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Introducgao
https://doi.org/10.21814/uminho.ed.138.0

Bernhard Sylla, Pedro Martins e Manuel Curado

O presente volume recolhe a maioria dos textos apresentados no XlI Simposio
Luso-Galaico de Filosofia, realizado nos dias 29 e 30 de junho de 2023, em Braga, no
Auditério da Escola de Artes, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade do Minho.
Esta edicao resultou da colaboragao do Departamento de Filosofia da Universidade
do Minho, do Centro de Estudos Galegos da mesma universidade, e da Faculdade de
Filosofia da Universidade de Santiago de Compostela.

Os Simpdésios Luso-Galaicos de Filosofia iniciaram-se em 1999, portanto, ha ja
um quarto de século. A verdadeira raiz do seu “nascimento” remonta a tempos ainda
mais remotos, mais precisamente, aos anos 80 do século passado, como nos informa
o Professor Acilio Estanqueiro Rocha na sua palestra de abertura do XII Simpésio,
contida neste volume. Foi nessa altura que os caminhos dos fildsofos aquém e além
do rio Minho se cruzaram e produziram efeitos cada vez mais visiveis. O Professor
Acilio Rocha também nos fornece o precioso registo dos temas, lugares e datas dos
doze Simpdsios até ao momento realizados. Como ainda refere, os Simpdsios nao
eram a unica via da colaboragao estreita entre fildsofos galegos e minhotos, mas
foram, sem dlvida, pontos altos dessa colaboracao. De facto, nao cultivaram apenas
a conversa e disputa filosoficas, mas promoveram também o convivio pessoal.

Ao longo das suas sucessivas edi¢cdes - alternadamente, na Galiza e no Mi-
nho - os Simpésios tém proporcionado aos participantes um ambiente propicio a
partilha e discussao da sua pesquisa filoséfica, no quadro de um horizonte plural e
amplo, mas a0 mesmo tempo enraizado em tradi¢oes diversas. Todos os Simpdsios
foram subordinados a um tema especifico, tendo-se alternado entre a escolha de
temas mais restritos, como por exemplo a questao da Europa ou da ecologia, e temas
mais abertos e abrangentes, como “Desafios do Século XXI”. O tema escolhido para o
XIl Simpésio, “Identidade e Diferenga”, enquadra-se, evidentemente, na ultima cate-
goria. E um tema que perpassa a Filosofia ao longo da sua histéria, sobretudo na Me-
tafisica, na Ontologia, bem como na Ldgica, na Filosofia da Mente, na Hermenéutica e
na Filosofia Politica. Mas € um tema que nao ocupa so a Filosofia. A reflexao sobre a
identidade e a diferenca é da maior importancia no que concerne a compreensao da
relagao entre as culturas, as linguas e as literaturas, mormente nas suas intersecgoes
e influéncias mutuas em regides vizinhas, como é o caso da “nossa” eurorregiao da
Galiza e do Norte de Portugal. E neste sentido que o XII Simpésio Luso-Galaico de
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Filosofia abriu as suas portas para um dialogo transdisciplinar, como ficou patente
nos textos recolhidos neste volume.

O volume inicia-se com a palestra de abertura do Professor Acilio Estanqueiro
Rocha que, amavelmente, aceitou o convite que lhe foi dirigido, e cujo papel deter-
minante para o nascimento e florescimento da série destes simpadsios ja fora men-
cionado acima. Em cinco passos tece as suas consideragoes sobre a circunstancia
especifica desta confraternizacao filosofica que une o Aquém e Além do rio Minho
em varios sentidos - geograficos, politicos, culturais e filosoficos.

Seguem-se dois textos que aprofundam o tema do patriménio comum da cul-
tura, filosofia e literatura galega e portuguesa. Ambos colocam o seu enfoque na filo-
sofia e poesia da saudade,aquém e além das fronteiras geograficas das duas regiodes.
Luis Soto indaga sobre o teor filos6fico da tematizacao da saudade na literatura de
Pondal, argumentando que a saudade que esta no coracao da poesia de Pondal tem
uma natureza ética e politica, embora a sua verdadeira raiz seja ontoldgica. Luis Soto
da-nos conta das interseccoes e sintonias, mas também das diferencas das reflexoes
e do poetar sobre este fendmeno tao peculiar da “alma” luso-galega. Rocio Carolo
Tosar, por sua vez, real¢a um outro aspeto fulcral que nao se pode negligenciar quan-
do pensamos o fendmeno da saudade: a sua ligagao intrinseca com a paisagem
tipicamente galega. E a vinculacdo entre os mais intimos sentimentos e a paisagem
da sua terra que constroi a identidade do povo galego. Dai deriva, também, a raiz da
semelhanca entre os galegos e os minhotos. Este sentimento vinculado a paisagem
é, no fundo, saudoso, ou seja, traduz uma expressao e manifestacao da saudade.
Rocio Carolo Tosar mostra a presenca forte desta figura de pensamento em grandes
autores da literatura galega.

Os proximos dois textos levam-nos para uma cultura diferente da europeia: a
cultura e o pensamento japoneses. O cerne tematico dos dois textos € a identidade e
a sua construgao, mas os pontos de vista e as identidades em questao sao bem dis-
tintos. O texto de Alba Iglesias Varela versa sobre a construcao identitaria do sujeito
no pensamento japonés. Segundo a autora, € no pensamento do filésofo Mishima
Yukio que se articula uma viragem importante na consideragao do corpo para a cons-
trucao de identidade do sujeito, revertendo assim o papel pouco importante do cor-
po no pensamento japonés até ao século XVII. Peculiar no pensamento de Mishima
€ a conceptualizacao do corpo nas dimensdes de acao e beleza, sendo que a ultima
esta ligada a perspetiva do Outro, aparecendo o corpo como objeto estético. O texto
de Minako Takahashi, por seu lado, concentra-se na identidade do Japao e da comu-
nidade dos japoneses, dando énfase ao pensamento do fildsofo Motoori Norinaga. De
acordo com a teoria deste fildsofo, a construgao desta identidade nacional subjaz um
sentimento profundo, um sentir por todas as coisas do universo, chamado mono-no-
-aware. Este sentir implica e exige uma relagao com as divindades kami, relagao essa
que é em si ambigua e ambivalente.

Da viagem espiritual a Galiza e ao Japao voltamos a Portugal e ao seu con-
génere Brasil. Primeiro, abrimos o espectro do pensamento politico numa versao
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utépica. Manuel Curado apresenta-nos o pensamento politico do diplomata e pen-
sador portugués Frederico Francisco Stuart de Figaniére e Morao, 1.° Visconde de
Figaniere. Este autor, um cosmopolita do século XIX - nasceu nos Estados Unidos,
morreu em Paris, e passou por paises tao diferentes como a Russia, o Brasil e a
Inglaterra, entre outros - escolheu o género de romance filos6fico como veiculo da
articulagao e divulgacao das suas ideias politicas utopicas. O que torna a obra de
Figaniére interessante é que o projeto utépico do melhoramento das sociedades é
construido dialeticamente, por via das figuras romanescas, das suas argumentagoes
e conversas que confrontam o leitor com perspetivas diferentes, com controvérsias
inerentes a posicionamentos estanques, e com os constrangimentos metafisicos da
acao humana.

O texto que se segue, da autoria de Pedro Miguel Martins, debruga-se sobre
uma questao que nao podia ser mais atual. Passado quase meio século desde a apro-
vacao, em sede parlamentar, da Constituicao da Republica Portuguesa (CRP) de 1976,
a mesma conheceu sete revisoes, estando a decorrer atualmente a sua oitava revisao.
A questao que Pedro Martins se prop6s examinar é a da identidade e diferenca entre
as versoes sucessivas desta Constituicao. Considerando que a primeira versao resul-
tou de uma constelagao historica especifica, ou seja, dos desafios politicos do pds-25
de abril, importa questionar hoje se a CRP é ainda a mesma. A analise desta questao
nao se resume a um exame formal estéril, mas envolve reflexoes pertinentes sobre
a identidade do atual regime politico que esta a enfrentar desafios que nao se pare-
cem com os que surgiram nos ultimos 50 anos.

Os trés textos que se seguem propdem um olhar renovado sobre dois proble-
mas tradicionais da reflexao sobre identidade e diferenca.Martin Gonzalez Fernandez,
partindo das distin¢des subtis de Duns Escoto entre esséncia, diferenca especifica e
haecceitas, apresenta-nos uma reflexao pertinente sobre a continuidade da anali-
se deste problema na contemporaneidade, mormente na neoescolastica de Xavier
Zubiri e nos ecos que este problema encontra na filosofia de Deleuze. José Colen e
Joao Rodrigues, por sua vez, debrugcam-se sobre o problema da identidade e diferen-
¢a do Eu a partir de uma perspetiva que se enquadra na problematologia da Filosofia
da Mente. Apds uma contextualizacao das consagradas teorizagdes de Locke, Reid e
Butler, os autores concentram-se na apreciagao e reavaliacao dos argumentos apre-
sentados no conhecido debate entre Bernard Williams e Thomas Nagel acerca desta
questao. Um complemento feliz desta discussao é o texto de Luis Pereira, porque
mostra que a questao de identidade ou mesmidade do Eu permite um enquadra-
mento diferente, neste caso o da vasta tradicao da investigacao hermenéutica. Luis
Pereira apresenta-nos uma apreciacao critica do posicionamento do fildsofo francés
Claude Romano, que contrasta a tradicao de pendor analitico,de um Descartes, Locke
e Thomas Nagel, com uma outra linha de pensamento, de pendor mais “continental’,
que introduz o conceito de ipseidade para dar conta das insuficiéncias das meras
egologias. Herdeiro de Heidegger e Ricoeur, Romano desenvolveu uma analise que
pretende destringar os momentos que inerem a nogao de ipseidade.
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Os dois textos que se seguem sao um bom exemplo da transversalidade do
tema “Identidade e Diferenca”. O texto de Benito Arbaizar Gil expde e sistematiza
as criticas de Heidegger e de Lacan a Descartes, como representante de uma filo-
sofia que almeja fundamentar a identidade do Eu e garantir a possibilidade da sua
conceptualizacao inequivoca. Heidegger e Lacan, a partir dos respetivos horizontes
ontologicos e psicanaliticos do seu pensamento, concordariam em mostrar o caracter
essencialmente fissurado do ser humano, uma fissura que nao pode ser suturada,
pois € uma ferida que somos e nao uma ferida que temos. Assim, conclui o autor,
a diferenca nao pode ser reduzida — ou reconduzida - a identidade. Sonhar com o
paraiso da unidade perdida nao é apenas um vicio nostalgico, mas pode tornar-se
um sonho fundamentalista perigoso. Bernhard Sylla, por sua vez, aborda o problema
da violéncia coletiva, onde as construcoes de identidades coletivas e as percecoes
daquilo que é diferente desempenham um papel fulcral. O autor defende que se
deve abandonar um solipsismo disciplinar para analisar este problema. Dando um
primeiro passo, traz a colacao importantes contributos do psiquiatra Vamik Volkan
e do sociélogo Alex Alvarez para uma aprofundada reflexao sobre o fenédmeno da
violéncia coletiva, tracando ainda as vias que ligam estes dois autores a discussao
mais propriamente filosofica sobre o assunto.

O penultimo texto do volume, da autoria de Jorge Mateus, aborda o tema da
“Identidade e Diferenca” de forma implicita, uma vez que se centra numa questao
fundamental: em que medida o melhoramento humano pode resultar numa alte-
racao da identidade humana, questao que levanta obviamente problemas éticos e
politicos. Apresentando uma avaliacao de aspetos centrais da abordagem desenvol-
vimentalista do melhoramento humano, Jorge Mateus coloca a questao da admissi-
bilidade das intervengdes genéticas e da distribuicao do seu acesso, desenvolvendo
esta avaliacao no quadro de uma teoria de bem-estar radicada num entendimento
do ser humano como agente criativo propositivo. Desta maneira, o autor conclui que,
ao promover estas intervengoes, temos deveres prudenciais e morais. Quanto a dis-
tribuicao do seu acesso, sustenta que o mesmo deve ser pautado pelo principio geral
que defende que as intervencdes genéticas deverao ser legitimadas pelo aumento
da capacidade de as pessoas se desenvolverem e de realizarem ao maximo a sua
criatividade enquanto agentes dotados de intencgoes.

O ultimo texto do volume, da autoria do Professor Marcelino Agis Villaverde,
catedratico da Universidade de Santiago de Compostela, reproduz a conferéncia de
encerramento do Simpésio, intitulada “Da Narracién a Vida: A Proposito da ldenti-
dade Narrativa en Paul Ricoeur”. Na primeira parte do texto, o autor oferece-nos um
enquadramento do trabalho filoséfico da conceptualizacao do conceito de identi-
dade, considerando vetores diferentes envolvidos quando se analisa a identidade:
desde tragos caracteristicos do proprio conceito, até a dimensao das funcionalida-
des da identidade e dos valores e comportamentos associados a mesma, em termos
individuais e coletivos. Esta parte inicial € completada por uma contextualizagao
sucinta das linhas gerais da problematizacao da identidade na histéria da Filoso-
fia que proporciona ao leitor o fundamento adequado para entender a importancia
do contributo de Ricoeur para um aprofundamento da reflexao filosofica sobre a
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identidade. Deste grande autor, Marcelino Villaverde analisa um elemento importan-
te do seu pensamento sobre o Si-Mesmo, o da identidade narrativa.

Por fim, uma palavra de agradecimento aos dois Centros de Investigacao da
nossa Escola, o Centro de Estudos Humanisticos (CEHUM) e o Centro de Etica, Politica
e Sociedade (CEPS) que apoiaram e patrocinaram o nosso evento, mas também, e so-
bretudo, ao Centro de Estudos Galegos da Universidade do Minho pelo apoio finan-
ceiro e pela participagao ativa no nosso Simpdsio, na pessoa do seu diretor, Professor
Carlos Pazos-Justo, e do docente do CEG, Alberto Paz-Félix. Este apoio nao teria sido
possivel sem o patrocinio da Junta da Galiza. Exprimimos também a nossa gratidao
a Editora UMinho que acolheu o projeto da publicagao deste volume e acompanhou
todo o processo da sua publicacgao.

1
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D'Aguém e Além Rio Minho
https://doi.org/10.21814/uminho.ed.138.1

Acilio Estanqueiro Rocha

Era meu proposito nao intervir neste Simposio, e sim deambular e conversar com

Colegas, Amigas e Amigos dAlém Minho, cuja amizade remonta ao século passado.

Resolvi, perante a amavel insisténcia do nosso Director do Departamento, confinar-
-me a esta saudacgao intitulada “DAquém e Além Rio Minho”, neste XII Simpdsio su-
bordinado ao tema “Identidade e Diferenca”.

1. Apraz-me abrir as Actas do IV Simpdsio Galaico-Minhoto, realizado nos idos de
Novembro de 2002 na Faculdade de Filosofia da Universidade de Santiago de Com-
postela, sobre “Galiza e Portugal: identidades e fronteiras”, e recordar a conferéncia
do saudoso Professor Lucio Craveiro da Silva, intitulada “Galécia: o berco da Idade
Média europeia”, a Regiao d'aquém e d’'além do Rio Minho que corresponde ao ter-
ritdrio da actual Galiza, as Asturias e o antigo Reino de Leao, junto com o Norte de
Portugal, cuja cidade mais importante e capital histdrica era Bracara Augusta, onde
nos encontramos. A tese do antigo Reitor da Universidade do Minho € que a Galécia
devia “possuir escolas de bom nivel pois nelas se formaram, por exemplo, homens
como [Paulo] Orosio”, Egéria, ou ainda Idacio; alias, a sua importancia fazia “confluir
personalidades doutras regioes a estabelecer-se na propria Galécia”, e recorda “outra
figura, importante embora polémica, que tornou a historia cultural do Noroeste Pe-
ninsular presente nao sé na Ibéria mas com reflexos para la dos Pirenéus, como foi
Prisciliano (345-385)", como, um pouco depois, “apareceu Sao Martinho de Dume ou
de Braga que converte o rei Teodemiro (559-570), a sua corte e 0 povo suevo, até ai
arianos, definitivamente ao cristianismo”. Eis a tese ai avancada pelo ilustre orador:
“O programa de formacgao da ldade Média, e portanto, da Europa, realizou-se pela

primeira vez de modo completo, na Galécia” (Craveiro da Silva 2003, pp. 341-346).

Este exordio, além de nos transportar para os primordios da nossa Regiao, incita-nos
a prossequir.

Nessas Actas encontramos também o texto de José Luis Barreiro,Aquén e alén Mino:
identidades e fronteiras” onde salienta excertos

13
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D'AQUEM E ALEM RIO MINHO

de dois autores, situados duma e doutra banda do Rio: A. [Alfonso] R. Castelao,
no aquém, e Da Cunha Leao, no além Minho. No primeiro caso, em A Nossa
Terra (25/02/1920) - a “biblia do galeguismo” - junto a um de seus célebres
desenhos (que representa um velho sentado e um rapaz a seu lado, e que se
intitula “Na beira do Minho”), e pergunta o rapaz: “E os da beira d'além sao
mais estrangeiros que os de Madrid?”. E entre parénteses lé-se: “Nao se soube
o que lhe respondeu o velho” (Barreiro 2003, p. 61).

DAlém Minho, escreve Francisco da Cunha Leao:

de uma e outra banda do Minho, na comum linguagem que os diferencava dos
mais, dois povos irmaos cantavam por igual, produzindo uma das mais inten-
sas e formosas floracoes poéticas da Idade Média, impregnada do mesmo in-
confundivel fundo sentimental que, hoje como ontem, nos dois lados persiste;
(Cunbha Leao 1973, p.57)

e prossegue destacando a lirica medieval, o fundo sentimental, a cosmovisao idén-
tica, a propensao panteistica, e as possiveis rivalidades politico-religiosas sao meras
querelas familiares (Barreiro 2003, p. 63).

No caso de Castelao, o siléncio acaba por ser “irdnico e eloquente”, um “siléncio so-
noro’, que Manuel Rodrigues Lapa, o ilustre fildlogo portugués da Universidade de
Lisboa, anos mais tarde, em 1932 (Hotel Méndez Hunez de Lugo), no acto de desa-
gravo a Castelao pelo comentario jocoso e de mau gosto dum jornal de Madrid sobre
a sua perda de vista, comenta:

um velhote da fronteira, a beira do Minho, conversa com um cachopo que lhe
desfecha uma pergunta deveras impertinente: - £ os da banda d'ald, son mais
extranxeiros que os de Madri? O homem coga na cabega, espantado da pergun-
ta — os rapazes sao o diabo! - E Castelao comenta entre paréntesis: (Non se
soupo o que lhe respondeu o velho). A ironia é magistral e o mistério ainda a
torna mais apetitosa, (...): porque um portugués de verdade nao tem o direito
nem o dever de se sentir na Galiza moralmente um estrangeiro (Barreiro 2003,
pp. 64-65).

Alias, quanto as relagoes de identidade histérico-cultural entre Galiza e o Norte de
Portugal, Castelao, do exilio, manifesta que seria desejavel que “se abrisse de par
em par a fronteira minhota aos efeitos da lingua, da cultura, da arte, e do espirito’,
porque, como dissera antes sobre Madrid, “desde Lisboa nao se vé nem se sente a
necessidade de Galiza, porque tao-pouco esta ai o berco de Portugal” (Castelao 1980,
p.335).0 desejo de Castelao cumpriu-se, sim, mas sob a égide da Uniao Europeia, de-
nominada entao Comunidade Econdmica Europeia, em 1986, aquando da integracao
de ambos os Estados - Portugal e Espanha.

2. Realizamos mais este Simposio no Minho, a mais setentrional provincia de Por-
tugal, formada pelos distritos de Braga e de Viana do Castelo, e que constituiu, nos
primordios da nacionalidade, o nucleo principal do Condado Portucalense. O Minho
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estende-se desde a costa atlantica, presenteada por belas praias da Costa Verde, con-
tinuando por toda uma vasta area, que, paralelamente a um vigoroso relevo, é sulca-
do pelos rios Minho, Lima, Cavado e Ave - os de maior percurso e que desaguam no
mar —, até ao maci¢o montanhoso a noroeste - o Parque Nacional do Peneda-Gerés.
Alias, condigoes geologicas, orograficas e climaticas favoraveis teceram nao somente
uma peculiar beleza dos vales que marginam os cursos de agua, mas carregaram de
verde extensos prados onde desponta uma flora riquissima e variada - ai pontifica
o pinheiro bravo ou maritimo (“pinus pinaster”) que protege os campos cultivados
das areias dunares -, de uma flora ornamental policromatica que transforma os vales
minhotos em auténticos jardins para encanto do olhar, mas também dotaram esta
Regiao de nascentes termais generosas e de aguas mineromedicinais - todas elas
procuradas - que a tornam uma das mais apraziveis do Pais. Se a tudo isto juntarmos
a tao vetusta e variada histéria do Minho, cujo povoamento remonta aos mais recua-
dos tempos pré-historicos, constata-se que a riqueza paisagistica, emoldurada por
belos quadros da natureza, se alia a uma intensa memdria histérica que esta adorna-
da de verdadeiras joias arquitectonicas medievais (v.g., a Capela de Sao Frutuoso em
Braga), de igrejas e capelas romanicas, de pontes de fundagao romana, de castelos,
torres e panos de muralhas.

A situacao geografica, a benignidade do clima, a densidade populacional — € uma das
regidoes demograficamente mais jovens da Uniao Europeia -, estimularam um acen-
tuado dinamismo empresarial, mormente na média e pequena empresa, predomi-
nando a actividade industrial nos vales do Ave e Cavado, a actividade comercial nas
principais cidades e vilas, a agricultura um pouco por todo o lado — alguém escreveu
que “s6 nao € cultivado o espinhago das serras” —, sendo a cultura da vinha uma tra-
dicao acarinhada e o famoso e apreciado “vinho verde” procurado para acompanhar
a variegada gastronomia minhota - tao rica ela é na sua mescla de sabores, que a
consubstanciam em arte, cultura e tradicao, na sua diferenca e genuinidade. Todas
estas peculiaridades se conjugaram para fazer ainda desta Regiao um magnificente
tema literario, celebrado em todas as épocas e em todos 0s géneros da nossa litera-
tura, em prosa e em verso.

3. Até 1986, dada a centralizagao operada pelos Estados, € claro que se desenvolvia
a colaboragao transfronteirica, e o Rio Minho € "a mais antiga fronteira terrestre entre
dois estados europeus”, na opiniao de Jorge Gaspar, gedgrafo lisboeta. Anteriormente
a instauracao da democracia, a cooperacao entre fronteiras também se fazia, mas
as ocultas e informalmente: era o designado “contrabando” (hoje, diz-se pomposa-
mente “economia paralela”) que a fronteira propiciava e de que os povos fronteiri¢os
necessitavam para viver e sobreviver, em especial o comércio do gado e do café, de
téxteis e de medicamentos, etc., ja que de Lisboa ou de Madrid nada de aliciante
lhes chegava.

A unidade vinha do Rio Minho, as diferencas nas duas bandas do Rio, originando
medo e isolamento, com soldados e guarda nas margens a impedir quer a emigra-
¢ao quer as trocas comerciais transfronteirigas; todavia, para superar as diferencas,
a uniao estava na organizacao d’'aquém e d’além Minho, para impedir agressoes,
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prisdes, multas, até mortes, que, “as maos da natureza ou das autoridades, portu-
guesas ou espanholas, nao eram raras”. Se homens e mulheres, adultos e criancas,
arrostavam com o peso das cargas, a uniao estava na confianca reciproca das partes
e num saber pratico que se foi adquirindo com a experiéncia transmitida entre ge-
racoes, nas duas bandas, interdependentes, pois os “trabalhadores do contrabando’,
em ambos os lados da fronteira, constituiam uma rede ja complexa, em que cabia a
cada um (chefe, fornecedor, cliente, transportador, informador e, até, vizinho) cumprir
a sua parte, caso contrario “a cadeia rompia-se e a missao malograva” (cf. Gongalves
2014, pp.59-63).

E comummente salientada a identidade prépria da Regido do Minho, que a aproxima
da Galiza nas multimodas dimensdes geografica e etnografica, mas desde logo na
semelhanga da lingua (o mais poderoso instrumento de assimilagao”), que vem ja
da lirica trovadoresca, alicercada numa historia mais rica em encontros que em de-
sencontros: identidade e diferen¢as sao os lados da mesma moeda, sao como as duas
faces de Jano, e as afirmagdes de diferengas s6 fazem sentido se compreendidas na
sua relacao com as afirmacoes sobre a identidade.

As duas Regides aproximam-se também — por vezes, esquece-se — pela emigragdo: a
cultura do Minho, tal como a da Galiza, estao ambas presentes em varios continentes,
0 que mostra a for¢a da sua impulsao. A diaspora foi um fendmeno que fez irradiar
a projeccao das culturas de ambos os lados do Rio Minho para Europa, as Américas
(do Norte e do Sul) e um pouco por todo o mundo. As linguas, os costumes, as lite-
raturas, as lendas, as formas artisticas, a gastronomia eram demasiado fortes para
estarem contidas nas fronteiras do noroeste peninsular, indo, com as pessoas, para
outros espacos e tornando o Minho e a Galiza presentes um pouco por todo o mundo
(Estanqueiro Rocha 2014, pp. 20-22).

Outrossim, para além da emigragao, em ambas as Regides se vivia sob regimes dita-
toriais: as perseguicdes politicas movidas num e outro Estado, mormente as devidas
a razoes ideologicas, provocaram fugas, éxodos e frequentes exilios politicos, numa
ou outra direccao, mas alcangando acolhimento do outro lado fosse qual fosse a
militancia politica antagonica, de liberais ou de absolutistas, de conservadores ou de
progressistas. Esta, mais uma experiéncia imorredoura de como, face aos antagonis-
mos e adversidades politicas, o Rio Minho unia e foi farol e refrigério de convivio e
de pluralismo.

4. Por isso, e como ja referi,a mutacao mais relevante nas relacoes galaico-minhotas,
aquela que permitiu o alargamento do territorio peninsular ao espago europeu, foi
sem duvida o acesso de ambos os paises a democracia, com todos os efeitos que este
processo teve no conceito de fronteira; esta, com efeito, mudou de significado: as
duas Regides - uma de Portugal, a outra de Espanha -, contiguas no territdrio e nas
suas idiossincrasias, afins culturalmente na lingua e nas tradigdes, usufruem actual-
mente de uma nova oportunidade politica no ambito da Uniao Europeia, no quadro
da Eurorregiao do noroeste peninsular. A Eurorregiao “Galiza — Norte de Portugal”
possui na actualidade (dados de 2018) quase 6,3 milhdes de habitantes, 11% da
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populacao da Peninsula Ibérica em 8,5 % do seu territério (51.000 km?) e é uma das
mais dinamicas de toda a Uniao Europeia, com forte incidéncia nos planos econémi-
co, cultural e cientifico.

Hoje, a fronteira ja nao opde soberanias, nem separa 0s povos: a “fronteira” evoluiu
até alcancar uma identidade e uma dimensao cooperativa das diferencgas, que incidi-
ram de forma extraordinaria na melhoria das visoes reciprocas e das possibilidades
multiplas de colaboracao, abrindo esta aos varios ambitos da sociedade civil. E entre
0s passos mais qualitativos efectuados no seio da Unidao Europeia, para além da
criacao da moeda Unica, esta a passagem dos “assalariados” a “cidadaos’, e a nova ar-
quitectura da Europa das Regioes, que, nao exigindo o concurso dos Estados, origina
uma nova tipologia de soberania — que designo por soberania complexa (Estanqueiro
Rocha 2019) -, qual estrutura complexa que, mediante processos de tomada de deci-
soes partilhadas, baseadas na negociacao permanente e em consenso, criaram esse
poder exercido por toda a Unido, de modo multifuncional e numa relacao multinivel

5. Foi ja depois da adesao a Comunidade Econédmica Europeia que dois professores
da Universidade do Minho (Outubro de 1987) rumaram ao Campus Sul da Univer-
sidade de Santiago de Compostela, a Faculdade de Filosofia (a viagem demorava
entdao 4 horas ou mais, em cada direccao), e ai encontraram-se com a Professora
Mercedes Torrevejano, que eu conhecera um més antes em Cdrdoba, na Argentina,
no Congresso Internacional Extraordinario que celebrou o recomeco da democracia
nesse Pais. Ela disse-me logo: estamos tao perto e afinal encontramo-nos ao longe:
€ indispensavel uma colaboragao estreita entre os nossos departamentos.

Ela, que nao era galega, mas viu com bons olhos esta parceria, conduziu-nos junto de
quem achava melhor para iniciar a colaboragao entre aquém e além Minho, que veio
proferir uma conferéncia, em 1988, nos Coldoquios do Curso de Relagdes Internacio-
nais, subordinados ao tema “A Moral e a Politica”. De seguida, foi sem um plano pre-
-concebido, mas informalmente, sem uma direccao ou organizagao a superintender,
que aos poucos se foi erigindo e depois ampliando, mediante contactos e relagoes
entre os membros dos dois departamentos (da Galiza e do Minho), e dos mais varia-
dos modos (aulas, conferéncias, juris de mestrado e de doutoramento, realizacao de
simpdsios?, etc.), e em diversas areas especificas (mormente em toépicos de filosofia

1 Sao estes os Simpdsios Luso-Galaicos de Filosofia, realizados até ao momento, ora na Galiza, ora no
Minho, com as respectivas actas publicadas (em livros ou revistas):

| - Pensar a Europa, 10 Dezembro 1999, Campus de Gualtar, Universidade do Minho, Braga;

Il - Europa: Mito e Razdo, 26-27 Outubro 2000, Campus Sul, Universidade de Santiago de Compostela;

Wl - Justica, Poder e Cidadania, 30 Novembro 2001, Campus de Gualtar, Universidade do Minho, Braga;

IV - Galiza-Portugal: Miradas Cruzadas, 28-29 Novembro 2002, Campus Sul, Universidade de Santiago de
Compostela;

V - Europa, Cidadania e Multiculturalismo, 7-8 Maio 2004, Casa Museu de Monc¢ao da Universidade do
Minho;

VI - Desafios do Século XXI,11-12 Novembro 2005, Galeria Sargadelos, Santiago de Compostela;

VII - O Papel dos Intelectuais, 27-28 Abril 2007, Campus de Gualtar, Universidade do Minho, Braga;

VIl - Razdo Ecoldgica, 11-12 Junho 2009, Faculdade de Filosofia, Praza de Mazarelos, Universidade de
Santiago de Compostela;

IX - A Filosofia na Academia, 28-29 Outubro de 2011, Campus de Gualtar, Universidade do Minho.
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moderna e contemporanea, no pensamento de matriz galega e minhota, espanhola
e portuguesa), até hoje - ja la vao 33 anos -, em que de novo nos juntamos no XII°
Simposio, onde, com alegria e a maior satisfacao, augurando a maior proficuidade
nos trabalhos que se vao sequir, os Colegas d’aguém Minho salidam e desejam uma
optima estadia aos/as Colegas e amigos/as d’além Minho.

Obrigado pela Vossa Atencao.
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As saudades de Pondal: Saudades
galegas?
https://doi.org/10.21814/uminho.ed.138.2

Luis G. Soto

Resumo

A saudade é um tema cultural portugués, mas também galego e do universo lusé-
fono. A sua importancia e formulagao filoséfica datam, em Portugal, do inicio do sé-
culo XX e na Galiza, uns cinquenta anos depois. Mas a saudade é um tema literario (e
também filosofico) anterior, que remonta a Idade Média. Obviamente, depois trunca-
do na Galiza, como todo o percurso da cultura letrada galega. Regista-se, novamente
e com forca, no Ressurgimento no século XIX: em Rosalia, Curros e Pondal. Centrar-
-nos-emos em Pondal. Na sua poesia, a saudade é objeto de um tratamento extenso
e intenso e de uma elaboragao cuidadosa e detalhada. Pondal explora e incorpora a

heranca popular analfabeta, o seu contetdo potencial na lingua e cultura galegas.

Como veremos, as suas formulagdes condizem com as habituais do pensamento por-
tugués do século XX.

Palavras-chave

Saudade; ética; politica; Galiza; Portugal.
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A Renascenca Galega e a saudade

Na segunda metade do século XIX, nasce a literatura galega contemporanea da mao
de trés autores: Rosalia de Castro, Manuel Curros Enriquez e Eduardo Pondal (Car-
ballo 1981, pp. 129-398). Antes, desde comecos do XIX, registam-se sO pequenas
manifestacoes, isoladas e/ou episodicas. O feito inicial seria a publicacao, em 1863,
do livro Cantares gallegos, de Rosalia. Porém, a confirmacao desse renascimento da
literatura em galego viria, na década de 1880, com trés obras-primas: Follas novas,
de Rosalia, em 1880; Aires d'a mina terra, de Curros, em 1880; e Queixumes dos pinos,
de Pondal, em 1886.

Pelos vistos, Pondal foi o ultimo. Mas, precisemos: foi o ultimo em publicar um livro,
porém foi o primeiro, deles trés, em publicar um poema em galego (Pondal 1858).
Exatamente, em 1858, antes de que aparecessem o livro e os primeiros poemas ga-
legos de Rosalia. Dito seja de passagem, na sua mudanga de lingua para o galego,
pois a nossa poeta comegou escrevendo em castelhano, Pondal poderia ter influido,
dada a amizade que ligou, desde a mocidade, durante toda a vida Rosalia e Pondal.

Ora bem, com essa indicacao da data, 1858, nao pretendemos vindicar, para Pondal,
o papel de fundador, habitualmente outorgado a Rosalia. O que quereria é reflexio-
narmos acerca do que pode implicar escrever um poema numa lingua na qual nao
ha literatura (Castelao Mexuto 2020, pp. 22-30) e, sobretudo, tirarmos consequéncias
do facto de que o tema, o conteudo, desse poema seja a saudade.

Um poemainicial

Exceto na primeira edi¢cao, o poema leva por titulo “A campana d’Anllons” e, como o
nome indica, é dedicado a um sino da aldeia ou a terra de Anlhons, donde é nativo
Pondal. Na primeira edicao (Pondal 1858), chamava-se “El canto de un brigante”,
e este titulo aparece como subtitulo nas edi¢oes seguintes (Pondal 1862; 1866).
A campana dAnllons” é um dos poemas mais populares de Pondal: depois de 1858,
publicou-o varias vezes. Assim, na década de 1860, faz parte da coletanea El dlbum de
la caridad (Pondal 1862, pp. 139-140) e saiu solto em brochura com o titulo A campa-
na dAnllons (Pondal 1866). Também figura no seu livro Queixumes dos pinos (Pondal
1886, pp. 191-194). E ainda, anos depois, fez uma nova versao, muito mais longa,
constituindo uma publicagao independente: A campana dAnllons (Pondal 1895).

Na sua primeira edigao, em 1858, este poema, inicial na galega, convoca varias li-
teraturas: a francesa, a portuguesa, a espanhola. Todas elas fornecem modelos, re-
feréncias, para estes versos galegos (Castelao Mexuto 2020, pp. 22-25). Por outras
palavras, Pondal nao passa diretamente da lingua galega a literatura galega, nao
converte umas palavras em versos, senao por intermédio doutras literaturas. Estas
proporcionam tematica e formas consideradas, nesses respetivos contextos, canoni-
camente literarias. E ha ainda outra fonte, essencial, que se torna visivel nas edicoes
da década de 1860: a literatura popular, de transmissao oral, galega (Castelao Mexuto
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2020, p.24).Em 1862, desaparece o texto em exergo de Chateaubriand, que em 1858
figura traduzido em espanhol, e aparece, no seu lugar, um cantar popular galego
(Pondal 1862, p. 139). Em 1866, reaparece, reduzido, o texto de Chateaubriand, a
seguir do cantar popular galego (Pondal 1866, p. 5). Vejamos, sumariamente, o papel
destas quatro literaturas.

Um poema, quatro literaturas

Em primeiro lugar, a literatura universal, ou seja, uma pega da francesa romanti-
ca traduzida em espanhol, representada por um texto de Chateaubriand, posto em
exergo (Pondal 1858; 1995, pp. 310-311). Nele aparecem duas ideias que se verao
refletidas no poema. A primeira, os sinos, como os martelos, como instrumento de
comunicacao, capazes de fazer repercutir o seu som, umas badaladas ou uma panca-
da, em numerosos ouvintes. E a segunda (e Unica na versao de 1866), o significado
do som dos sinos: uma lembrancga, ainda que confusa, do céu, sustém Chateaubriand.

No poema, aparecerao desenvolvidas essas duas ideias. Por uma parte, o sino de
Anlhons, como todos os sinos, é capaz de suscitar, com as suas badaladas, num mo-
mento um mesmo sentimento em milhares de coracdes e, ainda mais, € capaz de
‘encarregar-se dos pensamentos dos homens”, i.e., de transmiti-los com o concur-
so dos ventos. Mas, por outra parte, Pondal vai alterar o sentido escatologico, que
Chateaubriand atribuia ao som dos sinos, dando-lhe as badaladas do sino de Anlhons
um sentido teleolodgico, ético e politico.

Em segundo lugar, a presenca da literatura portuguesa € revelada por algumas gra-
fias. O galego, nessa altura, nao é uma lingua escrita. E Pondal escreve algumas
palavras a portuguesa. Pelo geral, segue o padrao do espanhol, mas nalguns termos
a grafia portuguesa é indiscutivel. Pondal nao estudara portugués, mas desde bem
cedo foi leitor e admirador de Camades, que constitui um dos seus modelos literarios.
Até ao ponto, de tentar escrever, seguindo o molde de Os Lusiadas, um poema épi-
co, Os Eoas, sobre a descoberta do continente americano pelos espanhois (Carvalho
1992, pp. 69-71). Além da influéncia grafica, em “A campana dAnllons”, pode haver
também uma pegada tematica, algo de Camoes, visto o conteudo do poema (Castelao
Mexuto 2020, pp. 24-25, 26).

Eis, em terceiro lugar, a presenca da literatura classica espanhola. Com independén-
cia de assinalar possiveis antecedentes concretos, pela sua tematica, cabe relacionar
‘A campana dAnllons” com o chamado ciclo africano da literatura castelhana dos
séculos aureos (Castelao Mexuto, 2020, p. 23). De facto, o poema de Pondal recolhe
0 canto de um mogo galego que, cativo em Orao, lembra e anela a sua terra natal.
Voltamos, agora do lado castelhano, mais ou menos a época de Camoes.

Por ultimo, a literatura popular galega. Nas edi¢oes da década de 1860, Pondal (1862,
p. 139; 1866, p. 5) coloca em exergo um cantar popular: “Campanas de Bastabales, /
cando vos oyo tocar, / mérrome de soledades”. Reaparece em 1895, com duas va-
riagoes: “ouzo’, em vez de oyo, e “suidades”, em vez de soledades (Pondal 1895, p. 5).
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Estes versos populares centram definitivamente o conteido do poema: as soledades,
as suidades, em suma, a saudade. No entanto, no interior do poema nao aparece ne-
nhuma destas palavras.

“A campana” e a saudade

“A campana dAnllons” (Pondal 1886, pp. 191-194) é, como diziamos, o canto de um
galego, natural, como o préprio Pondal, da comarca de Bergantinhos, que se acha
cativo em Orao e que, primeiro, lembra com o som do sino a sua terra distante e, de-
pois, encomenda, ao sino, que com as suas badaladas faca chegar a sua voz, as suas
palavras, a todos quantos, familia, amada, conterraneos, deixou na sua terra natal,
na sua patria. O poema consta de 14 estrofes. Nas 12 primeiras e na ultima, fala o
protagonista, o cativo. Na 13, fala o poeta, para dar conta do canto do preso. Todas
as estrofes possuem 5 versos, exceto a ultima que tem 16.As 12 primeiras sao uma
saudacao e a 14 é uma despedida. A saudacao contém duas partes e momentos: a
lembranca, a evocagao da vida na aldeia e no terrao presidida pelo tocar do sino, e
a esperanga, a mensagem dirigida aos conterraneos que, em dadas circunstancias,
a reuniao em torno as fogueiras a noite de Sao Joao, poderia suscitar o badalar da
campana. Na despedida, os trés ultimos versos contém, unicamente, a palavra adeus.
Em suma, como pode apreciar-se, lembranga e esperanca, os componentes nucleares
da saudade na definicao e concecao que, meio século depois, desenvolvera Teixeira
de Pascoaes (1988, p. 47).

De forma implicita, mas indiscutivel, a saudade protagoniza este primeiro poema de
Pondal e da literatura galega contemporanea. E mais, o poema contém um esclare-
cimento, uma explanacio, de em que consiste a saudade. E como uma revelacdo, um
desvelamento, daquilo que no cantar popular significam as soledades ou suidades.
O sentido incégnito, mas presumivelmente escatologico (como apontava a glosa de
Chateaubriand), é explicado em termos ético-politicos. A escatologia é traduzida, e
transmutada, em teleologia ética e politica. Mais adiante, Pondal volvera a tratar a
saudade, alargando o registo, mormente em clave ética, mas também politica.

