffin, holds that the main
function of human rights is the protection of what he calls personhood, of
human dignity. Unlike the political view assumed by Rawls among others,
he does not consider the limitation of sovereignty as the main function of
human rights in current practice. On the contrary, he argues that human
rights, roughly speaking, are adopted as normative agency protectors, the
so called personhood. Nevertheless, he admits that personhood as a ground
can leave some rights undetermined, so he adds practicalities as a result of
the need for determination, acting as a second ground for his account of
human rights.

The clarification of human rights function contributes to determine
their role and thus, as seen with the idea of liberty as a means for purpose,
establishes limits to their content. Now, the discussion about the content
of such rights entails two main concerns: first, rights ground duties which
generate reasons for action (this point will be develop further in the next
section) and as a consequence, second, this set of rights may well be seen as
an articulation of ethical demands (Sen: 4-5; 2004). Now, given that these
demands provide content for rights based on alleged interests, the main
problem within this account is the so called partisanship problem. The chal-
lenge of partisanship is to let certain account of human rights to end in the

8 Pogge refers to this feature of human rights when he introduces the concept of negative duties
in the so called rights-talk :”(...) stringent negative duties are also in play: duties not to expose
people to life-threatening poverty and duties to shield them from harms for which we would be
actively responsible.”
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infliction of western values worldwide. In this sense, traditional accounts
are more likely to fall in this critique, since they understand human rights
as the fundamental and general moral rights. Indeed, John Finnis identifies
human with natural rights, using both as synonyms.

On the other side, there is the political account of human rights. They
defend that as far as rights safeguard peoples’ interests, they should have
institutional recognition, which as a consequence, will turn rights’ ethical
claims from private morality to collective concerns, for the sake of the com-
mon good. Furthermore, as Raz argues, individuals are not the only ones
who claim for rights, neither their only possessors. Indeed, nowadays States
and also corporations are able to claim for rights too, as far as they are
legal persons and so they have legal rights (Raz: 33-34; 2010). Thus, these
assumptions challenge the content and function of any account of human
rights, since rights are no more focusing only on individuals. Concerning
the rights-talk, rights will be demandable in the sense that they build a bilat-
eral relation among the so called right-holder and the so called duty-bearer.
As Raz states, it is widely believed that any right has its correlative duty;
nevertheless, he denies the correspondence assumption by distinguishing
between core and derivative rights. Thus, while some rights are grounded
on duties, i.e., the so called core rights, others are grounded on them, the so
called derivative rights. Thus, rights such as the right to life are considered
core rights in so far as they directly satisfy individual interests. In this sense,
Raz goes further arguing that there is not a necessarily direct correlation
between rights and duties, such as in the case of the right to education,
which gives ground not to one allegedly corresponded duty but to many. In
addition, it is worth noting that the right to education provides educational
opportunities not to one individual, but to many of them.

There are legal, moral and human rights. It is clear that almost every
right can be legal, moral and human at the same time. Many authors from
the traditional as well as from the political theory argue that human rights
are moral rights, or as Skorupski states, a sub-class of moral rights. Fur-
thermore, some legal rights are either created or recognized by law, in this
sense, a legal right may have the same or quite the same content as a moral
right (Raz: 31-35; 2010). How this may be clarified in order both to judge
the rights practice and safeguard and protect both individual and collective
interests? Would it be possible to draw a standard to judge rights practice?
The point is to find a ground for rights to judge their practice. More pre-
cisely, the uncertainty of human rights, in this sense, is whether they have
moral force and what confers them such force, so that they will be mor-
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ally weighty enough to enforce their requirements. Now, while the tradi-
tional view grounds human rights in our humanity, the political account
grounds® human rights in the protection of fundamental moral and politi-
cal culture of a community through specific institutional arrangements or
political conventions (Raz: 166-192; 1986).

lll. Individual and collective interests, moral weight and
grounded duties

As seen in the section above, rights consist in interest-based duties, and
thus, generate reasons for action. More precisely, human rights practice
generates a set of norms which eventually supply individual reasons for
action. At the same time, theses duties (which as seen above, are not exactly
correlated to rights) generate obligations on the duty-bearers. As a conse-
quence, as Raz points out, protected interests behind these rights should
be sufficiently morally weighty to impose duties on others. Besides, Joseph
Raz raises the question whether rights themselves are valuable enough to
be sufficiently weighty for such an aim. In this respect, he argues that the
main aim of protecting people’s interests is the protection of such rights’
object, it is to say, the value of that object to its possessors. Thus, he turns
the attention from the value of the right to that object, to the value of the
rights” object, as a result, it can be stated that the value of such right will
depend on the value of the object to its possessors, as well as the value of
the secure enjoyment of the object (Raz:36-37; 2010). This means that the
value of this right to its possessors turns out to be the ground for the right.
What’s more, he argues that the value of such specific point in his view is
that, as a consequence of where the value of the right lies, the right-holder
has a special control over her rights. Consequently, Raz claims that the
value of such right to a person lies in the special role that such right plays
in the right-holder’s life. It may be said that to warrant such rights, might
have the impact of empower people as far as this enable them to securely
enjoy such rights. Nevertheless, this assumption presents a broad view, in
which remains the question about what is of value to the right-holder and
its derivative problems such as what rights are fundamental, if any. One
consequence of this empowerment of “ordinary people” in the international

9 Some authors, such as Joseph Raz even does not believe in “grounds” or “foundations” for
rights. Raz, J., “Human Rights Without Foundations” University of Oxford Faculty of Law Legal
Studies Research Paper Series, Working Paper No. 14/2007.
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sphere of human practice is that it may rebound in the creation of a new
channel for political action. Notwithstanding, the burden generated from
the enforcement of the protection of rights, i.e., its moral weight, does not
exclusively fall in the right-holder. Subsequently, the value of something to
a person warrants holding others duty-bound to respect it."

In discussing the moral consequences of rights, it can be argued that
rights generate both duties and reasons for action. Nevertheless, the prob-
lem then is how to move from a reason for action to an actual duty; so
that duties will become compulsory actions and will create commitments
in their duty-bearers. Furthermore, Skorupski distinguishes between rights
and reasons for action as follows: while reasons for action may ground
moral obligations, every right does not entail a moral obligation, correla-
tively. An example of this assertion is the Razian perspective showed before,
the view which differentiates between two kinds of rights: core and deriva-
tive rights. Core rights are the ones which do not depend on any other right
to its justification, while derivative rights assume core rights and depend
on them to their justification. As an example we can consider the right to
personal liberty as a core right, on the one hand, while on the other hand,
the right to freedom of speech as a derivative right.t” Therefore, as Sko-
rupski states, rights do not create moral demands, but morally permissible
demands. Furthermore, there may be good reasons to guarantee something
to someone, but this does not show that he has a right to it. Apparently,
this fits the Razian claim that morality cannot be right-based, i.e., not all
reasons for action ground rights, but there may be reasons for action not
grounding rights. Now, how would a right-claim be morally demandable?
How it will be established the standard which distinguishes between rights
that raise morally permissible demands and those which do not? It is to say,
how it will be stated the claim for the universalization of rights not being
directly based on morality?