Os Queixumes e saudade

Em 1886, no seu livro Queixumes dos pinos, a presenca da saudade € abundante,
desde o ponto de vista quantitativo, e importante, desde uma perspetiva qualitativa
(Soto 2019, pp. 107-166). Assim, de forma explicita, quando aparece a palavra ou o
vocabulario proprio da saudade, e de forma implicita, quando sem figurarem as pala-
vras aparece a tematica, a saudade esta presente em mais de 40 poemas de um total
de 91.E varios desses poemas possuem especial relevo no conjunto do livro.

Ora bem, Pondal nao emprega, nunca, o termo saudade, pois designa esta com o
vocabulo suidades: nomeadamente, usa “suidades”, “suidoso” e “suidosa”, que sao as
expressoes proprias do galego da sua zona natal (Soto 2019, p. 164). Estes vocabulos

também existem, como arcaismos, em portugués. E Pondal poderia té-los conhecido,
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e empregado, por Camoes, que também os usa. Além disso, estes vocabulos, segundo
Carolina Michaélis de Vasconcelos (1990, pp. 65-83), estariam na origem da palavra
saudade, que se teria formado ao fundir-se “suidade” com “saude”. Dai, viria o sentido
positivo, de alegria, que teria a saudade, frente ao sentido negativo, de tristeza, que
possuiria a mera soledade. Frente a esta, dor e lamento, a saudade incorpora, além
desses conteudos, o desejo e a esperanga.

Ora bem, que acontece em Pondal, que fala em suidade e nao em saudade? Pois nao
ha variagao significativa alguma. As suas suidades, como sucede com as de Camoes,
possuem também esses componentes da saudade: desejo e esperancga. Portanto, cabe
dizer que, antes de aparecer a palavra, ja estao na expressao suidade os significados
da saudade. Desmentem Pondal, e Camdes, a hipdtese de Carolina Michaélis de Vas-
concelos? Nao, porque claro &, ela se refere a formacao do vocabulo, ndo a aparigao
dos significados possiveis da saudade. Porém, no caso de Pondal, nem isso. Porque o
nosso poeta usa, nao a palavra saudade, mas sim os seus adjetivos: saudoso, saudosa.
Talvez por influéncia de Camdes. Emprega-os junto com suidoso e suidosa e como
equivalentes. Ainda mais, e desta vez para confirmar ou apoiar a hipotese de Carolina
Michaélis de Vasconcelos, Pondal (1886, p. 63) escreve, num verso, “saudosa” como
equivalente a “saudavel”.

Enfim, como deduzimos desta rapida passagem pelo seu vocabulario, a saudade de
Pondal contém os elementos que, anos depois, salientara Carolina Michaélis de Vas-
concelos na saudade portuguesa: soledade e saude. E, além disso, também possui
outro componente apontado pela ilustre fildloga: a saudagao. Como vimos ao fio
do seu primeiro poema, ‘A campana dAnllons”, e podemos confirmar no seu livro
Queixumes dos pinos, a saudade em Pondal é uma relagao comunicativa, constitui
uma mensagem, esta vinculada a uma saudagao (Soto 2012, pp. 91-114; Soto 2015,
pp. 95-112). Nos seus versos, a saudade é sentimento, sensagao, emogao, experimen-
tados por um sujeito, que os traduz, os veicula, numa mensagem, dirigida ao objeto
da saudade, normalmente outro sujeito, um co-sujeito, e/ou a quem puder acolher o
testemunho e transmitir essa mensagem.

Os Queixumes e as saudades

Tendo em conta o objeto possivel e a relagao com esse objeto, em Queixumes dos
pinos, achamos, fundamentalmente, trés saudades: da terra ou a patria, do amor, da
existéncia. Sao as mais importantes tanto do ponto de vista quantitativo como em
termos qualitativos. Sao, pois, pelos seus objetos e a relagao estabelecida com es-
tes, saudades éticas e politicas. Ora, além destas trés, cabe achar no poemario uma
saudade sem objeto, metafisica como diria Pineiro (1984, pp. 17-44; Torres Queiruga
2003, pp. 137-145)? Na nossa opiniao, nao. E, ainda, a partir dessas trés saudades,
extraindo ou abstraindo o seu objeto, cabe atingir uma saudade sem objeto? Na
nossa opiniao, também nao. Porém, em nosso entender, € possivel falar em saudade
ontolodgica, sendo, no entanto, essa ontologia escassamente metafisica e, sobretudo,
ética e politica. Aprofundemos um pouco nisto.
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Em termos gerais (Braz Teixeira & Botelho 1986), a saudade consiste numa presenca
da auséncia, nomeadamente na lembranga e desejo do ausente, ora a terra ou patria,
ora 0 amor, ora a existéncia. Assim, sentem saudade as pessoas migrantes pela terra
ou patria, a/o amante pela pessoa amada ou, mesmo, pelo amor, e um proprio por si
préprio, por exemplo, pelo seu passado, pela vivéncia anterior clausurada, ou pelo
seu futuro, pela hipotética experiéncia ulterior. Ora, tal como aparecem em Queixu-
mes dos pinos, estas trés saudades vao além dum desejo da presenca, do encontro, a
relagao, que viria colmatar a caréncia produzida pela auséncia.Vao além, porque essa
presenca, almejada e consumada, € em si propria defeituosa: ha, para o sujeito que
experimenta a saudade, uma deficiéncia no objeto e/ou na relacao.

Tomemos, por exemplo, a saudade da terra ou da patria (Soto 2019, pp. 109-132,
153-164). Em primeiro lugar, essa diferenga terra ou patria radica na sua configu-
racao: em termos sociais, a terra; em termos sociais e politicos, a patria. Contudo, a
diferenca é, no geral, irrelevante, porque da uma ou da outra maneira é denominado
um sujeito coletivo, com tragos sociais e politicos semelhantes, embora sejam res-
saltados os uns ou os outros. lgualmente, em segundo lugar, tampouco é muito di-
ferente, quanto a sua consciéncia e a sua vontade, a posi¢ao do sujeito saudoso com
relacao ao objeto anelado, ora chamado terra ora nomeado patria. E, mesmo, as vezes
esse objeto recebe indistintamente ambas as denominagoes, terra e patria. Mas, em
terceiro lugar, estas diferencas, no objeto (terra ou patria) e no sujeito (conterraneo
ou compatriota), sendo significativas, resultam menos relevantes que o facto de se
tratarem de objetos, terra e patria, imperfeitos. E, correlativamente, também de sujei-
tos imperfeitos: paisanos ou patriotas deficientes. Quer isto dizer que a saudade da
terra ou da patria é experimentada, nao apenas por achar-se ausente, no exterior e
ao longe, mas, e sobretudo, estando presente na propria terra ou patria e no seio da
convivéncia. E um duplo exilio interior: no interior da terra/patria e, nesta, no interior
do proprio sujeito, conterraneo ou compatriota de ninguém ou quase ninguém. Em
resumidas contas, esta saudade nasce, nao da auséncia de algo feito, mas da ausén-
cia e mesmo, e sobretudo, da presenca de algo imperfeito: uma terra ou uma patria,
que, embora ja sendo, sao ainda suscetiveis de serem.

Algo semelhante acontece com as saudades do amor e da existéncia, nas quais o
objeto é outro sujeito, um co-sujeito, ou o proprio sujeito (Soto 2019, pp. 132-163).
Ambas possuem diversas variantes. Por exemplo, a saudade do amor pode ser ama-
toria, erdtica, ou amorosa, sentimental. E também a saudade da existéncia conhece
diversas bifurcagoes: por exemplo, quanto a temporalidade, pode dirigir-se para o
passado ou para o futuro, além de dar-se no presente. Ora bem, todas elas, saudades
do amor e saudades da existéncia, possuem um traco comum, aquele mesmo desco-
berto nas saudades da terra e da patria: experimentar-se, nao apenas pela presenca
de uma auséncia, mas pela caréncia de uma potencialidade. A saudade aponta a um
possivel plausivel: algo que poderia e deveria ser feito. Em suma, uma caréncia, uma
insuficiéncia, que origina uma chamada, a outrem e 0s outros, uma mensagem que
convoca a agao.
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Saudade ontologica, ética e politica

Por isso, na minha opiniao, vale remeter todas essas saudades (da terra ou patria,
do amor, da existéncia) para uma outra, um fundo e um horizonte comuns: saudade
de ser (Soto 2019, pp. 164-166). Eis a saudade que antes anunciamos e chamamos
ontologica: exatamente, uma saudade ontoldgica de natureza ética e politica. Porque
a precariedade ontoldgica revelada ao experimenta-la, a insuficiéncia de ser desco-
berta e padecida, comporta uma chamada a agao, uma mensagem destinada a ativar
o quefazer ético ou ético e politico. O ser é traduzido em praxis.

Com isto, respondemos uma pergunta que, na verdade, nao temos posto: saudade de
ser ou saudade do ser? Saudade de ser.Porque a experiéncia de ser é da insuficiéncia,
a ruina e a precariedade, s6 contidas e combatidas pelo agir individual e conjunto,
pessoal e coletivo. Nao ha passagem de ser ao ser,nem dos seres a um ser. Por outras
palavras, o ser comum dos seres (a terra/patria, 0 amor, a existéncia) é caracterizado
pela sua nao essencialidade, por estar entre o ser e 0 nao ser. Nao possui, pois, 0s
tracos do Ser, que conceptualmente, pelo menos parcialmente, coincidem com os
atributos de um ente divino. Como se diz habitualmente, o ser é e esse é, esse ser,
possui implicita ou explicitamente, os tracos de (um) Deus. Eis a onto-teologia, que
concebe o ser ao modo de um ente divino. Mas, nao acontece isto, nao surge a onto-
-teologia com a saudade de ser. Esta €, com certeza, uma saudade ontoldgica, mas
entendida e perspetivada em termos éticos e politicos. Vale precisar, dizendo que é
uma saudade onto-teleoldgica, de sentido ético e politico. E convém lembrar que,
neste caso, a praxis carece de sentido teoldgico. Nem a agao, nem o seu sustento,
nem o seu resultado tém algo de divino.

Saudade onto-teoldgica?

Nesta mesma linha, prosseguindo a reflexao sobre a onto-teologia, convém também
lembrar que, em Queixumes dos pinos, nao aparece uma saudade de Deus. Poderia
havé-la, mas nao ha. Quica a razao para a nao haver é que, neste livro, Deus figura
com a sua denominagao em castelhano. E nao haver significante (a palavra Deus)
dificulta, se nao trava, a aparicao de significado e referente (Castelao Mexuto 2020,
pp. 123-128). E, além disso, mas também por isso, a experiéncia religiosa é apresen-
tada como uma relacao de dominagao, individual e coletiva (Soto 2019, pp. 59-66,
104-106). A religiao esta, aparentemente, na antitese da libertacao, do agir desejado
e demandado pessoal e social. Digo aparentemente, porque a religiao nao constitui
essa dominagao, senao que € uma representacao dessa dominacgao. Por isso, a praxis
almejada e requerida deixa a margem o religioso. Que é afastado e ignorado. Enfim,
esta poderia ser uma razao, mas, em todo o caso, em Queixumes dos pinos, nao ha
saudade de Deus. Que poderia ser outra via para chegar a onto-teologia.

Uma ultima palavra sobre esta saudade ontoldgica, essas trés saudades que subsu-
mo sob o nome de saudade de ser. Nalguns poemas, poderia parecer que € uma sau-
dade sem objeto. Ou que, nesses versos, aparece uma saudade sem objeto. Em nosso
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ver, este equivoco produz-se em trés supostos: a saudade indefinida, a saudade de
si e a saudade em si. No primeiro caso, o objeto é indefinido ora por ser variado e
variante ora porque o sujeito o ignora: experimenta a saudade e nao sabe porqué.
Ora, que o ignore nao significa que nao exista e que nao acabe por definir-se. Além
destas, também podem constituir causas de indefinicao os outros dois supostos: a
saudade de si e a saudade em si. Assim, é possivel pensar, e mesmo frequente, que
uma saudade carece de objeto por sé-lo o préprio sujeito. Nao ha (um) outro, mas é
si proprio que desencadeia a experiéncia da saudade. Além disso, cumpre apontar, de
passagem, que em todas as saudades tem uma grande implicagao o proprio sujeito.
Assim acontece em Queixumes dos pinos. E de tal forma que, em alguma medida, as
outras saudades, da terra/patria e do amor, sao também saudades existenciais. Por
ultimo, pode parecer que nao ha objeto, quando o foco € posto na saudade em si, i.e.,
no sentimento, na emogao, na sensagao, em suma, na vivéncia experimentada pelo
sujeito. Ora bem, isto nao exclui e, antes bem, inclui o objeto e, sobretudo, a relacao
como causa motriz dessa experiéncia.

O que venho de defender nao implica, pela minha parte, uma exclusao de saudades,
e concegoes, onto-teoldgicas, sejam religiosas ou nao, no geral e, em particular, a
negacao da sua possibilidade em Pondal ou a partir da sua obra.

De facto, o nosso autor publicou, em 1895, uma versao longa do seu poema inicial:
A campana dAnllons. Vem presidida em exergo pelo cantar popular e conclui com
praticamente todas as estrofes da versao canonica, i.e., a incluida em Queixumes
dos pinos (Pondal 1895, pp. 29-34). Ora bem, antes deste final, constam mais de 300
versos, muitos deles de conteudo escatoldgico. A teleologia ético-politica, que segue
a predominar no poema, adquire, com certeza, uma dimensao escatologica. E, ainda,
cabe falar de teologia politica, em Pondal, a partir do seu longo poema inacabado,
Os Eoas, reconstruido postumamente e publicado em 2005 (Soto 2009).

Algumas conclusoes

Enfim, ja para concluir, 0 que quis mostrar com esta reflexao breve, e este percurso
fugaz, pela poesia de Pondal é:

1.Aimportancia da saudade, como for¢ca motriz na nascenca e no desenvolvi-
mento da literatura galega contemporanea.

2. Que a saudade, sem negar influéncias, € uma tematica nitidamente galega.

3. Que Pondal entende a saudade com férmulas muito semelhantes a outras
capitais que aparecerao depois no pensamento portugués, com Teixeira de
Pascoaes e Carolina Michaélis de Vasconcelos, e no pensamento galego, com
Ramon Pineiro, esta muito amplamente acolhida na filosofia portuguesa
contemporanea.

4. Que essa importancia e essas semelhancas evidenciam a existéncia de um
fundo comum cultural entre Galiza e Portugal.

Por ultimo, se me permitem dizé-lo com uma piada, penso que esse patrimonio, que
acabamos de revisitar fugazmente e superficialmente com Pondal, pode converter-se
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também num matrimonio. Quer dizer, que esse fundo comum nao esta apenas no
passado, mas também no futuro, que nao é apenas uma origem, mas também um
horizonte, e que, por essas duas razoes, como um substrato e uma superestrutura
opera também no presente.
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a través do pensamento galego
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Resumo

A paisaxe, a partir del renacemento, deixa de ser unha peza ornamental para ocupar

unha maior presenza e asi formar parte da narrativa da construcion da identidade.

Mais a paisaxe esta intimamente imbricada co suxeito, sendo o resultado do en-
contro deste coa natureza. Sentimento e paisaxe van a constituir dous eidos funda-
mentais para a construcion da identidade galega. Este traballo pretende amosar a
importancia da paisaxe, ou mellor, o sentimento da paisaxe para a construcion da
identidade dende o pensamento galego.
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Paisaxe; sentimento; saudade; identidade.
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E a paisaxe un devalar, lembrando a Otero Pedrayo, un devalar de rios e vales, de
historias e de tempo. A paisaxe ten o seu ritmos e 0s seus tempos que nos agariman,
facendo de nods parte desa paisaxe infinita. Pero tamén o suxeito forma parte da
construcién deste, dende a nosa mirada, unha mirada afectiva da nosa vivencia da
paisaxistica, pois a meditacidn sobre a paisaxe o € sobre un sentimento (Fernandez
de la Vega 2009, p. 89). Este sentimento que abrolla vai constituir unha parte moi
significativa na construcion da identidade galega. Manuel Maria o expresa con fer-
mosura cando di “Galicia é o que vemos:/ a terra, o mar, o vento.../ jPero ha outra
Galicia/ que vai no sentimento!” (Marias 2009). Paisaxe e sentimento seran dous pia-
res fundamentais no discurso identitario e que estaran presentes no imaxinario dos
poetas, escritores e pensadores galegos. Basta lembrar o tratamento da paisaxe por
parte de Otero Pedrayo, a sua querida Bocarribeira?; Vicente Risco e a slia concepcion
telUrica da saudade ao entendela como unha adoracién a terra ou Castelao cando via
ao sentimento saudoso como un caminar de costas, camino que Machado entendia
como unha parte importante da paisaxe e a stia contemplacién. Pero son os poetas
qguen mellor souberon darlle voz a paisaxe a través das suas verbas:

Eduardo Pondal (1935, p. 222) Rosalia de Castro (1973, p. 323)
Eu nacin en agreste soedade, Un manso rio, una vereda estrecha,
Eu nacin cabo d’ un agreste outeiro, un campo solitario y un pinar,
Pr' onde o Allons con nobre majestade, y el viejo puente rustico y sencillo
Camiia ao seu destino derradeiro. completando tan grata soledad.

Eu non nacin en vila nin cidade,

Mas, longe do seu ruido lisonjeiro; ;Qué es soledad? Para llenar el mundo
Eu nacin cabo de pinial espeso, basta a veces un solo pensamiento.
Eu nacin na pequena Ponteceso Por eso hoy, hartos de belleza, encuentras

el puente, el rio y el pinar desiertos.

No son nube ni flor los que enamoran;
eres tu, corazon, triste o dichoso,
ya del dolor y del placer el arbitro,

quien seca el mar y hace habitar el polo

No versos de Pondal e Rosalia amdsanse os dous elementos esenciais para a elabo-
racién da identidade do pobo galego: por un lado a paisaxe como fundamento iden-
titario de cada un deles, non se trata dun elemento ornamental senon protagonista

1 Bocarribeira é un termo exclusivamente oteriano que fai referencia a paisaxe entre Trasalba e O Ribeiro
que este observaba dende a sua casa de Trasalba.
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en ambos poemas; e por outro lado un sentimento que abrolla desa relacidén coa
paisaxe: a saudade. Ambolos dous se atopan imbricados resolvéndose como unha
sorte de elemento constitutivo do ser humano que se descobre como un ser-arroxa-
do-no-mundo, e como tal debe construirse dende o lugar que habita. Inevitable a
lembranza da maxima Ortegiana: “eu son eu e a mina circunstancia, se non a salvo a
ela non me salvo eu’”, € mais, o filosofo espanol chegaba a apuntar que a nosa vida
era un dialogo entre o espirito e o seu entorno. O individuo constituese formando
parte dun pobo, sentindose identificado cos seus rios, cos seus montes, cos seus vales
€ montanas, cos seus sons, cos arrecendos e os seus sabores. Sinala Ramén Pineiro
na voz “Galicia” da Gran Enciclopedia Galega (2003) que “A terra e a lingua son as duas
raices mais profundas da comunidade social galega, as que lle dan conciencia da sua
identidade e da sua unidade” Dous eidos: por un lado a terra, a paisaxe, unha huma-
nizacion amorosa do ser humano; e por outro a nosa lingua, elemento fundamental
para a nosa cultura, serian as raices existenciais do pobo galego.

Entre os trazos caracteristicos de toda cultura esta o de ser simbdlica, aprendida e
histdrica, polo tanto, a linguaxe vai ser o resultado da necesidade imperiosa do ser
humano de transmitir a seu ser, a sua forma de ver o mundo e de relacionarse con
el, i.e. a sua autorrealizacion. Considera Pineiro que “a linguaxe é un concepto que
so ten realidade nas linguas. E as linguas, cada lingua, son o medio de expresién e
de comunicacion do home, ou sexa, son a substancia viva da creacion cultural, polo
mesmo, da propia realizacién do home” (Pineiro 2008a, pp. 92-93), e continua afir-
mando que

somos unha desas unidades naturais en que a humanidade se realiza. Somos
unha desas formas de expresion do pulo creador da vida humana. Porque so-
mos un pobo dotado dunha lingua e, polo mesmo, dunha cultura, somos unha
realidade orixinal dentro do patrimonio humano (Pifneiro 2008a, pp. 95-96).

A linguaxe, polo tanto, descébrese como medio de transmision de cultura e ademais
como parte da propia cultura do pobo, distinguindo duas dimensiéns dentro desta
creacion cultural das linguas: a dimensién oral que é fundamentalmente colectiva,
e a dimensidn escrita que é fundamentalmente individual (Pifieiro 2008b, pp. 253).
Sempre tendo presente que esta individualidade, na medida en que sexa posta en
mans da comunidade, formara parte do patrimonio cultural colectivo. O pensador de
Lancara ve a paisaxe como unha tensién entre a paisaxe e o individuo, sen necesi-
dade de ser ruda nin contra natura, sendo a paisaxe galega o resultado do traballo
do homes e mulleres galegos ao longo de xeracidns. Implica unha realizacion do ser
humano, xa non como mero espectador que se sinte interpelado, sendn como suxei-
to activo. E a grande “epopea do pobo galego” resultado, sequndo el, da loita do ser
humano coa natureza. Lembremos que a paisaxe € a humanizacion amorosa do ser
humano, esta loita da que aqui falamos ¢é unha loita apracible, suave ou temperada.

Un pobo pode afirmar e reafirmar a sua personalidade propia grazas ao ser idioma ou
lingua e a sua cultura. Neste senso os representantes da xeracién Galaxia pretendian
espertar a conciencia de todos os galegos e galegas, para que asi traballando xuntos,
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poidan desenrolar a sua potencialidade individual, contribuindo a aumentar a cul-
tura. De xeito que, tendo presentes as palabras de Miguel Barros: “sen lingua e sen
cultura no hai pobo nin tampouco comunidade” (Barros 2009, 18), a tarefa encomen-
dada sera a de preservar o patrimonio cultural e idiomatico dos nosos devanceiros, e
contribuir a afirmala e incrementala.

Mais que relacion ten isto coa paisaxe? Porque a paisaxe faise presente en tanto en
cando é representada como froito dese proceso cultural, tal € como apunta Maria
Lopez Sandez en Paisaxe e Nacidn (2008, p. 49). E esa representacidon producese na
medida en que esa paisaxe é sentida como parte dos sentimentos do individuo. Nes-
te senso, e regresando unha vez mais ao autor de Lancara, o sentimento descobrenos
como unha forma de conecemento, percibimos a paisaxe ao sentila, e a represen-
tamos na sua conceptualizacidn. Mais cal pode ser ese sentimento? Segundo Anxel
Fole son duas as actitudes que emerxen ante a paisaxe: a tristeira ou melancélica e
a leda, o que nos leva a considerar, sequindo ao mesmo autor, que “todo fondo senti-
mento da Natureza € un sentimento saudoso” (Pineiro 2003). Neste senso € inevita-
ble non lembrar a obra de Bernardim Ribeiro, Menina e Mo¢a ou Saudade (1984) onde
0 poeta leva a cabo una representacién natural da saudade. A saudade encarnase na
figura do reisenor e o seu canto docemente-amargo.?

Paisaxe e saudade, saudade e paisaxe. Como non lembrar a saudade como relixién
espiritual da Terra de Rodriguez Gonzalez, a saudade do deserto e da montana de
Noriega Varela, a saudade dos vales riseiros de Lugris Freire, a saudade das grutas
douradas da costa bravia de Lopez Abrente, a saudade de mar de Orzan de Fernandez
Merino, a saudade dos campos verdescentes de Suarez Pedreira ou a saudade dos
gaiteiros ou alalas de José Moar?

Cando falamos da saudade, estamos falando dun anaco da nosa cultura, e con ila
buscamos esa identidade propia que crea a cohesion dentro dun pobo. Mais, asi
como cando tratamos de definir a literatura, a arte ou o folclore dun lugar concreto
non se dubida a sua individualidade, cando falamos da filosofia atopamonos con
esa pretension universalista da razon filosofica que pretende afastase de toda sin-
gularizacion concreta. A filosofia no pode nin debe reducirse a pura racionalidade,
porgue o ser humano tampouco se pode reducir a sua racionalidade. Tal e como se
ven amosando, o ser humano é unha conxuncién entre razén e sentimento que, neste
caso particular, se imbrican na paisaxe para a construcidon da identidade. A filosofia
polo tanto:

(-..) non é un simple problema teérico que xorde e se desenvolve senlleiro
dentro dos lindeiros ideais da razén, sendn unha necesidade intima da tota-
lidade do ser humano, tan fondamente humana que a sua evolucion histori-
ca non é mais que o camino seguido polo espirito do home no seu perenne

2 Bernardim Ribeiro non vai a ser o Unico autor que empregue ao Reisefior como simbolo da saudade,
tamén o fara Teixeira de Pascoaes no seu poemario Sempre (1997); e en Galicia, Ramoén Cabanillas usara
esta metafora no seu Discurso de entrada na Real Academia Galega (1920) ou Manuel Fabeiro Gémez
nun poema dedicado a Rosalia de Castro (1975).
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peregrinar trala verdade en procura dunha seguranza metafisica @ que non
pode renunciar malia que non a chegue a conseguir plenamente (Pineiro
20093, p. 25).

Neste senso, seria un erro concibir a filosofia como un corpo sistematico de pre-
tension metafisica, porque isto significaria que € allea a aptitude espiritual de cada
pobo concreto. Comezamos a filosofas dende o noso Eu, que é un estar particular
do mundo, un eu vivindo, e dende ai procuramos entender o mundo. Esta debe ser
a filosofia que debe estar presente, unha que sen renunciar a certa universalidade,
parta dende a particularidade. Dinos Pifieiro (2009b, pp. 371-372):

Un pobo é tal verdadeiramente cando ten cultura de seu, cando ten unha per-
sonalidade colectiva propia, capaz de dar resposta orixinal, xenuina, as esixen-
cias que xorden do espazo mais do tempo en que vive. Porque os pobos, como
as persoas individuais, tenen que se desenvolver na historia e nun determina-
do medio natural. Tenen que asumir o ser espazo - a sua “terra” — e tenen que
asumir o seu tempo - a sua “historia” (...)

Neste punto e tomando en consideracién o dito ata aqui, compre preguntarnos cal
€ a personalidade de Galicia a que instan a reafirmar os pensadores de Galaxia para
poder recuperar a plenitude da sua identidade. Esta non pode ser outra que a do
sentimento, mais concretamente, o sentimento de saudade. Pero a eleccién non é
baladi sen6n que responde as circunstancias nas que estaban inmersos. A eleccién
da saudade non podia ser outra primeiro porque responde a carencia de conciencia
colectiva por parte do pobo galego posto que o eido cultural colectivo veuse aso-
ballado polo plano institucional do reino de castela que o diluiu nunha identidade
que non definia o pobo. De ai a afirmacién do de Lancara: ‘A filosofia ha de fundarse
no conecemento do ser do home; ese conecemento atinguese orixinalmente por
unha vivencia sentimental” (Pineiro 20093, p. 32). E segundo porque era un elemento
que, a pesar da gran significacién para o pobo galego, quedara esquecida dende o
pensamento filosofico. Por todo isto a saudade, erguese como elemento capital para
definir a alma galega, e ademais servira como columna vertebral para defender a
existencia dunha filosofia galega. O galego na sua oralidade serve como medio de
comunicacién tanto das suas ideas, como do seu desexar ou sentir; pero ademais de
esta, as linguas tefien a sua expresion escrita, posibilitando novos horizontes para a
expresion cultural.

De esta forma atopamos en Rosalia, a poeta que abriu este traballo, o xerme do que
sera 0 ensaismo galego ao redor da paisaxe. Ela nos seus versos soubo plasmar como
ninguén a paisaxe galega, € mais, o tomou como unha afronta ante aqueles que lle
facian mofa, basta lembrar o prélogo de Cantares Gallegos (1973, pp. 16-17):

Cantos, bagoas, queixas, sospiros, serans, romerias, paisaxes, devesas, pinares,
soidades, ribeiras, costumes, todo aquelo, en fin, que pola sua forma e colorido
€ dino de ser cantado, todo o que tuvo un eco, unha voz, un runxido por leve
que fose, con tal que chegase a conmoverme, todo esto me atrevin a cantar
neste homilde libro pra desir unha vez siquiera, i anque sea torpemente, 6s
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que sin razon nin conocemento algun nos despresan, que a nosa terra é dina
de alabanzas, e que a nosa lingua non é aquela que bastardean e champurran
torpemente nas mais ilustradisimas provincias cunha risa de mofa.

As suas verbas agochan ese sentimento da paisaxe do que vimos falando, ela soubo
debuxar con palabras as riquezas agochadas en cada recanto da natureza, o poeta
da paisaxe a non saber se a natureza esta fora ou esta dentro da sua lama” (Fernan-
dez de la Vega 2009, p. 116). Basta con lembrar tan so6 as primeiras e ultimas estrofas
dun dos seus poemas mais conecidos (1973, pp. 69-71).

Adios rios, adios fontes jAdids tamén, queridina...

adios, regatos pequenos;
adios, vista dos meus ollos,
non sei cando nos veremos.
Mina terra, mina terra,

terra donde m'eu criei,

Adids por sempre quizais!...
Digoche este adi6s chorando

desde a beirina do mar.

Non me olvides, queridina,

hortina que quero tanto, si morro de soidas...
figueirinas que prantei. tantas légoas mar adentro...
iMina casinal, jmeu lar!
Prados, rios, arboredas,
pinares que move o vento,
paxarinos piadores,

casina do meu contento.

Se en Rosalia nos encontramos co xerme do ensaismo galego, corroborando que a
nosa lingua tina e ten a capacidade para todos os xéneros literarios, e polo tanto
tamén o ensaio (algo que quedara claro coa traducidn e publicacidon Da esencia da
verdade de Heidegger por parte de Celestino Fernandez de la Vega e Ramon Pifeiro).
O propio Pineiro vai a pensar na Saudade como elemento caracteristico do ser ga-
lego para o primeiro numero dos cadernos Grial, asi Presenza de Galicia abriuse co
texto do de Lancara “Significado metafisico da saudade”.® Paisaxe e saudade unidas
de novo nos autores da xeracién Galaxia*.

Tal e como comentamos anteriormente, Pineiro vai poner o centro da reflexién fi-
losofica a saudade, pois na sta obra autobiografica advirte “que o tema da saudade
era unha dimension humana que quedaba marxinada do pensamento filosofico, pois

3 A saudade vai ser o elemento grazas ao cal os membros da xeracion Galaxia ven o renacer da cultura

galega e ademais establecer ese lazos co europeismo. E precisamente o fan dende unha postura publica
e legal a través das publicacidns da editora. Non é azaroso o feito que o artigo que abre o primeiro nu-
mero da Coleccidn Grial, sexa “Significado metafisico da saudade” do pensador de Lancara, nimero que
levaba por titulo Presencia de Galicia (1951).

4 Este interese pola paisaxe vaise materializar na publicaciéon do monografico Paisaxe e Cultura (1955).
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este era moi racional, moi conceptual, moi interesado na obxectividade, pero que
prescindia da intimidade e do mundo interior” (Pifeiro 2002, p. 107). Sera este o xiro
na proposta filosofica do pensador de Lancara que tina unha fonda preocupacion
polo conecemento dese mundo interior que serve de chave para que se produza
un verdadeiro conecemento obxectivo. O ser humano xa non sé se caracteriza por
ser un animal racional, senén tamén como un homo patiens, un ser sentinte, € nese
plano sentimental onde vaia descubrir o seu Ser. Era necesario, tal e como, facer esa
reafirmacion da personalidade galega, sendo precisamente o sentimento de sauda-
de o que mellor a define ao entendela como o simbolo de Galicia, como o aceno de
identidade da alma galega, marcando a diferenza co hispanismo castelanista e o
noso vinculo co europeismo. Ramoén Pineiro, pero tamén os pensadores da xeracién
Galaxia levan a saudade mais ala da significacion filosofica. Esta vai a ser o nucleo
central do pensamento de Pifeiro posto que a sua filosofia, e incluso a filosofia
galega, non podia asentarse nun plano que non fose o individual. O pensador de
Lancara avoga por esta porque non pode obviar o imaxinario colectivo da Galicia do
seu tempo. A saudade, xa que logo, vaise erguer como elemento definitorio da alma
galega, constituindo deste xeito a columna vertebral da sua filosofia, pero ademais
acada ese estatus de simbolo (symbo6lum) no seu uso mais primitivo do termo. A sau-
dade como simbolo serve de “contrasinal” entre a Galicia Interior e a Galicia Exterior,
pero é mais, incluso con aqueles pobos cos que eles se sentian irmandados como
Portugal ou Brasil.

As primeiras reflexidns sobre a saudade do pensador de Lancara producense durante
a sUa estadia no carcere de Alcala de Henares en 1946, ofrecéndonos unha primeira
aproximacién a sua definicion. Concibe a saudade como un estado sentimental sen
obxecto onde o ser humano esta virado cara sua propia intimidade e se perde nas
profundidades sentimentais do seu ser, abstraéndose completamente do mundo ex-
terior sumindose na completa soidade. Estase marcando a nota distintiva da saudade
con respecto ao resto de sentimentos e incluso as outras formas de conecemento.
A saudade, a diferenza da vontade e o intelecto, € un conecemento que non esta
caracterizado pola dualidade suxeito-obxecto, sendn precisamente pola ausencia de
obxecto. Temos a un suxeito que se atopa totalmente virado cara si mesmo e polo
tanto sen nada que poida remitirnos a realidade, tal e como ocorre coa vontade e o
intelecto, ou con outros sentimentos como a morrina ou a melancolia que irreme-
diablemente nos remiten a fonte dese sentimento. Fronte a esta realidade estara o
conecemento do propio ser. Esta insistencia por parte de Pineiro en recalcar que a
saudade como soidade ontoloxica carece de obxecto parece responder primeiramen-
te a asuncion da concepcion fenomenoloxica existencialista onde o fundamento do
ser do individuo debe ser de caracter sentimental, tal e como apuntamos, pero sen
estar vinculado a unha vivencia concreta; e por outro lado, ofrecer unha nova lectura
da saudade que se demarca das que Lle precederon, pois segundo el, son de caracter
psicoloxicista ao presentarnos non a saudade mesma sendn as diferentes formas
da saudade, i.e. vinculadas a un obxecto causante dese sentimento saudoso. Este
dobre feito propicia que Pineiro afirme esa carencia de obxecto da saudade pero non
porque non o haxa, que o hai: o Ser; sendn porque debe poner o énfase no propio
sentimento, e polo tanto o propio suxeito que o sinte. O verdadeiramente importante
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no sentimento saudoso non é tanto o obxecto ao que vai referido, posto que polo
caracter mesmo do Ser este gusta de ocultarse, disipase, non se mostra con nitidez;
senon ‘esa negacion [de obxectos concretos] vai dirixida precisamente a afirmar a
presencia suprema, a do Ser” (Teijeiro 1986, p. 63). E preciso, polo tanto, ofrecer una
definicion do que Pineiro entende por saudade nos distintos escritos que conforman
Filosofia da saudade (2009a) e onde o pensador de Lancara abordou directamente a
cuestion, coa pretension de ofrecer unha definicion o mais precisa posible do que é
este sentimento a través da mirada do pesador de Lancara:

« “Significado metafisico da saudade”: vivencia espontanea da pura intimidade.

‘A saudade en Rosalia”: vivencia sentimental que o ser humano ten da sua
soidade con respecto ao ser.

« “Para unha filosofia da saudade”: sentimento puro da relacién entre o ser do
home mailo Ser.

* “A filosofia e 0 home”: viramento do home sobre o seu ser

 “Saudade e sociedade, dimension do home”: sentimento mais profundo da
nosa intimidade, é dicir, soidade interior do noso ser.

Tal e como se pode apreciar, todas e cada unha das definicions son moi semellantes
e parecen apuntar a unha unica definicidn: vivencia sentimental da pura intimidade
que conduce ao ser humano a un conecemento da sua soidade ontoldxica, ou o que
€ 0 mesmo do conecemento do Ser. A singularidade ontoloxica do ser humano des-
cébrese como unha sorte de inmanencia, sen esquecer que 0 propio suxeito debe
encontrarse en disposicion para este viramento para que se poida producir, facendo
necesarias todas facultades pero € a saudade a que salva a sua individualidade da
universalidade e do absoluto, actuando como una especie de principio de indivi-
duacién. Neste punto a saudade como nucleo distintivo da alma galega acada o seu
caracter metafisico.

Agora ben, como podemos relacionar esta saudade de caracter ontoldxico coa pai-
saxe? Ao comezo da nosa conversa apuntamos a que a paisaxe existe en tanto en
canto os vemos afectados por ela, ou 0 que é o mesmo, é necesario un suxeito que a
perciba, a sinta e a exprese conceptualmente, pois aquilo que non se nomea semella
non existir. Isto significa que a concepcion da paisaxe non € algo obxectivo sendn su-
bxectivo, pois depende do suxeito que a perciba, ou mellor que a sinta. O mesmo que
sucede coa saudade que lonxe de ser obxectiva, descobrese como falta de obxecto
virada cara propia intimidade. Mais como é posible isto no caso da paisaxe? Acaso
non estamos ante unha saudade obxectiva? Iso seria quedarnos no plano mais su-
perficial da paisaxe, ‘o sentimento da paisaxe non é a saudade, mais esta fortemente
vencellado a ila” (Fole 1962). A paisaxe é un dialogo espiritual coa natureza, tal e
como asegura Celestino Fernandez de la Vega, e ese dialogo xorde en tanto en canto
se produce ese viramento cara a propia intimidade, cara o mundo interior, “0 mundo
propio do sentimento, da ‘vida interior, do recordo, do amor, da musica, da vivencia
da paisaxe, da ‘saudade’, da tristura e da ledicia” (Fernandez de la Vega 2009, p. 93).
Cando falamos de sentir a paisaxe non s6 é vela, ou arrecendela, sendn que é sentir-
se illado fronte dela, case nun estado contemplativo de perfecto vencello entre nos
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e o seu ser: “En ningun sitio, amada mia, habera mundo sendn no interior” clamaba
Rilke na sua Sétima Elexia.

Tras isto as palabras de Pifeiro na voz Galicia da Gran Enciclopedia Galega cobran
especial significacion: a terra e a lingua, representada neste caso por algo tan noso
como é a saudade, son as duas raices da comunidade social de Galicia e que Lle ou-
torgan a sua identidade e unidade. Pois a saudade é a expresion do sentimento da
paisaxe. Somos un pobo con unha lingua, unha historia, unha cultura, unha filosofia,
un sentimento propio e unha paisaxe. Debemos definir a nosa identidade cultural
porque iso significa definirnos a nos mesmo, posto que esta cultura galega desenvol-
veuse nun espazo determinado que é a nosa terra, na nosa paisaxe que nos fai Unicos
e diferentes, é dicir, define a nosa identidade.

Con Rosalia de Castro, corpo santo da saudade segundo Ramon Cabanillas, comeza-
mos este traballo e con ela quixera rematar, citando un poema que recolle todo o
aqui exposto: paisaxe, saudade e identidade:

Alguns din jmina terra!
Din outros jmeu carino!
| este, jminas lembranzas!
| aquel, jou, meus amigos!
Todos sospiran, todos,
por algun ben perdido.
Eu s6 non digo nada,
eu sé nunca sospiro,
que o meu corpo de terra
i 0 meu cansado esprito,
adondequer que eu vaia
van comigo.

(Rosalia de Castro 1973, p. 167)
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Resumo

Debido as influencias do budismo (introducido no Xapén no s.VI) e a sda negacion
dos fenémenos, o corpo verase como obxecto de desprezo no pensamento xaponés.
E por esta razén, que ata o século XVII o corpo non tivo para os xaponeses unha
importancia capital no que a concepto filoséfico referimonos. Agora ben, o corpo
comezouse a entender como obxecto estético asociado a construcion identitaria dos
suxeitos. A proposta de Mishima hibrida as suas influencias do budismo Hosso coa
conceptualizacidn do “eu”, como unha sorte de conxuncidn entre a mente e o corpo,
sendo este un obxecto e a vez parte do “eu de min mesmo”. A proposta de Mishima
enfréntanos a posibilidade de percibir e entender o corpo como unha realidade que
pode variar segundo o observador, isto &, identidade para un mesmo, pero obxecto
estético para o outro.
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Identidade; filosofia xaponesa; Mishima; corpo-mente.
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0 CORPO COMO IDENTIDADE NO PENSAMENTO XAPONES: A PROPOSTA FILOSOFICA...

Introducion

O corpo é unha realidade que nos acompana en todo o noso percorrido vital. A per-
cepcion que del temos, a sua imaxe, forma parte da representacion que de nés mes-
mos facemos nese “construirnos como suxeito” que leva parello o ser un “eu” que bus-
ca identificarse, conformar unha identidade, diferenciarse dese “o outro” e afirmase
como unha realidade particular.

A realidade corporal e identitaria do ser humano deu pé a diferentes posturas e pro-
postas filosoficas entre as que destacou (falando nun contexto occidental) a do dua-
lismo mente-corpo e a separacion radical do racional (mente) e o natural (corpo). No
contexto do pensamento xaponés,a concepcidn do corpo ten un punto de partida di-
ferente, pois en moitas tradicions de Asia Oriental, dase unha integracion do corpo e
a mente afastandose da comprension dualista. Sabemos polo propio Mishima (2006)
que o corpo foi un concepto de importancia secundaria no que refire ao pensamento
xaponés cando falamos das suas orixes. No proto-shintd ou o Shintd sen influencias
do budismo, sabemos que os seres humanos, en tanto que tenen un corpo, enténden-
se como di Kasulis (2012), en conexion intima coa natureza. Coa chegada do budismo
a partir do século VI e as suas fortes influencias no pensamento xaponés, o mundo
fenoménico é negado, e por tanto, o corpo, non se converte nunha realidade pensada
nin de particular interese filoséfico. Exceptuando as propostas do budismo Zen que
recobraban a importancia do corpo como parte do proceso de conecemento. Desde
un punto de vista estético, o corpo si ten unha importancia artistica, en tanto que
obxecto de beleza. Esta forma de ver o corpo humano ten a sda maior representacion
entre as época Asakusa (VI-710) e Heian (749-1185). Coas influencias budistas, a be-
leza fisica derivou nunha beleza espiritual, onde a importancia ficaba na atmosfera,
no contexto da situacion, do velado, etc. Si ben é verdade que o corpo volve reco-
brar importancia estética no periodo Edo (1603-1868) coa obra de Utamaro. Desde
un punto de vista filosofico, o corpo pensado cobrou importancia como concepto
problematico de reflexién a partir da época Meiji con fildsofos como Kitaro Nishida
(1870-1945), Tetsuru Watsuji (1889-1960) ou Yuasa Yasuo (1925-2005).

Corpo-mente e identidade: a proposta de Mishima'

Foi Yuasa Yasuo quen mais profundou nos estudos sobre o corpo exponendo como a
filosofia xaponesa moderna derivara a identificacion entre mente-corpo, sendo este
binomio conceptual o punto de partida dunha nova filosofia cunha orixe que era pre-
ciso rastrexar. Para esta nova filosofia, a realidade mente-corpo faciase efectiva mais
alo das formulacions tedricas ao ser entendida como experiencia vivida polo suxeito.
Isto significa que, para estes fildsofos, a realidade mente-corpo sé pode ser pensada
en termos de evolucién non sendo nunca algo estatico e que implica a dimensidn
practica. O propio Yuasa (1993) afirmaba que a peculiaridade filoséfica do pensa-
mento oriental radicaba en que o pensamento teérico debia complementarse co

1 Parte dos temas tratados neste traballo atépanse ampliados e poden consultarse en: Iglesias (2023).
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reconecemento corporal para poder alcanzar o verdadeiro conecemento (autoculti-
vo). Este “autocultivo” compartese entre diferentes filosofias orientais como o budis-
mo, 0 hinduismo ou o taoismo, a través de practicas como o ioga ou a meditacion que
buscan alcanzar uns estados mentais concretos como no caso do zazen do budismo
zen. Estas practicas que son propias dalgunhas filosofias orientais tentan adestrar o
corpo-mente axuntando teoria e practica co obxectivo de orientar a persoa cara a
sua perfeccion. Segundo Yuasa (1993), esta particularidade do pensamento oriental
en xeral e da filosofia xaponesa en particular, conduce a unha forma holistica de
comprender ao ser humano, é dicir, o suxeito identificase tanto co seu corpo como
coa stia mente pois ambos constriien unha Unica realidade. E por esta razén que os
fildsofos xaponeses modernos non reflexionaban ao redor da unién do corpo e a
mente sendn en como esta evolucionaba e cambiaba a través da experiencia practica.

O caso concreto de Mishima Yukio (1925-1970) é debedor deste pensamento filoso-
fico. Mishima é coetaneo de Yuasa, ainda que o escritor xaponés morre novo e algun-
has das obras clave de Yuasa sobre o corpo, publicanse tras a morte de Mishima [&
{3 karada ron publicase no ano 1977] polo que é probable que a obra de Yuasa non
tivese unha influencia directa pero o que si podemos afirmar é que Mishima bebe
desas tendencias filosoficas da época. A proposta de Mishima parte da idea de iden-
tificacion da mente e o corpo pero non tanto en base a idea de autocultivo senon en
base a idea de bunburyodd das artes marciais. Este termo Usase para facer referencia
a via que posibilita alcanzar o perfeccionamento practico e espiritual dos bushi ou
guerreiros. Mishima fai unha lectura moderna desta formulacién e entendera que
0 “eu”, o suxeito particularizado, identificase co “eu de min mesmo e algo mais” que
non é sendn o “eu” que podo identificar con palabras e o “eu” que foxe da palabra e s6
podo identificar como un espazo ocupado. Entra aqui a forma na que Mishima enten-
de o manifestarse de esta unidade corpo-mente, que &, como el denominao, a través
da linguaxe, sendo o “linguaxe da arte” a forma de expresion da mente e a “linguaxe
do corpo” a forma de expresion do corpo.

O primeiro ensaio no que Mishima reflexiona amplamente acerca do linguaxe destas
duas dimensidns e a identificacion co “eu” &, Taiyo to tetsu (A5 & &), O Sol e o Aceiro,
do ano 1968. Aqui xa atopamos a intima relacién que existe no pensamento de
Mishima entre existencia do suxeito, realidade e linguaxe. O propio Mishima (1970)
chega a afirmar que reflexionar acerca de estos temas respondia a unha necesidade
persoal e existencial de conceptualizar e dar sentido ao “eu”,unha realidade que, pola
sua esencia, non tina a capacidade de ser expresada Unicamente a través da palabra.
No «eu» que propon Mishima atopamos un algo mais que non se pode limitar a idea
de “eu” que é creada no uso cotia da linguaxe, existe para el un “min mesmo” que
trascende a idea de “eu” creada a traveés da linguaxe:

Cuando me refiero al “yo”, no es el “yo” que estrictamente me pertenece, no
todas las palabras que emanan de mi vuelven, queda un residuo que ni me
pertenece ni vuelve,y eso es lo que llamo “yo”. Al pensar en lo que ese “yo” era,
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me vi obligado a admitir que ese “yo” encajaba con mi espacio fisico. Estaba
buscando el lenguaje del cuerpo (Mishima 1970, p. 11)2.

Nesta pasaxe, na slia version xaponesa, Mishima emprega a palabra FA{A (nikutai)
para referirse ao corpo, o uso deste kanji refire ao corpo como carne, como materia,
e é un uso consciente por parte do autor, para referirse a unha corporalidade que en
ultima instancia esta obxectivada, algo que encaixara coa sua reflexion en TE)ZE A
¥ (Koddgaku nyamon, Introducion ao estudo da accién) onde, ao falar da beleza da
accion, afirma a necesidade de que o corpo é suxeito para min pero obxecto para o
outro (Mishima 2019).

En Mishima, por tanto, xorden dous tipos de linguaxe, a palabra propiamente dita
e a linguaxe do corpo, que se expresa a través da accion. A intencion do escritor
xaponés é a de correlacionar estas duas linguaxes que apuntan a unha soa realidade
no que el chamara “o camino da espada e da pluma’, defendendo a necesidade de
interrelacion de ambas como unha sorte de doutrina do bunburyodd, unha ensinanza
extendida na época Tokugawa entre os clans samurais (Pita 2014, p. 21).

(...) en estos 25 anos (1970) he seguido un plan bastante extrano, que por otra
parte no ha sido suficientemente comprendido. No me importa, dado que no lo
emprendi para obtener comprension. Mi proyecto era conceder el mismo valor
a mi cuerpo y a mi espiritu y ofrecer una demostracién practica de ello, destru-
yendo asi de raiz las ilusiones del modernismo literario (Mishima 2006, p. 239).

As palabras, para Mishima, son un ben comun e necesario en tanto que expresan
“emocioéns compartidas colectivamente”, con todo, ao empregalas subxectivamente,
€ decir, no seu uso particularizado, no acto de facer propio a linguaxe, dase a in-
evitable modificacion da realidade. A palabra é, no pensamento deste autor, como
unha desgraza de perversion que degrada a realidade existente irremediablemente,
xa que o uso da linguaxe é parte da nosa esencia como seres humanos. A indivi-
dualidade e o “eu” pérdense no océano das palabras, porque somos incapaces de
separalas do uso subxectivo que facemos delas e, por tanto, terminamos vivindo
nunha realidade construida por noés. Esta formulacién que Mishima desenvolve ten
unha gran proximidade filoséfica & doutrinas budistas como a de s6-mente?®. De feito,
estes achegamentos filosoficos conforman a idea do mundo como ilusion en tanto
que construcién da mente do suxeito, un elemento clave na formulacion filosofica
do escritor xaponés, e que podemos atopar en obras como O mar da fertilidade. De
feito, é sinxelo atopar nos textos budistas a idea de que a linguaxe e o uso da palabra

2 Traduccion propia. No texto orixinal: “FAAY Th] & WA EE, ZRIEBEBICRICERET 5054 T
Fhl TEGEL, DOSBESNEEEOITRTHRAEERT 2DITTEEL., TIITHITHL
MORBLEYERLEYTZIZLEDOBVERNAHDOT, ThEIE., AL TR EERTHS
5. ZOWRSH TFh] LIFAMEEADSBIC, FAEED TFA) A, RICFAD SO DEKROEE
2. UDEYFELTWRILEROEDLZALMN D, BIE TAKI OFEZZELTV:-DTH
%, "

3 En xaponés, Yuishiki (M), é a doutrina central da escola budista Yogacara que defende que os obxec-
tos da nosa experiencia son construcions mentais ou proxeciéns da conciencia do suxeito.
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atopase relacionada coa irrealidade e a percepcién ilusoria que ten o ser humano
de o que lle rodea, tal e como podemos apreciar nesta pasaxe do Lankavatdrasitra:

Las palabras surgen como causa de la discriminacion; si las palabras fueran
diferentes de la discriminacion, no podrian tener la discriminacion como su
causa; por otra parte, si las palabras no son diferentes, no podrian portar ni
expresar significado. Las palabras, por lo tanto, son producidas por causali-
dad y se condicionan y cambian mutuamente vy, al igual que las cosas, estan
sujetas al nacimiento y a la destruccion. (...) hay palabras que indican marcas
individuales que surgen de formas y signos discriminatorios como reales en
si mismos vy, luego, se apegan a ellos. (...) hay palabras donde no hay objetos
correspondientes (...) Las palabras son una creacién artificial; hay tierras de
Buda donde no hay palabras.(...) la validez de las cosas es independiente de la
validez de las palabras* (Lankavatarasiatra 2003, pp. 11-12).

Desde este punto de vista, a linguaxe € unha ferramenta clave no proceso de dis-
criminacion mentres que percibimos a realidade, o que provoca que o ser humano
sinta a necesidade de nomear os obxectos externos. A linguaxe €, nesta proposta, a
principal responsable da relatividade do existente, en tanto que constrie unha re-
presentacion subxectiva da realidade.

No pensamento de Mishima, esta subxectividade sé se pode explicar como unha
relacion parasitaria onde a palabra “roe” a realidade (Mishima 1970). Non obstante,
Mishima decide incluir un elemento mais a esta ecuacion, a linguaxe do corpo. Como
xa se sinalou anteriormente, ambas linguaxes son duas realidades complementarias
que facilitan a “existencia plena”, composta pola palabra e a accion. Seguindo as
reflexions de Mishima en Taiyd to tetsu, podemos interpretar que o “eu” ao que refire
relacionase co «linguaxe da arte», que € a linguaxe en si mesma, a palabra; mentres
que o corpo, que se nos manifesta a traves da sua propia linguaxe, a accion, é o que
aqui o pensador xaponés denomina “ese algo mais’, é dicir, aquilo que acompana ao
“eu” e que comprende a identidade plena como suxeito. Ambos, en relacién de nece-
saria interrelacion, serian requisito de existencia plena, requisito indispensabel para
a construcion da identidade. E imprescindible que tefiamos en conta que a identifi-
cacion do suxeito co corpo-mente sé é, e s6 pode ser, no reconiecemento da palabra
e do corpo como duas realidades complementarias e, sobre todo, cultivadas a partes
iguais. Palabra e corpo determinan, por tanto, o “eu de min mesmo e algo mais”, a
existencia plena, unha proposta existencialista que ten as suas raices na doutrina
do bunburyodo.

4 Traduccion propia. En el original: “Words rise from discrimination as their cause; if words were differ-
ent from discrimination, they could not have discrimination for their cause; then again, if words are not
different, they could not carry and express meaning. Words, therefore, are produced by causation and are
mutually conditioning and shifting and, just like things, are subject to birth and destruction. (...) there
are words indicating individual marks which rise from discriminating forms and signs as being real in
themselves and, then, becoming attached to them.(...) there are words where there are no corresponding
objects. (...) Words are an artificial creation; there are Buddha-lands where there are no words. (...) the
validity of things is independent of the validity of words”.
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Accidn e beleza: o corpo como obxecto-suxeito

Ainfluencia das propostas budicas da realidade, en especial as do budismo da escola
Yogacara, explican que podamos atopar no pensamento de Mishima a afirmacién de
que a realidade supdn un constructo ilusorio da nosa mente. Non obstante, o pen-
sador xaponés, na lina de explicar a convivencia das duas linguaxes, insiste na ne-
cesidade de que exista outra realidade onde se poida expresar a linguaxe do corpo,
unha realidade onde a palabra non ten cabida e que € comun para todos os suxeitos
(Mishima 1970).

Mishima complementa a sua reflexion sobre o corpo-mente traballando sobre a idea
da filosofia da accion, de feito, dedica un ensaio completo, kddégaku nydmon, que se
publicou seriado entre setembro de 1968 e agosto de 1970. Neste ensaio céntrase
en explicar como € esta linguaxe do corpo. Mishima recorre ao concepto de kodo
(TEh) para referirse a accion. Con todo, en xaponés, este concepto difire lixeiramente
ao que manexamos en galego ou castelan. Mentres que nestas linguaxes “accién”
definese como “exercicio da posibilidade de facer” ou “resultado de facer”, o termino
xapones refire a "actuar para demostrar a vontade"” ou "facer algunha actividade para
conseguir algo que se desexa’. E preciso ter presente o concepto xaponés & hora de
enfrontarnos a proposta filoséfica de Mishima.

Mishima menospreza o uso da linguaxe como vehiculo valido para definir a accion.
Xa desde Taiyo to tetsu (1968) queda claro en Mishima a separacién entre a linguaxe
da arte e a linguaxe do corpo, enfrontados, pero a vez necesitados o un do outro. A
accion é un ambito exclusivo da linguaxe do corpo, e por tanto s6 pode entenderse
no acto mesmo. A palabra convértese nun medio incapacitado para expresar o que
implica a accién: “O autor tentou aclarar cun medio inadecuado, é dicir, coa linguaxe,
0 que sO se podia expresar doutro xeito” (Mishima 2006, p. 163). A proposta de Mi-
shima sobre a filosofia da accion desenvélvese en diversos aspectos e da resposta a
diferentes tematicas que conforman o corpus intelectual do escritor xaponés, porén,
hai un aspecto que é esclarecedor e que pode axudar a comprender a identificacion
do “eu” co corpo-mente. E este aspecto € o corpo como obxecto estético.

A estética xaponesa deu moita importancia a beleza nun sentido contextual, € dicir,
0 ambiente, os estados de animo, a elegancia da vestimenta, o entorno, etc. é o que
o propio Mishima refire como “beleza espiritual” (Mishima 2006, p. 95). E moi clarifi-
cadora esta pasaxe do propio Mihsima:

;Seria capaz de morir joven, y a ser posible libre de dolor? Una muerte gra-
ciosa, como un kimono rico que arrojado sobre una mesa pulida se desliza sin
encontrar ningun obstaculo hasta la oscuridad el suelo. Una muerte marcada
por la elegancia (Mishima 2015, pp. 157-158)°.

5 Emprégase aqui a version traducida ao castelan, pode consultarse a version no idioma orixinal en:

Mishima (1969, pp. 115-116).
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A estética asi entendida, non se dirixe ao pracer do que é observado, senon ao que
evoca no observador, é, como di Richie (2021, p. 18),“a graza da idoneidade” que “avi-
va o pracer intelectual ou moral, e da paso ao concepto de aprobacion social baixo
a forma do bo gusto”.

Esta concepcidn cambia tras a segunda guerra mundial, cando os americanos ocu-
pan Xapén e dase un proceso de aculturacién en relacion con este e outros valores
culturais. Na concepcién americana do corpo que se introduzo en Xapon, primaba o
materialismo e transmitia a importancia do aspecto fisico en si mesmo. Esta nova
percepcion do corpo como pura materialidade entraba en conflito coa concepcién
xaponesa,que non entendia o corpo como algo desligado do valor espiritual ou mental.

Para Mishima, o culto a beleza fisica € un engano que fai crer que desta maneira
o corpo alcanza o seu maximo valor, pero na realidade o que se fai é transformalo
nunha mercadoria para o uso de terceiros, que non ten en conta o espirito do suxeito,
€ dicir, “o corpo ofrécese en publica poxa enfangado polo espirito mercantil” (Mishi-
ma 2006, p. 99). Actualmente, a consideracion do corpo no pensamento xaponeés se
debate entre estas duas propostas: a propiamente xaponesa que entende 0 corpo no
binomio corpo-mente e a que xorde en occidente por mor do materialismo. No caso
concreto de Mishima, a confrontacion das duas visions da beleza salvase grazas a
relacién de necesidade que crea entre as duas dimensions, corpo e espirito, e que nos
permite falar dunha identidade do suxeito a través das suas propostas.

Para comprender a proposta de Mishima de ver o corpo como un obxecto estéti-
Co, € preciso ter presente un concepto xaponés de dificil traducion: mono no aware
(DI ) ou aware. A traducion literal, tal e como aparece na maior parte dos dic-
cionarios, seria "compaixon” ou "'misericordia’, con todo, este termo Usase para referir-
se a un sentimento estético. Bertrand Stevens (2008, p. 81) define o aware como «o
sentimento das cousas» moi preto da relacidon que existe entre a cultura xaponesa
e a natureza. Con todo, este termo implica unha dimensién que é preciso ter en con-
ta, a temporalidade, o efémero das cousas, a fugacidade. Todo é efémero, incluso o
propio observador, o sentimento que xorde nun cando observa algo fermoso e toma
conciencia do limitado dese momento, da temporalidade do eu, iso é aware®. O sig-
nificado deste termo non é sinxelo de explicar pois non é compartido coas nosas
realidades culturais, pero é clave para comprender a proposta estética de Mishima
en relacién co corpo e coa que tentamos explicar a construcion da identidade.

No noso marco conceptual, cando referimos a algo belo ou a beleza mesma, tende-
mos a pensar nunha caracteristica obxectiva das cousas, algo é fermoso ou alguén
é fermoso porque posue a cualidade de belo. Con todo, na proposta de Mishima, a
beleza do corpo sera algo puramente subxectivo, pois o0 corpo, como obxecto estético
vai formar parte da accidn, e esta é integramente subxectiva, lle pertence ao suxeito
como un elemento indispensabel da sua identidade’.

6 Este concepto presenta outras dimensions de significado que non son tratadas aqui.

7 A forma obxectiva da beleza, segun Mishima, dase na mimesis, pois é a forma de salvar a beleza da sua
temporalidade (Mishima, 2006).
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Conclusions

O corpo en Mishima é tratado, en gran medida, dende unha dimension estética. Este
tratamento que lle da o escritor permitenos complementar a construcion do suxeito
e da sua identidade en relacidn coa sta explicacidn das diferentes linguaxes. E preci-
so ter en conta que a proposta de Mishima exponnos que un “corpo belo” é aquel que
pode mostrarse a un terceiro, forzando a obxectivacion do corpo para o outro pero
reafirmando a subxectivacion do mesmo para un. De feito, o propio Mishima afirma
que o suxeito é incapaz de percibir o corpo como obxecto porque non pode renunciar
a sua identidade, a stia completude que se da no binomio corpo-mente. E por iso, que
na apreciacion da beleza por parte do outro, dase implicita, a conceptualizacion do
corpo como obxecto e o proceso de construcion de identidade do suxeito: “Puesto
que el hombre por naturaleza no acepta facilmente ser un objeto, el momento en
que un hombre se vuelve hermoso debe ser cuando el mismo es completamente
inconsciente de su belleza” (Mishima 2019, p. 47)8.

A identidade do suxeito, dase, polo tanto, en tanto que este asume e reconece que o
seu “eu” completo esta composto de duas realidades en interconexion, a mente e o
corpo. Estas duas dimensidns posuen cadansuda un medio de expresién ou manifes-
tacion; a mente emprega a palabra, mentres que o corpo emprega a accion. O uso
destas duas linguaxes por parte do suxeito afirmar a existencia do propio “eu” com-
pleto e permite o proceso de construcién da identidade do suxeito. Porén, no caso
de Mishima, o corpo cobra unha importancia capital, xa que sera a través da sua lin-
guaxe que se de a afirmacion definitiva da existencia de un “eu” suxeito (corpo) que
complemente a ese “eu” (mente), é, polo tanto, ese “eu de min mesmo e algo mais” é
dicir, a existencia plena e a identidade do suxeito.
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Resumo

Este estudio examinara la identidad de Japon a partir de las teorias de Motoori No-
rinaga (1730-1801). Estas definen el yamato-gokoro (corazén de Japon) como el alma
honesta capaz de emocionarse profundamente por todo lo que existe (mono-no-aware).
Sentir la presencia de lo eterno que reside dentro de cada objeto individual, pues,
aunque este termine, su colectivo es infinito. Es el sentimiento de admiracion que
siente un individuo finito al observar el movimiento de un ciclo infinito de elemen-
tos finitos. En el sintoismo, la vida y la muerte son asuntos sobrecogedores que de-
penden de la voluntad de los kami (deidades). Estos establecen unas reglas prueba
de su voluntad, que deben de ser seguidas en lo que se conoce como ‘camino con
kami”. Es por estas limitaciones que los japoneses se muestran pasivos ante la exis-
tencia de las cosas en el mundo con la esperanza de estar en armonia con los kami.

Palabras clave

Identidad japonesa; kan'nagara-no-michi; mono-no-aware; yamato-gokoro, sintoismo.
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1. Introduccion

Al considerar la identidad japonesa, muchos estudios suelen referirse al “yama-
to-gokoro (RKF11Ly, corazon de Japdn)” o el término sinonimo “yamato-damashii (KF0
3, espiritu de Japon)” de las Guerras Mundiales, elogiando la devocion y el sacrificio.
0, en términos de arte y literatura, la mayoria trata los términos "mono-no-aware (%
DD EHH)" como expresion de la estética de la fugacidad y la belleza de la tristeza.
Ambas palabras proceden de las teorias de Motoori Norinaga (1730-1801)%, el mayor
erudito en estudios japoneses del periodo Edo.

Sin embargo, contraria a la intencion original de Motoori, estas palabras que ex-
presan el corazon o el espiritu de Japon pasaron a servir al esfuerzo bélico bajo el
imperialismo japonés. Esto se puede ver claramente en uno de los poemas japoneses
waka compuesto por Motoori. Este poema explica lo que significa ser japonés.

LEEDOFELEISAZE ALIESEHBIZS ESIUEGTE?
Shikishimano yamatogokoroo hitotowaba asahininiou yamazakurabana

Si me preguntan qué es el Yamato-gokoro (corazon de Japdn), les diré que es el
cerezo en flor de montafia que brilla bajo el sol’.

Actualmente, por muchos investigadores de la filosofia de Motoori este poema es
interpretado como: mi corazdn, siendo japonés, es un corazdn que conoce y se con-
mueve ante la belleza de los cerezos en flor de las montanas que brillan al sol de
la manana.

Kozai (1984) sostenia que el significado de los términos cambiaba de generacion en
generacion segun las condiciones sociales. En este contexto, evalué que durante el
periodo de no guerra y de guerra ultranacionalista se hicieron dos interpretaciones
diferentes del poema de Motoori: “1) es un poema en el que la belleza de los cerezos
en flor era sentida con un corazdn honesto y 2) es un poema en el que alababa la
gracia de las flores que caian y las interpretaba como una ofrenda de la propia vida
al Emperador” (Kozai 1984, pp. 82-83).

Las ideas de Motoori, son explorar el espiritu y la identidad japonesa, en oposicion al
confucianismo y otras ensenanzas chinas que habian influido en Japdn desde la anti-
gledad. Sin embargo, se malinterpretaron sus intenciones. Bajo el ultranacionalismo
de la época de las guerras, el yamato-gokoro, se interpretd de forma perversa. Se hizo
hincapié en la gracia de las flores que caen, a veces interpretada como un espiritu

1 Motoori Norinaga (RBE &) es erudito de la crénica mitoldgica japonesa Kojiki y es autor del libro
interpretativo “Kojiki-den” después de sus 35 afios de investigacion. Propuso la idea del kod6 (2738, cami-
no antiguo / moral, saber y cultura de la antigiedad), filosofia que impregna el mundo arcaico japonés.

2 El poema japonés tradicional que acompanaba a un autorretrato pintado por Motoori Norinaga el dia
de su sesenta y un cumpleanos, en 1790.

3 Traduccion propia.
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puro y audaz, y otras como un sentimiento de no perdonar la vida, como en el caso
de los pilotos suicidas kamikaze.

Y ahora, si nos fijamos en otro termino comunmente utilizado de la identidad japo-
nesa, mono-no-aware (£:M M & #>41). En el mundo del arte y del poema corto japonés
haiku varios estudios han definido la emocion aware como la que se siente cuando
algo es perdido por el paso del tiempo. La expresién mono-no-aware se utiliza popu-
larmente cuando esta lastima se combina con belleza. Sin embargo, en las teorias de
Motoori, el mono-no-aware se interpreta como todos los sentimientos y las emocio-
nes de las personas hacia todo lo que existe. Haya lo explica de la siguiente forma:

El aware es, segun la mayoria de los entendidos en literatura japonesa, la cla-
ve de la sensibilidad nacional. Hasta que Motoori Norinaga lo devolvio a su
pureza original, mono no aware venia traduciéndose como “el lamento de las
cosas”y se entendia desde una dptica budista, como esa tristeza que emanaba
del mundo por su naturaleza efimera. Norinaga recordo a los japoneses, y nos
enseno a todos los demas, que el aware es cualquier clase de emocion profun-
da que lo exterior provoca en nosotros (Haya 2013, p. 13).

Motoori en sus teorias, definia que el espiritu fundamental de los japoneses es yama-
to-gokoro y que los japoneses son personas que saben de la existencia de un corazon
que es conmovido por la naturaleza (mono-no-aware). También afirmaba que los ja-
poneses son personas que siguen la voluntad de los kami (f#, dioses y deidades) y re-
corren el camino junto con ellos. Predicando un etorno al pensamiento japonés puro
como forma de buscar la identidad japonesa. Es bien sabido que entre los muchos
pensadores que han dejado su huella en la historia japonesa, nadie ha explorado
qué es Japdn tan profundamente y a lo largo de su vida como Motoori. Por lo tanto,
si pretendemos explorar la identidad japonesa, no hay pensador que pueda guiarnos
mas que éL. Por lo tanto, este estudio intenta examinar la identidad japonesa a través
de sus teorias. La comprension de las antiguas creencias e identidad japonesas se
considera importante como medio para entender la actual forma Unica de pensary
la cultura de Japon.

2. Metodologia

Como se ha mencionado anteriormente, este estudio explora la identidad de los
japoneses en torno a las teorias de Motoori Norinaga, quien estudid las cronicas
mitoldgicas japonesas. La razdn por la que se explora la identidad japonesa a partir
de sus teorias es que los mitos son considerados como dignos de estudio debido a
su caracter significativo y valioso para comprender el mundo.

Segun Dundes, “los mitos son relatos simbdlicos que explican como el mundo y la
humanidad llegaron a ser lo que son y su forma actual” (Dundes 1984, p. 1). Como es
bien sabido, Mircea Eliade pensaba en los mitos como realidades culturales comple-
jas que pueden considerarse e interpretarse desde distintas perspectivas. Argumenta
que conocer los mitos es comprender el secreto del origen y la funcidn de todas las

51



52

IDENTIDAD JAPONESA: CONOCER EL MONO-NO-AWARE EN EL CAMINO CON LOS DIOSES

cosas. EL hombre ha llegado a ser lo que es hoy gracias a todos los acontecimientos
primordiales que han dado lugar a su existencia. EL mito se refiere no sélo al origen
del mundo, de los animales, de las plantas y del hombre, sino también a todos los
acontecimientos primordiales que condujeron al hombre a su forma actual y a su
destino mortal. “Si el Mundo existe, si el hombre existe, es porque los Seres Sobre-
naturales han desplegado una actividad creadora en los ‘comienzos™ (Eliade 1994,
pp. 21-22).

Ueda entendia la mitologia de la siguiente manera:

La mitologia japonesa conserva su caracter de escritura sagrada para el sin-
toismo, la fe nacional autdctona de Japon. Esto se debe a que los mitos son
literalmente una tradicion de fe sobre los dioses y, por tanto, se considera que
muestran, intencionadamente o no, la comprensidn de la "existencia” de quie-
nes los transmitieron y su percepcion de su naturaleza y de lo que deberia ser.
En este sentido, cuando cuestionamos la vision sintoista de la vida y la muer-
te, debemos esforzarnos necesariamente por encontrar los principios rectores
originales en la mitologia japonesa (Ueda 1991, p. 53)

En hermenéutica, por tanto, tiene sentido utilizar los mitos como referencias para
comprender los fenomenos y la existencia del mundo.Y la idea de Motoori, separar
el pensamiento chino y captar el pensamiento y el comportamiento exclusivamente
japoneses es un medio util para explorar la identidad japonesa.

Ademas, como el inconsciente colectivo, la fe de un pueblo es una determinada
orientacion de valores de su gente y su forma de vida, sea consciente de ello o no.
Por lo tanto, se manifiesta en todo Lo que el pueblo hace y dice en su vida cotidiana.
Esto se convierte en japonesidad, japonismo e identidad.

De lo anterior, este estudio se remite a las obras de Motoori para aclarar su argu-
mento basado en los mitos.Y al hacerlo, se referira a las teorias e interpretaciones de
los investigadores de sus obras y las aclarara tal y como pretendia Motoori. Ademas,
definira el significado de los kami (dioses y deidades) para los japoneses. Investigara
el vinculo entre los japoneses y el kan'nagara-no-michi (camino con los dioses), de
acuerdo con las teorias de Motoori, a través de las poesias y los comportamientos
tradicionales que reflejan las costumbres y el pensamiento japonés. Por ultimo, se
aclarara la identidad japonesa. Con ello, podremos conocer qué tipo de personas son
y qué pensamiento tienen basados en el sintoismo.

3. Filosofia de Motoori Norinaga

Motoori Norinaga (1730-1801) fue un erudito del kokugaku (E%#, estudios nacio-
nales, estudios japoneses) y del sintoismo a mediados del periodo Edo. Escribié el

4 Traduccion propia.



IDENTIDADE E DIFERENGA - ATAS DO XII SIMPOSIO LUSO-GALAICO DE FILOSOFIA

Kojiki-den®, una obra de cuarenta y cuatro volumenes que contiene anotaciones pre-
cisas a las cronicas antiguas Kojiki®. Intentd aclarar la antigua creencia sintoista de
Japon mediante la comprension e interpretacion de los libros clasicos japoneses.

Motoori utilizaba el término yamato-gokoro (KF0i[», corazén de Japon) para contras-
tar la identidad de los japoneses con la de los chinos. En otras palabras, enfatiza-
ba el estilo Unico japones de cultura, pensamiento y comportamiento, alejado del
de China.

Nakura menciona sobre esto que, ‘el yamato-gokoro consiste en apoderarse del sujeto
sin preconceptos y captarlo desde el interior del corazén” (Nakamura 1976, p. 25).
Esto se opone al kara-gokoro (ensenanzas del confucianismo y el taoismo), un modo
de pensamiento que aplica al objeto de percepcién una determinada concepcion
de una norma de valor preexistente. Cuando una persona experimenta cosas, inten-
ta razonar sobre ellas, pensar cdmo es moralmente correcto tratarlas y procesarlas.
Piensan y tratan las cosas a la luz de los principios morales confucianos vy, por lo
tanto, tienden a racionalizar y justificar. Incluso el budismo considera todo desde la
perspectiva de la vacuidad y el karma, y ve las cosas como no permanentes y pere-
cederas. Esto hace hincapié unicamente en la tristeza y no nos permite comprender
plenamente la compasion de las cosas tal y como las siente el corazén honesto.

Motoori propuso que la sinceridad innata es el camino del hombre, y que el ver-
dadero camino del hombre es afirmar las emociones humanas naturales y vivir de
acuerdo con la propia sinceridad como una persona con un corazén que conoce
el mono-no-aware (el movimiento honesto del corazén que se produce cuando una
persona entra en contacto con una cosa). También buscd el corazon de los japoneses
(yamato-gokoro) en un profundo conocimiento de mono-no-aware. Se deriva de la
vision de la naturaleza que siempre ha tenido el pueblo japonés.

3.1. Mono-no-aware

ElL momo-no-aware es una palabra que existe en Japon desde la antigliedad, pero
(que significa exactamente?

La palabra mono-no-aware se compone de los términos mono y aware. Motoori se re-
fiere a ellas como, “el mono es una palabra que se utiliza para referirse a una amplia
gama de cosas, como historias, peregrinaciones, visitas turisticas y abstinencia de
cosas. Y el aware es el suspiro que brota del corazon en todo lo que vemos y oimos”

5 EL Kojiki-den (738 EB4%) es un estudio del libro Kojiki (crénicas japonesas) escrito por Motoori Norinaga.
Consta de 44 volumenes y se complet6 entre 1764 y 1798. El libro aclara el valor del Kojiki, Lo compara
con otros libros clasicos, describe la historia de su investigacion y describe la filosofia o las creencias que
impregna la antigua cosmovisién en Japon.

6 EL Kojiki (F7 25 5E), compilado en 712, es el libro mas antiguo que se conserva en Japon. En tres volu-
menes, el Kojiki abarca los episodios desde el comienzo del cielo y la tierra, el nacimiento de los kami
(dioses y deidades), el nacimiento de los archipiélagos japoneses, la creacion del pais por los kami'y el
comienzo del reinado del Emperador, hasta el reinado de la Emperatriz Suiko.
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(Motoori 1968c¢, p. 201)". No se limita a la tristeza y la pena, sino que también incluye
todo lo que nos sentimos como alegre, divertido, placentero y gracioso.“No es cierto
que sentir por las cosas es solo cuando estas son buenas. El diccionario también dice
que sentir es un movimiento, y si el corazdn se conmueve, ya sea por cosas buenas o
malas, todo lo que podemos sentir, es el aware” (Motoori 1968c, p. 202)8.

Por tanto, conocer el mono-no-aware es saber conocer y sentir el corazén que se debe
sentir por todo. El encontré el mono-no-aware en las emociones humanas en general.
Ya que se refiere no so6lo a los sentimientos tristes, sino a todas las emociones hu-
manas en la medida en que conmueve el corazon. Incluso las emociones de la risa 'y
la ira se consideran manifestaciones del mono-no-aware en la medida en que reflejan
la verdad del corazon.

Hay varias cosas que sentimos,y esto se debe a que conocemos el aware en las
cosas. La razon por la que te sientes feliz cuando te encuentras con cosas fe-
lices es porque tu corazén conoce ser feliz. Si estas triste cuando ves algo que
te entristezca, es porque el corazdn conoce de lo que deberia sentir. Cuando tu
corazon desconoce esas cosas, no hay nada por lo que alegrarte, nada por lo
que entristecerte ni nada que sentir (Motoori 1968b, pp. 99-100)°.

Lo que quiero decir es que el corazon se conmueve porque conoce el mono-no-aware.
Cuando entras en contacto con algo y comprendes los sentimientos de, por ejemplo,
felicidad o tristeza, eso significa saber o conocer el mono-no-aware. Es un estado de
nuestro corazon en el que se evoca y se siente algo de la naturaleza y de las cosas
con las que nos encontramos. A este respecto, Tahara aclara lo siguiente:

Lo importante en el pensamiento de Motoori no es tanto el mono-no-aware per
se, sino mas bien "conocer el mono-no-aware". La razén es que el mono-no-awa-
re en si mismo no es mas que un hecho emocional de una persona, mientras
que "conocer el mono-no-aware" es, por asi decirlo, una capacidad relacionada
con los valores humanos (Tahara 1968, p. 74).

Asi, el “‘conocer el mono-no-aware” significa que una persona tiene la capacidad de
comprender y conocer la verdadera naturaleza de las cosas externas. Esto es lo que
Motoori valoraba y definia a un japonés con el yamato-gokoro (corazon de Japon)

7 Traduccion propia. I RTHIFNEVSIEEE, BRELDEMSELNEIT, DORLHL, REDEIC
T ()l

8 Traduccion propia. I lENIE. ERICHEST  SNLEIZH, BELAEIZH OLEIZH #MLEIC
1. T RTHNMEINERIEZBN L, #EHlEnth, (B)MITRERT EE, BICIELNKEBIZOANSDHNE
3. INBARLT . FEICH,. BIEEBHEVNVDTODSTKIEGNIE, KEBIZERHLEZIZEN. DD
BET. HAINERITDNT, AERBTBIZT, HIINEWV ST, J<HT=nBLLH] .

9 Traduccion propia. [SESFEIZHEELSBEDHS. RO HENZELHMISTHh, LEBIZS I,
FENEINLDBREZICHV TONLLLBSE. ZDINLNBREZDDEDLEEALSHIC. SN
LEth, T=MELMBREFZBICHVOTHELLESIL, HELMBZREZDDEFALSHIZ, HhiELE
th, SNIEBITSN T ESNLEDLELEBOLEDOEEALDIE  MOHIINELDENSEY  ZD
ZEDDHELLHEFIE. SNLEBLEL AELEBLRTNE DIZBAEBELL, 1.
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como una persona que sabe la existencia de la verdadera naturaleza de lo que nos
rodea y tiene la capacidad de acercarse a ella.

Veamos ahora las interpretaciones de otros eruditos sobre el mono-no-aware de Mo-
toori quienes le dan otro significado.

Watsuji (1922) senala que “el mono-no-aware es un sentimiento humano mundano,
una emocion pura y profunda que se aleja del sentimentalismo exagerado”.Y basan-
dose en esto, interpreta el mono-no-aware de Motoori como “una emocién con senti-
do de no permanencia, que contiene esencialmente el anhelo de la fuente eterna o
el sentimiento de dependencia de lo Absoluto” (Watsuji 1922, p.229). Es sentir la pre-
sencia de lo infinito que reside dentro de cada objeto individual, pues, aunque este
termine, su colectivo es infinito. Es decir, el sentimiento de admiracion que siente un
individuo finito al observar el movimiento de un ciclo infinito de elementos finitos.
Podemos reconocer el dolor como una manifestacién del anhelo de lo eterno, siem-
pre que la idea de lo interminable exista dentro de una vida que tiene fin, siempre
que el sentimiento de anhelo de lo eterno exista en nuestro corazon.

Las emociones que nunca pueden satisfacerse plenamente en la vida real, por ejem-
plo, buscan la existencia de la eternidad porque, por ejemplo, no hay eternidad del
amor o felicidad ni vida sin muerte. Por eso “el mono-no-aware impregna todos los
aspectos de la vida” (Watsuji 1922, p. 229).

En cambio, Sagami (1978) sostenia que recibir, conocer y sentir la compasién inhe-
rente a las cosas es el mono-no-aware. En su interpretacion de las teorias de Motoori,
veia al hombre no como sujeto, sino al hombre como pasivo.Y a este mundo como un
mundo en el que hay muchas cosas externas que actuan sobre el hombre.

Conocer las emociones respectivas de todas las cosas se debe a la existencia
de las cosas. Es una forma de que los seres humanos entraran en contacto con
la verdad del mundo en el que existen las cosas. En este sentido, conocer el
mono-no-aware es, para Motoori, una comprension del mundo. La verdadera
forma del mundo es el océano del mono-no-aware (Sagami 1978, p. 71).

Por lo tanto, el mono-no-aware no tiene por qué ser una emocion sublime o una las-
tima tragica. La palabra aware es originalmente una expresién emocional "#% & (Aa,
jOh!)" que se pronuncia cuando uno siente una emocidén que no puede expresarse
con palabras. Asi pues, la palabra aware es una especie de vaivén emocional que
surge de un lugar muy profundo del corazoén, que no puede explicarse con la logica,
cuando la gente se encuentra con algo, ya sea una persona o un paisaje.

3.2. Kan'nagi-no michi(Camino con los dioses)

Como ya se ha mencionado, los japoneses son aquellos que poseen el espiritu ja-
ponés, yamato-gokoro, que es capaz de desprenderse del pensamiento chino y cono-
cer el mono-no-aware. Al hablar de la identidad japonesa, otro de los objetivos de
Motoori era liberar el verdadero sintoismo del confucianismo y otros pensamientos
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extranjeros. En el sintoismo, influido por los pensamientos chinos de la época de
Motoori, se pensaba que la fuerza metafisica de la razén daba existencia al mundo
mediante el funcionamiento de los dos elementos del yin y el yang®. Los hombres,
la sociedad y la naturaleza se basaban en la razén y se explicaban y dirigian por el
principio coherente de la razén. Motoori, por el contrario, sostenia que los hombres
no pueden conocer el significado o la base de la existencia y los acontecimientos.
Optd por aceptar el mundo tal como es, como un acto misterioso de los kami (dioses
y deidades). Sostenia que dejarlo todo a la voluntad de ellos y vivir pasivamente es
la antigua forma de la vida.