Following the political view, the essence of human rights as moral
rights, is that they should be given institutional recognition, which tran-
scends individual morality and becomes a collective concern. Hence, as far
as they secure collective claims, there is an impact in the so called social
good. In this sense, social good affects and may limit human rights. In this
regard, Amartya Sen focus on the approach of open public reasoning, it is

10 Raz,]., “Human Rights in the Emerging World Order”, International Legal Theory 31-47 (2010),

pp. 37.
11 As for this right, one may say it is needed to include a previous right to, for instance, mass
media.
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to say, as far as human rights are likely to create imperfect duties on indi-
viduals, a theory of such rights would allow for internal variations. Such
theory maintains the need for ethical attention demanded by any account
of human rights. Nevertheless, since declarations of human rights have eth-
ical demands, human rights would be best settled within societies if there
is a standard inside the law, and since they are of international concern, in
the international law. Nevertheless, it is not clear how such ethical demands
entailed by human rights, understood as morally permissible demands,
would become a system of international legal human rights, if such a thing
is possible and whether this is system is desirable.

The need for a ground for international human rights to build an inter-
national criterion still remains. It is almost clear that regarding societies,
violations of human rights will be recognized in those places where the
welfare is low; so that, human rights will be considered as a minimal stand-
ard to secure some welfare. As a consequence, such rights will be seen as
a minimal standard based on equality (as Dworkin himself affirms) whose
concern is individual as well as collective. As it has been seen before, it is
controversial to hold that human rights import equality as a value directly
into human rights’ doctrine, since there are human rights such as anti-pov-
erty rights which are different from those of equal suffrage, equal protec-
tion of the law and so on. Nevertheless, Dworkin argues that human rights
are “trumps” over appeals to the general good. Concerning the relation
between the domain of justice and that of human rights, Griffin affirms that
these may be overlapping. Indeed, Dworkin again argues that a right can be
override due to a high level of general good. These points raise challenges
that an international declaration of human rights or at least, an interna-
tional law of human rights, should take into consideration. Though every
human right have its common characteristics of ethical demandability, each
community would faces its necessities within, without falling in any form
of relativism about human rights. Thus, it can be said that, though collec-
tive decisions will vary across communities, the basic principles of justice
entailed in the declaration of human rights, will prevail.

This raises the question of the universality of human rights as a main
characteristic. Firstly, though traditional accounts (such as the Griffin and
Buchanan ones) set that human rights are universal in virtue of their moral
and ethical claims and “demandability”2; though, as seen above, univer-
sality cannot be grounded in any sort of universal morality due to the fact

12 The term demandability broadly states that rights, understood as right-claims, and thus, being
claimability one of their main features, have the characteristic of being demandable by the right-



MORALITY SOURCES AT AN INTERNATIONAL LEVEL... 243

that morality is not right-based and the necessary escape from partisanship.
However, as seen above, morality changes over communities and indeed
internationally. Besides, concerning justice, although it can be universal-
ized, it is not even a sufficient claim, but a necessary one to settle interna-
tional legitimate institutions, which may well be the institutional support of
human rights. Now, as Skorupski defends, human rights will entail moral
weight as far as an accusation of its violation would be well grounded. Thus,
the point would be to identify a bunch of values that will be desirable for
the sake of the common good provided by the state to pursue. Secondly,
Amartya Sen differentiates his theory, concerning universality, from the
ones that either try to justify the ethics of human rights in terms of shared
universal values, i.e., the non-partisan view. He distinguishes it as well,
from those that abdicate any claim to adherence to universal values in favor
of a particular political conception that is suitable for the contemporary
world. Regarding partisanship, he avoids it through the so called interactive
process; it is to say, by examining what specific right would survive in col-
lective discussion. Besides he argues that: “(...) Adam Smith’s insistence that
ethical scrutiny requires examining moral beliefs from, inter alia, “a certain
distance” has direct bearing on the connection of human rights to global
public reasoning”’t Besides, as Raz argues, such acceptance of universal-
ity implies that human rights content may be defined by other factors than
being human.

IV. Human Rights: an ethical claim beyond borders trough
the reach of public reasoning

It can be stated that, what is at stake is the role that human rights, under-
stood as a set of moral claimable rights, play at an international level.
According to the political view, its main purpose is the limitation of state
sovereignty, so that they will be a ground for political action. Now, Raz
introduces a new important point, that is, he notices that limits in state sov-
ereignty should not be confused with the limits of legitimate authority (Raz;
330-332; 2010). The author asserts that any measure imposed by a right to
limit state sovereignty, may be morally justified. As a consequence, interna-

holders. This satisfies Skorupski assertion that rights are morally permissible, that is, one have
no duty not to have whatever right.

13 Sen, A., “Elements of a Theory of Human Rights”, Philosophy and Public Affairs Vol. 32, No. 4,
2004, pp. 354.
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tional law is at fault when it fails to justify international action, thus, Raz
further argues that a human right must have the capacity to be effectively
enforced by legitimate authoritative institutions. Furthermore, he states
that international law fails to recognize the legitimacy of such sovereign-
limiting measures, when the violation of rights morally justifies them. As
a result, while he argues in favor of a limitation of states’ sovereignty, he
clarifies this by pointing out that this intervention will not necessarily be a
moral one. In this respect, since legitimate political authority is not in direct
correlation with state’s sovereignty, there may be political institutions legiti-
mate enough to set limits on state’s sovereignty neither violating its moral
values nor its authority.