El sintoismo significa que la nacion ha sido otorgada al pueblo desde la época
de los kami, y que ya existe en su forma perfecta, sin necesidad de cambio. Si
conocemos la verdad de la divina providencia, entonces podemos seguir el
camino con los dioses sin distracciones, esto es a lo que llamamos nuestro
propio sintoismo (Motoori 1968d, p. 50).

(...) Si alguien pregunta qué clase de camino es éste, no es un camino que
concuerde con la mente de Lao Zhuang ni otros procedentes de China. No es
un camino hecho por el hombre (Motoori 1968d, p. 59).

Norinaga afirmaba que la singular forma de seguir la voluntad de los kami, transmi-
tida desde los tiempos miticos descritos en las dos cronicas japonesas, el Kojiki y el
Nihonshoki, es el camino con dios (kan'nagara-no-michi). Uno que no esta sujeto a la
intervencion humana y que es el mundo de la “sinceridad” para las personas.

;Qué es kami para los japoneses? Las opiniones sobre kami difieren entre eruditos
e investigadores, y las definiciones varian mucho. Pero, en este estudio considera-
remos la definicién de Motoori. Tras su investigacion en las cronicas mitoldgicas
y los textos clasicos, Motoori determino que “los Kami son un elemento que posee
virtudes extraordinariamente excelentes, seres sublimes que inspiran admiracion o
temor” (Motoori 1968d, p. 125). También, se considera deidad, “aunque sea maligna
o extrana, siempre que posea cualidades extraordinarias e inspire respeto sobreco-
gedor y temor” (ibidem). Por tanto, en el sentido amplio, el nucleo de la definicidn
de los kami es admiracion y temor. Asi pues, kami tiene dos cualidades opuestas. Se
trata, como senald Rudolf Otto (1869-1937) la “armonia del contraste”, que por un
lado contiene lo cualitativo llamado mysterium tremendum,y al mismo tiempo tiene
el aspecto fascinante (Otto 2005, p. 49). Podemos decir que un amplio abanico de
objetos puede entonces cumplir con la definicion de kami. Okubo (1996) sefnala que
lo que Motoori concebia como kami son acontecimientos o fuerzas inusuales que son
ajenas a lo cotidiano. También menciona que “la base del temor es el miedo a su ira
inusitada y el temor a la desgracia provocada por ella” (Okubo 1996, pp. 134-135).En
otras palabras, los japoneses no temen simplemente, sino que temen incurrir en la
ira de los kami independientemente de su propia voluntad, lo que conduce al miedo.
Motoori menciona que “no hay que pensar en kami en términos de bien o mal. Hay

10 Suika shinto (EEAN%43E). Es la culminacion de la tradicion sintoista desarrollada por Yamazaki Ansai,

que incorporaba la escuela Cheng-Zhu, el Yin-Yang y el / Ching.
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que temer su iray tratarlo con un sentido de reverencia” (Motoori 1968d, p. 61).Si se
incurre en la ira de los kami, cabe esperar calamidades, muerte, desagracia y castigo.
Asi pues, subyace el temor a la ira de lo no comun y a los desastres que de ella se
derivan. Por esta razon, podemos decir que los japoneses han llegado a venerar a los
kami'y a restringir los actos que presagian su ira.

En el folclore, en el corazon de la gente hay una fuerte creencia en la ética, la moraly
una forma de vida que era Unicamente japonesa. Los japoneses oyen y dicen a menu-
do la oracion HRE#HM R TLVS (Otentd-sama ga miteiru). Significa que, aunque na-
die te esté mirando, el sol en el cielo esta observando lo que haces, quiere decir, los
kami te estan mirando en todo momento. Esta es una de las razones por las que no
roban ni cometen otras malas acciones, ni siquiera cuando no hay nadie cerca. Prevén
que sus acciones provocaran la ira de un ente superior (kami), y por eso no cometen
actos malvados. En el sintoismo, tanto la vida como la muerte son asuntos sobreco-
gedores y misteriosos que dependen de la voluntad de los kami. Creen que, aunque
los demas no vieran nuestras acciones, los dioses si, por tanto, existe un esfuerzo
por comportarse haciendo el bien. Esto se refleja en el poema del Emperador Meiji:

RICRZ&H MICRAVT BEEHIE ADDO FIELZYIFYH
(menimienu kaminimukaite hajizaruwa hitono kokorono makoto narikeri).

El significado del poema es que un corazon puro y justo que no se avergiienza de
enfrentarse a los kami invisibles es un corazén de sinceridad, que es lo mas precioso
para nosotros.

Ademas, Motoori, se refiere a la muerte como obra de los kami, a la luz de los episo-
dios de las Crdnicas Kojiki que recogen el nacimiento de los dioses con la creacién
del mundo y el mundo al que van tras su muerte (la tierra de los muertos). Segun
sus teorias, una vez que los seres humanos mueren, no pueden volver de nuevo a
este mundo, y puesto que la muerte es un hecho desde los tiempos de los kami, los
seres humanos no tienen mas remedio que aceptarlo. Motoori define que “la crea-
cion sintoista es que cuando la gente muere, buenos y malos por igual, todos van
a la tierra de los muertos” (Motoori 1968d, p. 257). La muerte es algo triste, pero
“esta tristeza llega a todos por igual, y de ella surge la paz mental” (Motoori 19683,
p. 526). Quiero decir, los japoneses son aquellos que comprenden este principio v,
por lo tanto, fueron capaces de aceptar el hecho de la muerte y afrontarlo con una
ecuanimidad mental.

Sobre esto, Tachibana Sanki (1635-1703), erudito sintoista del periodo Edo, compuso
el siguiente poema:

11 Es uno de los poemas japoneses tanka compuesto por el emperador Meiji en 1907. EL poema se publi-
c6 en “Meiji tennd gyoshid” (volumen 2), recopilado por el Ministerio de la Casa Imperial y publicado por
el Ministerio de Educacion en 1922.
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ENKEHBEDLENTELSEHLEIZTEHD SAECHDIBHY
(Umarekonusakimo umaretesumeruyomo shinitemo kamino futokoronouchi)

Incluso en el mundo donde naces, incluso en el mundo donde vives, incluso en
la muerte, estas en el lugar donde residen los kami?,

Otro, Nakanishi Naokata (1634-1709), erudito sintoista de Ise, hizo este poema tra-
dicional tanka:

AOKRIZENHICLEANITHEY HTTHIZASGYY
(hinomotoni umareideshi masubitowa kamiyoriidete kaminiirunari)

El hombre que nace en la tierra del sol naciente viene de los kami y vuelve a
los kami*>.

Los poemas significan que lo que viene de los kami acaba volviendo a ellos después
de toda una vida. En otras palabras, desde otra perspectiva, se considera que la vida
japonesa forma un continuo eterno que va yviene de los kami.Ante una muerte inevi-
table, los japoneses experimentan su propio “ahora” relacionandose con los cambios
de las estaciones. Desde este modo, esto lleva a la interpretacion de Watsuji sobre el
mono-no-aware,como el anhelo de lo eterno, como se ha mencionado anteriormente.

4. Conclusion

Al explorar la identidad japonesa, los elementos clave del argumento de Motoori,
que es el objetivo de este estudio, era el yamato-gokoro, corazoén de Japon, corazén
Unico capaz de conocer el mono-no-aware, de llevar consigo el Kan'nagara-no-michi
(camino con los kami).

Para resumir lo anterior, el mono-no-aware significa sentir por todas las cosas del
universo. No solo significa sentir lastima y tristeza por las cosas y las personas, sino
también tener un corazén que siente alegria, ira, pena y emocion hacia todas las
cosas y se conmueve por ellas. Motoori utilizaba el término yamato-gokoro (corazon
de Japoén) para contrastar la identidad de los japoneses, enfatizaba el estilo Unico
japones, alejado del de China. Con una actitud que tiende a racionalizar y justificar, a
pensary procesar las cosas a la luz de la moral confuciana, tendemos a olvidar el mo-
no-no-aware. Ademas, como dicen las ensenanzas del budismo, ver todo en términos
de vacuidad, karma y no permanencia, solo enfatiza la tristeza. No nos podra permitir
comprender plenamente la compasion de las cosas que siente el corazén honesto.

12 Se menciona en el “Shinto shihon engi” de Tachibana Sanki, un sintoista del periodo Edo, publicado
en 1732.

13 Traduccion propia.
14 Watanabe 2009, p. 112.

15 Traduccion propia.
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Por otro lado, Motoori afirmaba que el kan'nagara-no-michi era el camino Unico de Ja-
pén, que se habia transmitido desde los tiempos miticos registrados en las crénicas
antiguas el kojiki y el Nihonshoki,y que seguia la voluntad de los kamiy no implica la
intervencion humana. Este es el mundo del ma-gokoro (E1l», sinceridad). EL antiguo
sintoismo es el verdadero camino para proteger la naturaleza y construir buenas
relaciones humanas. Nos muestra el camino de las personas que admiran y temen a
los kami, viven con ellos y actlan segun su voluntad divina.

En Japon, la vida humana se transmite de generacion en generacidn y se sostiene por
la gracia de los kami'y el poder colectivo de la comunidad. EL sintoismo no tiene una
deidad absoluta u omnisciente y omnipotente. Los hombres pueden empatizar con
la naturaleza y encontrar la paz de espiritu en su seno. Viven admirando y temiendo
las montanas, los rios, los océanos y la propia tierra, que tienen una gran funcion a la
hora de hacer posible nuestra vida cotidiana.

Asi, podemos pensar que los japoneses son personas que han encontrado el espiritu
divino en las sobrecogedoras fuerzas de la naturaleza que tienen una influencia par-
ticular en la vida humana, y que han descubierto y venerado lo divino.Y, son los que
viven de acuerdo con su verdadero corazon como seres humanos los que conocen el
camino con los kami y el movimiento honesto del corazon al tratar las cosas.
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A utopia brasileira do Visconde de
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Resumo

Este capitulo estuda o pensamento politico do Visconde de Figaniére (1827-1908),
um diplomata e escritor portugués. O romance Palmitos (1873) expde um projecto
politico através da comparacao entre duas fazendas brasileiras. Formula-se o pro-
blema da transformacao de um mundo esclavagista numa civilizagao requintada.
O projecto politico de matriz teosofica € estudado de dois pontos de vista: o pater-
nalismo politico (principio do automatismo e nao obrigatoriedade dos bens publicos)
e 0s constrangimentos metafisicos da accao humana (determinagao, criatividade).
Mostra-se que a utopia romanesca esta baseada numa reflexao abrangente sobre a
civilizagao ocidental.

Palavras-chave

Brasil (séc. XIX); diplomacia (séc. XIX); Figaniere, Visconde de (1827-1908); utopia
politica.
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Para José Pedro Matos Fernandes

1. Razoes para o olvido

Tem passado despercebido o pensamento politico do diplomata portugués Frederico
Francisco Stuart de Figaniere e Morao (Nova lorque, 1827 - Paris, 1908), 1.° Visconde
de Figaniére.Alguns factores poderao ter contribuido para este estado de coisas. Ten-
do nascido e morrido no estrangeiro, o facto de ter passado a vida em varios postos
diplomaticos (Inglaterra, Brasil, Russia e Estados Unidos) nao tera ajudado a promo-
ver a sua obra em Portugal. Além disso, a escrita em trés linguas (inglés, francés e
portugués) e a publicacao dos livros em editoras estrangeiras terao prejudicado o
conhecimento das obras no seu proprio pais. Finalmente, o facto de ter sido o intro-
dutor da Teosofia em Portugal, com a obra Submundo, Mundo, Supramundo: Estudos
Esotéricos (1889), podera ter levado a que, num pais tradicionalmente catolico, nao
tivesse a atencao da opiniao publica.

As obras literarias poderiam ter atenuado esta situacao, mas as suas caracteristicas
formais talvez tenham apoucado essa possibilidade: Palmitos (1873), um romance fi-
loséfico em seis livros reunidos em trés grossos volumes, escrito em Sao Petersburgo
e publicado em Londres, foi escrito em inglés; o mesmo aconteceu com Elva: A Story
of the Dark Ages (1878), um poema em cinco cantos; o romance historico Guesto
Ansures: Quadros da Vida Neo-Gdtica (1883) tem uma construgao narrativa densa e
€ acompanhado de um estudo erudito sobre o passado gético da Peninsula Ibérica.
O cuidado pela fundamentacgao historiografica e filosofica € uma caracteristica das
obras literarias do autor, e mesmo o romance Palmitos, que nao tem a riqueza de
notas explicativas e de estudos complementares de outros titulos, foi precedido por
uma obra de reflexao publicada em Petrdpolis, no estado do Rio de Janeiro, poucos
anos antes, nomeadamente A Liberdade e a Legislagdo vistas a Luz da Natureza das
Coisas (Figaniere 1866). Um livro de género hibrido, que junta ensaio de reflexao
filoséfica a uma fantasia epistolografica que interpreta a Europa do ponto de vis-
ta japonés, poderia ter auxiliado a promover o conhecimento do autor, seja pelo
humor de algumas passagens, seja pela profundidade da reflexao. Todavia, essas
Lettres japonaises sur la civilisation en Europe comme produit du Christianisme, et de la
voie qu'elle suit actuellement (Figaniere 1875), obra possivelmente inspirada em titu-
los que consagraram esse género, como as Lettres persanes (1721), de Montesquieu
(1689-1755), e o The Citizen of the World, or Letters from a Chinese Philosopher residing
in London to His Friends in the East (1774), de Oliver Goldsmith (1728-1774), nao ti-
veram tradugao nem distribuicao em Portugal. Qualquer que tenha sido a razao para
o desconhecimento do pensamento de Figaniére, atenuado por contributos pontuais
(por todos, Curado 2016), impde-se descobrir e pensar as suas obras, seja pelo raro
percurso biografico do autor, seja pela originalidade da forma das obras, seja ainda
pela profundidade com que os temas foram pensados. Trata-se de um autor verda-
deiramente global: Oriente e Ocidente; hemisfério Norte e hemisfério Sul; assuntos
da sua época, reconstrucoes de periodos historicos e, a encimar tudo, antevisoes de
uma humanidade aperfeicoada politicamente. E tudo isto que justifica a atencdo a
um romance filoséfico injustamente esquecido.



IDENTIDADE E DIFERENGA - ATAS DO XII SIMPOSIO LUSO-GALAICO DE FILOSOFIA

2. A utopia politica de Palmitos

2.1.Uma sociedade a ultrapassar: A fazenda Palmitos

A narrativa do romance Palmitos localiza-se no interior do Império Brasileiro de
D. Pedro I, no ano de 1866. Trata-se da historia de amor entre a herdeira de uma
fazenda muito grande e um imigrante portugués que foi para o Brasil tentar a sua
sorte: o amor de Leonor de Pimentel e de Carlos Gongalves. Palmitos é uma fazen-
da do avo cruel e criminoso de Leonor, um homem sem escrupulos que facilmente
recorre ao homicidio para ganhar dinheiro. Essa fazenda e as que a rodeiam simbo-
lizam paises, seja pela extensao das suas terras, seja pela diferenca dos modos de
governo. Figaniéere descreve as condigoes terriveis em que viviam os escravos antes
da Lei Aurea que aboliu a escravatura no Brasil, em 1888. A fazenda Palmitos tinha
também imigrantes portugueses que, tendo chegado ao Brasil sem dinheiro, aceita-
vam condicOes de trabalho que eram, em alguns casos, piores do que as dos proprios
escravos. A fazenda do major Dias, era, pois, um pequeno mundo em que 0s capata-
zes recorriam a homens armados (capangas e jaguncgos) para controlar os escravos
e os colonos, dando cobertura aos negocios escuros do proprietario. Gongalves, que
conseguiu trabalho como guarda-livros da fazenda, salva Leonor de um ataque de
jaguar quando ela passeava pela floresta, e € a histdria do amor de ambos, nao aceite
pelo av6 da jovem, que da unidade narrativa ao romance. Parecendo apenas mais
um portugués pobre entre os quinhentos mil que nessa altura estavam no Brasil, o
amado de Leonor escondia uma educacao inglesa, uma formagao superior obtida na
Universidade de Coimbra e o inicio de uma carreira militar que lhe permitiu chegar
ao posto de segundo tenente. Nao admira, pois, que tivesse uma alma filosofica que,
na vastidao do interior brasileiro, o levava a reflectir sobre assuntos profundos, mas
estranhos nesse contexto, como o0s constrangimentos metafisicos da acgao humana
ou a relagao entre o progresso humano e os processos evolucionarios que Darwin,
um autor recente na época, tinha identificado.

O romance mostra os paradoxos de um pais como o Brasil, onde, ao lado da grande
violéncia da escravatura e do crime, se encontram pessoas que reflectem filosofica-
mente no meio do sertdao, do pantanal ou da floresta luxuriante. Nao é apenas este
imigrante que gosta de dialogar sobre assuntos elevados, mas também varias outras
personagens: a pequena elite de funcionarios publicos que se moviam a sombra dos
negdcios dos fazendeiros gostava de conversar sobre os assuntos do Brasil da época;
um jurista alonga-se em meditagoes sobre os principios fundamentais do Direito; e
o proprietario da fazenda rival de Palmitos, a fazenda de Santa Cecilia, reflecte sobre
0 que esta ao alcance das pessoas para melhorarem a civilizacao. Figaniére descreve
jantares em que se citam autores classicos, em latim, se recordam pré-socraticos
como Heraclito, se declamam versos de Goethe, em alemao, e se trocam impressoes
sobre o maior problema da época, a questao racial. Tudo isto acontecia na casa gran-
de, ndao muito distante da senzala onde viviam escravos em condigoes deploraveis.
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O romance é inquietante, porque os dois lados dessa pequena sociedade perdida no
passado aceitam a normalidade da situacao. Os jantares nao sao perturbados por
pensamentos desagradaveis sobre a escravatura, e, obviamente, do lado dos escra-
vos, nenhuma citagao latina ou alema entretém os seus seroes miseraveis. A invisi-
bilidade do Outro e a total incapacidade de reparar no absurdo de toda a situacao
social de Palmitos fazem com que a vida das pessoas livres e escravas continue como
sempre foi. Nao lhes vem ao espirito a possibilidade de viverem de modo diferente.

Pondo lado a lado estes dois mundos, Figaniére cria o caso filoséfico que propoe o
fim da escravatura e um novo modelo de organizagao social que potencie a vida de
qualquer ser humano. Os escravos serao libertos e a elite também podera aperfei-
goar-se. Os seis livros de Palmitos constituem uma vasta reflexao sobre os factores
da mudanca, sobre o que se podera fazer para acabar com sociedades injustas, mas
relativamente estaveis. E por isso que é relevante o inquérito sobre o que determina
a accao humana. Trata-se de identificar a mola da accao, o elemento dinamico do
processo politico. Para Carlos Gongalves, é o cuidado pelo si-mesmo (“self”), porque,
caso contrario, ha o risco de as pessoas permanecerem na condi¢ao de autématos,
condicao que pode incluir qualquer pessoa (escravos, imigrantes, proprietarios, pes-
soas de vida consagrada, etc.).

A referéncia que o romance faz ao principio do automatismo foi, pouco tempo depois,
amplamente desenvolvida, e &, alias, um dos factores mais importantes do modo
como Figaniere entende a histéria do Ocidente. Na terceira das Lettres japonaises, o
automatismo, base das civilizagoes pagas do passado, € oposto a individualidade, o
principio fundamental da civilizagao crista. No mundo antigo, o individuo nao tinha
valor fora da multidao, era apenas um “atomo na massa” (Figaniere 1875, p. 8). Os
direitos concentravam-se no Estado, que era a verdadeira base da sociedade e nao o
seu zénite. A submissao cega do individuo ao Estado, derivada da centralizagcao que
este fazia dos direitos, determinava que as sociedades antigas nao tivessem agen-
tes verdadeiramente livres, mas apenas instrumentos do Estado. Sendo verdade que
reside aqui o principio do automatismo, a analise que a décima primeira carta faz
do estado da civilizacao ocidental no séc. XIX denuncia as novas formas de servidao,
como a limitacao das liberdades individuais e o regresso velado a velhos sistemas
politicos pagaos. Sesimoto, personagem cujo nome japonés esta associado a agua a
fluir, a bondade, a cortesia e a origem das coisas, desabafa em missiva ao seu amigo
Itakoura, cujo nome japonés significa depoésito de tabuas: “Hoje, o regime tornou-se
totalmente mecanico; em breve o individuo nao sera mais do que um autémato,
uma simples peca do mecanismo monstruoso que denominamos Estado” (Figaniére
1875, p. 99)L

Apenas dois anos antes, o romance Palmitos explorou o leque de acgdes que estao ao
alcance da sociedade para que os individuos que a constituem nao sejam automatos,
tentando atenuar a servidao causada pelo ascendente imparavel do Estado em rela-
¢ao aos cidadaos. Sao expostas muitas formas injustas de organizagao social. Do lado

1 Agradeco ao Dr.Eden Aquino Dantas o auxilio na clarificagao do significado das duas palavras japonesas.



IDENTIDADE E DIFERENGA - ATAS DO XII SIMPOSIO LUSO-GALAICO DE FILOSOFIA

dos desvalidos, a escravatura, certamente, e o trabalho precario dos imigrantes. Do
lado da elite, os casamentos combinados pelos pais, a obrigatoriedade da publicacao
dos banhos dos casamentos com grande antecedéncia, o dominio da propriedade
pelos homens e a inferioridade do estatuto das mulheres. Mesmo quando ha regula-
mentos que garantam os direitos dos individuos, Figaniére considera que eles sao de
facto formas de tirania mascarada, sistemas que, sendo aparentemente democrati-
cos, estao reféns da vontade de determinados homens, “‘como acontece muitas vezes
com as mais sedutoras teorias politicas quando postas em pratica” (Figaniere 1873,
livr. 1, p. 73).

Ha diferengas dbvias entre as formas de vida dos escravos, dos imigrantes e da elite;
todavia, ha também aspectos comuns. Os escravos sao autématos politicos, mas o
mesmo acontece com a elite social que se entretém ao jantar com citagoes latinas
e alemas. Uns e outros vivem vidas desprovidas de ideais de transformacao. Tudo se
joga, pois, no que se podera fazer para nao continuar a ser autémato. O combate as
injusticas locais € um mero pormenor de um assunto mais vasto. Figaniere descreve
uma ecologia politica de fazendas que, sendo grandes, sao diferentes entre si, 0 que
Lhe da oportunidade de estudar como decisdes, personalidades e objectivos poderao
potenciar a melhoria das condigdes sociais e formas de governo mais aperfeicoadas,
atenuando o principio do automatismo e promovendo o principio da individualidade.

A cinco léguas de Palmitos esta a fazenda de Rafael de Serpa, cavalheiro de cerca de
quarenta anos, que € no romance o representante do pensamento independente. Na
fazenda de Santa Cecilia nao ha capatazes com chicote na mao; os colonos portu-
gueses, alemaes e de outras nacoes vivem em aldeamentos agradaveis, usufruindo
do salario do seu trabalho. Em sitio algum ha escravos. Santa Cecilia e as outras
fazendas que Rafael de Serpa comprou tinham, de facto, centenas de escravos, mas
ele deu alforria a todos. Pormenor importante: ele nao os vendeu e, por conseguinte,
nao ganhou dinheiro com a sua libertagao.

2.2. A problematica racial

A auséncia total de escravos mostra que uma grande experiéncia social esta em cur-
so em Santa Cecilia. O proprietario considera que os Portugueses cometeram na sua
histdria um erro fatal ao importarem escravos africanos, erro que teve consequéncias
pesadas para o futuro do Brasil. Serpa, a despeito da sua filantropia, recorre a um
verbo cientifico, “testar”, para afastar individuos de ascendéncia africana da producao
economica da fazenda, empregando indios no seu lugar. Em complemento, outras ex-
periéncias sociais sao propostas, como a imigragao de povos europeus para o Brasil.
Para se perceber como a questao racica é relevante nesta obra, uma frase de Serpa
cria grande desconforto em potenciais leitores: “se existem duas ragas quaisquer de
homens, a mistura das quais acarrete deterioragao mutua, elas sao certamente as
ragas branca e negra” (Figaniere 1873, livr. |, p. 151). Nao admira que este alter ego
do proprio escritor proponha logo de seguida o remédio para o que considera um
problema terrivel: “Fazer tudo o que estiver ao nosso alcance para promover uma
forte, continua e crescente corrente de imigragcao da Europa” (Figaniere 1873, livr. |,
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p. 152). Mas nao é apenas esta personagem a propagar este tipo de observacoes.
O proprio narrador expressa, com cores carregadas, 0 que pensa sobre o0 assunto,
falando da “justaposicao contranatural” das ragas, do “obstaculo sério ao desenvol-
vimento e felicidade de geragoes futuras”, do “‘grande erro” que foi a exportacao de
escravos de Africa para o Brasil e do “crime” que tudo isso constituiu (Figaniére 1873,
Livr. 1, p. 193).

Estas ideias estavam na moda nessa época, tanto mais que um dos proponentes mais
famosos delas tinha sido o conde de Gobineau (1816-1882), que foi embaixador de
Franca na corte de D. Pedro II, de Abril de 1869 a Maio de 1870 (Raeders 1997), i.e.,
trés anos antes da publicacdo de Palmitos. Nao se encontraram ainda documentos
que possam mostrar que Figaniére se cruzou com Gobineau, mas, independentemen-
te do pormenor documental, algumas destas ideias tinham sido concretizadas muito
tempo antes de os dois autores escreverem sobre elas, a comegar pelos préprios
governantes portugueses, que, ainda no tempo de D.Joao VI, promoveram a ida de
imigrantes europeus para auxiliarem o povoamento do Brasil, nomeadamente os
colonos suicos que estiveram na origem da cidade de Nova Friburgo, no estado do
Rio de Janeiro. Dois vultos importantes da familia Castilho,José Feliciano de Castilho
(1769-1826), médico, e o filho do mesmo nome (1810-1879), também com formacao
meédica, mas mais conhecido como escritor, deixaram registo documental das dili-
géncias da Corte para levar imigrantes suicos para esse territorio, e estudaram até
os efeitos médicos da saudade dos colonos pelas montanhas suicas de onde vieram
(Curado 2018).

2.5. A Escola Primaria nao obrigatoria

Santa Cecilia tem uma escola para as criangas de todas as familias que ai trabalham,
mas - e este & o pormenor decisivo - € uma escola voluntdria, ficando ao critério
de cada familia que as suas criangas a frequentem ou nao. Para Rafael de Serpa,
nenhuma escola deveria ser obrigatdria, porque, do seu ponto de vista, a palavra
“‘obrigatoria” estava a ser ouvida demasiadas vezes na Europa, nao apenas a proposi-
to de educagao mas também de muitos outros assuntos. Chega a declarar que odeia
a palavra, porque a considera precursora de uma fase espartana da Histéria, uma
época que arrastara as pessoas para formas mais tiranicas de automatismo politico
(Figaniere 1873, livr.ll, p.47). Parece estar na ideia do Visconde que o facto de existir
uma realidade positiva, como a educacao gratuita, nao implica que ela seja imposta
como obrigatoéria a uma comunidade. De acordo com estes pensamentos, a persona-
gem Serpa paga do seu bolso o funcionamento da escola, congratula-se com o facto
de as criancas a frequentarem, mas ele proprio nao obriga nenhuma familia a levar
as suas criangas a escola.

Esta questao é muito interessante e ultrapassa o que esta em causa no exemplo
localizado da escola primaria dos aldeamentos de Santa Cecilia. Sete anos antes de
Palmitos, Figaniére documenta as razdes que o levam a recusar a obrigatoriedade do
ensino. Note-se que nao se esta em sede de ficcao romanesca; diferentemente, trata-
-se de um ensaio em que o autor expressa a sua Filosofia Politica:
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O Sr. John Stuart Mill quer que todos sejam obrigados a receberem a instru-
¢ao (...). Nao posso concordar com o ilustre publicista: a obrigacao seria o
despotismo rebugado na filantropia; parecendo-me ao mesmo tempo que a
instrucao publica dara melhores resultados, se a deixarmos a iniciativa do
municipio. Baste que os estudos superiores e universitarios fiquem a cargo do
Estado (Figaniere 1866, p. 68, n. 2).

Muito haveria a dizer sobre a estima pelo municipalismo de Alexandre Herculano,
que aqui se convoca, e pelo papel dirigente do Estado em diferentes niveis de ensi-
no, mas é importante focalizar o modo como o pormenor da nao obrigatoriedade de
frequéncia da escola ilumina 0 amago do pensamento politico de Figaniére.

A escola primaria é a pedra angular da organizacao politica perfeita que Figaniere
desenha em Santa Cecilia. O investimento na escola parece justificar a promocao das
ideias que estiveram na origem desse investimento, e essa promogao acaba por dou-
trinar a sociedade, orientando-a numa determinada direccao. Nao sera dificil explicar
como se passa do investimento para a promocao das ideias, assuntos com Llogicas
diferentes. O investimento tem uma racionalidade ligada a promogao de um bem,
mas, ao impor esse bem a agentes que poderao nao saber que se trata de um bem
para si mesmos, ou, sabendo, nao o querem aceitar pela perturbacao que ele causaria
na sua forma de viver, a racionalidade acrescenta-se paternalismo. Num cenario al-
ternativo, poder-se-ia imaginar agentes publicos a gastarem dinheiros publicos sem
que a populacao tivesse interesse nesses investimentos, e de facto, atendendo a vas-
tidao quase inesgotavel do Estado, boa parte dos seus investimentos nao interessa
directamente a todos os membros da populacao. Cada investimento sé tem interesse
para uma pequena parte da populacao, em periodos muito diminutos da vida dos
beneficiarios. Uma escola, por exemplo, nao beneficia ninguém durante as horas de
sono das pessoas ou durante as férias escolares, e uma estrada nao beneficia as pes-
soas que nao tém meios de transporte, ou que estao acamadas, ou que se dedicam a
praticas ascéticas (muitos exemplos reais e imaginativos poderiam ser dados).

O caso da escola primaria ilustra o que se poderia denominar o paradoxo da instala-
¢ao de bens publicos. Nao é tanto a percentagem da populacao que aceita ou ndao o
investimento, ja que se trata de uma oferta do proprietario. Esta oferta, por bondosa
que seja, tem um conceito. Vé-se isso quando se compara com ofertas alternativas.
Serpa ofereceu, sim, uma escola primaria, mas nao ofereceu salas de épio ou bordéis,
sé para dar exemplos curiosos com o objectivo de salientar que a especificidade da
oferta nao é totalmente irrelevante. Qualquer pessoa compreende que ha diferengas
entre ensino, éxtase e erotismo. Os paises nao obrigam universalmente as populacoes
a experienciar visdes nem prazeres licenciosos, mas adoptam medidas universais de
escolaridade obrigatoria.

O caso teorico que Figaniere equaciona é muito interessante. Se a escola dependes-
se de dinheiros publicos, a obrigatoriedade poderia ser justificada: o investimento
implica a escolha de algo que se considera um bem, e, sendo oneroso num mun-
do de escassez generalizada, seria absurdo que esse bem nao fosse usufruido pela
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sociedade que o pagou. A obrigatoriedade limita o absurdo. O seu ambito nao é o
inicio da ac¢ao mas o fim da acgao: nao é obrigatoério escolher algo, mas € obri-
gatério manter a coeréncia entre acgdes e objectivos, porque, caso contrario, a so-
ciedade tornar-se-ia cadtica. O beneficio que deriva do bem que teve de ser pago
parece justificar que os que o pagaram se organizem de modo a beneficiar do bem.
Essa organizagao podera assumir muitos rostos, entre os quais o da obrigatoriedade.
A escola é aqui um mero instrumento que medeia entre o esfor¢o publico, concreti-
zado no investimento, e o beneficio.

Figaniére, ao anular o gasto de dinheiros publicos, desenha um cenario em que nao
ha esforco nem escolha. A sociedade nao teve de abdicar de outros bens para ter
essa escola. Ao cortar os lagos do beneficio com o esfor¢o publico, mostra-se que o
que se ganha através da instalacao de uma escola, sem custos para as familias que
irao beneficiar dela, ira perder-se pela obrigatoriedade da sua frequéncia. Dizendo
de outra forma: o potencial de libertagao pessoal das amarras da miséria, que é
talvez o objectivo mais elevado da escola, ficara limitado pela obrigatoriedade da
sua frequéncia pelas criancas. Limitado porqué? Porque a obrigatoriedade implica o
desempenho de uma determinada func¢ao; a escola torna-se um mero instrumento
que possibilita essa fungao. Podera propiciar coisas maravilhosas, mas nao sera uma
escola verdadeiramente livre: tem uma funcao a cumprir.

E o que acontece com essa escola em particular podera ser generalizado a outros
beneficios sociais. Dizendo de modo claro: o que esses beneficios possibilitam como
libertacao das vidas de automato das pessoas acabara por ser limitado - ou até
mesmo anulado — pela obrigatoriedade. Esta, pelo mero facto de existir, manifesta
um paternalismo inaceitavel. Os beneficios tém papéis funcionais claros; as pessoas
terao vidas moldadas por esses papéis. Poderao desempenhar os papéis escolhidos
pelo benfeitor, mas nao infinitos outros que elas proprias poderiam escolher. A me-
noridade do automatismo nunca acabara desse modo. Como é evidente, mesmo que
a obrigatoriedade prejudique o usufruto livre do beneficio, ha beneficios objectivos:
as pessoas aprendem qualquer coisa, e isso, presumivelmente, sera bom para elas.
Muitas pessoas contentam-se com este resultado. Como desejam coisas boas, ab-
dicam da reflexao critica, nao vendo tudo o que esta escondido no beneficio que
receberam. As vidas tornam-se mais simples, porque o horizonte de possibilidades
das pessoas € severamente limitado pela instalacao de um determinado beneficio;
em complemento, as pessoas sentem que a sociedade a que pertencem so poderia
seguir um determinado caminho.

Generalizando, pois, poder-se-ia afirmar que a instalacao de qualquer bem publico
implica uma degradacao moral dos beneficiarios, mesmo que nao tenham contri-
buido para os custos da instalagao, porque a sua vida torna-se mais simples e a
sequéncia temporal das situacoes sociais torna-se mais determinada. Dizendo de
modo explicito: o que a instalacao do bem publico possibilita como contributo para
0 apoucamento da vida de autdmato das pessoas acabara por ser anulado pela obri-
gatoriedade do uso do beneficio, porque o mero usufruto do bem manifesta uma
forma de vida menor, a vida de autdmatos politicos que so fazem algo porque uma
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entidade exterior ou uma época anterior decidiram que isso aconteceria. Mesmo que,
num cenario fantasista, o bem tenha caido do céu, mesmo assim aconteceria uma
degradagao moral: as pessoas viveriam vidas que sé poderiam ser explicadas como
dependentes de um bem original. Os rios brasileiros sao ricos em muitas coisas,
como ouro, peixe e transporte. As pessoas que vivem vidas que beneficiam desses
bens nunca poderao reclamar uma autonomia total: todas as suas biografias ficarao
inquinadas pelo usufruto dos mesmos. Todas essas vidas acontecerao a sombra de
uma menoridade original. Trata-se de um paradoxo porque a pulsao para o usufruto
do bem que esta ao alcance de cada pessoa é contrariada pela pulsao para a cons-
ciéncia da menoridade. O beneficio absoluto é impossivel, mesmo que gratuito.

Por esta ldgica, cada instalacao de bens publicos tem uma janela muito limitada para
promover a libertagao de vidas automaticas, porque rapidamente se desactualiza
(o escopo de um bem para a infancia nao integra outras fases da vida dos benefi-
ciados) e porque, tendo sido aceite, da forma a uma determinada vida consequente
ao usufruto do bem, como se a vida tivesse sido esculpida, e, depois, as pessoas nao
poderao voltar ao estado inicial. A instalacao é efémera e irreversivel.

A suspeita acerca de uma hipotética agenda secreta do benfeitor € uma questao in-
teressante. Mesmo que nao exista nenhuma agenda para além da bondade, a prépria
bondade, pelo mero facto de ter acontecido, altera a realidade. A obrigatoriedade
final do uso da escola implicara que nao se pode voltar atras; mas, do lado inicial do
gesto generoso, é também impossivel voltar atras. A bondade do gesto da uma deter-
minada forma a realidade social: uma coisa é viver num mundo em que acontecem
gestos generosos; outra, muito diferente, sera viver rodeado de violéncia. O gesto
bondoso nao pode ser neutro: implica sempre uma ordem moral. O caso de Serpa
€ claro a esse respeito; todavia, na ordem politica das sociedades, os beneficiarios
nunca poderao afastar a suspeita acerca de hipotéticos objectivos escondidos na
oferta do beneficio. Os bens sao assimétricos: quem os usufruiu nao controla a sua
criacdo. E uma velha licdo acerca do poder: a oferta do cavalo aqueu permitiu a con-
quista de Trdia.

As surpresas do caso apresentado por Figaniére ndo terminam aqui. E curioso que
Figaniére, ainda antes de James Mark Baldwin (1861-1934), expresse uma dinamica
que, ja no final do século, viria a ser conhecida como efeito Baldwin. Por exemplo,
a literacia s6 é uma vantagem numa aldeia em que mais ninguém sabe ler; numa
aldeia em que todos sabem ler, a literacia deixa de ser uma vantagem comparativa.
A pressao evolucionaria faz com que as pessoas da aldeia procurem outras vantagens
comparativas, porque, entretanto, a da literacia esgotou-se. Ninguém no séc. XXI que-
rera que os seus filhos sejam educados numa escola do séc. XIX, tal como ninguém
do séc. XX teria gostado que os seus filhos tivessem sido educados como as criangas
romanas. Ninguém no séc. XX| gostaria de ser objecto de cirurgias realizadas pelo
médico mais extraordinario e famoso de um qualquer século anterior. A exceléncia
do conhecimento desse médico do passado foi limitada no tempo; nao sera deseja-
da por ninguém de épocas posteriores, e nao poderia ser desejada por ninguém de
épocas passadas.
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Se o inicio, 0 meio e o fim da instalagao de um bem publico sao frageis, havendo
muitos sinais disso, a efemeridade do bem da escola é dissonante com o caracter
duradoiro da obrigatoriedade, i.e., 0 preco da obrigatoriedade é desproporcional a
pequenez do ganho obtido, o que faz com que o usufruto do bem tenha de ser disso-
ciado da obrigatoriedade. O bem sé podera contribuir para o fim do automatismo se
nao for obrigatorio, porque, caso contrario, as vidas poderao tornar-se mais conforta-
veis mas nao mais individualizadas e livres.

2.4. 0 preco elevado de outros bens publicos

O que esta em causa na escola encontra-se também noutros bens publicos. Repare-
-se nas leis. Se sao bondosas, tendem a aumentar. Ha, pois, outro perigo que ensom-
bra o gesto altruista de Serpa. A propagacao da alegada bondade podera asfixiar os
destinatarios originais do primeiro gesto bondoso. Este perigo é especialmente claro
no caso da legislagao, mas também esta presente no caso da escola: s6 é necessario
imaginar que a escola se multiplica por milhoes, e percebe-se que o gesto bondoso
tem potencial para alterar a vida das pessoas, pela mera légica dos numeros. O fu-
turo podera ter escolas para assuntos absurdos. Um dialogo entre Serpa e Gongalves
recupera a certa altura um problema das Leis, de Platao. Nessa obra de velhice Platao
apresenta o projecto de legislagao universal de todos os aspectos da vida humana.
O seu legislador enfrenta o problema de legislar, por exemplo, sobre os bebés, 0 uso
da mao esquerda ou da mao direita, os passeios que as mulheres gravidas deverao
dar todos os dias, o consumo de alcool e muitos outros pormenores que tocam o
absurdo. Ora, Figaniére denuncia a tendéncia da Modernidade para legislar tudo ou
quase tudo. Nas palavras de Serpa:

a lei esta a tornar-se a capa do despotismo terrivel (...). O homem esta a ponto
de chegar ao estado de automatismo devido a novas leis que estao a ser feitas.
(-..) Ele tornar-se-a um autdmato, senao um escravo, na sua desesperancada
igualdade obrigatéria! (Figaniere 1873, livr. lll, p. 223).

Ha aqui, como se vé, a influéncia de uma tese mais geral: “A multiplicidade das leis
€ um verdadeiro énus para a sociedade, e de ordinario corre a mania legislativa
parelhas com a decadéncia de um Estado” (Figaniére 1866, p. 93). Este ponto é tao
decisivo que o Visconde se deu ao incomodo de recolher as passagens classicas
qgue denunciaram ao longo dos séculos o excesso de leis, atribuindo a decadéncia
das republicas a esse excesso. O preco terrivel a pagar é o de o individuo se tornar
“bonifrate racional” (Figaniére 1866, p. 39); este, tendo uma vida mais confortavel
do que a dos membros de sociedades sem leis, nao sofre certamente as dores dos
antigos escravos, mas essa vantagem comparativa é também paga ao alto preco da
menoridade de uma vida determinada por leis exteriores.