Contrarily, Dworkin holds that the correlative obligation, generated by
right-holders as a weighty obligation, “trumps” appeals to what would max-
imize utility. Indeed, Buchanan argues that rights would be to some extend
influenced by the social good, as well as the violation of a right as a means to
maximize the social good is not a sufficient condition to effectively violate
it. Now, he states that: “(...) the idea is not that considerations of social good
are irrelevant to determining what our rights are, nor that rights may never
be limited out of consideration for the social good, but rather that if we have
a right to something, the mere fact that depriving us of it would maximize
social good is not itself a sufficient reason for doing so.”"¥ Contrarily, in The
Morality of Freedom, Joseph Raz argues that, taking into account that rights
consist in interest-based duties, and these duties reflect people’s interests,
it cannot be said that these interests are trumps in the sense of overriding
considerations based on individual interests. Furthermore, following Raz it
may be said that individual interests cannot be trumps as far as they express
the right-holders’ status as persons and the respect owed to them in recog-
nition of that fact. Finally, he ratifies this idea stating that: “Respecting a
person consist in giving appropriate weight to his interests.”os

As a consequence, rights supply weighty reasons for action, though
they are not “absolute” and furthermore, they are rights held by individuals.
Despite it, individuals have them only when the conditions are appropri-
ate for governments to have the duties to protect the interests protected
by rights (Buchanan: 123-124; 2004). Thus, it raises the question whether

14 Raz,]. “Human Rights Without Foundations” in The Philosophy of International Law, by Besson,
S. and Tasioulas, J., OUP 2010

15 Buchanan, A., Justice, Morality and Self-Determination: Moral Foundations of International Law,
OUP 2004

16 Raz, J., The Morality of Freedom, Clarendon Paperbacks, Oxford 1986
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the right stays only within the government or beyond. Or, put it in another
way, it raises the question whether human rights should be conceived as
absolute or not due to prevention. Although human rights are not absolute,
they are able to impose limits to sovereignty which are morally justified.
In this sense, international law should recognize human rights violations
worldwide and as a consequence, it will justify international action. Fur-
thermore, Raz come up with a controversial claim saying that human
rights are primarily those rights that should be successfully respected and
enforced by law; he settles limits to the account of human rights arguing
that those rights which are not successfully enforced or respected by law,
are not human rights.

In this line goes the Rawlsian argument about a subset of rights in
Law of Peoples; furthermore, what Rawls calls human rights is either a
proper subset of the rights possessed by citizens in a liberal constitutional
democratic regime, or the rights of the members of a decent hierarchical
society. Their main function as human rights is the restriction of the justi-
fying reason for war and specification of the limits for a regime’s internal
autonomy. Notwithstanding, as explained before, I endorse the view which
holds that the limitation of a state’s sovereignty is no longer determined by
a set of moral values. Moreover, I would say that, such values need to be
transcended for the sake of the international and domestic protection and
respect respectively, of human right. Therefore, the main reason to limit
sovereign practice will be to have such measures established by the interna-
tional practice of human rights.

To sum up, Rawls in Law of Peoples” defines human rights as neces-
sary conditions for any system of social cooperation, which will somehow
ground public reason. Now, he conceives the idea of public reason in a lib-
eral society like other political rights and duties, as an intrinsically moral
right. In this respect, Raz criticizes Rawls’ connection of the conditions
for social cooperation within the limits of sovereignty, arguing that Rawls
avoids the fact that state sovereignty is no longer determined only by moral
values which impose moral limits to the authority, but by possible morali-
ties interference by one another, together in the same state. This way, Raz
tries to reflect that moral principles may not only limit state sovereignty, but
also fix limitations in case to justify interference by international organiza-
tions. As a consequence, Raz states that: “(...) based human rights in the
conditions of human cooperation disregards the difference between the

17 Rawls, J., Law of Peoples, pp. 78-82.
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limits of authority and sovereignty” (Raz: 327-334; 2010) Then, it raises the
question whether human rights should be based in the conditions for social
cooperation. In this sense I endorse Amartya Sen’s view when arguing that,
although the universality of rights depends upon their survival to the public
deliberation, there is a need for the understanding of ethical claims raised
by rights, i.e., its associative nature of the acceptability of values (Sen:345-
350; 2004).

V. Conclusion

To sum up, this article faces the questions whether human rights as under-
stood in the Official Declaration of Human Rights, may be a ground for
political action. It can be understood as divided in four questions, some
of which remain unanswered: first, are human rights just benefits which
ground duties or moral reasons that establish limits on freedom? Second,
how would a right claim be morally demandable? Third, is universality
one of the main characteristics in seeking an optimal standard for human
rights? Four and last but not least, should human rights be based on the
conditions for social cooperation?

After illustrating these questions along the text, we can conclude that,
since rights ground duties, they are able to create morally weighty reasons
for action and even supply them with human rights as norms, due to its fur-
ther role, in transcending individual interests. They may have moral weight
to justifiably limits to state sovereignty, as far as they are stated to be mor-
ally permissible demands. As stated in the abstract, a sense of collectivity
in defining the content of human rights, instead of a universal individual-
ism, will best protect individual dignity, indeed, avoiding the parochialism
objection. As a consequence, it may be said that universality will neither
overcome, nor override morality.
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O debate sobre o alcance da justica distributiva, interno ao liberalismo igualitério,
reflecte duas posicdes distintas: a) a que defende que o dever de justica concerne
unicamente a sociedade doméstica e toma a estrutura basica como objecto pri-
meiro da justiga, como faz John Rawls; e b) a que denota o alcance global do dever
de justica e a interdependéncia entre as estruturas basicas domésticas e a estrutura
basica global - Barry, Beitz, Pogge e Tan, entre outro. No seio desta ultima via,
alguns teéricos argumentam néo sé que o principio da diferenga é o principio de
justia distributiva global mais adequado, como consideram a primazia do prin-
cipio da diferenca global sobre o principio da diferenca doméstico (Pogge e Tan).
Neste artigo procurarei analisar em que medida esta prioridade pode encaminhar o
liberalismo igualitario para uma situagdo de impasse. Sob este intuito, retenho-me
especialmente no cosmopolitismo moral de Thomas Pogge - ilustrativo de uma das
muitas fei¢oes da filosofia cosmopolita contemporanea sobre a justica.

Palavras-chave: deveres de justica (doméstica e global), cidaddo do mundo, res-
ponsabilidade, identidade, cosmopolitismo moral.

In the heart of egalitarian liberalism, the debate over the scope of distributive jus-
tice reflects two distinct positions: a) which argues that the duty of justice concerns
only the domestic society and takes the basic structure as the first subject of justice,
like John Rawls; and b) which denotes the global scope of the duty of justice and
the interdependence between the domestic basic structures and the global basic
structure — Barry, Pogge, and Beitz Tan, among others. Within this latter route,
some theorists argue not only that the difference principle is the most appropriate
principle of global distributive justice, as they also consider the primacy of the glo-
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bal difference principle over the domestic difference principle (Pogge and Tan). In
this paper I will analyze how far this priority can lead the egalitarian liberalism into
a deadlock situation. Under this light, I pay a closer attention to Thomas Pogge’s
moral cosmopolitanism - illustrative of one of the many features of contemporary
cosmopolitan philosophy about justice.

Key Words: duties of justice (domestic and global); person; world citizen; identity,
responsibility, moral cosmopolitanism.

Prologo

Sucintamente, comego por lembrar as raizes estoicas e kantianas da ideia de
“cidaddo do mundo” e, na sua esteira, por dilucidar as teses nela implicitas.
Este ponto de partida é tanto mais relevante quanto a proposta de Pogge
sobre a justica global informa a concepgio classica de comunidade humana
e a concepedo kantiana de sujei¢ao de todas as crengas, relagdes e praticas
ao teste de interac¢do voluntaria e razao imparcial.

O cosmopolitismo surgiu inicialmente vinculado a negacéo de filiagao
local, & polis, em nome da filiagao universal a razdo humana. Mas foi essen-
cialmente no sentido positivo, difundido pelo estoicismo, e ndo na con-
cepg¢do cinica, que a ideia de “cidaddo do mundo” veio a ser retomada por
Kant e apreendida na contemporaneidade; dado, neste sentido, permitir
configurar os dominios social e politico a partir da igualdade e sem olvidar
a diferenca — unido que confere um caracter paradoxal a ideia de cidaddo
do mundo. Imbuidos de uma concep¢io ética que confere valor a vida de
todo e qualquer ser humano, ndo obstante o seu género, a sua classe social,
a sua nacionalidade, etc - ideia-chave do reconhecimento dos deveres de
humanidade - os estoicos concederam ao cosmos a centralidade outrora
atribuida a polis no horizonte politico. O cosmopolitismo estdico revela-se
na sua metafora dos circulos concéntricos: cada pessoa encontra-se no cen-
tro de uma série de circulos concéntricos de associagdo e responsabilidade,
que se dilatam do eu a familia e amigos, a cidade e nagio e, por tltimo, a
humanidade[1] (veja-se Simmons, 1998: 181).

Apelando a metafora estoica dos circulos concéntricos[2], Kant apre-
endeu a ideia de «cidaddo do mundo» - ilustrada pelo termo Weltbiirger

1 A tradugdo das citagdes do inglés para portugués, ao longo do corpus do texto, sio da minha
inteira responsabilidade.

2 Na sua doutrina das virtudes, Kant escreve: “E um dever, quer para consigo quer para com os
outros, (...) criar para si um centro imével dos seus principios, mas ver este circulo, tragado a sua
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- como igualdade moral. Com ele a concepgdo de “cidaddo do mundo”
ganhou corpo, pelo enlace a intersubjectividade ilustrada na ideia de uso
publico da razéo, e o direito cosmopolita foi reconhecido como comple-
mento do direito civil e politico e do direito das gentes (Kant, 1795/6, 140).
Ao limitar o direito cosmopolita “[ao] direito de um estrangeiro a ndo ser
tratado com hostilidade em virtude da sua vinda ao territério de outro”
(Idem: 137), o cosmopolitismo kantiano fica muito aquém das filosofias
contemporaneas dos direitos humanos; conquanto ofereca em grande
medida os seus fundamentos através da ideia de que a nossa obriga¢do
moral para com os outros assenta na humanidade e nao na perten¢a a uma
determinada comunidade, cultura ou nag¢éo. Por outro lado, urge lembrar
que o cosmopolitismo kantiano néo se cinge a ideia de hospitalidade. Kant
refere-se ao cosmopolitismo num sentido mais amplo, como “aspiragdo de
criar uma sociedade de individuos independente dos Estados (Archibugi,
1995: 430). No encal¢o da ideia de uma histdria universal sob propdsito
cosmopolita, reconhece “um estado de cidadania mundial como o seio em
que se desenvolverdo todas as disposi¢des originarias do género humano»
(Kant, 1874: 35).

A maxima “cada pessoa deve ser tida como igual na esfera moral da
humanidade” é hoje assegurada e fomentada por principios que estabele-
cem a estrutura moral cosmopolita — como os do igual valor e dignidade,
da agéncia activa (ou autodeterminagdo) e da responsabilidade e com-
promisso pessoal; por principios que justificam a actividade individual -
como os do consentimento, da deliberagdo sobre matérias publicas e da
inclusio e subsidiariedade; e por principios que estruturam a avalia¢do da
prioridade de necessidade e conservagdo de recursos - como da revogagao
de danos (principio de justica social) e da sustentabilidade (veja-se Held,
2005: 12-16). Retenho-me aqui, especialmente, no principio que consti-
tui o axioma de todas as perspectivas cosmopolitas, o principio do indi-
vidualismo igualitario ou do igual valor - a partida, trata-se de respeitar
a dignidade e a escolha de todo e qualquer ser humano, sem negar a sua
diversidade cultural e diferenca.

O ideal de “cidaddo do mundo” incorpora duas teses centrais ao cos-
mopolitismo: a tese da identidade e a tese da responsabilidade. Como tese
da identidade, o cosmopolitismo enuncia que cada um de noés é uma pes-
soa marcada ou influenciada por uma variedade de culturas; como tese da
responsabilidade, guia o individuo quanto as suas obrigagdes locais e as

volta, como parte de um omni-envolvente, de intengdo cosmopolita (...)” in Kant, 1798: 122.
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suas obrigagdes para com todos aqueles, que conquanto lhe sejam absoluta-
mente estranhos e distantes, se vém afectados pelas suas ac¢des. A primeira
tese é enfatizada pelo cosmopolitismo sobre a cultura e a identidade social
individual, a segunda pelo cosmopolitismo sobre a justica — dois dos mui-
tos e variados fildes do cosmopolitismo moral contemporineo, que nio se
excluem mutuamente (veja-se Scheffler, 1999).

O cosmopolitismo sobre a cultura sustenta a ideia de fluidez da iden-
tidade individual; ou seja, reconhece a capacidade das pessoas para forja-
rem novas identidades, pela recorréncia a diferentes fontes culturais, e o
seu consequente florescimento. Logo, opde-se a ideia de identidade indivi-
dual decorrente da filiagdo a um determinado grupo cultural, circunscrito e
estavel, advogada por algumas formas de nacionalismo, multiculturalismo,
comunitarismo e liberalismo. A ambiguidade inerente a ideia de cidadao do
mundo perpassa o cosmopolitismo sobre a cultura sob a forma do seguinte
dilema: reivindica-se a desnecessidade dos individuos se situarem no seio
de uma tradicdo cultural singular em vista do seu florescimento ou afirma-
-se que as pessoas ndo se podem desenvolver dessa forma. A sustentar o
segundo termo da alternativa, a via extrema nega que a adesio a valores e
tradi¢des de uma comunidade particular constitua um rumo viavel na con-
temporaneidade; diferentemente, em apoio do primeiro termo, a via mode-
rada considera que, conquanto a prosperidade individual ndo implique
necessariamente a pertenca a uma cultura, as pessoas podem-se manter no
contexto de uma determinada cultura particular.