O caminho que vai do exemplo pontual da bonita escola primaria de Santa Cecilia
até o caso mais geral da legislacao que tutela paises, periodos histéricos e civiliza-
¢oes, para nada dizer da vida dos bonifrates racionais, € um argumento politico nota-
vel, que antecipa questdes inquietantes acerca das muitas e subtis formas de pater-
nalismo politico. Entre esses dois extremos, muitos casos poderiam ser identificados.
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3. Simbolos de transformacao

Santa Cecilia é uma pequena Europa nos Trépicos, uma perfeicao num local imper-
feito. O abastado Serpa, simbolo das grandes fortunas brasileiras que tanto entusias-
maram o séc. XIX portugués, importou da Europa as pedras de uma igreja gotica e
de um castelo medieval. A sua biblioteca € rica, composta de jdias bibliograficas, e,
obviamente, esta a disposicao das pessoas dos aldeamentos (Figaniere 1873, livr. I,
p. 55). E curioso, todavia, que boa parte dos objectos requintados da casa de Serpa
tenha vindo do Caucaso, nomeadamente do Daguestao, e, no Daguestao, especifica-
mente do territorio dos Lezgins ou Leks, se bem que também se aluda a viagens de
Serpa pela Arménia, Gedrgia e Pérsia. Em termos simbolicos, Figaniere esta a propor
uma refundacao do mundo, qual novel arca de Noé.

Os visitantes de Santa Cecilia, como Goncalves, sao levados a pensar que, a despeito
de toda a riqueza que véem, ha algo que falta.Nao ha odaliscas,nem huris,nem sequer
“uma esposa amante e amada” na vida de Serpa (Figaniére 1973, livr. 11, pp. 59-60). To-
davia, ha um protegido que Serpa trouxe do Daguestao, um jovem de nome Karu-ban,
Cujos actos corajosos sao muito importantes na linha narrativa do romance. Recorde-
-se que este tem seis livros, e que este jovem do Daguestao é considerado homem,i.e.,
um ser masculino, durante esses seis livros, so se revelando a sua identidade feminina
nas ultimas paginas da obra, quando, ja em Portugal, o casal Leonor e Carlos reencon-
tra Serpa e Karu-ban. Este jovem cavalheiro &, de facto, a senhora Arou-djane. Karu-
-ban é um simbolo androgino da totalidade humana, um pouco semelhante ao pro-
tagonista do romance Séraphita, de Balzac (1834), ou até, ja no séc. XX, a personagem
andrégina Diadorim, do romance Grande Sertdo: Veredas (1956), de Guimaraes Rosa.

A transfiguracao de Karu-ban, de homem em mulher, assinala muitas outras que
acontecem no vasto romance e, obviamente, assinala o projecto politico que Figa-
niere propoe: a passagem da vida politica que a fazenda Palmitos simboliza para a
vida politica esbo¢ada no que se diz sobre a fazenda de Santa Cecilia. A fildsofa russa
e norte-americana Ayn Rand (1905-1982), que também usava o romance para expor
teses filoséficas, no monumental A Revolta de Atlas (1957), organiza o seu caso em
torno da pergunta recorrente sobre quem é um tal John Galt; quase um século antes,
Figaniére faz o mesmo tipo de pergunta: “Karu-ban, Karu-ban, quem és tu?” (Figanie-
re 1873, livr.V,p. 183). Esta pergunta é recorrente em Palmitos, porque todo o projecto
politico pressupde uma longa série de espiritualizacoes. Percebe-se que Serpa teria
comprado a jovem no Caucaso, respeitando as leis do povo a que ela pertencia. Ao
ir para o interior do Brasil, a sociedade local nao aceitaria que um homem solteiro
vivesse com uma jovem. Por esta razao, ela transfigura-se num elegante rapaz, e sé
no fim do romance se revela a sua natureza feminina, casando-se entao com Serpa.
Todo o romance esta organizado segundo a ideia de que a ganga bruta, a matéria re-
pelente e as formas sociais imperfeitas poderao ser sublimadas. Toda uma esperanca,
dificil de fundamentar racionalmente, atravessa as paginas do romance: a vida das
pessoas podera ser melhorada e a ordem politica podera ser aperfeicoada. O gnos-
ticismo politico de Figaniére recorre também ao simbolo do diamante para ilustrar
as varias transfiguragdes. O primeiro emprego de Gongalves tinha sido numa mina

7



72

A UTOPIA BRASILEIRA DO VISCONDE DE FIGANIERE (1827-1908)

de diamantes em Minas Gerais, tornando-o especialista no assunto; em Palmitos,
ele descobre uma pedra feia, mas que escondia um diamante precioso, e o préprio
diamante acaba por ser baptizado com o nome de Karu-ban. Simbolos, como se Vvé,
do processo ascensional do inferior ao superior.

4. Discussao sobre os constrangimentos metafisicos
da politica

A proposta politica de Figaniere € universal: nao ha grupo humano que esteja fora
da possibilidade de libertacao, transfiguragao ou melhoria. Até os indios, associados
a vida nas florestas, transfiguram-se em sérios trabalhadores rurais; as pessoas de
ascendéncia africana, associadas a escravatura, acabam por receber meios para te-
rem vidas auténomas. Tudo isto aponta para o optimismo politico. Afinal, se nenhum
povo esta fora do processo de perfectibilidade humana que acontece num universo
evolucionario, poderao acontecer contratempos sociais e politicos, mas a tendéncia
geral orienta-se para a imparavel melhoria de todos os aspectos da vida humana, a
comecar pela organizacao politica. O pequeno caso da nao obrigatoriedade da escola
contribui para que se compreenda que todos 0s constrangimentos sociais e politicos
poderdo ser superados, mesmo os mais subtis ligados ao usufruto de bens. E dificil
compreender que o império que a Lei exerce sobre os individuos também possa ser
fragilizado, mas € isso que se vé em retrospectiva historica. Mesmo as leis deveriam
ser, tendencialmente, nao obrigatdrias.

Esta visao optimista expressa, contudo, apenas o ponto de vista de Gongalves, o
homem generoso que acredita que a ultima fase da civilizacao sera a do domi-
nio completo do espirito sobre a matéria (Figaniere 1873, livr. lll, p. 206). Nao €
este, contudo, o entendimento da personagem que representa a posi¢ao do préprio
Figaniére. Um espiritualista como Serpa nunca poderia ser optimista e nao poderia
também apoiar o evolucionismo proposto por Darwin (cf. Figaniére, 1873, livr. Ill,
p. 205). Os verdadeiros espiritualistas de qualquer época sao sempre pessimistas; 0s
falsos espiritualistas aproveitam a crenga para concretizarem algum desejo através
do dominio das industrias que orientam a esperanga das multidoes. Qualquer espi-
ritualista acredita que o universo € tutelado por leis metafisicas que nunca poderao
ser alteradas pela accao humana e, obviamente, tudo aquilo que deriva da acgao, nas
suas glorias e misérias, nada € em comparagao com Deus. Em complemento, tudo o
que a accao humana produzir (note-se o quantificador universal) tera de se inscrever
na ordem do ser; nao esta ao alcance dos seres humanos fazer o que nao existe. Isto
significa que qualquer coisa fara parte do assunto mais vasto da existéncia, e, como
nao esta ao alcance da accao humana realizar os transitos do nao ser ao ser e do
ser ao nao ser, tudo o que deriva da ac¢ao estara sempre no ser. Nada ha que possa
fragilizar estes constrangimentos metafisicos. Nao se percebe, pois, como se poderia
ser optimista. Todas as acgoes partilham a servidao total a ordem metafisica. Deste
ponto de vista, as diferencas sociais e politicas entre as fazendas Palmitos e Santa
Cecilia sao totalmente irrelevantes. A escravatura existe, a escola primaria existe, a
vida espiritual existe, a accao de transformacao de uma fazenda na outra também
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existe: pode fazer-se isto ou aquilo, mas nao se pode anular a inscri¢ao na ordem do
ser. Segue-se que toda a actividade politica, pequena parte da acgao humana, € um
pormenor metafisico insignificante.

Sendo pormenor, tem, contudo, uma estrutura. Por exemplo, a accao humana nao
tem uma diversidade infinita e o subconjunto da ac¢ao politica é também muito
limitado. O que podera fazer o agente politico? Tera objectivos, que periodicamente
sao substituidos, e devera gerir os constrangimentos da acgao (finitude, limitagao
de recursos, relagcao com outros agentes, etc.). Estes constrangimentos poderao ser
reunidos em dois grandes conjuntos. Serpa apoia-se na dialéctica entre Liberdade
e Direito: se a primeira prevalecer, “o resultado seria negacao de todo o Direito”; se
o segundo prevalecer, todos os direitos serao absorvidos e centralizados num Unico
individuo ou instancia, i.e.,acabara a liberdade (Figaniére, 1873, livr. lll, p. 207).A luta
dos dois principios €, pois, infindavel. Nao ha politica que possa anular este tipo de
constrangimentos; podera apenas parasita-los.

Goncalves compreende que estas ideias de Serpa implicam a negacao do progresso.
Serpa confirma que, para ele, nao ha novidade no mundo, e tudo o que parece sé-lo
limita-se a uma roupagem que cobre problemas recorrentes que vao mudando de
nome ao longo do tempo, sendo, contudo, estruturalmente os mesmos. A reflexao
sobre o nivel elevado dos grandes constrangimentos metafisicos da accao politica
desce ao nivel menos elevado das accoes quotidianas, mas também aqui se encon-
tram constrangimentos insuperaveis. Serpa ilustra com dois ou trés exemplos o que
esta em causa: educagao obrigatoéria, comunismo, direitos das mulheres, etc. Cada
um destes assuntos parece ser uma novidade na histdria do mundo. Pura ilusao. A tal
educagao obrigatoria, seja a inglesa, seja a prussiana, quando se faz a sua historia,
rapidamente se vé que nao é mais do que um avatar da velha educacao platoénica.
O comunismo oitocentista tem uma longa historia, pelo menos desde os Pitagdricos.
A luta pelos direitos das mulheres tem muitos séculos, e sempre se poderia recordar
Aristéfanes. Mais uma vez, num mundo em que nada € radicalmente novo, nao ha
razoes para qualquer optimismo politico. A novidade em politica, a existir, limita-se
ao rearranjo do que existia antes. Santa Cecilia é Palmitos disfarcado, e vice-versa.

E claro que, perante isto, poder-se-ia indagar acerca da origem radical das ideias po-
liticas que, para Serpa, sao sempre as mesmas. Para ele, 0 assunto é tao antigo quan-
to os registos escritos mais velhos da humanidade e, possivelmente, mais antigo
ainda. Tudo o que parece novo esta inquinado pela servidao metafisica, incluindo as
ideias da moda, debatidas pela sociedade dessa época. Para Serpa, nao ha uma unica
ideia que seja nova (Figaniére 1873, livr. lll, p. 212). Onde estao essas ideias que se
vao manifestando com roupagens diferentes ao longo do tempo? De onde vém, em
ultima analise, as ideias politicas de liberdade ou de Estado? Este tipo de perguntas
causa incémodo porque, com elas, as pessoas apercebem-se de que nao conhecem
de facto o que as ideias implicam. S3o instalagoes benéficas, como a escola primaria
e a biblioteca: contribuem para a transfiguragao da ordem politica para melhor, mas
sao pagas ao preco alto, possivelmente inaceitavel, da consciéncia que os constran-
gimentos metafisicos da ordem politica nunca poderao vir a ser apoucados.
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A Filosofia Politica de Figaniére tem um engodo: a possibilidade de mudanca. A or-
dem politica, simbolizada pelas fazendas brasileiras, pela personagem andrdgina e
pelo diamante, pode ser aperfeicoada. Todavia, correndo mais profundamente, for-
mula-se o velho problema da criatividade, isto é, o de tentar compreender como
algumas pessoas conseguem produzir, por exemplo, obras de arte e pensamentos
que parecem nao existir em momentos anteriores da historia. Os constrangimentos
metafisicos impedem que a novidade exista mesmo entre 0s conceitos, o que signi-
fica que as diferentes formas politicas tém também isso em comum. Mais uma vez,
as duas fazendas sao semelhantes. Os governantes de uma e de outra limitam-se a
transformar qualquer coisa em qualquer coisa, e depois serao levados para sempre.
Inflaciona-se muitas vezes a diferenca: uma é melhor do que outra, uma é prefe-
rivel a outra, numa passou-se algo que nao aconteceu na outra, etc. Para ilustrar
este ponto, o romance Palmitos equaciona o problema dos encontros e desencontros
que constituem a vida dos individuos (namoros, casamentos, pessoas interessantes
e desinteressantes que se conhecem, sorte e azar, etc.). Tudo isto simboliza a dife-
renca e a possibilidade de acontecimentos radicalmente novos, incluindo a politica
e a accao humana em geral. Do lado das ideias artisticas e politicas que conduzem
a acgoes, parece que ha partes conceptuais, narrativas e miticas que, a certa altura,
sao agregadas no cérebro do poeta ou do filésofo, processo que o escritor descreve
como a passagem de um estado transitorio de pensamento para um estado primario
(Figaniere 1873, livr. II, p. 300). Deste ponto de vista, nao ha qualquer criatividade,
porgue a matéria elementar que se manifesta na aparéncia de criatividade sempre
existiu algures, talvez numa anima mundi. A tnica coisa que esta ao alcance da acgao
humana é a juncao e separagao do que sempre existiu.

Em complemento, uma ontologia dos eventos € aqui e ali aflorada, seja dos indivi-
duos, seja dos acontecimentos historicos. No caso da malha estranha que constitui
a rede de encontros felizes e infelizes das pessoas, expressa-se a surpresa por isso
acontecer, o que faz com que os individuos s6 possam ter vidas que derivam desse
processo. Os encontros e desencontros sao apenas um dos muitos rostos das insta-
lagdes benéficas, como as escolas e as bibliotecas. Ninguém poderia ter uma vida na
auséncia dessas instalacoes. Isto nao significa que o encontro ou desencontro nao
sejam relevantes. No caso particular do amor, o encontro em que acontece a comu-
nhao de duas almas, pode ver-se “o talisma mais poderoso que podera transformar
o mundo num paraiso” (Figaniere 1873, livr. Il, p. 196). O problema é o de que os
amantes nao compreendem a malha, possivelmente infinita, que lhes da e lhes tira
a vida, e, obviamente, nao esta ao seu alcance chegar a fonte do que determina as
suas decisoes. Qualquer pessoa, ao tentar compreender como se insere nessa malha,
nao tem mais éxito do que o poeta a tentar compreender como é que a inspiracao
lhe aconteceu. Se vier a inspiragao, far-se-a qualquer coisa com ela, mas nunca se
iluminara a zona da realidade de onde promanam as ideias. E como o amor entre as
pessoas. Se elas se apaixonarem, poderao fazer qualquer coisa com esse amor, mas
nao esta ao alcance de ninguém mandar fazer uma paixao ou um amor intenso. Como
se vé, qualquer que seja a zona da acgao que é estudada, verifica-se uma impoténcia
comum: “encontrar a principal fonte de ac¢ao é muitas vezes uma questao delicada
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que, estando além do alcance dos dispositivos mecanicos, pode ser deixada intoca-
da” (Figaniéere 1873, livr. IV, p. 85).

Os limites da inteligéncia no esclarecimento e, sobretudo, na superagao dos cons-
trangimentos metafisicos da politica poderiam conduzir a apatia generalizada. Pa-
radoxalmente, ndao ha apatia precisamente devido a esses limites. Serpa, a certa al-
tura, reflecte sobre a perplexidade que lhe causa o facto de eventos diferentes, com
causas sem conexao imediata, ocorrerem em vantagem de alguém que nao existe
no tempo presente e sé vira a existir no futuro distante: nao se apreende a conexao
dos eventos quando acontecem; ela sé se explicitara muito tempo depois, o que faz
com que cada evento, quando acontece, nao tenha a chave do seu significado, por-
que este sé podera ser compreendido no futuro. Olhando para as questdes politicas
deste ponto de vista sapiencial, os séculos de escravatura, por exemplo, ndao podem
ser explicados por aquilo que se passou efectivamente. Por exemplo, a despeito da
violéncia que caracterizou a escravatura, é um facto que muitas coisas boas surgi-
ram devido a esse passado. Um apreciador de musica poderia afirmar que o séc. XX
norte-americano nao teria Jazz ou Blues sem um passado que fez com que pessoas
de Africa tivessem sido levadas para a América do Norte. O sentido dos eventos ndo
se esgota nos enunciados que os descrevem, porque sera sempre possivel encontrar
um enunciado que descreva uma bondade futura que sé pdde existir devido a incon-
taveis maldades passadas.

Se a fazenda Palmito for sublimada em alguma fazenda semelhante a de Santa Cecilia,
ter-se-a de reconhecer que nao se podera garantir que o valor da segunda seja mais
elevado. Como o futuro contribui para a construcao do passado, ja que este nao se
consegue explicar a si mesmo, a hipdtese da apatia generalizada perde forga, se bem
que esta vantagem tenha de ser paga ao preco inaceitavel da perda de fundamento
para a accao politica. Afinal, se Palmitos nao é fundamentalmente diferente de Santa
Cecilia, para qué perder tempo a transformar a primeira fazenda na seqgunda? Mais
ainda: se todas as maldades poderao ter consequéncias bondosas no futuro, porque
nao promover accdes maldosas (por exemplo, a transformacao de Santa Cecilia em
Palmitos) em vez de accdes bondosas (por exemplo, a transformagao de Palmitos
em Santa Cecilia)? Se um observador futuro fizer um relatério exaustivo dos pros e
contras das duas situagoes, nao € garantido que um deles seja mais positivo do que
o outro. E possivel que uma escola com frequéncia obrigatéria tenha exactamente o
mesmo efeito final que uma escola nao obrigatdria, ou nao fazer escola alguma, ou
fazer saldes de Opio, ou qualquer outra coisa.

Nada ha na ordem politica que possa atenuar o impacto do paradoxo da instalagao
benéfica. As personagens do Visconde apercebem-se da impoténcia insanavel que
resulta da reflexao sobre os fundamentos da ac¢ao humana. Se nao ha explicagao e
se tudo se limita a uma ilusao do cérebro, em ultima analise nunca se podera afastar
suficientemente o véu que cobre o processo politico: “Nao tentemos rasgar o véu,
mas contentemo-nos em acalentar o sonho, e felizes sao aqueles que o conseguem
fazer!” (Figaniére 1873, livr. Il, p. 197).
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5. Conclusao

Uma das maravilhas de Santa Cecilia € uma enorme colmeia com uma fachada de
vidro, que mostra “todos os mistérios da vida das abelhas” (Figaniere 1873, livr. Ill,
p. 57). Ponderando o que esta em causa, vé-se que o quantificador universal “todos”
é dissonante com o facto de apenas uma parede da colmeia ser transparente, a fa-
chada. Trés paredes opacas impedem que se vejam todos os mistérios dessas abe-
lhas. A dissonancia parece ser deliberada, porque a assimetria entre transparéncia e
opacidade reitera-se ao nivel do proprio romance como um todo. Também ele tem o
objectivo de tornar transparentes os mistérios da politica. Nao o consegue na integra,
como se viu. Oferece apenas uma fachada que atenua a opacidade de trés paredes.
E pouco, mas honesto.

Dito isto, impoe-se uma dupla conclusao. Em primeiro lugar, uma palavra sobre o
sentido da nao obrigatoriedade da escola. Algumas pessoas gostariam que a Edu-
cagao nao tivesse sombras politicas, que fosse exclusivamente um assunto das fa-
milias, dos individuos e, em casos excepcionais, de organismos assistenciais. Outras
pessoas, que véem perpetuar-se durante séculos a injustica das desigualdades so-
ciais, nao concordariam, porque o nivelamento favoravel aos pobres e desvalidos é,
para eles, uma melhoria objectiva. Um mundo com escolas auxilia a chegar a perfei-
¢ao das Santas Cecilias. Para as classes sociais privilegiadas, o nivelamento implica
uma diminuicao dos bens a que poderiam aspirar, se nao fora essa limitacao. Os efei-
tos da escola contribuem para a diminuicao dos privilégios da elite. Seja como for, 0
romance de Figaniere denuncia a ilusao do usufruto de bens a custa da infelicidade
dos outros. Palmitos é mais instavel do que a perfeicao diamantina de Santa Cecilia.

Em segundo lugar, uma palavra sobre o sentido das exploracdes dos constrangi-
mentos metafisicos da acgao politica. Figaniére nao incentiva a apatia nem qualquer
forma de afastamento da vida politica. O que propoe é claro: os Palmitos politicos,
muitas vezes cruéis e miseraveis, poderao ser melhorados em Santas Cecilias. Para a
racionalidade pratica e para o tempo de vida de que as pessoas dispdem, isso é mais
do que suficiente. Nao é a totalidade metafisica, mas basta para elas se entreterem.
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Resumo

Os 48 anos de vigéncia da Constituicao de 1976 (CRP) proporcionam um excelente
caso de estudo para mostrar a fecundidade das nogoes de igualdade e diferenca no
ambito de uma reflexao acerca do constitucionalismo. Pretendemos examinar em
que medida as revisoes constitucionais colocaram em causa (ou nao) a identidade
ideoldgico-politica originaria da CRP. Sustentamos que esta identidade decorre, em
grande medida, de a CRP ter resultado de um processo constituinte num periodo
revolucionario marcado por divergéncias ideologico-politicas. Nesse contexto, a ten-
tativa de conjugacao de varias identidades politicas contribuiu para a singularizar
num sentido igualitario, mas problematiza a sua unidade e coeréncia. Em face das
alteracoes decorrentes das revisoes constitucionais importa questionar hoje se a

CRP ¢ ainda a mesma, repensando também a identidade do atual regime politico.

Face ao contexto atual, o oitavo processo de revisao constitucional,em curso, podera
questionar ainda mais a identidade da CRP e do regime.

Palavras-chave

Constituigao; constitucionalismo; identidade; diferenca; revisao constitucional.
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Estando em curso as comemoragoes do cinquentenario do 25 de abril de 1974 con-
sideramos pertinente refletir brevemente acerca dos 48 anos de vigéncia da Consti-
tuicao democratica de 1976 (CRP). Acreditamos que esta lei fundamental, por varias
razoes, constitui um fator institucional relevante para explicar quer a relativa esta-
bilidade quer a duragao prolongada - que ja supera a do Estado Novo (1933-1974) -
do primeiro regime democratico portugués. Fazendo um balango retrospetivo atra-
vés da nossa rica historia constitucional e das suas ruturas revolucionarias, a duracao
deste regime constitucional contrasta com a efemeridade do vintismo (1820-23) e
com a instabilidade estrutural da | Republica (1910-1926).

Contudo, afigura-se legitimo questionar — nomeadamente, em termos ideoldgicos
e filosofico-politicos — se a CRP, na sua versao atual, contendo alteracdes resultan-
tes de sete revisoes constitucionais, € a mesma que foi aprovada pela Assembleia
Constituinte (1976). Tera sido a sua identidade originaria alterada ou nao? Ora, para
esclarecer essa questao é mister definir, previamente, em que consiste e como se
forjou essa identidade. Nao se trata de uma reflexao meramente juridica e formal.
Embora a identidade de um regime politico, neste caso a Il Republica', nao coincida
necessariamente com a da sua constituicao e essa relacao deva ser questionada, vis-
to que intervém outros fatores na vida politica, nao se pode negar a importancia da
CRP para o enquadramento e regulacao do primeiro regime democratico portugués.
E até, em diversos sentidos, para a definicao da sua identidade e, por conseguinte, da
diferenca relativamente a outros regimes politicos.

Com efeito, o papel estruturante da Constituicao na vida politica de um regime de-
mocratico, quer em termos abstratos, quer em termos prdticos, nao precisa de ser
justificado aqui. O Direito Constitucional, a Filosofia Politica (particularmente as teo-
rias da democracia), a ciéncia politica, a historia politica e outros saberes fornecem
licoes, evidéncias e argumentos abundantes em defesa dessa tese.

Sem prejuizo disso, este caso de estudo (tal como outros) suscita uma infinidade de
outras questoes filoséfico-politicas em que as relagoes entre identidade e diferenca
sao nucleares, na esteira de algumas reflexdes recentes a propdsito das constitui¢oes
e do constitucionalismo (Jacobsohn 2006; Rosenfeld 1994).

Poderemos pensar em diversas perspetivas acerca da suposta identidade de uma
constituicao e, concomitantemente, da sua diferen¢a relativamente a outras. Do pon-
to de vista ontologico, a despeito das analogias que se podem elaborar, nao estamos
perante um ente fisico (que teria, por exemplo, determinadas propriedades fisicas) ou
de uma pessoa (qualidades psicologicas), mas de um objeto especifico: um corpo de
normas, uma instituicao juridica e também politica. Esta constitui um dos alicerces
institucionais da Republica Portuguesa e faz parte da sua “Estrutura Basica” (Rawls)
estabelecendo também, embora nao de forma rigida e essencialista, a sua identidade

1 Contrariamente a designagao seguida por varios autores, preferimos usar o termo // Republica em vez
de /Il Republica pois consideramos que a identidade ideoldgico-politica e juridico-constitucional do re-
gime politico vigente, embora mais distante cronologicamente da | Republica, em todo o caso contrasta
profundamente com a do Estado-Novo e da sua Constituicao de 1933.
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enquanto comunidade politica. Nessa perspetiva, importa e faz sentido pensar nos
atributos ou qualidades - do ponto de vista juridico, ideoldgico, politico, cultural ou
até histdrico (contexto revolucionario/ constituinte) — que definem a identidade desta
constituicao?; se fossem alterados além de um determinado limiar torna-la-iam em
algo diferente. Mas como demarcar rigorosamente esse limiar? Que critérios usar?

Para comecar, a CRP é uma constituicao republicana e democrdtico-liberal. Estes dois
atributos estao profundamente interrelacionados em termos concetuais e ideolo-
gicos. Todavia, nao podem ser compreendidos cabalmente se abstrairmos de um
horizonte historico: génese e afirmacao do republicanismo portugués e ocidental.
Condensam, alias, um nucleo fundamental da identidade da CRP e do préprio regime
que nao pode ser alterado. Mas essa caracterizacao trivial - e, alias, incompleta e
parcelar — afigura-se insuficiente embora possa ajudar a definir a sua identidade,
em contraste, por exemplo, com as constituicdes monarquico-liberais portuguesas
do século XIX. De facto, contam-se varios exemplos de constituicoes republicanas e
demo-liberais pretéritas e presentes que, ainda assim, nao sao idénticas a nossa CRP.
O que a distingue entao de outras constitui¢oes similares?

A luz de uma classificacdo dos regimes politicos democraticos, no ambito da ciéncia
politica, consideramos Util precisar aspetos como os poderes atribuidos, em termos
relativos, a diferentes “6rgaos de soberania” e seus limites, como o parlamento, o
governo, os tribunais e o Presidente da Republica. Nesse sentido se tem sublinhado
o caracter semipresidencialista® da primeira constituicao democratica portuguesa,
acentuado na revisao de 1982, que, por razoes varias que importa escrutinar, teria
rompido com a tradicao parlamentarista do vintismo e da primeira republica.* Por-
ventura, tera sido essa uma das razdes que, tendo facilitado a estabilidade governa-
tiva, pode explicar a longevidade deste regime.

Seja como for, além desta classificagao politoldgica, os aspetos que distinguem a CRP
de outras e traduzem uma articulagao singular das tradigoes republicanas e demo-
-liberais, conferindo-lhe uma identidade Unica talvez s6 possam ser completamente
compreendidos através de uma perspetiva histdrico-politica. A CRP nao foi elaborada
por um legislador incorpéreo e dissociado da Historia mas resultou de um processo
politico constituinte que se desenrolou num contexto revolucionario marcado por
tensoes e dissensos em que intervieram atores politicos e institucionais concretos
(como partidos politicos ideologicamente diversos). Por outro lado, teriamos de tra-
¢ar a genealogia mais remota, no pensamento politico contemporaneo (incluindo o
portugués) das correntes (liberais, republicanas, socialistas e outras) que podem ter
influenciado a elaboracao da CRP.

Um outro critério para definir a identidade da CRP - e fecundo até para problemati-
zar a relacao entre identidade e diferenca no constitucionalismo em geral - prende-se

2 A bibliografia sobre a CRP é, naturalmente, vasta. Para uma resenha bibliografica ver Miranda (2007,
p. 254).

3 Ver, por exemplo, Freire & Meirinho (2014, pp. 169-178).
4 Cf. Arautjo (2014, pp. 87-119).
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com os limites procedimentais e “materiais” definidos para as revisoes constitucio-
nais. Seria redutor equacionar a identidade da CRP a luz apenas desse critério formal.
Mas sem duvida que € importante, tanto do ponto de vista substantivo (pelos limites
que define e pelas razoes pelas quais os define), como do ponto de vista procedimen-
tal (pelo modo como podem ser feitos, que nao facilita uma mudanca intempestiva
e de base parlamentar limitada).

A luz do Direito Constitucional e da filosofia constitucionalista compreende-se a im-
posicao desses limites® mas também a necessidade de acomodar alteragoes e ajus-
tamentos através dos processos de revisao.’ Contudo, o facto de estes limites terem
sido escrupulosamente respeitados ao longo das sete revisdes da CRP’ nao significa
que a sua identidade originaria tenha sido preservada. Com efeito, a CRP sofreu alte-
racoes significativas devido, entre outros fatores externos,ao processo de construcao
europeia. Uma das mais relevantes foi a concecao de soberania. De uma concegao
classica passou-se para uma concecao partilhada da soberania, mudanga de fundo
que rompeu com a tradigao constitucional portuguesa.

De resto, as possibilidades de mudanga constitucional enquadraveis nos procedi-
mentos e limites de revisao definidos pelas préprias constituicoes suscitam um pro-
blema inerente ao constitucionalismo, mesmo na sua versao conservadora (Burke).
Uma constituicao - mas por maioria de razao uma constituicao democratico-liberal -
tem de ser suficientemente elastica para se adaptar as mudancas, sem que atraves
desse processo perca a sua identidade matricial. Com efeito, 0 mecanismo da revisao
constitucional existe para permitir adaptacoes das politicas e da legislagao as cir-
cunstancias, para assegurar que o proprio processo democratico flui naturalmente,
embora respeitando certos limites e regras processuais (como a regra da maioria de
dois tercos para a aprovacgao de revisoes). Trata-se de uma “blindagem” concebida
para conferir estabilidade e preservar um corpo de principios e valores “sagrados’,
particularmente os direitos fundamentais dos cidadaos, assim como, no caso concre-
to da CRP, a forma republicana do regime (uma das questoes que ainda suscita con-
trovérsia®), a separacao de poderes, entre outros aspetos estruturais de outra indole
que podem definir a identidade da CRP.

5 Nao so6 por razdes de estabilidade institucional mas, sobretudo, no caso da tradicao constitucional
demo-liberal, para proteger direitos fundamentais dos cidadaos contra possiveis derivas autoritarias da
governagao maioritaria. Na CRP, além disso, ha outros aspetos nucleares sagrados (os direitos dos traba-
lhadores, a forma republicana do Estado, etc.).

6 O insuspeito Edmund Burke, defensor de uma concecao conservadora e tradicionalista das constitui-
¢oes que nao se coaduna com o caso concreto da CRP ja o admitia:”"Um Estado em que nao se pode mu-
dar nada carece de meios para a sua propria conservacao. Sem estes meios pode chegar mesmo a arriscar
aquela parte da Constituicao que mais religiosamente queria preservar.” (Burke 2015, p. 70).

7 Como tem sido notado por varios constitucionalistas: Gomes Canotilho, Vital Moreira, Jorge Miranda,
entre outros.

8 Precisamente quanto a identidade, mondrquica ou republicana, do regime politico da nagao portuguesa,
que ainda divide os cidadaos portugueses. Resta saber com que alcance em termos quantitativos. Cremos
que num grau muito menor do que no passado. Ainda assim podia ser matéria para uma pesquisa de
indole empirica no ambito da ciéncia politica ou das ciéncias sociais.
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Sem prejuizo disso, o caso da CRP afigura-se exemplar para ilustrar a possibilidade
de, através das revisoes constitucionais, mesmo que estas respeitem as regras e limi-
tes referidos, se abrir o caminho para sucessivas alteragoes indutoras de diferen¢as
que, por acumulagao, ou pela sua natureza, vao colocando em causa a identidade
originaria da CRP. Acresce que os proprios limites materiais da CRP podem vir a ser
alterados, e foram, o que adensa a questao’.

Todavia, mesmo se, por redugao ao absurdo, a constitui¢ao fosse um objeto imutavel,
haveria que ressalvar um aspeto de natureza hermenéutica: as maneiras como a CRP
foi sendo interpretada, em contextos diversos, ao longo de quase 50 anos.Nao so6 por
juristas especializados e tribunais (designadamente, o Tribunal Constitucional), mas
também por outros os atores relevantes: cidadaos, deputados, politicos, etc. Desta
maneira, poderiam surgir interpretacées com outros alcances das mesmas normas
e até da totalidade da CRP. E, nesse sentido, os artigos ou a constitui¢ao quanto aos
seus significados e alcance ja nao seriam os mesmos, o que obrigaria a repensar pro-
fundamente a sua identidade. Relativamente a CRP contam-se exemplos concretos
que podem ilustrar mudancas de horizontes interpretativos e de sentidos com impli-
cagoes praticas significativas, no ambito da politica e do direito.

Com efeito, a constituicao ou um artigo em concreto podem resistir as sucessivas
revisoes, ao implacavel teste do tempo. Todavia, o sentido e interpretacao que deles
se vai extraindo podem sofrer alteracoes e ganhar outro alcance em virtude da in-
fluéncia de variaveis contextos histéricos, culturais, filosoficos, ideoldgicos e outros.
Embora a CRP possa ser considerada fundamentalmente a mesma, o contexto atual
nao tem paralelo com o contexto revolucionario e constituinte. Sao outros atores,
outros desafios, outros problemas, outras circunstancias, outras perspetivas, outras
agendas'...

Uma outra questao relacionada com o par identidade e diferenca prende-se com uma
abordagem mais interna e especifica relativamente as relagdes entre a identidade e
a difereng¢a no ambito dos direitos de cidadania. A Constituicao define, a partida, uma
identidade rigorosa dos cidadaos em termos de igualdade de direitos e deveres mas,
simultaneamente, permite (ou nao) a configuracao e acomodacao de diferencas entre
os cidadaos. Considere-se, por exemplo, o multiculturalismo e as chamadas politicas
da diferenga centradas no reconhecimento de minorias étnicas, de orientagao sexual
ou as questoes de género. Ora, esta questao nao se pode desligar da identidade
politico-ideoldgica e juridica da Constituicao no que concerne a articulacao de direi-
tos e deveres. Temos assistido, nos ultimos tempos, ao aprofundamento de concecdes
de politica e cidadania que concedem crescente relevancia as politicas da diferenca

9 No quadro da atualidade e sob influéncia de ideias e politicas populistas temos assistido a vali-
dacao democratica de alteragdes constitucionais que rompem com a tradigao do constitucionalismo
democratico-liberal. Nao queremos dizer que esse perigo ameaca, no imediato, a nossa CRP mas é uma
possibilidade teérica.

10 Por exemplo, as questdes ambientais e relativas aos direitos dos animais, entre outras, tém levado
a tentativas de reinterpretacao de artigos constitucionais para acomodar legislacao que nao tem um
enquadramento ébvio no seu articulado, mas também a propostas de revisao constitucional.
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desafiando a identidade em termos constitucionais dos cidadaos, do ponto de vista
dos seus direitos e deveres!''.

Finalmente, a questao da identidade e da diferenca na abordagem da CRP, embora
na sequéncia do exposto, pode ainda ser simplesmente explorada numa abordagem
de indole diacronica, a que, por razoes de economia, privilegiaremos neste trabalho.
Nesse sentido, importa aferir se ao longo de sucessivos processos de revisao que
alteraram o texto constitucional, em determinados artigos e no preambulo, ainda se
trata da mesma Constituicao que surgiu em 1976. Por outras palavras: a constituigao
€ ainda a mesma do ponto de vista juridico, axioldgico e ideologico-politico ou ja
estamos perante uma constituicao diferente, a despeito de se manter, sem duvida, a
sua identidade republicana e democratico-liberal?

1. 0 momento constituinte revolucionario (1976) e a sua
marca identitaria ‘compromissoria”

O aspeto mais importante a assinalar nesta fase primordial prende-se com o facto
de a CRP ter sido o fruto de um contexto revolucionario marcado por fundas diver-
géncias ideoldgicas e politico-partidarias que dividiam o parlamento constituinte,
os partidos politicos com representacao parlamentar!? e, num sentido semelhante, a
sociedade portuguesa. Nao podemos abordar a descrigao historica desta conjuntura
complexa. Mas afigura-se decisiva para compreender a identidade ideologicamente
plural e até heterdclita que a CRP ganhou e que a viria a marcar para sempre, ou
negativa ou positivamente, dependendo esse posicionamento, como é expectavel,da
orientacao ideologico-politica e partidaria®.

11 Na revisao constitucional de 1997 considerou-se importante atender mais as questdes de género,
mas no sentido de reforgar a igualdade entre homens e mulheres. Todavia, as questdes de género de
acordo com perspetivas recentes, que transcendem as causas feministas, poderao ainda desafiar de uma
forma mais profunda os tradicionais conceitos de igualdade e diferenca do ponto de vista das questoes
de género, abrindo o caminho para mais revisoes constitucionais.

12 Os resultados das eleicoes legislativas para a Assembleia Constituinte (25 de abril de 1975) dita-
ram a seguinte composicao: PS (Partido Socialista) - 37.87% (116 deputados); PPD-PSD (Partido Social-
-Democrata) - 26,39% (81 deputados); PCP (Partido Comunista) — 12,53% (30 deputados); CDS (Centro
Democratico Social) - 7,61% (16 deputados); MDP/CDE (Movimento Democratico Portugués) - 4,14%
(5 deputados); UDP (Uniao Democratica Popular) - 0,79% (1 deputado); ADIM (Unido de Defesa dos
Interesses de Macau) - 0,03% (1 deputado). Ora, a composicao fragmentada da Assembleia Constituinte
constitui um fator importante, como ja referiu Jorge Miranda (2007), para entender o caracter plural que
a CRP veio a ter.

13 De um modo geral, as direitas tém criticado a Constituicdo embora esta na sua atual forma ja tenha
sido depurada em grande medida de certas marcas discursivas e ideoldgicas revolucionarias. Mas pode
haver outras razoes para a criticar, atinentes a questdes de natureza socioecondmica que convergem
numa tendéncia igualitaria (em termos fiscais, laborais, considerando o papel do Estado na economia).
Por seu turno, as diversas esquerdas tém, de um modo geral, apoiado a Constituicao. Compreende-se.
O caracter profundamente democratico e liberal, mas, ao mesmo tempo, igualitario em termos socioe-
condémicos, é compativel com diversas perspetivas igualitarias e/ou tendentes a defesa de um Estado
Social. Este aspeto é, quanto a nds, uma marca identitaria decisiva da CRP. O que nao significa de todo
que as politicas publicas tenham refletido esta tendéncia ou que a CRP tenha o condao de concretizar
magicamente estes desideratos pelo simples facto de estarem ai consignados.
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Apds um intenso debate - no parlamento, e nos seus “bastidores”'* —, a Constituicao
aprovada refletiu um compromisso politico dificil entre, por um lado, diversas visoes
democratico-liberais (de pendor mais ou menos igualitario ou social(ista)) e, por ou-
tro, orientacoes de pendor “marxista-leninista”. Talvez por isso, a CRP, nesta primeira
versao, patenteie uma diversidade de influéncias, nacionais e internacionais'’, em
termos de fontes constitucionais, bem como a tentativa de as conjugar num articu-
lado coerente e dotado de unidade, o que nao é novidade na histoéria constitucional,
mas, no caso da CRP, representou um desafio particularmente exigente e complexo. E
que a elaboragao da Constituicao resultou nao sé da articulagao e conjugacao de di-
versas tradigoes e identidades constitucionais (diferentes das portuguesas) mas tam-
bém, e correlativamente, de diversas identidades ideoldgico-politicas germinadas
nos tempos da oposicao ao Estado Novo e até com raizes em contextos anteriores!®.

Na impossibilidade de apresentar um comentario e analise mais desenvolvidos da
primeira versao da CRP (1976) limitamo-nos a citar e comentar, a titulo ilustrativo,
alguns passos representativos das questoes suscitadas.

Destaca-se, desde logo, pela sua densidade ideoldgica, o preambulo, onde se con-
densam as bases, principios e valores fundamentais da Constituicao:

(-..) AAssembleia Constituinte afirma a decisao do povo portugués de defender
a independéncia nacional, de garantir os direitos fundamentais dos cidadaos,
de estabelecer os principios basilares da democracia, de assegurar o primado
do Estado de Direito Democratico e de abrir caminho para uma sociedade
socialista, no respeito da vontade do povo portugués, tendo em vista a cons-
trucao de um pais mais livre, mais justo e mais fraterno'’.