Por sua vez, o cosmopolitismo sobre a justica concerne ao alcance
da justica; alude aos deveres de justica independentemente das culturas
de cidadania e de autodeterminagio, em demanda da igualdade global -
sucinta e genericamente, defende que a distribuigio dos bens materiais
e recursos entre os individuos deve ser decidida independentemente das
fronteiras nacionais no seio das quais se encontram. Opde-se, deste modo,
a toda e qualquer teoria que advogue que os principios de justica distribu-
tiva se aplicam primeiramente, ou sendo mesmo exclusivamente, as socie-
dades domésticas — esta ideia de exclusividade é veiculada por Rawls em
The Law of Peoples (1999), defraudando as expectativas dos defensores do
principio da diferenca global, como Beitz e Pogge, entre outros. Na concep-
¢do rawlsiana as obriga¢des da justica de um individuo para com um outro
substanciam deveres de concidadania e ndo deveres para com os membros
de outras sociedades domésticas. Isto nao significa que nao tenham obri-
gacOes morais para com eles — na Lei dos Povos Rawls assinala a obrigagao
cosmopolita de se respeitar os direitos humanos (Rawls, 1999: 37).
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O cosmopolitismo sobre a justica coloca-se, assim, nos antipodas da
teoria politica que divide o trabalho moral entre os niveis doméstico e inter-
nacional, atribuindo privilégio moral a sociedade doméstica — conferindo
a esta a responsabilidade primeira pelo bem-estar dos seus cidaddos e a
sociedade internacional a responsabilidade pela manutencdo das condicoes
de fundo sobre as quais as sociedades domésticas se desenvolvem e flores-
cem (veja-se Rawls, 1999). Descendente da via da “moralidade dos Estados”,
esta teoria substancia um liberalismo social, e ndo cosmopolita, que perde
de vista factos determinantes da justica internacional coeva — como sdo os
da desigualdade e a pobreza globais; da interdependéncia econémica cada
vez mais complexa; da articulacdo entre os regimes e as instituigdes inter-
nacionais; e do desenvolvimento da sociedade civil internacional (veja-se
Beitz, 1979 € 1999).

A obscuridade inerente a ideia de “cidaddo do mundo” também se faz
sentir no cosmopolitismo sobre a justica; sob a forma de confronto com
a dificuldade de saber se existe algo que os membros de uma sociedade
doméstica particular devam uns aos outros que ndo devam a estranhos. Ou
seja, coloca sob suspeita a existéncia de normas cuja aplicagio se restrinja
aos individuos de uma determinada sociedade doméstica. No ambito da
forca dos principios requeridos pela justica cosmopolita, a filosofia cosmo-
polita contemporéinea assume duas posi¢oes amplas: a espessa (thick) ou
forte (strong) e a fina (thin) ou fraca (weak) (veja-se Beitz, 1999; Miller
2000; e Held, 2005). A primeira considera que os principios de justica dis-
tributiva locais sao igualmente globais e que, consequentemente, ndo temos
o direito de usar a nacionalidade como pretexto de comportamentos dis-
criminatorios. Diferentemente, para um defensor do cosmopolitismo fraco
existem algumas obrigacdes extra-nacionais que tém algum peso moral.
Mas o debate filoséfico cosmopolita ndo cobre apenas os seus requerimen-
tos normativos, estendendo-se a concep¢dao moral desses requerimentos
(veja-se Tan, 2004: 12), a discussdo entre as vias moderada e extrema -
como previamente anunciei relativamente ao cosmopolitismo sobre a cul-
tura e a identidade social individual.

O cosmopolitismo moral moderado, como assinalado por Scheffler
(1999), assume a existéncia de obrigagdes especiais que niao sdo moral-
mente justificadas em termos cosmopolitas — ser cidaddo do mundo sig-
nifica, neste sentido, que para além das suas relacdes pessoais e filiagdes
a grupos particulares, o individuo mantém uma relagio ética com outros
seres humanos em geral. Diferentemente, uma via reducionista dos cuida-
dos e obrigagdes especiais, como a via extrema do cosmopolitismo moral,
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considera que as responsabilidades especiais sdo justificaveis s6 e apenas a
luz de principios e fins cosmopolitas. O que se torna visivel, neste debate, é
a dificuldade em se articular o compromisso com a igualdade - a ideia de
que todas as pessoas tém um valor igual - e o reconhecimento de respon-
sabilidades especiais — estas pressupdem a anuéncia de que algumas pes-
soas tém mais valor que outras. Consequentemente, no ambito da justica
questiona-se a prioridade do dever de ajudar alguém pelo simples facto de
pertencer a uma determinada sociedade doméstica e nao a outra.

A tese da prioridade de dever de ajudar os compatriotas ndo implica a
negagdo da existéncia de direitos basicos universais, cuja satisfagao ¢ essen-
cial a satisfagdo de qualquer outro direito, como o direito de subsisténcia e
o direito a seguranca, “mas nega que qualquer dever de ajudar correlativo
seja universal ou mesmo transnacional” (Shue, 1996: 132). Neste sentido,
as mesmas pessoas que, em caso de guerra, tém o dever de arriscar a vida
em nome da patria, podem nunca vir a ser obrigadas a ajudar pessoas que
se vém privadas de bens essenciais a subsisténcia, pelo simples facto de
ndo serem suas compatriotas. Mas, como sublinha Shue, “intuitivamente,
é plausivel que se possa ter a obrigacdo de compartilhar recursos com pes-
soas relativamente as quais ninguém teria qualquer obrigagdo de arriscar
a propria vida® (Idem: 134). A nossa consciéncia de pertenca a humani-
dade revela-se especialmente quando somos confrontados com problemas
que colocam em risco a subsisténcia dos individuos - tais como o facto de
se ter nascido no seio de uma sociedade sem recursos. Nesse caso, ac¢do
humanitaria sera suficiente? A menos que se queira perpetuar as razdes
profundas da insustentabilidade da grande maioria da populagdo mundial,
a questdo ndo deve ser colocada ao nivel das nossas obrigagdes para com
os estrangeiros, de deveres humanitarios, mas ao nivel dos nossos deveres
de justica para com qualquer individuo do mundo. E precisamente a este
nivel que Thomas Pogge desenvolve a sua proposta em vista da erradica¢ao
da pobreza extrema.

Na esteira deste prologo, detenho-me no cosmopolitismo moral de Pogge.
Assente na no¢ao de que cada ser humano tem um valor como unidade
ultima do cuidado moral, a variante do cosmopolitismo moral de Pogge
“é formulada em termos de direitos humanos com agregagao interpessoal
directa” (Pogge, 2002: 176). Enraizada na ideia de que todas as pessoas se
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encontram comprometidas umas com a outras, na exigéncia do respeito
mutuo que impoe limites as condutas pessoais e as diligéncias de estru-
turacdo de esquemas institucionais, trata-se de uma via que desafia as
perspectivas que tomam o Estado, a na¢do, a comunidade ou mesmo o
povo como titulares de responsabilidades especificas, distintas e justifica-
das separadamente das responsabilidades gerais ou globais. Representante
da via cosmopolita neo-rawlsiana que se focaliza na justica econdmica e
social, compreendida como promogéo da igualdade de oportunidades e da
distribui¢do de bens sociais primarios, Pogge nao se limita a reconhecer o
principio da diferenga como o principio de justica distributiva global mais
adequado, dado que da sua aplicagdo a escala global resulta uma redistri-
bui¢ao fortemente igualitdria dos recursos mundiais, como defende o seu
primado relativamente ao principio da diferenga doméstico. Neste sentido,
num tom critico a teoria da justica rawlsiana, escreve: “tendo em conta
a aparente complexidade do problema da justica de fundo, é imperativo
tomar a perspectiva global desde o inicio, ajustar as nossa reflexées morais
sobre a organizagio interna das sociedades e sobre as restri¢des adequadas
a conduta individual a luz da nossa aspiracdo para uma estrutura basica
global justa e estavel” (Pogge, 1989: 256).

Na concepgio de Pogge as desigualdades entre os individuos do mundo
¢ justificada apenas quando beneficie aqueles que menos tém - a justica
distributiva tem um alcance global dado o igual valor moral dos indivi-
duos. Ao defender a justica global, considera o bem-estar dos individuos
como prioritario aos valores e interesses da sociedade e que é em sua vista
que se deve proceder as reformas institucionais; e, sob esse intuito, alerta
para a interdependéncia complexa entre as estruturas basicas domésticas e
a estrutura basica global, reconhecendo a existéncia de um sistema inter-
nacional de cooperagdo formado por regras, institui¢oes e praticas. Neste
sentido, avaliando a erradica¢io da pobreza extrema - compreendida como
uma violagdo dos direitos humanos[3] — como a questdo prioritaria da jus-
tica global, lembra que os cidadaos mais ricos dos paises mais influentes
sdo activamente responsaveis pela maior parte da pobreza que ameaca a
vida no mundo; que nestes paises a luta contra a pobreza ndo ¢ tida, pelas
praticas governamentais, como uma obriga¢do moral ou legal[4]. Em vista

3 Pogge focaliza a sua analise da violagdo aos direitos humanos em duas questoes fundamentais:
as causas — a) as ac¢des (danos interaccionais), b) as omissoes (falhas de aliviar interaccionais)
e ) as institui¢des sociais - e as responsabilidades (veja-se Pogge, 2007).

4 “The official position articulated by the United States and practiced by the developed countries
can then be characterized by these three elements: We are able to reduce severe poverty and
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da erradicagdo da pobreza extrema, Pogge advoga que os individuos tém o
dever de ndo causar dano a qualquer outro (a), o dever de evitar o dano que
0 seu comportamento passado possa causar no futuro (b) e de ndo com-
pactuarem com um sistema institucional que lese os mais pobres (veja-se
Pogge 2002; 2005).

Esta perspectiva assenta na convic¢ao de que quando estd em causa
reclamar o cuidado constante, os deveres negativos (a) e intermédios (b)
- positivos porque requerem a ac¢do do agente e negativos na medida em
que o seu requerimento é continuo com o dever de evitar causar dano nos
outros (veja-se Pogge, 2005: 94) — sdo mais rigorosos que os deveres positi-
vos, visto gerarem obrigacdes positivas apenas pela conduta voluntaria. Esta
argumentacdo ganha terreno no seguimento do fraco acolhimento do apelo
aos deveres positivos em vista da erradicacio da pobreza extrema (Peter
Singer, Henry Shue, Peter Unger e outros) entre os cidaddos dos paises mais
influentes. Logo a partida, evidencia o seu compromisso com institui¢oes
sociais que produzem tais privagoes, dado beneficiarem das enormes desi-
gualdades por elas produzidas. Ou seja, Pogge acentua a necessidade de
se romper com a légica que amplia ininterruptamente o poder econdmico
das elites e que se revela moralmente arbitréria; que se desculpabiliza dos
danos que causa nos cidadios dos paises mais pobres pela implementagio
de politicas de assisténcia internacional.

Criticando a tese da causalidade puramente doméstica da pobreza,
que acolhe a adesdo da maioria dos individuos do mundo desenvolvido e
explica, em grande medida, a persisténcia das elites brutas e corruptas nos
paises mais pobres (veja-se Pogge, 2004: 538-541), Pogge considera que a
pobreza extrema se fica a dever, em grande medida, & ordem econdmica
global - “modelada para reflectir os interesses dos paises ricos, dos seus
cidaddos e das suas corporagdes” (Idem, 537). Mostra, sobretudo, que a
tolerancia e cooperag¢do com a corrup¢io instituida nas autoridades dos
paises subdesenvolvidos e os privilégios concedidos pela comunidade
internacional aos governos dos paises — de acesso aos recursos naturais e
de acesso a empréstimos da banca internacional — causam danos nos mais
desfavorecidos (Pogge, 2001: 20s; 2002: 29s; 118s; 2004: 543s). Ao conferir
a elite no poder direitos de propriedade legais sobre os recursos do seu
pais, o privilégio internacional de acesso aos recursos naturais incentiva a
luta anti-democratica pelo poder politico e tem por consequéncia a corre-

hunger and diseases associated therewith at modest cost; we are willing to spend a tiny fraction
of our national income toward such a reduction, but we are not legally or morally obligated to
give any weight at all to this goal” in Pogge, 2001: 11.
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lagao negativa entre a riqueza de recursos e o rendimento econdmico. Con-
sequentemente, tem efeitos desastrosos em paises subdesenvolvidos com
amplos recursos naturais. Por sua vez, os males decorrentes do privilégio
internacional de empréstimos nao sdo menores: hipoteca o futuro dos cida-
ddos em prol de interesses pessoais da classe governante; debilita a capaci-
dade de implementagdo de reformas estruturais e de programas politicos
inovadores dos governos democraticos posteriores; e, porque constitui um
bdnus adicional para os detentores do poder coercivo, estimula as tentati-
vas golpistas.

Sob o designio de acabar com a desigualdade radical entre os indi-
viduos mais ricos e mais pobres do mundo, uma arbitrariedade mantida
coercivamente a custa da violacdo de um dever negativo de justica, Pogge
propde a aplicagio a escala global de um principio suficiente que tem por
base “aideia de que as desigualdades sdo aceitaveis desde que as populagdes
estejam acima da suficiéncia definida (...) como um rendimento acima de
um dolar por dia” (Rosas, 2006: 547). Recomenda neste sentido, e na esteira
das cldusulas inerentes a no¢do de apropriagdo lockeanal[5], a criacdo de um
imposto sobre o uso dos recursos naturais - “dividendo de recursos global”
Trata-se de um imposto que, recaindo sobre os cidaddos dos paises mais
influentes, visa constituir um fundo a distribuir pelos cidadaos dos paises
mais carenciados — um pequeno imposto sobre os fosseis combustiveis bas-
taria, nesta perspectiva, para acabar com a fome no mundo.