Na analise desta passagem e da totalidade da CRP,cremos que faz sentido destacar e
diferenciar trés paradigmas filoséfico-politicos (e ideoldgicos) plasmados e conjuga-
dos no seu texto: por um lado, destaca-se um nucleo democratico, que podemos ain-
da subdividir entre uma componente liberal e democratica (as quais se podem fundir
e predominam a nivel civil e politico, podendo ligar-se a visdes sociais-democratas);
por outro lado, destaca-se o influxo do paradigma marxista-leninista, sobretudo a ni-
vel da organizacao econémica do pais; neste ambito, importa sublinhar o importante
papel atribuido ao Estado e aos trabalhadores na economia'®.

14 Sobre este outro lado menos conhecido, e mais informal, da nossa histéria constitucional, a obra de
Jorge Miranda, um dos “pais fundadores” da CRP, Da Revolugdo a Constituicdo — Memdrias da Assembleia
Constituinte (2015), é de leitura proveitosa.

15 Cf. Miranda (2007, p. 260).

16 Nao nos referimos apenas ao PCP,fundado em 1921, mas a diversas correntes do pensamento politico
portugués e europeu, particularmente liberais e de esquerda.

17 Constitui¢ao da Republica Portuguesa, 1976, Preambulo (Miranda 2004, p. 283).

18 Tal esta manifesto, por exemplo, no Artigo 80.° (Fundamento da organizacao econdmico-social) do
Titulo da Parte Il (Organizagao Econdmica): “A organizagao econémico-social da Republica Portuguesa
assenta no desenvolvimento das relagoes de producao socialistas, mediante a apropriacao coletiva dos
principais meios de produgao e solos, bem como dos recursos naturais, e o exercicio do poder democra-
tico das classes trabalhadoras.”
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O ndcleo liberal, com grandes tradicoes, € nuclear e estruturante na CRP em todos
0s aspetos formais e substantivos que o caracterizam (como o império da lei, o ca-
racter nao discriminatorio, ou até o direito a propriedade privada, a separacao e
interdependéncia dos érgaos de soberania, etc.). Pauta-se pelo primado dos “Direi-
tos, liberdades e garantias” individuais de um “Estado de Direito Democratico” que
podem ser contrapostos tanto ao poder do Estado como do povo soberano. De resto,
estes direitos sao, de uma forma robusta e inequivoca, salvaguardados e garantidos
pela constituicao em todas as suas versoes, em contraste com o pendor autoritario
e antiliberal (para nao dizer fascista) do Estado Novo. Por outro lado, esta vertente
contrasta também, até na arquitetdnica, com outro tipo de regimes e constituicoes,
como a soviética.

Mas, em articulagao com este nucleo liberal encontramos uma perspetiva vincada-
mente democratica, sem paralelo com nenhuma constituicao portuguesa do passa-
do, em que se afirma a soberania do “povo portugués” e, concomitantemente, se con-
cedem direitos politicos iguais para todos, sem quaisquer restricdes. Todavia, a nogao
de povo, tao influente até aos dias de hoje na politica democratica, levanta, em todo
0 caso, problemas profundos de identidade. Afinal de contas quem seria, se pensar-
mos na sua heterogeneidade, este sujeito democrdtico’® por exceléncia, fundador do
regime e da propria CRP que, através do seu articulado, exprime alguns designios
de transformacgao da sociedade que nao eram consensuais nem na época nem hoje?

”

De resto, sublinhe-se que o objetivo de “abrir caminho para uma sociedade socialista
(nogao que pode ser definida pluralmente) deve ser feito, “no respeito da vontade do
povo portugués” e nao de forma ditatorial, impositiva (o que contrasta, pelo menos
no estilo e na forma, com outras formulagoes da CRP).Ja o desiderato de construir
um “pais mais livre, mais justo e mais fraterno” afigura-se uma formulagao bastante
vaga e genérica, que traduz o ecletismo da CRP. Por isso, permitiria enquadrar todo o
tipo de perspetivas, politicas e legislacao: por exemplo, liberais, sociais-democratas,
socialistas democraticas, republicanas, etc.

Contudo, mais adiante, destaca-se a ideia de que a Republica Portuguesa esta empe-
nhada na sua prépria transformagao numa “sociedade sem classes’, formula ideolo-
gicamente explicita e assertiva, em contraste com a formulacao algo cautelosa, vaga
e condicional patente na citagao anterior:

Portugal € uma Republica soberana, baseada na dignidade da pessoa humana
e na vontade popular e empenhada na sua transformacao numa sociedade
sem classes?.

19 Esse problema tinha sido ja suscitado por um grande estudioso e critico do constitucionalismo demo-
cratico-liberal: Carl Schmitt (Cf. Schmitt [1923] 2008, p. 55).

20 Idem, Artigo 1.°, CRP, 1976 (Miranda 2004, p. 283).
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Mas, simultaneamente, enuncia-se, na mesma frase, uma decisiva base moral e/ ou
axiolégica da Republica, a “dignidade da pessoa humana™! que, em beneficio da
plasticidade da CRP, poderia ser sustentada a partir de diferentes paradigmas, laicos
ou nao. Todavia, esta base, do ponto de vista filosofico ou até ideoldgico, pelo seu
caracter (potencialmente) metafisico, nao se afigura facilmente conciliavel com o
materialismo de uma perspetiva marxista-leninista?2.

Numa passagem posterior sao expressas ideias claramente democraticas e liberais,
0 que alias perpassa toda a constituicao em termos juridicos. Mas que tipo de demo-
cracia era enquadrada pela CRP? Seria uma democracia radicalmente participativa/
direta ou uma democracia representativa? Evocando a célebre cancao de José Afon-
so, que havia servido de senha para as forgas militares revolucionarias, Grdndola Vila
Morena, tera sido o povo “‘guem mais ordenou”? Se for no sentido de uma democracia
direta, sabemos que nao foi esse o caso, sem prejuizo dos aspetos participativos
contidos na CRP. Quem mais ordenou foram os representantes de partidos politicos
eleitos, democraticamente sim, pelo povo, mas nao 0 povo em massa.

No ambito desta concecao liberal e representativa de democracia, destaca-se uma
ideia nuclear, a de pluralismo de “expressao e organizagao democraticas’, afastando
qualquer possibilidade de instituir “partidos Unicos” (ou qualquer concecao ditatorial
de Estado), mas ressalva-se que a Republica Portuguesa esta vinculada ao objetivo
da criagao de condigOes para o “exercicio do poder pelas classes trabalhadoras”, o
que evidencia, em termos semanticos/ ideologicos, a influéncia marxista:

A Republica Portuguesa é um Estado Democratico, baseado na soberania po-
pular, no respeito e na garantia dos direitos e liberdades fundamentais e no
pluralismo de expressao e organizacao politica democraticas, que tem por
objectivo assegurar a transicao para o socialismo mediante a criacao de con-
dicOes para o exercicio democratico do poder pelas classes trabalhadoras®.

21 Antoénio Sérgio, o conhecido ensaista e polemista, figura marcante da Seara Nova e da oposigao demo-
cratica ao Estado Novo, nao viveu o tempo suficiente para conhecer esta constituicao. Havia sustentado
uma teoria democratica que, numa perspetiva neokantiana, se fundamentava exatamente no mesmo
principio nuclear. Mas, por isso mesmo, pelo seu idealismo filoséfico intransigente, nunca aceitaria a
combinacao deste principio com principios ou ideias de filiagdo marxista ou marxista-leninista. Foi esta
mesma intransigéncia que o levou a abandonar o movimento Seara Nova,em 1939, devido as infiltragdes
na revista de jovens intelectuais marxistas como Alvaro Cunhal. Curiosamente, Anténio Sérgio, nos seus
textos politicos também manifestava o objetivo de construir uma “sociedade sem classes” (Sérgio 1974,
p.87); mas, no quadro de uma perspetiva idealista e cooperativista, nao a partir de uma perspetiva mar-
xista e/ou comunista. Este contra-exemplo mostra que a prépria nogao de “sociedade sem classes” pode
ter significados distintos. Em todo o caso, cremos que, na CRP, o termo adquire o sentido mais ortodoxo
e habitual.

22 No ambito do pensamento portugués, os debates e polémicas entre Anténio Sérgio e os pensadores
marxistas seriam perfeitos para ilustrar este confronto ideoldgico-filoséfico de paradigmas sociopoliti-
cos. Sérgio fundamentou, reiteradamente, a sua teoria democratica, em articulagdo com a sua proposta
cooperativista, num respeito absoluto pela dignidade humana. Pensadores como Vasco Magalhaes-Vi-
lhena ou Egidio Namorado criticaram profundamente, a luz do materialismo dialético, o idealismo racio-
nalista que suportava a teoria social e politica de Sérgio, embora tivesse também um cunho igualitario.
Curiosamente, na CRP, estes dois paradigmas antagonicos acabam por ser ligados numa frase curta.

23 Idem, Artigo 2.° (Miranda 2004, pp. 283-284).
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Mais adiante, a componente marxista-leninista/ socialista manifesta-se, claramente,
no plano da organizagao econdmica e dos direitos econdmicos, sociais e culturais:

A apropriacao coletiva dos principais meios de producao, a planificacao do
desenvolvimento econdmico e a democratizacao das instituigdes sao garan-
tias e condigoes para a efectivagao dos direitos e deveres econémicos, sociais
e culturais®.

Estes excertos (e outros), tanto do ponto de vista ideologico-politico, como do ponto
de vista da filosofia politica mereciam uma analise profunda que nao cabe na eco-
nomia deste artigo. Suscitam, no minimo, a questiona¢ao da coeréncia e unidade da
CRP pois, manifestamente, procuram caldear e articular paradigmas politicos diver-
S0s, senao antagonicos; ainda assim podem ser considerados como convergentes, se
quisermos, numa perspetiva igualitaria e exigente da democracia quanto ao alcance
e ambito dos direitos de cidadania. Nesta perspetiva, nao bastaria consagrar ape-
nas a democracia civil e politica (no quadro de um paradigma estritamente liberal/
libertario, que nunca correspondeu a identidade da CRP) mas também seria neces-
sario garantir direitos e condicOes sociais e econdomicas, com um ambito e alcance
mais substantivo, que permitissem criar condicdes e meios para a realizagao/ con-
cretizacao da igualdade politica, da democracia, e até de direitos sociais e culturais,
fundamentais para o desenvolvimento integral das pessoas, nao apenas enquanto
cidadas ou cidadaos mas também nesse ambito. Trata-se de uma questao classica
e atual da filosofia politica, com pergaminhos no pensamento politico portugués e
europeu do século XIX e XX, podendo ser articulada por diversos paradigmas como
o republicanismo, a social-democracia, o liberalismo igualitario e varias concegoes
de socialismo.

Estes dois aspetos distintos (por um lado, a tentativa de conjugacgao e ligacao de
paradigmas ideoldgico-politicos distintos que marca a primeira versao da CRP e, por
outro, a consagracao de uma concegao social(ista) da democracia liberal), quanto a
nds - sem prejuizo de outros ja mencionados, como as garantias e mecanismos de
um Estado de Direito, que revestem um pendor mais universal — sao cruciais para
singularizar a CRP e definir a sua identidade e originalidade. Podemos definir esta
identidade ideologico-politica como resultante da conjugagao/ fusao de identidades
politicas diferentes ou até antagonicas.

No quadro da organizagao politica, sem duvida que a arquitetonica semipresiden-
cialista, reforcada na primeira revisao (1982), demarcando-se das experiéncias par-
lamentaristas passadas (vintismo, Republica), contribui também para conferir uma
identidade politica a CRP, pelo menos no contexto nacional. Resta saber se é possivel
estabelecer um nexo de causa e efeito entre este aspeto e o relativo sucesso, em
termos de estabilidade e longevidade, da Il Republica.

24 |dem, Titulo Il - Direitos e Deveres Econdmicos, Sociais e Culturais, Artigo 50.° (Garantias e condigoes
de efectivacao) (Miranda 2004, p. 296).
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Além disso, acreditamos que a aprovagao largamente maioritaria da CRP (com os vo-
tos contra do CDS) nao tendo constituido um “consenso por sobreposi¢ao”a maneira
de Rawls?® mas um compromisso pragmatico e relutante - tanto para representantes
das esquerdas como das direitas (Miranda 2015) - foi benéfica para o regime e con-
tribuiu para a sua estabilidade e longevidade, permitindo que cidadaos e partidos
com sensibilidades ideoldgico-politicas diversas se identificassem com a constituicao
(ou, pelo menos, com partes suas ou conteudos parciais). Assim, esta tem sido um dos
pilares institucionais e até simbdlicos do regime para o qual se pode apelar e com
o qual - ndo menos importante - as forcas politicas das esquerdas se tém sempre
identificado, em virtude da exigéncia colocada na formalizacao dos direitos sociais e
nas preocupagdes com a igualdade social e econémica, a despeito de a carga seman-
tica e ideologica marxista ter sido diluida ou rasurada em revisdes posteriores da
CRP. Mas, nao podemos olvidar que em algumas questoes fraturantes, embora num
sentido mais genérico, também as direitas se tém reclamado da CRP?*.

Uma questao que podemos levantar, quer sob o ponto de vista ideoldgico, quer sob
0 ponto de vista mais abstrato da filosofia politica, é se, nao obstante as tensoes
‘compromissorias” (Jorge Miranda) manifestas nestas e outras passagens da CRP
(1976), estamos perante uma constituicao “unitaria” (como sustenta Gomes Canoti-
lho). Qualquer que seja a resposta dada a esta questao no ambito do Direito Cons-
titucional e/ou na Filosofia Politica, importa sobretudo realcar, neste estudo, que a
identidade matricial da CRP reside, em grande medida, nessa tensao mesma, que se
foi suavizando e diluindo a partir das primeiras revisdes constitucionais. Em suma,
ao nivel da organizacao civil e politica, esta versao da CRP, como as posteriores, é
retintamente demo-Lliberal, sendo esta orientagao predominante e prioritaria na sua
estrutura; a nivel da organizacao econémica e social, sobressaem uma influéncia
marxista-leninista mas também outras influéncias esquerdistas (como o socialismo
cooperativista ou a social-democracia), um traco identitario de cariz igualitario que
marca o ADN da CRP, mas num sistema de economia misto que sempre aceitou a
posse privada dos meios de producao.

25 Neste aspeto, nao seguimos a hipotese interpretativa de Ménica Brito Vieira e Filipe Carreira da Silva.
O apoio dos diversos partidos politicos, ao que os autores consideram a mesma concecao de Estado
Social codificada na CRP, consubstanciaria “uma espécie de ‘consenso por sobreposi¢ao™ (Vieira & Silva
2010, p. 52). Embora seja correto afirmar, a luz da perspetiva de Rawls, que os partidos politicos apresen-
tavam “visoes compreensivas diferentes”, nao se pode concluir que o voto favoravel na CRP (com exce¢ao
do voto desfavoravel do CDS, que, do ponto de vista politico, nao se pode ignorar) significasse que esses
partidos politicos (a despeito das convergéncias taticas, pragmaticas e discursivas) defendessem uma
mesma concegao do Estado Social, ou, se preferirmos, dos principios nucleares da justica. Assim, na ver-
dade, s6 se cumpria um dos quesitos do consenso por sobreposi¢ao. Sobre as implicacoes dos diferentes
tipos de consensos/ compromissos politicos consultar Rosas (2012, pp. 29-41).

26 Nomeadamente, do Artigo 43.°, que traduz a neutralidade do Estado a nivel do ensino, para defender
um ensino estatal neutro e descomprometido em relacdao as chamadas, impropriamente, “ideologias do
género.”“O Estado nao pode atribuir-se o direito de programar a educagao e a cultura segundo quaisquer
directrizes filosoficas, estéticas, ideologicas ou religiosas” (Miranda 2004, p. 294).
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2. As diferencas trazidas pelas sete revisoes
constitucionais alteraram a identidade da CRP
e doregime?

Tal como ja foi sublinhado, as sucessivas revisoes constitucionais que alteraram a
CRP e, por conseguinte, a arquitetura institucional e o funcionamento do regime tra-
duzem um padrao normal e recorrente no constitucionalismo democratico. Mas este
padrao ilustra uma dialética entre, por um lado, a tendéncia “conservadora” das cons-
tituicoes e do préprio constitucionalismo, manifestada nas regras concebidas para
dificultar e impor limites as alteracoes, nomeadamente atraves da blindagem dos
“limites formais, circunstanciais e materiais” a revisao; por outro, a necessidade de
proporcionar flexibilidade e adaptabilidade da CRP as circunstancias mas também as
préprias decisoes democraticas, o que tornou inevitaveis as revisoes. Neste sentido,
nao traduzira o constitucionalismo uma dialética incontornavel e potencialmente
tensional entre a identidade constitucional e as diferengas trazidas pelas revisoes
constitucionais?

Perante esta inevitabilidade, importa perguntar se a CRP, tal como foi caracterizada
antes, venceu o teste do tempo e das mudancas entretanto ocorridas em multiplas
instancias da vida social, econémica e politica (por exemplo, além da integracao
europeia, o surgimento de novas agendas politicas, direitos ambientais, dos animais,
etc.), conforme as expetativas dos proprios constituintes?

Para um melhor enquadramento da questao, eis uma breve sinopse e contextualiza-
¢ao das sete revisoes constitucionais.

A primeira revisao constitucional, que ocorreu em 1982, num periodo pos-revolucio-
nario, trouxe alteragoes significativas: em primeiro lugar, diminuiu a carga ideolégi-
ca da Constituicao (particularmente no sentido marxista-leninista/ socialista) que
refletia, em grande medida, o impeto do periodo revolucionario, do chamado PREC
(Processo Revolucionario em Curso) e o ascendente das forgas politico-partidarias e
sociais mais a esquerda. Posteriormente, a influéncia de outras for¢as levou a que a
organizagao economica fosse flexibilizada, abrindo caminho a uma maior interven-
¢ao do setor privado na economia. Um outro aspeto decisivo, pois envolvia a relagao
entre o poder civil e o poder militar revolucionario, foi a extingao do Conselho da Re-
volugao e a decorrente criagao do Conselho de Estado e do Tribunal Constitucional.
Esta ultima instituicao, no ambito das teorias contemporaneas da democracia, tem
suscitado um debate interminavel em torno de uma questao controversa, a chamada
“revisao judicial™.

Na segunda revisao constitucional (1989), no ambito da organizagdao econdmica,
prosseguiu-se na mesma senda liberalizadora na economia: eliminou-se a norma

27 O que esta em causa, fundamentalmente, é o papel de travao que uma instancia juridica (neste caso,
o Tribunal Constitucional) pode ter no tocante a processos e decisoes politicas democraticas, em especial
legislacao, em virtude da sua inconstitucionalidade. Algo que tem sido contestado por diversos politicos
e forgas politicas, particularmente os que se podem caracterizar como populistas, mas nao so.
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que impunha a irreversibilidade das nacionalizagdes, a qual permitiu a reprivatiza-
¢ao de bens nacionalizados ap6s a Revolucao. Uma pratica que se veio, de um modo
geral, a acentuar nas décadas posteriores, suscitando o protesto e a contestagao do
PCP e das esquerdas. Por outro lado, esta revisao trouxe alargamentos importantes
a nivel dos direitos dos cidadaos (sobretudo enquanto consumidores), mas também
trouxe inovacgoes a nivel do funcionamento da democracia com a possibilidade de
referendos nacionais, possibilidade que foi usada para auscultar o povo portugués
sobre algumas questdes mas nao sobre outras, 0 que tem suscitado controvérsia e
debates,em alguns casos alimentados pelos populismos, sobre a democraticidade do
regime e inclusive sobre as forcas e fraquezas da propria democracia representativa.

A terceira revisao constitucional (1992) reflete ja a op¢ao politica tomada antes
(197778, pelas forgas politicas maioritarias, de adesao a CEE, a qual teve um impacto
profundo nao s6 na CRP mas na politica, economia e sociedade portuguesas, de-
sencadeando debates politicos e culturais infindaveis (inclusive sobre a identidade
nacional e a nossa diferenca e autonomia politica face a Europa). Com efeito, houve
necessidade de adaptar a CRP aos tratados da Uniao Europeia, o que acarretou mu-
dancgas profundas em aspetos nucleares, como o principio da soberania nacional,
e introduziu o acompanhamento parlamentar ao processo de constru¢ao da Uniao
Europeia.

A quarta revisao constitucional (1997) procurou aprofundar os direitos fundamentais
na medida em que consagrou um direito ao desenvolvimento da personalidade. Por
outro lado, deve-se destacar que ja reflete o reconhecimento da importancia crescen-
te das questoes de género/ feminismo. Nessa medida, procurou promover a “igual-
dade entre homens e mulheres” (Artigo 109.°). Sem prejuizo do caracter claramente
nao discriminatdrio a nivel dos direitos fundamentais das versoes anteriores da CRP,
esta nova versao reconhece a necessidade de aprofundar a questao, indo ao encontro
das agendas e preocupacoes em torno da igualdade de género que, atualmente, sao
marcantes e levantam questoes identitarias, como sabemos. Mas o objetivo neste
caso seria impedir que as diferencas de género propiciassem tratamentos discrimi-
natdrios a todos os niveis (civis, politicos, sociais, econédmicos). Em todo o caso, as
inovagoes politicas no sentido de um aprofundamento democratico nao se ficaram
por aqui: além de se terem introduzido os referendos locais e regionais, abriu-se a
possibilidade de candidaturas de grupos de cidadaos independentes concorrerem as
eleigdes autarquicas, assim como o direito de os cidadaos apresentarem projetos de
lei. Acresce que os poderes das regides autonomas foram reforcados.

A quinta revisao constitucional (2001) permitiu a ratificacao, por Portugal, da Con-
vengao que criou o Tribunal Penal Internacional e alterou as regras de extradicao.
Curiosamente, sé nesta revisao se introduziu, na CRP, 0 portugués como lingua oficial
da Republica. Reconheceram-se tambem direitos aos cidadaos de Estados de lingua
portuguesa residentes em Portugal. Uma vez mais, levanta-se a questao da articula-
¢ao entre a identidade e a diferencga, por via constitucional.

28 Neste ano, foi apresentada a candidatura portuguesa de adesao a CEE (Comunidade Econdmica
Europeia).
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A sexta revisao constitucional (2004) ilustra também, de forma notavel, a acomo-
dagao de agendas politicas centradas no chamado direito a diferenca. Com efeito,
consagra-se e reconhece-se na CRP o direito a orientagao sexual sem discrimina-
¢oes. A nivel politico introduziu-se o principio da limitacao dos mandatos dos cargos
politicos. E curioso que um principio favoravel a alternancia democratica e por isso
nuclear para um funcionamento justo da democracia sé tenha sido introduzido nes-
ta altura. A falta deste principio havia levado a perpetuacao por décadas sucessivas
dos mandatos dos Presidentes de Camara, os chamados “dinossauros autarquicos”
Continua-se o aprofundamento dos poderes das regidoes autonomas.

A sétima revisao constitucional (2005) contribuiu também para o aprofundamento
da democracia na medida em permitiu a realizacao de referendos sobre tratados eu-
ropeus. Mas esta foi sempre uma questao envolta em polémica, nao s6 em Portugal
como em toda a Europa, pelo receio que sempre houve em questionar (atraves de
uma consulta mais direta aos povos) a integragao europeia.

Em sintese, consideramos adequado classificar estas modificagdes, mais ou menos
profundas, em quatro categorias fundamentais que podem ter implicagoes distintas
na identidade originaria da CRP, a saber:

a) As que implicaram a diminuicao ou eliminagao da carga semantica e ideo-
logica marxista-leninista, particularmente no plano da organizagao econo-
mica, em especial no papel preponderante que tinha sido atribuido ao Es-
tado na planificagao e organizacao da economia, embora no quadro de uma
perspetiva mista, que aceitava também um setor privado da economia; apds
estas alteracoes, nos anos 80, tem-se assistido a prevaléncia das praticas e
principios de uma economia de mercado, mesmo em diversos setores es-
tratégicos (por exemplo, os correios). Eis uma das questdes que continua a
provocar uma discussao profunda entre as esquerdas e as direitas (ou entre
algumas delas). Atendendo ao aprofundamento dos processos de privatiza-
¢ao, 0 que esta em causa € a identidade profundamente social(ista) da CRP,
a possibilidade de garantir igualdade no acesso a bens e servicos sociais
basicos de todos os cidadaos, de forma a evitar diferencas sociais que podem
conduzir a uma sociedade injusta e pouco democratica, alterando profunda-
mente a identidade do nosso regime?.

b) As adaptagdes ao processo de construgao europeia ocorridas em 1992, 2001
e 2005 (pode-se discutir se foram impostas de cima para baixo, ou se de-
correram de uma decisao plenamente democratica do povo e nao apenas

29 Importa ressalvar que esta nao é uma preocupagao restrita a uma franja estrita do pensamento e

movimentos de esquerda. Os debates em torno da filosofia politica de Rawls e do tipo de regime mais
adequado a realizacao de uma sociedade justa no quadro do seu liberalismo igualitario tém levantado
precisamente este tipo de questoes. Para Rawls, a conjugacao de um Estado Social com uma Economia
de Mercado seria uma solucao inadequada atendendo as fortes assimetrias sociais e econémicas gera-
das que tornariam impossivel uma igualdade no sentido democratico. Uma das razoes prende-se com
o poder superior de influéncia dos cidadaos ou grupos econémicos mais poderosos sobre as decisoes
democraticas (por exemplo, através do financiamento das campanhas eleitorais, controle e/ou posse dos
meios de comunicacao social, etc.).
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das elites, a questao-chave do populismo), acarretaram, em todo o caso, mu-
dancas profundas da concecao e exercicio da soberania no sentido “uno”
e “indivisivel” classico, em varios dominios fundamentais, como a moeda,
fronteiras, cidadania, impostos, financas, etc. Resta saber se estas alteracgoes,
conducentes a uma soberania partilhada, sendo controversas e discutidas
por setores soberanistas da esquerda e da direita, colocam em causa o nu-
cleo fundamental, demo-liberal/ social da constituicao ou, pelo contrario,
podem permitir um seu aprofundamento mais coerente no quadro de uma
perspetiva integrada da cidadania europeia e eventualmente até num con-
texto (con)federalista/ cosmopolita.

c) As alteragoes que implicam um aprofundamento da prépria democracia sao
varias. Talvez nao se possa dizer que ja é o “povo quem mais ordena” em to-
das as transformacoes operadas, em todo o0 caso proporcionaram novos ins-
trumentos e possibilidades de exercer uma cidadania mais participativa. De-
vemos destacar a consagragao dos referendos, das iniciativas dos cidadaos,
a limitacao de mandatos e o aprofundamento da propria descentralizagao
administrativa e politica, uma questao recorrente e estrutural do pensamen-
to politico portugués que esta longe de estar resolvida face a persisténcia
de formas de centralismo na organizacao do Estado e nagao.

d) Finalmente, importa relevar a importancia crescente e a consagragao na
CRP das novas agendas politicas: feminismo, questdes de género, direitos
e questdes ambientais, animais, etc. Uma tendéncia que, sem duvida, se re-
forcara na revisao constitucional em curso. De resto, algumas das propostas
partidarias de revisao vao nesse sentido (PAN, Livre).

Em face de todas estas alteragoes de fundo (esquematicamente enunciadas) afigura-
-se pertinente e legitimo questionar, uma vez mais, se a identidade matricial da CRP
foi alterada significativamente.

Relativamente ao tipo de alteracao contemplada em a), consideramos um exerci-
cio hermenéutico deveras interessante verificar as diferencas da atual versao da
constituicao em relagao a de 1976. Vejamos apenas, nos “Principios Fundamentais”,
os Artigos 1.° (Republica Portuguesa) e 2.° (Estado de Direito Democrdtico) da versao
atual. De acordo com o primeiro,

Portugal é uma Republica soberana, baseada na dignidade da pessoa humana
e na vontade popular e empenhada na construcao de uma sociedade livre,
justa e solidaria®. [Enfase nossa]

Ora, esta formulagao, que mantém, em todo o caso, a base da “dignidade da pessoa
humana” (um principio universalizavel e patente na Declaracao de 1948, uma das
fontes da CRP) se bem que perfeitamente compaginavel com perspetivas igualita-
rias (sociais-democratas, liberais igualitarias, republicanas, socialistas democraticas
e outras a esquerda) afigura-se vaga ideologicamente e perdeu a carga semantica/

30 Canotilho & Moreira (2007, p. 72).
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ideoldgica marxista-leninista. Sera isto suficiente para considerar que a CRP perdeu
a sua identidade matricial?

A este respeito, é relevante reconhecer que, apesar de todas as mudancas que a CRP
sofreu, as esquerdas, incluindo o PCP, nao deixam de a defender e apoiar convicta-
mente. As razoes sao compreensiveis e prendem-se com o caracter exigente da CRP
relativamente a direitos sociais e econdmicos,com a sua ligagao formal e substantiva
a uma concecao do Estado Social, por exemplo, a nivel fiscal. Sendo assim, a “limpeza
ideologica” dos tragos marxistas-leninistas pode nao ter alterado o cerne da CRP.

Ja o seqgundo artigo vai num sentido semelhante. Mantém alguns aspetos da primeira
formulagao, como o pluralismo (nuclear, numa perspetiva democratica) mas introduz
algumas inovagoes no campo politico pois afirma que

A Republica Portuguesa é um Estado de direito democratico, baseado na so-
berania popular, no pluralismo de expressao e organizagao politica democra-
ticas, no respeito e na garantia da efetivacao dos direitos e liberdades funda-
mentais e na separacao e interdependéncia de poderes, visando a realizacao
da democracia econémica, social e cultural e o aprofundamento da democra-
cia participativa®.. [Enfase nossa]

Tal como no primeiro artigo, a expressao enfatizada apresenta, particularmente no
tocante as nogdes de “democracia econémica, social e cultural’, um caracter vago
embora compaginavel com varias perspetivas igualitarias e/ou? tendentes a defe-
sa de um Estado Social, constitutivo da identidade da CRP e do regime. Ja o apro-
fundamento da democracia participativa, possibilitado por diversos instrumentos ja
referidos, pelo menos em teoria, afigura-se como um aprofundamento coerente da
esséncia democratica do regime (‘o povo € quem mais ordena”)®.

Sobre a questao levantada - nuclear no nosso artigo - consideramos interessante
comparar a perspetiva sobre a CRP do historiador e cientista politico Manuel Braga
da Cruz com a dos constitucionalistas Gomes Canotilho e Vital Moreira, autores de
uma volumosa edicao critica e profusamente comentada da CRP.

De modo diferente, os juizos de Braga da Cruz e dos reputados constitucionalistas
citados sao convergentes no sentido de sustentarem que a CRP manteve a sua iden-
tidade intacta. Mas enquanto Braga da Cruz lamenta este facto, Canotilho e Moreira,
além de desenvolverem doutrina elaborada sobre o assunto, congratulam-se com
a conservacao dos tragos essenciais da CRP. Mas tal discordancia é perfeitamente
natural e salutar num regime democratico plural. Jamais sera possivel elaborar uma

31 Canotilho & Moreira (2007, p. 73).
32 Mencionadas na p. 11.

33 QOra, este ponto suscita imediatamente uma estranheza e um problema de teoria e pratica democra-
ticas: se 0 nosso regime democratico tem sido enriquecido com tantos instrumentos e espagos de cida-
dania politica ativa que podem ser usados pelos cidadaos como se explica o surgimento do populismo
em Portugal? Uma questao que esta fora do escopo do artigo mas merece toda a nossa atengao pois é
decisiva para o futuro da CRP e do regime.
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constituicao ideologicamente neutra e asséptica. Qualquer alteracao mais funda -
ou corte - que se fizesse na CRP nao iria simplesmente limpar a sua excessiva carga
ideoldgica, tal como a sua dimensao e complexidade exageradas, segundo alguns;
iria sim mudar o seu sentido e identidade numa direcao ideoldgica diferente. Alias,
algumas das atuais propostas de revisao constitucional, a coberto de uma suposta
“limpeza ideologica’, compreensivelmente, redundam, de forma clara, numa altera-
¢ao de orientacao ideoldgica ou de identidade da constituicao em vigor.

A propésito da CRP, escreveu Braga da Cruz que

A nossa transicao, de um socialismo revoluciondrio, que se substituiu ao auto-
ritarismo conservador, para uma democracia plena é, ainda hoje, uma transigao
inacabada.

O nosso texto constitucional, apesar das sucessivas revisoes, é ainda reflexo
dos propdsitos revolucionarios que o condicionaram desde o inicio e da inten-
¢ao de “abrir caminho para uma sociedade socialista (Braga da Cruz 2017,p.91).

Cremos que as alteragoes introduzidas pelas revisoes constitucionais infirmam esta
tese. Mas mesmo se concedéssemos que a CRP estivesse ideologicamente marcada,
no sentido referido, tal nao impediu que as politicas publicas de alguns governos
fossem desenvolvidas por vezes num sentido e com consequéncias praticas que,
embora constitucionalmente validas, nao se coadunam com o espirito igualitario da
CRP. Essa €, alias, uma das fragilidades das constituicoes que definem objetivos am-
biciosos no plano social,econémico e cultural. O facto de estes estarem consagrados
ai nao significa necessariamente que sejam concretizados, nao obstante o seu carac-
ter justo. Por exemplo, o facto de o direito universal a habitagao estar consagrado
em todas as versoes da CRP (Artigo 65.°) nao significa, infelizmente, que todos os
cidadaos tenham acesso a habitagao. Em todo o caso, € uma instancia normativa para
a qual se pode apelar, 0 que nao é pouco.

Ja os constitucionalistas coimbraos sustentam que, apesar das profundas diferencas
introduzidas pelas revisoes, a constituicao é fundamentalmente a mesma*, ou seja,
nas nossas palavras, mantém a sua identidade. Apresentam também uma justificacao
teoricamente elaborada e exploravel filosoficamente (tanto em termos antropologi-
cos como politicos) acerca da base e unidade da CRP:

A Constituicao, na sua versao atual, esta longe, em muitos aspetos, da sua ver-
sao originaria. As modificagdes acumuladas das sete revisdes sao profundas
em varios dominios (principios fundamentais, constituicao econdmica, organi-
zagao politica, Unido Europeia). Mas nao é menos significativo que a reforma
constitucional se tenha feito nos quadros previstos pela mesma Constituicao,
sem ruturas constitucionais, nem “revisdes globais” A Constituicao na sua for-
ma presente é ja bastante diferente da primitiva, mas é ainda a mesma. A base
antropologica da Constituicao nao mudou, continuando a ser o homem, como

34 Jorge Miranda vai no mesmo sentido (Miranda 2007, p. 278) apresentando uma justificagao relaciona-
da com a tendéncia normativa da CRP.
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pessoa, como cidadao e como trabalhador; a sua concecao do Estado e a ar-
quitetura institucional pouco mudaram no essencial; e permanece nela uma
vocagao construtiva de uma “sociedade justa”, atraves da realizagao da “demo-
cracia econoémica, social e cultural” (Canotilho & Moreira 2007, p. 42).

Trata-se de uma abordagem apelativa e interessante que nos fornece a possibilidade
de encontrar um critério filosofico, neste caso antropoloégico, para conferir unidade
e sentido a CRP. Sem prejuizo disso, questionamos ja a identidade constitucional
estabelecida nestes termos demasiado rigidos. Também sustentamos que, em teoria,
o facto de, formalmente, se respeitar as regras de revisao constitucional nao significa
que a identidade da CRP nao possa ser alterada.

Todavia, destaca-se, de entre os problemas suscitados, a dialética, no quadro das
revisoes constitucionais, entre o fixismo da CRP (e eventualmente nas intencoes e
ideias dos constituintes) e a autonomia e dinamismo na sua interpretagao, que vai
variando ao longo das geracdes, mesmo que algumas partes do texto ndao mudem?.
A definicao, por exemplo, do que é uma “democracia econédmica, social e cultural”
pode variar infinitamente, assim como as perspetivas antropoldgicas que se afirma
estarem na base da CRP: podem ser essencialistas ou nao, podem ser entendidas de
multiplas maneiras. Neste momento, emergem, alias, perspetivas que transcendem
as preocupacoes estritamente antropoldgicas e colocam a tonica em axiologias ani-
malistas e naturalistas.Ja para nao falar das questoes de (pds)género...

Como afirmamos antes, mesmo que um dado artigo nao mude textualmente, o sen-
tido dado pela sua interpretagao pode mudar com o tempo. Na verdade, a perspetiva
do intérprete (por exemplo, um juiz do Tribunal Constitucional, cujo trabalho reveste
uma importancia crucial na aprovacao de leis) pode, por razoes contextuais que apon-
tamos, mudar significativamente.As nossas “lentes” ja nao sao decerto as mesmas dos
constituintes. As ferramentas criticas e enfoques da Hermenéutica e da Filosofia da
Linguagem seriam decerto Uteis para pensar esta questao com outra profundidade.

Toda a discussao ético-politica e juridica que se tem gerado ultimamente acerca
da eutanasia e da morte assistida, em conflito, de acordo com certas visoes, com o
principio da inviolabilidade da vida humana, consagrado na CRP, constitui um exem-
plo paradigmatico e fraturante do que afirmamos. No capitulo | do Titulo Il da CRP
(Direitos, liberdades, garantias) intitulado “Direitos, liberdades e garantias pessoais’,
destaca-se o Artigo 24.° (Direito a vida) que acreditamos que sera dificil alterar, por
boas razoes. Ai se afirma que (1) “A vida humana € inviolavel” e que (2) “Em caso al-
gum havera pena de morte”. Atendendo a evolugao filosofica, cultural, ideoldgica e
politica que tem vindo a acontecer na sociedade portuguesa (destacando-se os con-
tributos da saudosa filésofa Laura Ferreira dos Santos) tém surgido interpretagoes
deste artigo da Constituicao, nao somente de constitucionalistas, que consideram
que o direito a eutanasia e/ ou a morte assistida é perfeitamente compaginavel, nao
sé com outros direitos, liberdades e garantias da CRP (que dao robusto e amplo en-
quadramento a liberdade individual), mas em particular com este.

35 Cf. Miranda (2007).
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Conclusao

Admitindo uma conce¢ao nao essencialista e mutavel da identidade constitucional,
podemos aceitar, com as reservas e cautelas expressas, que a CRP, num sentido glo-
bal, manteve a sua identidade ideologico-politica e axioldgica, nao obstante as pro-
fundas alteragoes que foi sofrendo e vira a sofrer de futuro. Nunca tendo sido nem
sendo uma constituicao consensual, foi uma constituicao apoiada, nem sempre com
entusiasmo, pela maioria das forcas politicas; nao podendo determinar, por si so, to-
dos os aspetos da vida politica, social e econémica, em especial da governagao, a di-
versos niveis a CRP tem sido um simbolo, um pilar institucional do regime e dos seus
mais altos valores (independentemente da sua realizagao ou nao), particularmente
dos politicos e sociais. A um nivel abstrato dir-se-ia que a CRP intenta a conjugacao
perfeita dos valores nucleares da liberdade e igualdade dos cidadaos/ pessoas. Se
e verdade que o aspeto tensional que a marcou de inicio - derivado da conjugagao
engenhosa mas problematica de identidades politicas - se suavizou a ponto de qua-
se se diluir, nao é menos notoério que subsiste, de forma complexa, a tentativa de
conjugacao e articulagao, tanto nos aspetos civis, politicos como sociais, de valores
fortemente liberais e democraticos (republicanos), com valores sociais/ socialistas/
sociais-democratas.

Jorge Miranda caracteriza, com felicidade, o regime enquadrado pela CRP como um
“Estado Social de Direito”, expressao que traduz bem o seu pendor fortemente de-
mocratico-liberal, por um lado, e social, por outro (consagracao de direitos sociais,
econdmicos, culturais e posteriormente até “ambientais”). As revisdes nao alteraram
significativamente essa matriz, atualizaram-na, aprofundaram-na em certos aspetos.
No entanto, as novas agendas politicas, tanto a esquerda como a direita, como € na-
tural, podem trazer novos desafios e atualizagoes, novas interpretacoes.

Trata-se, na nossa analise, de uma constituicao vincadamente humanista, progres-
sista, igualitaria, fiel aos valores da modernidade, o que talvez explique a sua longe-
vidade. Sob a inspiracao da filosofia politica contemporanea igualitaria, a dimensao
demo-liberal, por um lado, e a dimensao social(ista) plasmadas na CRP seriam per-
feitamente compaginaveis e convergentes. Mais dificil € compatibiliza-las na go-
vernagao e a nivel da vida social, politica e econdmica de todos os dias, face aos
diversos problemas e desafios que tém afetado o regime e colocam em causa a sua
credibilidade, como alias acontece aos regimes democraticos um pouco por todo o
mundo e desde sempre.

O que podera resultar da oitava revisao constitucional é, por enquanto, uma incogni-
ta. Uma certeza existe. Duas das propostas, as dos partidos Chega e Iniciativa Liberal,
por razoes diferentes e por razdes parcialmente convergentes (no aspeto econémico
e fiscal), colocam em causa, sem margem para duvidas, a identidade da CRP, no senti-
do exposto aqui. Os resultados eleitorais originaram um cenario politico-parlamentar
teoricamente mais favoravel aos seus propositos. Todavia, tanto devido a divisao e
fragmentacgao das direitas como da oposi¢ao de uma parte da direita e restantes for-
¢as politicas, nao sera facil viabilizar, a nivel do parlamento, uma profunda alteragao
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a constituicao e regime (fendmeno que, devido as ondas populistas, tem ocorrido em
outras nagoes). Em todo o caso, nao podemos excluir a priori nenhuma hipdtese. Sé o
tempo dira se a CRP resistira a esta dura prova.
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El eterno retorno de lo mismo en
la diferencia: Juan Duns Scotoy la
nueva escolastica espanola
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Martin Gonzalez Fernandez

Ao Dr. D. Marcelino Agis Villaverde,
excelente xestor de epidemias, e demais,
en obrigado reconecemento académico,
do seu paso polo Decanato de Filosofia.

Resumen

A partir del topico estoico de singularidad, se rastrea la nocion de “haecceitas” en
Juan Duns Escoto, como heredera de la nocidn de la diferencia individual de aquella
escuela helenistica, examinando su actualidad, no tanto en Gilles Deleuze, como en
la neoescolastica espanola de ultima hora, en concreto en la nocion de «talidad» en
la obra contemporanea nuestra, del discipulo de D.José Ortega y Gasset, José Fran-
cisco Javier Zubiri Apalategi (San Sebastian, 4 de diciembre de 1898-Madrid, 21 de
septiembre de 1983), Xavier Zubiri, deuda nunca reconocida por éste; por el contrario
que el francés desde su posicion postmoderna, y nomadismo (véase nuestro “Gothic
Deleuze”, 2019).

Palabras clave

Estoicos; individuo; diferencia; identidad; haecceitas; Duns Escoto, Juan (c. 1266-
-1308), “talidad”; neoscolastica espanola; Deleuze, Gilles (1925-1995); Zubiri, Xavier
(1898-1983).
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1. Clones

No hay dos gotas de agua iguales, dos pelos, dos lagrimas, dos gemelos (mellizos
monocigoticos o univitelinos), dos pecas o espinillas, dos granos de sal, azucar o
arena, dos Bernhard J. Sylla, etc., fue el lema y tema del viejo estoicismo contra aquel
auténtico dolor de muelas que supuso el escepticismo. No todos pensaron asi. Ni
en tiempo ni en espacio. (Claro esta, para unos el tiempo es circular y eterno y el
espacio infinito, principios que no siempre son compartidos por todos; y tal vez por
ahi vaya, en realidad, la clave de todo este desencuentro entre ellos.) Fue una de las
obsesiones, literarias y filosoficas de Jorge Luis Borges (Buenos Aires, 24 de agosto
de 1899-Ginebra, 14 de junio de 1986), baste recordar su obra temprana “El otro”
(1972) (Libro de arena, 1975). Existe una pagina notable de este autor, en su relato
«El doble», que afina la tensidn:

Sugerido o estimulado por los espejos, las aguas, y los hermanos gemelos, el
concepto del Doble es comun a muchas naciones. Es verosimil suponer que
sentencias como “Un amigo es un otro yo”, de Pitagoras, o el “Condcete a ti mis-
mo” platdnico se inspiraron en él. En Alemania Lo llamaron el Doppelgdnger; en
Escocia el Fetch, porque viene a buscar (fetch) a los hombres para llevarlos a
la muerte; [también esta la palabra escocesa wraith, nombre de una aparicion
que una persona supuestamente ve, a su imagen y semejanza, poco antes de
la muerte]. Encontrarse consigo mismo es, por consiguiente, ominoso; la tra-
gica balada Ticonderoga de Robert Louis Stevenson refiere una leyenda sobre
este tema. Recordemos también el extrano cuadro How they met themselves de
Rossetti; dos amantes se encuentran consigo mismos, en el crepusculo de un
bosque. Cabria citar ejemplos analogos de Hawthorne [Howe’s masquerade],
[de James (The jolly corner), de Kleist, de Cherteston (The mirror of madmen) e
de Hearn (Some chinese ghosts)], de Dostoievski y de Alfred de Musset.

[Los antiguos griegos creian que el Doble, el ka, era un duplicado exacto del
hombre, que caminaba y se vestia como él. No solo los hombres tenian su ka;
también lo tenian los dioses y los animales, las piedras y los arboles, las sillas
y los castillos, aunque era invisible para todos menos para ciertos sacerdotes
que veian los Dobles de los dioses y recibian de ellos el conocimiento de las
cosas pasadas y futuras].

Para los judios, en cambio, la aparicion del Doble no era presagio de una
proxima muerte. Era la certidumbre de haber logrado el estado profético. Asi
lo explica Gershom Scholem. Una tradicion recogida por el Talmud narra el
caso de un hombre en busca de Dios, que se encontré consigo mismo.

En el relato William Wilson de Poe, el Doble es la conciencia del héroe. Este lo
mata, y muere. Del mismo modo, Dorian Gray, en la novela de Wilde, acuchilla
su retrato y encuentra la muerte. En la poesia de Yeats, el Doble es nuestro an-
verso, nuestro contrario, lo que nos complementa, lo que no somos ni seremos.
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Plutarco escribe que los griegos dieron el nombre de otro yo al representante
del rey (Borges 1957, en di Giovanni 2002, pp. 62-63)™.

Pero ni los estoicos entre los antiguos, ni Juan Duns Escoto entre los medievales, ni
Gilles Deleuze o Xavier Zubiri entre los modernos, lo creian. Pues bien, de esto toca
hablar hoy.

2. Ecce homo

Pero, vayamos por partes. Examinando y descartando soluciones anteriores y vigen-
tes en su tiempo al problema de la individuacion del singular, sea por la materia
(Aristoteles, Tomas de Aquino), por la cantidad (Gil de Roma, Godofredo de Fontaines),
sea por la doble negacion (Enrique de Gante) (Boulnois 1991, Bérubé 1961, Falque
2002), Escoto dedica 6 cuestiones a dilucidarlo (Ord. Il, d. 3, nn. 1-7; VII, pp. 391-
-394) (ed. Comision Scotista, Ciudad del Vaticano, 1950 ss., para todas las citas de
Juan Duns Scoto, hoy on line). La razén de la individuacion no puede ser, para él, la
materia, aunque sea signata quantitate, no ponerse en la forma, ni en la existencia
actual, ni en algo negativo, sino, por el contrario, es una entidad positiva, entendida
como actualizacidn completa del ser sustancial (Ord. Il, d. 3, n. 188, vii, pp. 483-484).
Y es aqui donde la solucion escotista al problema de la individuacion representa un
reconocimiento en el individuo de un valor ontoldgico desconocido hasta entonces
en la tradicion escolastica. El individuo posee una perfeccion mas intensa y una
unidad mas significativa que la especie o la naturaleza comun. Esa entidad positiva
y caracterizadora del ser singular sera, precisamente, la heceidad, entendida como
perfeccionamiento definitivo de la forma sustancial: «este» hombre, Petrus, Francis-
cus dAssisi. Como muy bien nos hace ver E. Gilson, en J. Duns Escoto, se trata de la
individuacién de la quididad no por la quididad; de la forma, pero no por la forma.
En esto, la antitesis con Tomas de Aquino es clara: “En el corazon del ser, en Tomas
de Aquino, se encuentra el acto de ser; en Duns Escoto, se encuentra la ‘heiceidad™
(Gilson 2007a, p. 460).

Pero ;qué es propiamente la haecceitas para el Doctor Sutil? La idea, histéricamente,
no es nueva en filosofia, y hablaremos tal vez de ello en otra ocasién con detalle,
pero no hoy, ni aqui. Debemos aclarar, en primer lugar, con José Antonio Merino
(1993), gran conocedor del pensamiento franciscano, y de Duns Escoto, que el térmi-
no haecceitas no se encuentra en la Ordinatio, aunque si en la Reportata Parisiensia, en
cuya redaccion intervinieron sus alumnos mas aventajados (Report. Par. 11,d. 12, q. 8,
n.5),lo que, por otro lado, prueba que era manejado en sus clases por el Doctor Sutil.
(Sobre este punto, también insiste Jorge Pérez de Tudela Velasco (1981).) Este espe-
cialista, Merino, propone la traduccion castellana de estidad o estoidad (Qque no puede
conocerse directamente, sino tan solo indirectamente y por mediacién de conceptos
abstractos). En inglés, por ejemplo, Timothy B. Noone (2003) la vierte por thisness.
Este ultimo autor, profesor en The Catholic University of America, director de Scotus

1 Los corchetes que introducimos en el texto provienen, precisamente, de las ampliaciones o retoques
introducidos en las dos versiones inglesas (Borges 1969 y 2005).
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Project (edicion de la Opera philosophica, con 3 volumenes ya aparecidos), autor de
muchos trabajos sobre filosofia franciscana y el Doctor Sutil, ademas, nos indica las
variaciones terminologicas que, en la obra de Escoto, va sufriendo la nocion. En las
tempranas Lectura, emplea realitas positiva; en la mas tardia Ordinatio, aparece con
frecuencia entitas positiva; en los escritos teoldgicos de Oxford, en Ordinatio 2 (d. 3,
pars I, qq. 5-6, n. 180), emplea la expresion ultima realitas formae; en las ultimas
Quaestiones (libro 7, q. 13): forma individualis, ultimus gradus formae, y, finalmente,
haecceitas. ;Supone esta variacion léxica cambio en la doctrina? Noone es tajante:
existe “only change in emphasis and expresion” (Noone 2003, pp. 118-119; y Dumont
1995). Sobre esta nocidn, la cuestion de “the formal distinction”, como dicen los au-
tores anglosajones, se ha escrito mucho (Grajewski 1994, pp. 412-417; Wolter 1994,
pp.271-298; Park 1998, pp.105-123; y Boulnois 2014). Resumimos su caracterizacion
de la nocidén a través de los importantes comentaristas modernos (una seleccion):
“He aqui la famosa ‘hecceidad’ escotista, el acto ultimo que determina la forma de la
especie de la especie en la singularidad del individuo” (Gilson 2007b, p. 578); “Esta
entidad positiva ha sido llamada por los seguidores de Escoto haecceitas, heceidad, y
se presenta como el perfeccionamiento definitivo de la forma sustancial. En el caso
del hombre, por ejemplo, la heceidad es la coronacion de la forma humana en fuerza
de la cual no es solamente hombre, sino este hombre como ser singular e irreducti-
ble. La heceidad no debe interpretarse como una realidad que se anadiera a la forma
y que la determinara de algun modo, sino que es la misma forma sustancial en su
ultima fase de perfeccion o, si se prefiere, es la actualizacion definitiva de la materia,
de la formay del compuesto. La heceidad es la realidad terminal justa y adecuada de
la riqueza entitativa de la forma sustancial. El individuo es la expresion perfecta de
la forma sustancial y su realizacion completa” (Merino 1993, p. 272)?; “Entonces, esta
contraccion es la diferencia individual o haecceitas, la hecceidad o aquello por lo que
una cosa es esta cosa individual y no otra. La ultima determinacién o formalitas por
la que un individuo se distingue de los otros de su misma especie. No es una nueva
realidad que se anada y determine a la forma, sino la misma forma sustancial en su
ultimo grado de perfeccion, la actualizacion definitiva y decisiva del compuesto de
materia y forma” (Ramoén Guerrero 2002, p. 222); “podria decirse que la forma y la
materia, 0 la potencia y el acto, se unen de una vez,y no a través de uniones parciales
de formas, pues habria una forma ultima que da unidad y completa a este ente, la
forma de la hecceidad, de modo que la materia primera y todas las formas que se han

2 Recoge Merino, en este y otros trabajos que iremos mencionado, por esclarecedor, un pasaje de
H. Heimsoeth, que nos resistimos a no reproducir: “Sélo con Duns Escoto sobreviene un gran cambio
en toda la cuestion. Mas para Duns Escoto no solamente lo universal es sustancial y real. La naturaleza
culmina en el individuo. La individualidad de las criaturas y la diferencia esencial de cada una respecto
de los demas individuos no significan una imperfeccion de las mismas, sino algo que Dios ha querido
expresamente; (...) Lo individual es la coronacién de su obra. Lo individual se eleva por encima de los
meros géneros y especies como una forma superior de existencia, la suprema de todo ser de las criaturas.
Los individuos son un fin ultimo y supremo del Creador (...) Ricardo de Middeltown habia sefalado en la
individualidad la caracteristica del individuo respecto a la especie. De aqui parte Duns, pero insistiendo
en que esta resistencia, por decirlo asi, de la unidad individual a la division es algo mas que la privacion
de la indivisibilidad (...) Junto a las formas universales de la forma quidditas, Unicas de las que se habia
hablado hasta entonces, ha de haber una forma de la haecceitas, y ella funda en general, ultima realitas,
el supremo ser del todo” (Heimsoeth 1974, pp. 181-183).
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ido anadiendo pueden considerarse como la materia o la potencia del ente y sélo la
ultima forma completiva seria la forma o acto del ente” (Leon Florido 2013, p. 82)3;
es la “diferencia ultima, con un puro quale cuyo ser propio es exclusivamente virtual
[Opus Oxoniense 11, d. 3, pars 1,qq. 5-6,nn. 179-180; VII, p. 479], y que actualiza en su
intensidad gradativamente determinada la actualidad de la natura desde el interior
mismo de la razon formal. En el lenguaje técnico de Scoto, esa entidad, si, pero en-
tidad no-quiditativa que es la haecceitas, se designa bajo la forma precisa de ‘Ultima
actualidad de forma™ (Pérez de Tudela 1981, p. 263; Barth 1955; 1921, p. 219; 1956,
pp.117-136; 1957, pp. 106-110y 1988, p. 220).

Una vez removida la nocion aristotélica de “materia™, alin dentro de su hilemorfismo,
a la fuerza la concepcion del todé ti, syndlon, syntheton, o “compuesto” del Estagirita,
y seguidores modernos, habria de sufrir variaciones. Por lo que hace a la [concepcion
de] la forma, ésta queda enriquecida, en el Doctor Sutil,a traves de la haecceitas. (Que,
por supuesto, remoza y reestructura, de nuevo, el compuesto, hoc aliquid, algo que se
da simultaneamente.) Duns Escoto, en Reportata Parisiensa ll,d. 12,q.1,n. 8, habla de
hasta seis entidades en el compuesto: la materia universal, la materia individual, la
forma universal, la forma individual, el compuesto universal, el compuesto individual.
No se trata aqui, parece, de elementos actualmente existentes en estado distinto en
el seno del compuesto, sino de entidades distintas en la identidad del ser. EL Doctor
Sutil lo dice expresamente: “Et formalitas naturae non est formalitas quae est incommu-
nicabilis, nisi denominative; tamen in composito est formalis quae est communicabilis:
igitur sex sunt entetitates in composito per identitatem unitiva”. No se trata aqui, pues,
de “res alia, sed formalitas alia, idem tamen identice” (n. 8). Y aun anade en n. 9: “Dico
quod non seguitur quodlibet individuum esse compositum propie, quia compositio non
est proprie nisi ex actu et potentia proprie acceptis; et quod ista propietas individualis est

3 En el capitulo Ill, dedicado a «La metafisica formalista», remite aqui al Comentario a las Sentencias
(Ordin. Libro IV, distincién 11, cuestion 3).

4 Pongamos so6lo un ejemplo: tras las condenas al tomismo de 1277, en concreto con relacidn a la idea
de que la materia es la responsable de la individuacidn, el escotismo se separa del aristotelismo-tomista.
Nuestro escotista de cabecera, el gallego, ya desaparecido y siempre recordado, Antonio Pérez-Estévez,
nos aclaraba al respecto: “La materia prima escotista, por su consistencia substancial, aunque minima, si
la potencia de Dios asi lo decide, existe sola sin la forma, debido a que el ser en acto de la materia prima
por el que simplemente es, le pertenece esencialmente y no proviene de la forma. Sin embargo, en el
orden actual establecido por Dios, la materia prima, por su ser en acto minimo, es esencialmente depen-
diente del acto formal para poder existir como parte de una sustancia natural compuesta [Sabemos que,
para Tomas de Aquino, es imposible por contradictorio que la materia prima, que es pura potencia, exista
0 sea en acto, Quodlibetum 111, g. 1, a. 1]:‘Menos parece que pueda existir el accidente sin sujeto que la mate-
ria sin forma debido a que el sujeto tiene alguna causalidad con respecto al accidente, mientras que la materia
no depende de la forma bajo ningun tipo de causalidad; ahora bien, el accidente puede, por alguna potencia,
existir sin sujeto [como sucede milagrosamente en la eucaristia, segun el cristianismo]; por tanto, la mate-
ria [puede existir] sin la forma’ [Reportata parisiensia, liber 11, dist. 12, g. 2]” (Pérez-Estévez 2004, p. 125; y,
en general, Pérez-Estévez 1998). La materia es, en acto, potencia (Comentario a las Sentencias (Ordinatio),
Libro II, distincion 12, cuestiones 1y 2) (como indica F. Leén Florido, al comentar este texto). (La concep-
cién de la materia, en el estoicismo y por otras razones, diverge también de la posicidn aristotélica.) O,
dicho en el verbo denso de Etienne Gilson: «Indudablemente, no se traicionaria el pensamiento de Duns
Escoto diciendo que, para él, la materia es el ser cuyo acto consiste en estar en potencia con respecto a
todos los actos. En cambio, su potencialidad no consiste en no ser nada, sino en no poseer por si misma
ninguna determinacion especifica» (Gilson 2007a, p.431). (Duns Escoto, como senala E. Gilson, recuerda y
cita el pasaje de S.Agustin de Confesiones Xl 7:“Duo feciste, Domine; unum prope te et aliud prope nihil".)
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eadem essentia identitate, ideo ex talibus nunquam proprie fit compositio”. Después de
revisar estos textos, y pasajes, concluye E. Gilson: “Es dificil explicar mejor y ser peor
comprendido. La ceguera de los escotistas ante el esse tomista sdlo se iguala a la de
los tomistas ante la formalitas de Duns Escoto” (Gilson 2007a, p. 463, nota 76)°. Vale.

La influencia del “hilemorfismo” peripatético, en todo caso radicalizado, revisado o
recompuesto (Stella 1955), y con claras divergencias en aspectos sustanciales - re-
marcaremos aqui tan solo cuatro, todas ellas encadenadas: diferente concepcioén de
la materia, distinta concepcion del principio de individuacion®, concepcién univoca
del ser,y, en relacién con la ultima, comprensién de la quididad o “naturaleza comun”,
por influencia de Avicena, como instancia “indiferente”, a la abstraccion logica y a
su materializacidn concreta -, resulta evidente. (Desconocemos si llegd a conocer la
tradicion estoica en este punto. Porque pudiera tratarse de otro eterno de lo mismo
en la diferencia.)

3. La herencia escotista, hoy

Titulabamos un articulo publicado no hace mucho, “Deleuze gético” (Gonzalez Fer-
nandez 2019) Y alli indicabamos, entre otras deudas que el francés contemporaneo
tenia con el autor medieval oxoniense, ésta. Una deuda reconocida era la de la no-
cion de “haecceitas”, por quien muestra una admiracion extrema por el hecho de
defender la concepcidn univoca del ser. Lo cita puntualmente y con respeto en sus
trabajos, y lo considera autoridad en muchos frentes. La interpretacion de aquella
nocion, obviamente, sera distinta, abierta, castrado el jerarquico arbol falico de Por-

5 Para la confrontacidn: Tomas de Aquino (1991) (hoy en linea); y Duns Scot 1992 (con traduccion y notas,
de interés, de G. Sondag, con una 2.2 revision).

6 Dejemos a un lado, claro, el hecho (capital) de que no es lo mismo este protagonismo de la singula-
ridad en contexto cristiano que pagano. Recordemos el frio Dios de Aristoteles y Averroes, indiferente a
la suerte de los individuos concretos: “este maldito Averroes (illius maledicti Averrois), que ha imaginado
que existe un solo intelecto para todos los hombres (de unitate intellectus in omnibus)” (Ord. I, d. 3, q. 6,
n.164). Pero, como dijo un sabio contemporaneo: “Un lector cristiano no deberia alegrarse por la concep-
cion aristotélica de la divinidad como primer motor inmévil ni llorar por la evidencia de que la divinidad
sea una pluralidad de individuos, pensando que, aunque se pueda aceptar la ausencia en un gentil
anterior a Cristo de la tri-unidad divina [Trinidad del simbolo cristiano: una séla ousia, 3 personae], 55
dioses homoousioi, por muy ordenados y jerarquizados que se encuentren en una tdxis, es sencillamente
demasiado. La verdad es que la teologia de Aristdteles es completamente heterogénea [extrana, incom-
patible absolutamente] con respecto a la religion cristiana y su unidn histdrica, ciertamente un accidente
[aberrante], aunque prenado de consecuencias.Al fin y al cabo, como sefalé Pascal, el dios de los padres
(el de Abraham, Isaac y Jacob), no es el dios de la filosofia” (Granada Martinez 2000, p. 323) (las palabras
intercaladas en corchetes son nuestras). EL conocimiento de los individuos empiricos concretos, con sus
imperfecciones, resulta inconcebible, pues supondria una disminutio de este Divino-Multiple (de poli-
teismo pagano tradicional y del politeismo astral del estagirita, de raiz platonica, y oriental); para mayor
desgracia, esto Multiple-Divino aristotélico, siendo objeto de amor, éL mismo no ama (a los otros, solo a
si mismo). Nada mas alejado del pensamiento cristiano. Tenemos que estar de acuerdo, por lo tanto, en
lo que senala Olivier Boulnois cuando dice:“Il faut donc que Dieu ait une connaissance de l'individualité
de chaque étre spiritual, pour qu'’il puisse avoir des vues sur lui et lui proponer une destinée surnaturelle.
Mais, pour que l'individu, ange ou homme, soit connu de Dieu, il faut précisément qu’il soit en lui-méme
intelligible. Cest donc un impératif théologique, affirmé nettement lors des condemnations de 1277, qui
presse Duns Scot de render raison de lindividuation, malgré les dificultes de sa propre métaphysique”
(Boulnois 1991, pp. 54-55).
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firio, solo queda un esquema rizomatico que debe mucho a Spinoza. (Ahadir mas,
supondria repetir el articulo: su enfoque es claramente, en todo caso, panteista y
materialista, donde la potencia y la intensidad marcan la diferencia.)

Esta claro que la recepcion de Juan Duns Escoto ha sido muy distinta (iconoclasta)
entre los postmodernos y postestructuralistas - y no sélo por el frontal rechazo del
término crucial del Humanismo tradicional, y aun el mas moderno -, que en los au-
tores mas tradicionalistas. Nosotros hablaremos aqui, sin ningun animo de polémica,
de un representante muy significativo de la ultima neoescolastica de mayor impacto,
Xavier Zubiri, dejando de lado otros bloques de otras genealogias como Leonardo
Polo, de caracter mas mistico e iluminado, las Universidades pontificias y Catolicas de
los jesuitas, mas en Portugal que en Espana, el bastion de la Universidad de Navarra
yJuan Cruz Cruz (Baeza, Jaen, 1940) (que amplio estudios con becas de la Fundacion
Oriol-Urquijo, Fundacion March, etc., eterno director de la revista Anuario Filosdfico
y de la Coleccion de Pensamiento Medieval y Renacentista, de corte tradicionalista).
Non son los Unicos nombres de la academia a mencionar, incluido el CSIC, por su-
puesto (Vazquez Garcia 2009), X. Zubiri, del que han hecho trabajos discipulos, viejos
y nuevos, mas o menos incondicionales: J. M. Ellacuria, Diego Gracia, A. Pintor-Ramos,
Blanca Castilla de Cortazar, o, entre los mas jovenes y entusiastas, nuestro colega
Carlos Pose, que se acerca al autor desde la bioética,y desde 1997 viene participando
en los Seminarios de investigacidn de la Fundacion Zubiri, tutorizando desde 2008,
en dicha institucion, un curso a distancia de introduccion a la filosofia de Zubiri, son
intelectuales de talla, qué duda cabe (Pose 2022). Sin duda Zubiri ha pasado por las
horcas claudinas del tomismo en nuestra Universidad. Era el tiempo.

Gilles Deleuze (1925-1995) perteneci6 a generacion posterior a la de Xavier Zubiri
(1895-1983).Vayamos ahora al Sobre la esencia (1962) de Xavier Zubiri. La estructura
de este libro es tal como sigue. Se ocupa, en una parte primera, del problema de la
esencia, llegando a una determinacion provisional del concepto de esencia. En una
segunda parte, aborda algunas ideas clasicas acerca de la esencia: como sentido,
como concepto (formal u objetivo), como correlato real de la definicion. En la parte
tercera, tras un resumen introductorio, delimita el ambito de lo “esenciable”, en base
a tres trazos, realidad y verdad, unidad estructural simpliciter, y caracter formal de la
unidad de lo real. En el Cap. 9 de esta parte, aborda la cuestion de la “esencia” mis-
ma de lo real (caracter propio y analisis interno), capitulo que encierra 4 Articulos:
1.°, sobre las notas esenciales, con, a su vez, tres cuestiones (condicion metafisica
factual de la esencia, caracter entitativo individual de la misma, y su contenido cons-
titutivo inalterable); y 2.°, con tres cuestiones, el problema de la unidad esencial,
sobre la razon formal de ésta, primariedad; 3.°, esencia y logos, esencia y talidad, y
esencia y trascendentalidad, esta ultima, a su vez, con dos apartados, la idea del or-
den trascendental (con 3 notas, la trascendentalidad en la filosofia moderna y en la
filosofia clasica, la idea de lo trascendental, y la idea de estructura transcendental),
y, ultimo apartado, la consideracion trascendental de la esencia, con dos notas: su
caracter trascendental, y su estructura transcendental; el Articulo 4.°, para finalizar,
trata de caracter principal de la esencia. En esta suma escolastica moderna, vuelve
sobre el tema del rasgo intrinseco del singular concreto, la expresion mas densa
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(como diria J. Pérez de Tudela Velasco (1981)) de la individualidad (esencia fisica
constitutiva, como X. Zubiri la llama: esto y no lo otro). “He aqui el primer aspecto, y
el mas obvio de la esencia en una realidad fisica integral: la esencia es aquello que
hace que lo real sea ‘tal’ como es” (Zubiri 1962, p. 357). Pero, no toda determinacion
es talidad, ya que ésta no esta sometida estrictamente al orden categorial de predi-
cacion y determinacion, no es la diferencia logica ni la suma de caracteres. “Ser tal,
talificar, es formalmente un caracter o funcion exclusiva o funcién exclusiva de las
‘notas-de’. Las demas notas presuponen que la realidad es ya tal, presuponen la rea-
lidad talificada, y le confieren determinaciones ulteriores a su talidad” (Zubiri 1962,
p. 359). La unidad se halla, seguin Zubiri, «en» cada nota como exigencia intrinseca
del todo. La primaridad de la unidad esencial se muestra en que la unidad esencial
es “auto-talidad”. La talidad de la unidad, al igual que la talidad de las notas o tra-
zos es formalmente individual qua talidad. Si la esencia es solo singular, también
lo sera su talidad. EL perro de Xavier, por ejemplo, y no otro: “no solo ser perro o ser
hombre, sino ser este perro o este hombre, es ser ‘tal’ unidad precisa y formalmente
individual” (Zubiri 1962, p. 361). Formaliter: “Lo que Llamamos ser ‘tal’ no es poseer un
cuadro unitario de notas, sino una exigencia primaria: la constructividad en el orden
de la realidad. En este sentido - y s6lo en este — ser ‘tal’ es anterior y superior a tener
tales o cuales notas” (Zubiri 1962, p. 365). Co-herencia, co-limitacién, co-determina-
cion, “‘clausura”, configuran el caracter de unidad estructural (dinamica, anadiriamos),
de esta talidad: unidad de eminente riqueza ontologica. (Nos lleva a la famosa es-
tructura dinamica de la realidad.)

Esta idea de la unidad de la talidad nos suministra un segundo concepto de
esencia. Desde el punto de vista de las notas, vimos que en el orden de la tali-
dad, la esencia es el grupo de las notas necesarias y suficientes para componer
una realidad que sea ‘tal. Pues bien, anadimos ahora, desde el punto de vista
de la unidad esencial, la esencia es la unidad primaria clausurada y ciclica que
hace que lo real sea justamente ‘un tal. Estos dos conceptos responden a los
dos momentos de [o que es la esencia en su realidad fisica integral. La esencia
es aquello por lo cual lo real es ‘tal’ como es y no de otra manera. Pues bien,
es ‘tal’ por ser tales las notas que lo componen y por ser ‘tal’ la unidad que las
constituye en esenciales. Asi es como esta ‘construida’ la esencia en el orden
de la talidad. La esencia es entonces un quid tale (...) He ahi la realidad fisica
de la esencia en el orden de la talidad: es aquello segun lo cual la cosa es ‘esto’
y no lo ‘otro, es decir, es la manera de estar construida’ la cosa real como ‘tal’
(Zubiri 1962, pp. 370-371).

La deuda de Gilles Deleuze, en punto de haecceitas, ha sido claramente reconocida
por el autor. Xavier Zubiri conocia bien la figura del Doctor Sutil (y dicha nocion)
como historiador de la filosofia y renovador de la escolastica. No hay vuelta de hoja.
Por tanto, a falta de los rabiosos iconoclastas positivistas-logicos de antano, a falta
de Voltaire, que resultaban mas escandalosos e indiscretos, con sentido mas publi-
cista, resulta comprensible al menos que los estudiosos de la filosofia franciscana,
y los autores franciscanos mismos tal vez, demasiado amablemente, y con excesiva
discrecion: Martinez Santamarta (1984, pp. 389-406); Manzano (1984, pp. 377-387);
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y Merino (2007, p. 54 y otros lugares), le reprocharan dicha apropiacion (inconfesa)
a Xavier Zubiri, dolidos, y con razoén, cuya sutileza no esta en este punto a la altura
del maestro, a quien reescribe. O veo pecado de inmodestia o soberbia intelectual
en ello.

4. Coda

El problema ha sido hoy despejado por la ciencia y la técnica a través de sistemas
y controles muy elementales: huellas digitales y oculares (identificacién biométrica
por el iris del 0jo),y ADN. No hay clones. En la realidad, aunque no faltan tentativas
cada vez mas sofisticadas, pero si en los suenos, nocturnos y diurnos, convertidos en
pesadillas, en los juegos de alteracidén de conciencia; las artes, literatura, pintura y
cine se deleitan con este tépico, ficciones de desdoblamiento, fisura enddgena; un
fantasma que es la cara misma del terror, el de una vida otra de cada cual, ignota. Del
terror, dijera S. Freud, que es lo familiar convertido de pronto en extrano (vid. su Das
Unheimliche, 1919:“[...] unheimlich es todo lo que estando destinado a permanecer
en secreto, en lo oculto, ha salido a la luz. [...] Desde la nocién de lo entranable, lo
hogareno, se desarrolla el concepto de lo substraido a los ojos ajenos, lo oculto, lo
secreto, plasmado también en multiples contextos...”) (Freud 1992, p. 225)’.

As Antas de Oleiros (Salvaterra de Mino) / Bemil (Val da Mahia),
4.° ano de pandemia.
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Resumo

Mudamos muito, fisica e psicologicamente, ao longo do tempo. Somos sempre o
mesmo “eu”, apesar destas mudangas? A versao moderna da questao recua a tese de

Locke para quem a identidade pessoal assenta na consciéncia de um eu pensante.

A continuidade da pessoa € a continuidade mental, nao a corporal, solugao que re-
cebeu logo varios tipos de criticas, que foram retomadas no século XX. Na critica de
Bernard Williams, o problema é indissociavel da “integridade” da pessoa, que é chave
para a sua critica ao utilitarismo. A posicao de Williams representa um contrapeso
importante em relacao a tese lockiana, mas nao € clara. Thomas Nagel sugere uma
abordagem diferente, recorrendo a uma teoria do “duplo aspeto” como solugao do
problema corpo/mente. Sugere-se neste ensaio que a persisténcia do debate mostra
que o método de evitamento das questoes metafisicas, razoavel de uma perspetiva
politica, ndao travou e nao deve travar a curiosidade sobre o problema substantivo
da identidade.

Palavras-chave

Identidade; Locke, John (1632-1704); Williams, Bernard (1929-2003); Nagel, Thomas
(1937-).
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Introducao

O que confere identidade a alguém quando o seu corpo muda constantemente (pele
debilitada, células mortas)? Propomo-nos debater a resposta de Thomas Nagel a
questao, que foi relancada no debate filosofico por Bernard Williams, para mostrar
que o método de evitamento das questoes metafisicas que é muitas vezes razoavel,
sob o ponto de vista politico, ndao travou e nao deve travar a curiosidade sobre o
problema substantivo da identidade.

O problema do “eu” ou da identidade pessoal através do tempo costuma ser expresso
na filosofia analitica numa formula do género: quais as condigdes necessarias e sufi-
cientes para que a identidade de uma pessoa se mantenha através do tempo? Quer
dizer, para que seja 0 mesmo eu num momento t do tempo e num momento seguinte,
que podemos designar por t+1, e assim sucessivamente.

Usando uma linguagem menos formalizada, a questao é mais ou menos esta: mu-
damos muito, fisica e psicologicamente ao longo do tempo. Sou sempre “eu proprio’,
apesar destas mudancas todas? Desde que fomos concebidos até ao ultimo suspiro,
nenhum “atomo” do nosso corpo permaneceu 0 mesmo, as células sao substituidas
na sua totalidade num periodo de uns poucos anos (em rigor, as células da pele
duram uns dias, as células do sangue uns meses e por isso é preferivel usar estas
estimativas sem as tomar a letra). O que confere identidade a pessoa quando tudo
muda em si?

Locke e 0 conceito “forense” de pessoa

John Locke, na perspetiva de um empirista critico do racionalismo cartesiano que
domina o séc. XVII no continente, declara com firmeza no livro Il do seu Ensaio sobre
o Entendimento Humano:

Possuimos algumas provas nos nossos préprios corpos que demonstram que
isto se passa desta forma; todas as particulas dos nossos corpos sao uma
parte integrante de nds proprios - quer dizer, parte do nosso eu consciente e
pensante - enquanto unidas de forma vital a este eu pensante e consciente,
de tal forma que sentimos quando sao tocadas e quando sao influenciadas ou
quando tém consciéncia do bem ou do mal que lhes acontece. Logo, qualquer
pessoa considera que os membros do seu corpo sao parte dela propria; sente
por eles simpatia e preocupacao. Corte-se-lhe uma mao, e assim se a separe
da consciéncia que tinha do seu calor, do frio e de outras influéncias, e ja nao
€ mais uma parte do que é ela prépria, nao mais do que a mais longinqua
particula de matéria (...).

[Isto da-se] sem se alterar a identidade pessoal, e nao existira qualquer duvida
de que seja eu a mesma pessoa, embora lhe tenham sido cortados os membros
que ainda agora faziam parte integrante de mim (Locke 1975, & 11).
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Estas observagoes demonstram, para Locke, que ndo é o nosso corpo (ou o que cha-
ma “substancia material”) que define a nossa identidade. Podemos imaginar-nos a
perder qualquer parte do nosso corpo (até metade do nosso cérebro) e, desde que
continuemos vivos, continuamos a ser o mesmo ser humano.

Mas se nossos corpos estao em constante mudancga, com ou sem mutilagoes, o que
pode garantir a nossa identidade? Aqui Locke introduz uma distingao crucial entre
duas espécies de identidade, a identidade de um mesmo ser humano e a identidade
de uma mesma pessoa. A identidade de um ser humano ou homem é semelhante a
identidade de um animal, construida por um conjunto de matéria, que pode mudar,
mas € sempre uma, alimentada pela mesma forga vital.

A Identidade do Homem - Isto mostra também em que é que a identidade
do mesmo homem consiste; ou seja, nao é sendo a participagao continuada
na mesma vida, de donde se separam constantemente particulas de matéria,
numa sucessao unida vitalmente ao mesmo corpo organizado. (Locke 1975, 8 6)

Ja a identidade da pessoa, ou identidade pessoal, € algo diferente. Locke define a
pessoa como alguém capaz de pensar e refletir, e que, crucialmente, pode perceber
que € a mesma pessoa ao longo do tempo: “(...) aquilo em que consiste uma pessoa;
que, penso eu, € um ser inteligente pensante, que tem razao e reflexao, e que pode
considerar-se a si mesmo como 0 mesmo ser pensante, em diferentes tempos e lu-
gares”. (Ibidem, § 9)

E em funcdo desta distincdo que Locke oferece um outro critério para a identidade.
Segundo Locke, a identidade pessoal assenta na consciéncia de um eu pensante
cuja unidade se traduz na memoria que esse “eu” tem dos momentos passados: “(...)
€ na medida em que esta consciéncia pode ser estendida para tras a qualquer Acao
ou Pensamento passados, quanto alcanca a Identidade dessa Pessoa; € 0 mesmo eu
agora que era entao”. (/bidem, § 9)

A identidade assenta, nesta visao, exclusivamente na interconexao psicologica, por-
que os membros corporais s6 nos pertencem enquanto essa ligagao permanece.
A continuidade da pessoa € a continuidade mental, ndo a continuidade do corpo.

A“experiéncia conceptual” ou imagem a que Locke recorre para tornar patente a sua
tese é a da troca do corpo entre um principe e um sapateiro:

Pois se a Alma de um principe, levando consigo a consciéncia da vida passa-
da do principe, entrar e informar o corpo de um sapateiro tao logo [que esse
corpo] seja abandonado pela sua propria alma, todos verao que é a mesma
pessoa que o principe, responsavel apenas pelas agoes do principe: quem diria
que é [ainda] o mesmo Homem [que antes]?™!

1 Locke (1975, §15). Este exemplo demonstra também que um individuo pode ser a mesma pessoa, mas
nao o mesmo homem, que é definido por uma continuidade do conjunto corporal mutavel com a sua
forca vitalicia especifica.
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Assim apresentada, a identidade de um eu tem consequéncias “forenses” imediatas
pois nao é o facto de a pessoa ter o mesmo corpo, mas o de permanecer 0 mesmo
sujeito consciente das agdes passadas que gera meérito, culpa ou responsabilidade:
“Nesta identidade da pessoa se fundamenta todo o direito e justi¢a da recompensa
ou punicao.” (Ibidem, §18)

Para dar um exemplo atual: alguém que atropele outra pessoa porque desmaia ao
volante nao deve ser responsabilizado por isso, precisamente porque nao estava
consciente aquando do ato, nem guarda meméria dele. Esta visao foi incorporada na
jurisprudéncia moderna. Existem, é certo, casos em que a tese de Locke pode pare-
cer problematica. Veja-se a sua justificagao para castigar os crimes cometidos sob o
efeito do alcool:

Mas nao é um homem ébrio e s6brio a mesma pessoa? Porque outra razao
€ ele punido pelos factos que cometeu quando ébrio, apesar de nunca estar
depois consciente disso? Tal como € a mesma pessoa que passeia, e faz outras
coisas durante o seu sono, € a mesma pessoa que é responsavel por algum
ato danoso que realiza nesse estado. As leis humanas punem ambas com uma
justica adequada a sua forma de conhecimento; porque nestes casos nao con-
seguem distinguir o que é real e o que é falsificado: e, portanto, na ignorancia
admite-se que a ebriedade nao seja admitida na sentenca. (/bidem, § 22)

Podemos pensar que hoje tal problema nao se levanta, pois (continuando a usar o
mesmo exemplo atual) dispomos de testes para averiguar a quantidade de alcool
no sangue e avaliar da ebriedade do agente. Mas ainda assim parece estranho que a
teoria de Locke nao admita que se castiguem os bébados pelos males que cometem
somente por falta de meios de prova. Se tal conclusao nos parece inaceitavel, é tal-
vez por uma razao que Locke desconsidera: a responsabilidade antecedente, uma vez
que o ato de se embriagar é voluntario. Como quer que seja, a estranheza persiste,
pois segundo o critério de identidade proposto por Locke estariamos a castigar uma
pessoa pelos crimes de outra.

As criticas de Reid e Butler e o regresso do problema na
filosofia analitica

O argumento lockiano recebeu logo a época varios tipos de criticas. Por um lado,
Joseph Butler criticou a tese de Locke pela sua “circularidade” A memoria de expe-
riéncias que consideramos ser nossas — como fazendo parte da nossa identidade
como uma cadeia de memorias — ja pressupOe que tal identidade existe. De outro
modo nao saberiamos como distinguir as nossas verdadeiras experiéncias passadas
das falsas ilusoes da memoria.

Considere-se entao um ser vivo que exista agora e que existiu durante algum
tempo vivo: Este ser vivo deve ter feito e sofrido e gozado o que fez e sofreu
e gozou anteriormente (...). Todas essas sucessivas agoes, prazeres e sofrimen-
tos sao agoes, prazeres e sofrimentos do mesmo ser vivo. E sao tais antes de
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qualquer consideragao ou recordacao ou esquecimento; uma vez que lembrar
ou esquecer nao pode fazer nenhuma alteragao na verdade da matéria de
facto passadaZ.