Esta proposta assenta na ideia de que aqueles a quem as nossas ac¢des
causam dano devem ser compensados — desenvolvida pelo liberalismo
libertario (veja-se Nozick, 1974: 78-84) — de modo a rectificar-se a desi-
gualdade radical - “resultado cumulativo de décadas e séculos em que as
sociedades e grupos mais prosperos usaram das suas vantagens em capital
e conhecimento para expandi-las ainda mais” (Pogge, 2002: 211). Aque-
les que, involuntariamente, usem menos os recursos do planeta devem ser
compensados por aqueles que os consomem exaustivamente. Esta ideia ndo

5 A nogido lockeana de apropriagdo inicial, num estado de natureza pré-institucional é limitada
por duas clausulas: o individuo néo tem o direito de se apropriar para além dos limites do seu
consumo; e deve deixar aos outros em quantidade e qualidade suficiente — veja-se Locke, 1690:
§. 31 - §33, 254s. Através da condi¢do de nao-desperdicio, Locke mostra como os limites de
apropriagdo coincidem com as nossas capacidades de produzir e de consumir. A segunda res-
tri¢do emerge sob o designio de se assegurar a situagdo inicial dos outros e é reconhecida como
“Lockean proviso”. Trata-se de um dever negativo executorio estritamente devido aos outros.
No estado institucional esta condigdo é suspensa, por consentimento universal, em vista de uma
condigio de segunda ordem que coloca todos numa situagdo melhor - como salienta Pogge: “it
governs not changes in the property status of resources (acquisitions and transfers), but changes
in the rules that govern changes in the property status of resources’, in Pogge, 2002: 143.
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implica a compreensio dos recursos globais como propriedade comum da
humanidade a ser partilhada igualmente, mas um concepg¢io mais modesta
- trata-se de deixar para cada governo o controle dos recursos naturais do
seu territorio. Neste sentido, a taxa global incide sobre a exploragdo dos
recursos e nao sobre a posse de recursos, quer se lhes dé ou nédo uso -
distancia-se neste sentido, das propostas que visam um igualitarismo global
compativel com as politicas de autodetermina¢io, como a de Cécile Fabre
(2005).

Os direitos de propriedade funcionam como constrangimento da ac¢io;
ou seja, o direito de propriedade do individuo A sobre x impoe um dever
negativo geral a todos os outros individuos de ndo usarem x sem permissao
de A. Todavia, em caso de situagdes de emergéncia pode-se usar um bem de
alguém sem o seu consentimento, desde que seja compensado totalmente
pela transgressdo — o dever negativo implica uma obriga¢io positiva cujo
conteudo ¢ independente do seu consentimento. Em analogia a esta com-
pensagdo, Pogge cré que “os direitos humanos devem ser compreendidos
como geradores de reivindicagdes morais minimas contra aqueles que par-
ticipam na imposicao de institui¢des sociais” (Pogge, 2007: 24). Neste sen-
tido, conquanto aceite a perseveranqa libertaria sobre o constrangimento
minimo que os deveres dos direitos humanos podem impor - que néo cau-
semos dano aos outros em certas vias; a sua compreensio institucional ndo
pressupde, como aquela via, a desvaloriza¢io dos direitos humanos sociais
e economicos — direitos que gerem reivindicagdes contra os individuos que
impoem sobre nds uma ordem institucional coerciva que restringe a nossa
liberdade de acesso as necessidades basicas. Assim sendo, todos os agentes
humanos tém um dever negativo de ndo cooperar com uma ordem institu-
cional injusta, a menos que seja compensatdria, protegendo as suas vitimas
ou trabalhando em vista de reformas.

Como ja assinalado, Pogge evidencia a relevancia dos factores insti-
tucionais - notavelmente, das regras que governam as interacgdes eco-
noémicas nos contextos nacional e internacional — no conjunto de causas
determinantes da pobreza extrema[6]. Esta importincia fica-se a dever “ao
seu enorme impacto na distribui¢do econdmica no seio da jurisdi¢ao a que
se aplica” (Idem: 26); a sua enorme visibilidade e ao facto de ser mais facil

6 “The discussion of omissions suggests that a very important source of positive obligations with
regard to severe poverty in the modern world is our negative duty not to participate in the
imposition of social institutions under which some avoidably lack secure access to the objects of
their economic human rights. Our discussion of acts suggests that among the causal factors that
are relevant to the incidence of severe poverty and afford good visibility, institutional factors are
the most important’, in Pogge 2007: 25.
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sustentar regras moralmente bem sucedidas que condutas moralmente bem
sucedidas. Consequentemente, a proposta de Pogge para a erradica¢do da
pobreza — dividendo de recursos global - pressupde uma reforma institu-
cional global cuja realidade e sustentabilidade se depreende das seguintes
razdes: em primeira instancia, face ao seu enorme contributo para evitar a
pobreza extrema os montantes e os custos de oportunidade que cada cida-
dao influente impde a si mesmo para a suportar sio minimos; em segundo
lugar, assegura que estes sejam compartilhados equitativamente entre os
mais ricos; e, por tltimo, uma vez implementada, ndo exige ser repetida,
ano apds ano, através de dolorosas decisdes pessoais (veja-se Idem, 29). Esta
via rompe com as estratégias que visam manter a configuragio da ordem
econdmica global coeva; olvidando-a ou, sendo mesmo, negando-a como
causa determinante da crescente evolu¢do da pobreza extrema, conquanto
lhe atribua um papel relevante na luta contra este flagelo.

A argumentacio de Pogge em prol da justica global, desenvolvida numa
linguagem dos direitos humanos, encurta a distdncia entre as vias igua-
litéria e o libertaria, tanto pelo apelo ao direito de propriedade lockeano
como pelo reconhecimento de que, como ja assinalado, os deveres negati-
vos, como o dever de ndo causar dano aos mais pobres, sdo mais rigorosos
que os positivos, dado gerarem obrigacdes positivas apenas pela conduta
voluntéria (Pogge, 2002: 132). Da mesma forma, a sua proposta é justifica-
vel nas terminologias contratualista e consequencialista. Mas para além da
recorréncia a uma estratégia ecuménica — que comega por mostrar como
o mundo é pervertido pela desigualdade radical e concernente a todos os
aspectos da vida humana e visa tornar o dividendo sobre os recursos natu-
rais razoavel a qualquer via do pensamento politico ocidental - o filésofo
recorre a uma estratégia normativa e empirica que remete para a ideia de
responsabilidade causal - os cidaddos dos paises desenvolvidos tém obri-
gacdes especiais de acabar com a pobreza, dado contribuirem significati-
vamente para a sua existéncia. Assim sendo, a responsabilidade causal da
comunidade internacional pela génese e perpetuacio de desigualdades
injustas, que condenam algumas populagdes a mais profunda pobreza,
pressupde a ideia de responsabilidade directa das pessoas.

A referéncia a responsabilidade causal emerge, inicialmente, ligada a
argumentacdo de Pogge em defesa do alcance global da aplicagio do prin-
cipio da diferenga, como desenvolvida em Realizing Rawls (1989). Neste
ensaio, o filésofo evidencia como a responsabilidade causal pela ordem glo-
bal dd origem a responsabilidade moral, a uma responsabilidade colectiva
pela estrutura basica global que explicita o artigo 28° da Declaragdo Univer-
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sal dos Direitos Humanos — cujo enunciado reconhece o reino de uma ordem
social e internacional, que efective os direitos e liberdades nela enunciados,
como um direito das pessoas. Neste sentido, a responsabilidade colectiva
causal pela perpetuagdo de institui¢des sociais injustas recai sobre aqueles
que delas retiram vantagens; conferindo-lhes uma responsabilidade moral
por dificultarem o acesso daqueles que se encontram numa situagdo mais
desvantajosa, frequentemente resultante de factores arbitrarios, aos bens de
primeira necessidade.

O cosmopolitismo moral de Pogge envereda por uma variante institu-
cional (e nao interaccional) que conduz a uma moralidade mais pertinente
e global, na qual os direitos humanos sdo tidos como constrangimento as
condutas pessoais e o seu cumprimento como sendo da responsabilidade
dos agentes colectivos e individuais. Esta variante moral, distintamente da
interpessoal, assinala a responsabilidade directa das pessoas pelo cumpri-
mento dos direitos humanos; dado todos os seres humanos participarem
na ordem institucional global, que envolve institui¢oes estatais, um sistema
legislativo e diplomatico internacional, um sistema global de capitais, bens
e servicos. Assim sendo, cada pessoa tem o dever de ndo cooperar com
uma ordem institucional injusta — dever que desencadeia obrigacdes de
proteger as vitimas e de promover reformas institucionais em vista de uma
maior observancia dos direitos humanos. Trata-se de uma responsabili-
dade partilhada que se estende da ordem institucional doméstica a ordem
institucional global; relativa tanto ao que estabelece e autoriza quanto aos
seus efeitos — como escreve, “no minimo os cidaddos mais privilegiados
e influentes dos paises mais poderosos e aproximadamente democréticos
suportam a responsabilidade colectiva do papel do seu governo na concep-
¢do e imposi¢ao dessa ordem global e a sua falha em reforma-la em vista de
uma maior cumprimento dos direitos humanos” (Pogge, 2002: 179). Neste
sentido, o fildsofo opde-se as tacticas que visam limitar a relevancia pratica
da responsabilidade partilhada - a estratégia filosofica que olvida os efeitos
decorrentes das institui¢des sociais; e a estratégia empirica que enfatiza as
explicagdes locais dos direitos humanos e da sua distribuigéo.

De que forma esta perspectiva cosmopolita — moral institucional - se
relaciona com a nogéao de justica distributiva? Trata-se, segundo Pogge, de
saber como escolher ou projectar as regras de condugdo da economia que
regulam a propriedade, a cooperagio e as trocas e, assim, as condi¢oes de
produgdo e distribuicdo. Ou seja, defende-se a procura de uma ordem eco-
noémica sob a qual todos os que nela participam satisfagam as suas necessi-
dades sociais e econémicas basicas. Neste sentido, a resolugdo das injusticas
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da ordem econdmica nio pressupde a existéncia de uma comunidade de
pessoas primeiramente comprometidas com o que partilham entre si, mas
a justica econdmica global exige e suporta a realoca¢do da autoridade poli-
tica — esta constitui, a par da paz e da seguranca, da redugiao da opressao e
da ecologia e democracia (compreendida como o direito humano de par-
ticipagdo politica), um dos sustentaculos da sua defesa de uma soberania
vertical dispersa.

A promogio da justica exige a existéncia de institui¢des sociais, poli-
ticas e economicas de alcance global, pois os Estados, como os conhece-
mos, ndo sao suficientes a esta promogao (veja-se Jones, 2005: 15). Contra
a preméncia da ideia de autonomia territorial do Estado e a condensagdo
da soberania no nivel estatal e, consequentemente, em detrimento de um
Estado Mundial, Pogge propde a dispersdo vertical da soberania, uma
ordem soberana de multicamadas. Segundo esta concepgio, as pessoas
podem estar filiadas a uma variedade de unidades politicas de tamanhos
distintos, sem que alguma delas seja dominante e contribuindo todas
elas para o seu conforto e identidade politica. As fidelidades das pessoas
dispersam-se pelas diversas unidades politicas - o bairro, a cidade, o dis-
trito, a provincia, o Estado, a regido e, mesmo, o mundo em geral. O cos-
mopolitismo moral institucional de Pogge antevé, deste modo, uma ordem
global pluralista - como escreve, “uma tal ordem institucional é compati-
vel com unidades politicas em que os membros sejam homogéneos com
respeito a algumas caracteristicas nao escolhidas partilhadas (nacionali-
dade, etnicidade, lingua nativa, historia, religido, etc), e pode certamente
engendrar essas unidades. Mas deve fazé-lo apenas na medida em que as
pessoas escolham partilhar a sua vida politica com outras semelhantes a
elas neste aspecto. Mas isso nédo lhes daria o direito de partilharem na vida
politica umas das outras pelo simples facto de partilharem caracteristicas
nao escolhidas” (Pogge, 2002: 199).

Na senda da teoria da justica como equidade (Rawls, 1971) e contra os
principios de justi¢a internacional enunciados por Rawls na Lei dos Povos
(Rawls, 1999), Pogge néo sé defende o principio da diferenga como o prin-
cipio de justica distributiva global mais adequado, como a primazia da sua
aplicacdo relativamente ao principio da diferenga doméstico. Todavia, como
salienta Samuel Freeman, ndo logra esclarecer convenientemente a ideia de
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que primeiro se deva estruturar as instituicdes econdmicas globais de modo
a maximizar-se a situagdo dos mais carentes do mundo e sé em seguida
se deva passar a estruturagdo das instituigdes econdmicas e juridicas das
sociedades domésticas, a fim de se melhorar a situagao daqueles que nelas
se encontram na pior posigdo (veja-se Freeman, 2006: 63).

Ao defender o alcance global da justica social distributiva e nos reme-
ter para os ajustamentos institucionais (econémicos e politicos) necessa-
rios a erradica