Portanto, ndo pode ser a consciéncia a definir a identidade em si, sob pena de que a
definicao seja circular, pois remete para o que realmente aconteceu a algum ser vivo
no passado.

Por outro lado, Thomas Reid, igualmente insatisfeito, procurou demonstrar que a tese
de identidade de Locke leva a situacoes contraditorias, pois a aceitar a sua teoria,
poderiamos concluir que “um homem pode ao mesmo tempo ser aquele quem fez,
e quem nao fez, uma determinada agao” (Reid 2002 [1785], pp. 275-276). Para isso
recorre a outro exemplo célebre:

Suponha que um bravo oficial foi chicoteado quando rapaz na escola por rou-
bar um pomar, por ter tomado a bandeira de um inimigo, na sua primeira
campanha, e ter sido feito general em idade avangada; suponha-se ademais
que quando capturou a bandeira estava consciente de ter sido chicoteado na
escola, e que, quando feito general, estava consciente de capturar a bandeira,
mas nao tinha consciéncia de ter sido chicoteado. Aceites estas suposicoes,
segue-se (...) que aquele que foi chicoteado na escola é a mesma pessoa que
0 que capturou a bandeira, e 0 que capturou a bandeira € o mesmo que foi
feito general. Daqui se segue (...) que 0 general € a mesma pessoa com o que
foi chicoteado na escola. Mas a consciéncia do general nao recua tanto no
passado até ao tempo em que foi chicoteado; portanto seqgundo a doutrina do
senhor Locke, ndao é a mesma pessoa que foi chicoteada. Assim, o general é, e
a0 mesmo tempo nao €, a mesma pessoa que foi chicoteada na escola. (Reid
2002, pp. 276-277)

Esta objecao tornou-se conhecida como a objecao da “transitividade” logica, e foi
recuperada recentemente.

Com efeito, se a partir de Hume e Kant, a filosofia largamente ignora o problema do
“eu” (que é ora considerado incognoscivel, ora tratado como pressuposto indemons-
travel, etc.), a partir dos anos sessenta do século XX o problema regressou a ribalta.
Richard Swinburne, Robert Nozick e Derek Parfit sugerem diferentes respostas para
os paradoxos que a solucao lockiana tinha levantado®.

Persiste hoje um extenso debate sobre a questao da identidade na literatura filosofi-
ca, com mudancas de énfase, mas a versao lockiana, ou neolockiana, continuou a ser

2 Butler (2021 [1736], p. 189). Ver também Perry (1975, p. 104).

3 Nao s6 da “conexao” para a “continuidade” o que Derek Parfit, em Reasons and Persons (1984) chamou
“an overlapping chain of experiences-memories” (p. 205). Parfit rejeita as posicoes sobre a personalidade
que colocam o problema como uma questao de “tudo ou nada’, mas de modo tao radical que sugere o
abandono do conceito de unidade da atuacao ao longo do tempo, apoiando uma visao utilitarista, por-
que muda o foco das pessoas para as experiéncias em si. O ensaio “Persons, Character and Morality” em
Bernard Williams, Problems of the Self (1973) contém a resposta de Williams.
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a versao de referéncia para a analise do problema da identidade através do tempo
na filosofia analitica. Interessa-nos aqui estudar a critica de Bernard Williams e a
resposta de Thomas Nagel.

Bernard Williams e a critica de Locke

A posicao de Williams, formulada através de uma série de experiéncias mentais, re-
presenta um contrapeso importante em relacao a tese moderna lockiana (Jenkins
2006, pp. 9-26). O desafio de Williams a abordagem canénica toma, tal como em
Locke e Reid, igualmente a forma de uma experiéncia mental. Suponhamos que uma
pessoa, digamos Charles, reclama a identidade de um personagem histérico como
Guy Fawkes. Se ele tivesse todas as memorias e ideias do personagem historico,
poderia nao so6 confirmar todos os factos histéricos que conhecemos como ajudar a
explicar os factos sem explicacao histdrica conhecida, e teriamos tendéncia a dizer
que este € o verdadeiro Guy Fawkes (embora talvez de modo incompreensivel ou
até miraculoso). Tal tendéncia baseia-se, como Locke defendia, nas caracteristicas
psicoldgicas dos dois.

Mas claro, se um homem fosse capaz desta transformacao, seria igualmente possivel
que 0 mesmo acontecesse a outro homem, digamos, Robert. Mas nao podem ambos
ser o mesmo Guy Fawkes, que nao pode estar em dois lugares ao mesmo tempo, nem
Charles e Robert podem ambos ser o mesmo (Williams 1973, pp. 8-9). O objetivo da
experiéncia é distinguir entre “semelhanca exata” e “identidade” (independentemen-
te da possibilidade de existir tal semelhanga exata de meméorias e caracter) e, a luz
dessa distingao, mostrar que “a identidade corporal € sempre uma condi¢ao necessa-
ria da identidade pessoal” (Ibidem, p. 1).

O argumento da inverosimilhanca da duplicacao leva-o a defender que a identidade
nao é compativel com a existéncia de candidatos rivais: € uma relacao de um para
um.* Mas uma forma diferente de entender o problema é dizer que a questao da
identidade pode ser resolvida em termos de relagoes internas ou intrinsecas. A exis-
téncia de um terceiro candidato (agora ou no futuro) nao modifica a identidade.
Portanto, em vez das relagdes psicoldgicas, Williams defende que o problema deve
ser resolvido em termos corporais ou espacio-temporais.

Num texto posterior, intitulado “Are Persons Bodies?”, é ainda mais claro:

O problema da reduplicagao surge se um suposto critério de identidade per-
mite que existam dois itens distintos, B e C, cada um dos quais satisfaz o

4 Como Williams explicita num texto posterior: “O principio do meu argumento &, em tragos largos, que
a identidade é uma relacdo de um-para-um, e que nenhum principio pode ser um critério de identidade
para coisas do tipo T se se basear apenas no que é logicamente uma relagao de um-para-muitos ou
muitos-muitos entre coisas do tipo T. O que ha de errado com o suposto critério de identidade para pes-
soas que se baseia apenas em afirmagdes de memdria é apenas isso (...), estar disposto a fazer afirmagoes
sinceras de memdria que se encaixem exatamente na vida de alguém nao é uma relagao de um-para-um,
mas uma relagdo de muitos-para-um e, portanto, nao pode ser adequada em légica para constituir um
critério de identidade” (Williams 1973, p. 21).
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critério da mesma forma que o faria se o outro nao existisse. Mas nao é assim
com a continuidade corporal; o que vale para B quando é continuo da maneira
comum nao é o mesmo que vale para ele quando, juntamente com C, foi pro-
duzido a partir de A por fissao. (Williams 1973, pp. 77-78)

Neste momento parece-lhe claro que o critério da continuidade da pessoa nao po-
dem ser as memorias ou, pelo menos, que estas por si s6 nao podem ser a condigao
suficiente, e a possibilidade da fissao do cérebro nao contradiz a sua tese pois nao €
“estritamente um caso de continuidade espacio-temporal”™.

Intuicao e linguagem: Eu e o futuro

Um problema incontornavel na analise de Bernard Williams é que esta procura res-
postas em intuicdes quasi-linguisticas nas experiéncias mentais que concebe e que
a exemplificacao grafica desempenha sempre um papel importante como método.
Alguns filésofos descartam a propria nogao de intuicao como valiosa enquanto ou-
tros acham que deve ser preservada, mas a visao do préprio Williams é que o conflito
entre intui¢oes contraditorias € um indicador de que existe um problema filosofico
que merece atencao e, portanto, tem um grande valor.

O artigo “Self and the Future” é justamente um exemplo engenhoso deste uso. O arti-
go inicia-se com um dilema hipotético no qual sao apresentadas a dois sujeitos duas
opgoes nao sé diferentes, mas mutuamente opostas. Supde-se que existem duas
pessoas, A e B, que sdo submetidas a uma experiéncia através da qual trocavam de
corpos mantendo a sua psicologia, quer dizer,uma amalgama de memorias passadas
e de personalidade ou caracter. O que é que esta troca pode revelar sobre a identi-
dade pessoal? Suponhamos que A e B trocam de corpos: sera que a nova pessoa com
0 corpo do A ainda € a mesma pessoa A ou pelo contrario transformou-se em B? Se
A continuar a ser o mesmo, apesar da troca de corpo, segundo a nossa intui¢ao tal
parece validar a teoria da continuidade psicolégica.®

O corpo de A continua a ser A ou é agora B? Williams adiciona um teste através desta
pergunta simples: cada individuo deve escolher a qual dos corpos deve dar 100.000%
ou, em alternativa, submeter-se a uma sessao de tortura. Williams defende que (ob-
viamente) tanto A como B, nesta experiéncia, escolheriam o dinheiro e evitariam a

5 Williams (1973, p. 24). A tese de Williams tem sido contestada (ver um panorama em Personal Identity
(Noonan 1991, pp. 150-152)) mas em qualquer caso marcou a agenda. Naturalmente, como Richard
Swinburne (um dualista) sublinha, o problema da duplicacao é um problema que também se coloca no
caso da continuidade espacio-temporal do cérebro. E o cenario cirdrgico da bisseccao do cérebro é cer-
tamente mais razoavel que a historia ficticia de Guy Fawkes. Williams aceita esta vulnerabilidade, mas
nao aceita a conclusao, pois parece-lhe que ha uma diferenga critica entre os dois casos: a duplicacao
espacio-temporal permite uma verificagao causal muito mais facil que a duplicagao mental.

6 “Escolhemos duas pessoas, A e B, que terdo o processo [de troca corporal/troca psicolégica] realizado
nelas. (...) Anunciamos ainda que uma das duas pessoas resultantes, a pessoa do corpo A e a pessoa do
corpo B, ird depois da experiéncia receber 100.000%, enquanto a outra sera torturada. Pedimos entdo
a cada um de A e B que escolha qual o tratamento que deve ser dispensado a qual das pessoas que
surgirao da experiéncia, sendo a escolha feita (se possivel) por motivos egoistas.” (Williams 1973, p. 48).
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dor. A pessoa A que trocou de corpo preferia certamente que a pessoa com o corpo B
recebesse o dinheiro e que a pessoa com o (seu antigo) corpo A fosse torturada. Por
sua vez, a pessoa B faria exatamente a escolha inversa se fosse transferida para
o corpo A. Williams conclui que a nossa intuicao nos diz que o facto de estarmos
preocupados connosco proprios no futuro nao é necessariamente o resultado de
estarmos preocupados com 0 que acontece ao NOssO COrpo e que a atitude racional
seria, nesta experiéncia teorica, identificarmo-nos com as nossas memorias e nao
com o corpo.

Parece prevalecer o critério psicoldgico sobre a continuidade do corpo. Mas Williams
apresenta também um segundo cenario nesta mesma experiéncia que s6 aparente-
mente é diferente. Ele situa-nos agora nao no momento antecedente a escolha, mas
na iminéncia na tortura antes da troca de corpos:

Alguém sob cujo poder estou diz-me que amanha serei torturado. (...). Acres-
centa que, quando chegar esse momento ja nao me lembrarei de me ter dito
que isso ia acontecer comigo, pois pouco antes da tortura fariam alguma coisa
que me faria esquecer a informacao. (...) Acrescenta que o esquecimento desta
ameaca sera apenas parte de um processo mais vasto: quando chegar o mo-
mento da tortura, nao me lembrarei de nenhuma das coisas que agora estou
em condigoes de lembrar. (...) Acrescenta que no momento da tortura, nao so
nao me lembrarei das coisas que agora estou em condi¢oes de me lembrar,
mas também terei um conjunto diferente de impressoes do meu passado, bem
diferente das memdrias que tenho agora.(...)

[O] responsavel acrescenta, por ultimo, que as impressoes do meu passado
com as quais serei equipado na véspera da tortura se ajustarao exatamente
ao passado de outra pessoa que agora vive, e que eu as adquirirei por (por
exemplo) informagao agora no seu cérebro sendo copiada no meu. (Williams
1973,p.52)

Portanto, na segunda formulagao, pouco antes da operagao, um individuo é infor-
mado que ira ser torturado no dia seguinte, mas também de que a posteriori nao se
lembrara dessa informacao acerca do infortlnio que era suscetivel de gerar medo
imediatamente antes. A intuicao diz-nos agora que isso nao mitiga 0 nosso medo em
relagao a dor. Williams pensa que tanto a pessoa A como a pessoa B ficariam aterrori-
zadas com a tortura iminente e nada consoladas com a informacao adicional de que,
depois da troca dos corpos, esqueceriam completamente a dor que tinham sentido.
Os eventos sao, todavia, os mesmos. E sublinha ainda o facto de que a dor fisica so
esta minimamente dependente da personalidade e das crencas e memorias.

A existéncia de intuicdes contraditorias face a iminéncia da dor e da tortura sugere-
-lhe que estamos perante um problema genuino ao definir a identidade. O conflito
de intuicoes recebe a sua forca apesar de nos dois casos estar a ser descrita a mesma
experiéncia (a diferenca principal reside no facto de, num dos casos, se dirigir a per-
gunta na segunda pessoa do singular,“tu”, e no outro caso se apresentar os aconteci-
mentos de maneira menos carregada emocionalmente).
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Na segunda apresentacao do mesmo caso, o que prevalece é a continuidade do cor-
po, mas 0 mais interessante é que a mesma histéria deu origem a duas intuigoes e re-
sultados diferentes. Tal leva-o a concluir que nenhum acontecimento altera comple-
tamente a identidade e que esta nao depende de um critério puramente psicoldgico.

A sua teoria suscitou imediatamente respostas variadas: Richard Swinburne, como
dissemos, afirmou que a identidade pessoal é uma realidade ultima’, recuperando a
tese de Butler; Robert Nozick sugeriu um critério diferente que € a “relagao intrin-
seca” de proximidade (closest continuer) entre a mesma pessoa em dois momentos
sucessivos; e Derek Parfit sugeriu que a resposta é indeterminada podendo aceitar-
-se um espectro gradual de continuidade psicologica e corporal em vez de duas
alternativas mutuamente exclusivas®.

Williams vai contra a corrente no sentido em que se opde, explicita ou implicitamen-
te, a estas sugestoes. Mas mais importante talvez: ele infere dessa problematizagao
certas consequéncias éticas, convertendo o problema menos num tema da metafi-
sica que numa questao de personalidade moral®. Sob este ponto de vista a sua in-
tengao é semelhante a de Locke: tomar a identidade da pessoa como nogao forense,
quer dizer, sujeito de mérito e responsabilidade.

Atese de Williams nao é sempre clara. Com efeito, a continuidade espacio-temporal
nao parece condic¢ao suficiente: o que unifica 0 meu corpo é o “eu”, que nao pode ser
material no mesmo sentido que a pele ou as células do sangue. Para além disto, a
determinacao da unidade que sou ‘eu” € nao sé atual, mas também temporal. Hoje
tendemos a pensar na identidade como um processo continuo que resulta numa
historia. A nossa identidade € dada pela nossa historia. Sera que a nossa memoria
corresponde a nossa narrativa? E aquilo de que nao nos lembramos? Como pode
essa histdria ser “transportada” pelo corpo?*°

7 Ver a sua discussao em “Personal Identity: The Dualist Theory” em Personal Identity (Shoemaker &
Swinburne 1984).

8 Note-se, contudo, que a posigao de Parfit ja de si complexa se altera. Para uma visao de conjunto ver
Reading Parfit (Dancy 1997), e compare-se com Reading Parfit On What Matters (Kirchin 2017).

9 Raymond Martin e John Barresi (2002, p. 1) sublinham que “(...) a evolugao da teorizagao ocidental so-
bre o eu e a identidade pessoal parece dividir-se nitidamente em trés fases: de Platao a Locke, de Locke
ao final da década de 1960 e do final da década de 1960 ao presente.” O que caracteriza esta ultima fase
sdo trés desenvolvimentos a que Williams resistiu: a multiplicacdo das visdes extrinsecas da identidade
pessoal; o ceticismo sobre a importancia da identidade para o problema da sobrevivéncia pessoal; e a
tendéncia para ver as pessoas como cortes espacio-temporais. Williams vai contra a corrente no sentido
em que se opoe, explicita ou implicitamente, a estas trés tendéncias, o que o situa na segunda destas
vagas ou até como um recuo a fase pré-lockiana. Nao aceita, por exemplo, a ideia de Parfit de uma série
de “eus” sucessivos, e por ai fora. Mas, talvez mais importante, cada uma destas trés tendéncias forma-se,
em certo sentido, como uma reacao a forma como Williams ressuscitou ou reproblematizou estas ques-
toes. Além disso, ele infere dessa problematizacao certas consequéncias éticas, convertendo o problema
menos num tema da metafisica que numa questao de personalidade moral.

10 Em particular, o volume contém o famoso ensaio “O caso Makropulos”, no qual o argumento de Wi-
Lliams sobre “o tédio da imortalidade” apresenta uma visao de identidade pessoal baseada no caracter.
Sem indicar nenhuma concegao concreta de vida eterna, o ensaio pergunta se a vida eterna poderia ser

desejavel ou mesmo toleravel para nés. A razao de Williams para responder taxativamente “Nao” baseia-
-se na defesa do seguinte dilema: ou (primeira hipétese) passaremos a eternidade formando e buscando
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A resposta de Thomas Nagel

Thomas Nagel, pouco depois e, até certo ponto, em resposta a Williams, defende
uma forma diferente de abordar a questao do eu. Ele comega com a constatagao de
que o conceito de “eu” é suspeitamente puro quando examinado de dentro: nao tem
ligacao ldgica com nada mental nem fisico (Nagel 1986, pp. 33-34)!.,

A persisténcia do eu que sofre a migragao para um corpo inteiramente diferente pa-
rece concebivel, mas a persisténcia do eu apesar de uma quebra radical da conscién-
cia também é concebivel. E tentador por isso objetificar a existéncia do eu, mas esse
eu objetivo nao é sujeito adequado da identidade pessoal. Nao é sujeito adequado
pois nao tem qualquer relagao com nenhum facto objetivo, e nao é por isso possivel
responder a pergunta “Dada uma experiéncia, passada ou futura, como se pode veri-
ficar se essa experiéncia € minha ou nao?”. Podemo-nos facilmente enganar e pensar,
por exemplo, que fomos nods a dizer uma piada quando na verdade foi alguém que
esta connosco no mesmo dia e no mesmo local. Um “eu” vazio, sem qualquer conteu-
do, nao pode resolver esta questao (Nagel 1986, p. 36).

Nagel sugere, em alternativa, que o “eu” deve de ter algum grau de objetividade. Mas
como pode ser isto possivel se, como ja vimos, o “eu” pode ser concebido indepen-
dentemente de qualquer fenémeno, fisico ou mental?

Aresposta de Nagel é de que esta separagao entre o eu e tudo o resto é uma ilusao, e
um “erro do nosso poder concetual” (/bidem, pp. 34-35). Apesar de ser possivel imagi-
nar tal separacao, ou seja, de constituir uma possibilidade epistémica, nao quer dizer
que seja uma possibilidade metafisica.

A esséncia daquilo a que um termo se refere depende de como o mundo real-
mente &, e nao apenas do que precisamos de saber para usar e compreender
o termo. Posso compreender e ser capaz de aplicar o termo “ouro” sem saber o
que é realmente o ouro - que condigoes fisicas e quimicas qualquer coisa deve
satisfazer para ser ouro. A minha ideia pré-cientifica do ouro, incluindo o meu

novos projetos de vida, ou (segunda hipotese) passaremos a eternidade perseguindo os mesmos projetos.
Mas no primeiro caso deixo, por causa da mudanga total nos meus projetos, de ser a mesma pessoa que
sou agora, ou, no segundo caso, passo a eternidade envolvido nos mesmos projetos. A conclusao parece
dificil de conciliar com a tese central de Williams. Thomas Nagel faz em The View from Nowhere (1986)
um breve comentario: “(...) dada a simples escolha entre morrer em cinco minutos e morrer daqui a uma
semana, eu escolheria sempre viver mais uma semana; e por um tipo de indugao matematica concluo
que ficaria feliz em viver para sempre. Talvez acabe por me cansar da vida, mas neste momento nao
consigo imaginar isso, nem consigo compreender aquelas muitas pessoas distintas e razoaveis que sin-
ceramente afirmam que nao consideram a sua propria mortalidade como um infortunio.” (Nagel, 1986,
p. 224) A polémica ainda nao cessou, com razdes contra, como por exemplo Jay Rosenberg, “Reassessing
Immortality: The Makropulos Case Revisited” (2005, pp. 220-40), mas também globalmente favoraveis
como: “Williams, Nietzsche, and the Meaninglessness of Immortality” (Moore 2006, pp. 311-330) e, mais
em geral, em Points of View (Moore, 1997, cap. 11).

11 Uma apresentacao geral da teoria do duplo aspeto de Nagel encontra-se em Alan Thomas, Thomas
Nagel (2009), no capitulo “Placing the Mind in the Physical World”, pp. 61-106. Note-se, no entanto, que a
obra é anterior a publicacao de Mind and Cosmos (Nagel 2012).
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conhecimento das caracteristicas percetiveis pelas quais identifico amostras
dele, inclui um espaco em branco a ser preenchido por descobertas empiricas
sobre a sua natureza intrinseca. Da mesma forma, posso compreender e ser
capaz de aplicar o termo “eu” a mim mesmo sem saber o que realmente sou.
(...) Isto pode dar origem as ilusoes, discutidas anteriormente, relativas a inde-
pendéncia do eu de tudo o resto (/bidem, pp. 40-41).

Mas mesmo assim ficamos com a questao do que pode servir como base objetiva do
“eu’”, e que ao mesmo tempo pode ser a causa das suas dimensdes psicologicas mais
subjetivas. Nagel comeca por observar que o conceito do “Eu” nao esta separado do
conceito de “Alguem”.

Algumas das experiéncias mais radicais da imaginacao que levam ao aparente
distanciamento do Eu de tudo o mais resultam de ilusdes do poder conceptual.
E um erro, embora natural, pensar que um conceito psicolégico como a iden-
tidade pessoal pode ser compreendido através de um exame do meu conceito
de Eu na primeira pessoa, independentemente do conceito mais geral de “al-
guém” que é a esséncia de ‘Eu’ ser na forma da primeira pessoa. Acrescentaria
apenas que as condicoes completas da identidade pessoal nao podem de for-
ma alguma ser extraidas do conceito de pessoa: nao podem ser alcangadas a
priori.(...) Para possuir o conceito de sujeito de consciéncia, um individuo deve
ser capaz, em certas circunstancias, de identificar-se a si mesmo e os estados
em que se encontra, sem observagao externa. Mas estas identificacdoes devem
corresponder, em geral, aquelas que podem ser feitas com base na observagao
externa, tanto por outros como pelo proprio individuo (/bidem, p. 35).

Persiste o problema fundamental: o que € que usamos para confirmar que um sujeito
€ “alguém”? Aqui Nagel acaba por recuperar com elegancia as duas grandes visoes
histdricas. Aquilo que usamos para identificar um “eu” externo, ou seja, um “alguém’,
€ em parte uma continuidade psicolégica de coisas como experiéncia, memoria, etc.,
dessa pessoa (/bidem, p. 38), mas ao mesmo tempo tem de ter alguma base objetiva,
como por exemplo um corpo material, que seja identificavel como um individuo per-
sistente no mundo (/bidem, p. 40).

Isto leva Nagel a propor uma teoria de duplo-aspeto. Para ele, como materialista
nao reducionista, o cérebro é o melhor candidato para suporte do que realmente é o
“eu”, pois é tanto um individuo persistente no mundo, como a base e fonte da nossa
consciéncia, memoria, e tudo o resto.

(...) E aqui que entra a teoria do duplo aspeto. O conceito de identidade nao
implica, obviamente, a verdade da teoria do duplo aspeto. O conceito implica
apenas que se ele [o Eu] refere alguma coisa, tem de referir-se a algo es-
sencialmente subjetivo (...) que é o locus persistente de estados e atividades
mentais (...). Mas se a teoria do duplo aspeto estiver correta, entao esse locus
é, na verdade, o cérebro intacto.

Eu sou o individuo persistente na ordem objetiva subjacente as continuidades
subjetivas daquela vida mental que chamo minha. Mas um tipo de identidade
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objetiva sé pode resolver questoes sobre a identidade do eu se a coisa em
questao for simultaneamente o portador de estados mentais e a causa da sua
continuidade. Se o meu cérebro satisfaz estas condicoes, entao o nlcleo do eu
- 0 que é essencial para a minha existéncia - € o meu cérebro funcional. (...)
O cérebro, mas nao o resto do animal, é essencial para o eu (Ibidem, pp. 40-41).

Nagel defende, pois, como Reid, que ha uma base objetiva persistente para distinguir
se uma experiéncia passada ou futura pertence a um determinado sujeito: se tiver
ocorrido no cérebro desse sujeito, entao é sua. Ao mesmo tempo, mantém-se a cone-
Xao entre o “eu” e a continuidade psicoldgica que Lhe parece essencial, mas com a ja
referida base objetiva que ajuda a evitar as dificuldades que as teorias da memoria
como as de Locke encontraram. Mas também a resposta nao é clara. Uma coisa mate-
rial como o cérebro nao pode estar em sitios diferentes, mas eu estou no dedo e no
nariz.As partes estao diferenciadas quanto a sua pluralidade, nao sao a mesma coisa.

Uma hipotese provavel e um problema insoluvel

Atese de Nagel foi bem resumida numa passagem da sua obra What Does It All Mean:

(-..) ndo somos um corpo mais uma alma - também nao somos apenas um cor-
po; ele, ou pelo menos o nosso cérebro, ndo é apenas um sistema fisico. E um
objeto com aspetos fisicos e mentais: pode ser dissecado, mas tambéem tem
um tipo de interior que nao pode ser exposto pela dissecacao. (...)

Parece haver dois tipos muito diferentes de coisas acontecendo no mundo:
as coisas que pertencem a realidade fisica, (...) e aquelas outras coisas que
pertencem a realidade mental (...). Se a prépria consciéncia pudesse ser iden-
tificada com algum tipo de estado fisico, o caminho estaria aberto para uma
teoria fisica unificada da mente e do corpo e, portanto, talvez para uma teoria
fisica unificada do universo. Mas as razoes contra uma teoria puramente fisi-
ca da consciéncia sao suficientemente fortes para fazer parecer provavel que
uma teoria fisica da totalidade da realidade seja impossivel. A ciéncia fisica
progrediu deixando a mente fora daquilo que tenta explicar, mas pode haver
mais no mundo do que pode ser compreendido pela ciéncia fisica (Nagel 1987,
pp. 33-36).

Ainda que nao apresente a sua resposta ao problema como conclusiva, Nagel vé-a
como a hipdtese mais provavel. Com efeito, tem ao mesmo tempo a vantagem de
evitar os problemas das teorias da memdria, e de nao ser um reducionismo fisicalista.
As teorias de duplo aspeto atraem Nagel, porque conservam duas dimensoes tao di-
ficeis de conceber, como necessarias, quer dizer, tanto a persisténcia do objeto fisico,
que o torna identificavel para outros, como a sua capacidade como repositorio de
memodrias, que € o que nos torna um Eu para nos préprios. A adocao de uma versao
da teoria do duplo aspeto pode evitar os maiores obstaculos a solu¢ao do problema
da identidade.
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Ainda assim, a conclusao propositadamente modesta de Nagel nao soluciona o pro-
blema da identidade, que se arrasta ha séculos, mas nem por isso ele pensa que
devemos desistir do empreendimento.

Regressou depois inUmeras vezes a questao, mudando a énfase em Mind and Cosmos
(2012). Numa sintese recente, explica o “nicleo” da sua nova abordagem: o extraor-
dinario sucesso das ciéncias fisicas no séc. XVIl nao pode pretender esgotar “os feno-
menos mentais e o ponto de vista subjetivo em que ocorrem” (Nagel 2023, p. 206),
pois a fisica mecanicista comegou por subtrair da sua descricao do mundo esses aspe-
tos mentais, ou seja, “consciéncia, significado, intengao, ou propdsito” (Ibidem, p. 205).

A vivacidade da controvérsia a volta do que constitui a identidade da pessoa nao
mostra sinais de abrandamento. Apesar das injungoes positivistas para deixar este
tipo de questoes fora do espaco publico, elas continuam a ser topicos de debate
aceso entre os filosofos analiticos (no continente, a questao nunca deixou a filosofia,
tomou até tons mais pateéticos).

Consideracoes finais

A questao da identidade nao nasce na época moderna. Plutarco, retérico romano
conhecido pelas numerosas biografias que apresenta na sua imensa obra, Vidas Para-
lelas, afirmava que os fildsofos antes dele ja discutiam em que consistia a identidade
de algo que muda muito através do tempo. Na biografia de Teseu, incluida na obra
em paralelo com vida de Romulo, fala do rei grego mitico que matou um monstro
em Creta, o Minotauro. No relato, Plutarco explica que para conservar a memoria da
vitoria sobre o monstro, ‘o navio em que Teseu e os jovens de Atenas voltaram de
Creta e que tinha trinta remos foi preservado pelos Atenienses até a época de De-
métrio de Falérios, pois retiravam as tabuas velhas a medida que se deterioravam,
colocando madeira nova e mais forte em seu lugar” (Plutarco 2001, XXIlII, n. 1). Sera
sempre 0 mesmo navio, quando ja nao restar nenhuma das tabuas originais? No final
do relato Plutarco comenta que “este navio se tornou um exemplo permanente entre
os fildsofos, para a questao logica das coisas que crescem; um lado sustentava que
0 navio continuava 0 mesmo e 0 outro sustentava que nao era 0 mesmo” (/bidem).

Contudo, até essa imagem antiga foi recuperada. Nos anos 60 e 70 do século XX, o
navio de Teseu recebeu nova vida, com novas versoes. Numa destas novas versoes
modernas, as tabuas do navio também eram substituidas periodicamente, mas as
tabuas eram armazenadas cuidadosamente e isso permitiu reconstituir um navio
exatamente igual, contruido com as tabuas originais recuperadas. Qual é o auténtico
navio de Teseu? Aquele que foi construido com as tabuas originais ou o que durou
ao longo do tempo?

A imagem de Plutarco, os fildsofos analiticos contemporaneos acrescentaram outras,
muitas vezes retiradas da ficcao cientifical? Se fosse possivel reconstituir a pessoa

12 Um bom ponto da situagao encontra-se em Nozick (1983, pp. 27-70).
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recuperando as células originais do cérebro (ou talvez através de uma duplicacao
perfeita do cérebro colocado noutro corpo ou de s6 meio cérebro ou de um cérebro
igual que surge ao acaso noutras paragens do universo...), qual destes duplicados
seria ‘eu™?

A insolubilidade do problema mostraria que a questao ‘o0 que é a pessoa?” é uma
dessas questoes metafisicas sem objeto, autorreferenciais, mera questao de palavras.
A natureza problematica do esforco é tanto mais patente quanto a questao “‘quem
sou?”, 0 que é o “eu” ou quem sou eu, onde estou, de onde vim ou como cheguei aqui,
o0 que faco aqui - perguntas que remetem para os principios das coisas - se asseme-
lham muito as perguntas que faz alguém desequilibrado, desorientado, que perdeu
a memoria, talvez espancado, raptado, deixado num lugar escuro e sem saber o que
lhe aconteceu, sem referéncias, e que procura razoes fazendo as mesmas perguntas
que esperamos de uma crianga.

Esta nudez, todavia, é justamente um simbolo da condicao humana, uma situagao
que de tempos a tempos, talvez em momentos de profunda dor, ou desmoralizagao,
nao conseguimos evitar. Pode acontecer também que nao seja um choque individual,
mas de um grupo ou uma nacao: talvez sejamos “raptados pela histéria”. Acontece
que nessas situagoes em que nao sabemos o que fazer e nos parece que nos so resta,
angustiados, escolher face ao nada ou face a morte, ainda assim as tentativas de ir
mais além sao irresistiveis.

Noutras pessoas ou noutros momentos histdricos essa propensao cede aos apelos
da razao para cultivar o nosso jardim, pois a pergunta sobre a identidade parece
uma pergunta claramente abaixo do limiar da verificabilidade que os positivistas
exigem.Acresce que é provavelmente certo que nao conseguimos viver no estado de
angustia permanente que essa nudez implica, a menos que tenhamos o caracter de
um Schopenhauer ou um Nietzsche.

Que assim nos apareca a questao é tanto mais paradoxal quanto a evidéncia do
‘eu” chegou a aparecer a pensadores do passado como o ponto de apoio seguro e
indiscutivel no qual uma nova e rigorosa filosofia se podia basear. As disputas dos
fildsofos cessariam entao, fruto do recurso a ideias tao claras e distintas como os uni-
versais matematicos. O seu fracasso parece desenganar-nos. A camisa-de-sete-varas
em que o dualismo cartesiano (ou o monismo idealista, ou 0 monismo fisicalista)
nos mantém nasceu de uma necessidade de rigor e certeza que se revelou excessiva.

Agora que a metafisica se tornou rigorosa e argumentativa, sob o feitico de novas
ciéncias da linguagem, talvez tenhamos que procurar conforto ou sentido noutras
paragens. A argumentacao formal, o equilibrio refletido, o positivismo ldgico, a filo-
sofia da linguagem e outros sistematizadores nao fazem justica a nossa experiéncia
humana. Muitos destes modelos colidem entre si, alguns tornam-se obsoletos por-
que nao conseguem dar conta de certas facetas da experiéncia.

Mas todos estes esfor¢os, como Isaiah Berlin gostava de repetir, por muita expe-
riéncia bruta que deixem de fora ou incluam, iluminem e deixem na obscuridade,
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implicam geralmente a transferéncia acritica de métodos de um setor para outro
(digamos da matematica para o cartesianismo, da fisica Newtoniana para a filosofia
de investigagao do universo por Kant, da logica formal para a filosofia de Russell,
etc.), de tal modo que a sua aplicacao distorce toda a observacao. Berlin asseverava:
“E o sentir da textura geral da experiéncia - a mais rudimentar consciéncia de tais
padroes — que constitui a fundagao do conhecimento, que em si mesmo nao esta
aberto ao raciocinio, dedutivo ou indutivo: pois ambos os métodos se baseiam nela”
(Berlin 1999, pp. 114-115).

O positivismo ldgico, a filosofia analitica, rigorosos e ambiciosos esforcos na tradigao
empirista, usam no seu proprio esforco analitico um substrato ou quadro de pres-
supostos nao analisados que os seus proprios métodos nao podem explicar e que
tornam vazias as suas pretensoes de explicagao ultima. Mas a questao, em si mesma,
nao pode ser sempre continuamente evitada.
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Identidade e Ipseidade -
Questionamento e Acao
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Luis Pereira

Resumo

Desde meados do século XX que a questao da identidade invadiu as ciéncias huma-
nas e sociais — desde o discurso publico ao jornalistico, e tornou-se a palavra-passe
da nossa época, cujo uso e abuso dissimula uma vaga auséncia de significagao. Uma
identidade em didlogo que nao pode ser dissociada das interagdes com outrem e é,
em tudo, social; uma identidade que nao é mais aquela do eu cartesiano ou lockiano,
mas definitivamente ligada ao ser humano que somos. Claude Romano desenvolve
um exame logico e filosofico desta nogao, partindo de um plano de fundo histori-
co, principalmente as egologias modernas, e propde uma reorientacao completa da
questao. O autor forja o conceito de identidade prdtica e demonstra que a identidade,
que desempenha um lugar central nas nossas vidas, € uma identidade diante da qual
exercemos uma responsabilidade inalienavel, na medida em que usufruimos de uma
certa autoridade para nos definirmos.

Palavras-chave

Identidade pratica; ipseidade; narrativa; Romano, Claude (1967-).
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Introducao

Num dos seus mais recentes livros publicados - A Identidade em Didlogo -, Claude
Romano! procura equacionar a dimensao da identidade, partindo da forma como
nas sociedades liberais atuais a mesma € equacionada, desde os pais fundadores do
liberalismo moderno, entre os quais encontramos Alexis de Tocqueville?, fildésofo de
pendor politico, cuja reflexao € caracterizada tanto pela agao politica, quanto pela
reflexao tedrico-conceitual.

Cada homem é chamado a questionar-se quem sou eu? e que sentido quer dar a sua
vida. Embora encontre as suas raizes mais proximas no liberalismo dos séculos XVIII
e XIX, a procura de identidade, sobretudo no plano individual, € uma problematica
que se impde no final dos anos sessenta, do século passado, como um dos feno-
menos distintos das sociedades democraticas (Romano 2022, p. 10). Cada um esta
revestido nao de identidade, mas da sua identidade, uma identidade individualizada.

Quanto mais a questao da identidade se torna central na nossa cultura, tanto mais
é dificil discernir a significacao do termo. Este facto verifica-se, sobretudo, no campo
das minorias, relegadas para as franjas da sociedade ou, entao, estigmatizadas pela
mesma. Precisamos de uma auténtica gramatica para definir o que entendemos por
identidade, uma verdadeira critica da razdo identitdria.

De acordo com o fildsofo francés, a nocao de identidade encerra, pelo menos, trés
vetores principais de significagao. A identidade significa, em primeiro, o “grupo de
pertenca ao qual um individuo esta ligado e do qual, por vezes, se reivindica (identi-
dade étnica, sexual, religiosa, nacional)” (Romano 2022, p. 12).

Segundo o autor, estes elementos nao podem ser eles proprios a identidade distinta
de cada um, mas antes aspetos dessa identidade, ou seja, elementos de uma iden-
tidade, pois “ndao podemos confundir a identidade com as caracteristicas que ela
encerra: uma caracteristica nao € uma identidade” (Romano 2022, p. 13).

Entrando em clara dissonancia com o pensamento dos movimentos identitarios
atuais, o autor vai mais longe, ao ponto de afirmar que este uso “€¢ improprio do
ponto de vista légico e filoséfico” (Romano 2022, p. 12). Desta forma, impoe-se,

1 Claude Romano estudou na Ecole Normale Supérieure e é atualmente professor da Universidade Paris-
-Sorbonne e também do Departamento de Filosofia, da Universidade Catélica Australiana. E autor de
uma tese intitulada Lévénement et le temps, dedicada a uma fenomenologia do acontecimento, a partir
da nocao de evento, numa leitura critica a Ser e Tempo de Martin Heidegger. Recentemente, foi nomeado
titular da catedra Gadamer no Boston College (2019-2020) e da catedra Perelman na Universidade Livre
de Bruxelas (2021-2022). A sua obra concentra-se principalmente na fenomenologia, hermenéutica e
historia da filosofia, particularmente numa das suas ultimas obras Etre soi-méme, publicada na editora
Gallimard, em 2019.

2 Alexis de Tocqueville, no seu livro Da Democracia na América: “nos povos aristocraticos, as diferentes
classes sao como vastos recintos, de onde nao se pode sair e onde nao se poderia entrar. As classes nao
se comunicam entre si; mas no interior de cada uma delas os homens convivem for¢gosamente todos os
dias. Ainda que naturalmente nao se agradem, a conveniéncia geral de uma mesma condi¢ao 0s aproxi-
ma” (Tocqueville 2004, p. 268).
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necessariamente, um exame profundo, num dialogo com as varias tradicoes e fontes
do pensamento, daquilo a que chamamos de identidade humana.

Deixando de lado este uso improprio da identidade, o autor discerne apenas duas
outras acegoes principais das quais se reveste o conceito de identidade. A primeira
é logica, associada ao principio de identidade®, a que chama de identidade numérica.
Esta identidade consiste em “ser um s6 e mesmo individuo” (Romano 2022, p. 13).
A identidade numérica consiste em “tudo o que é ipso facto idéntico a si mesmo”
(Romano 2022, p. 13), isto é, é a unicidade, o facto de ser um consigo mesmo ou, en-
tao, de ser indiscernivel de si mesmo.

Um outro sentido da identidade, confundido muitas vezes com o primeiro, é o que
chamamos de identidade qualitativa, onde o “objeto A pode ser idéntico ao objeto B se
ele é qualitativamente indistinguivel deste objeto™ (Romano 2022, p. 14). Este uso é
muito corrente na linguagem comum. Por exemplo, se pergunto quem sou eu?, posso
entender a pergunta no sentido em que a minha unidade psicossomatica se distin-
gue da multiplicidade dos outros individuos; mas, também, posso pensar no tipo de
individuo que sou, no sentido de me descrever ou, entao, de me definir.

O eu objetivado

Porque existe algo em vez de nada? Esta pergunta classica mostra que a filosofia
comecga com o espanto e a admiragao. Porém, Thomas Nagel, na sua obra, Visdo a
partir de lugar nenhum, introduz um outro tipo de espanto. Nao apenas o facto bruto
de existir o ser, ou que haja o ser em geral, mas o facto de, na surpresa de tudo o
que existe, um Unico ser possuir a caracteristica insigne de ser eu®. Num mundo a-
-centrado, se eu pudesse fazer uma descri¢ao exaustiva desse mundo e de todas as
pessoas que o habitam, faltaria a esta descricao alguma coisa de essencial, ou seja,
o facto de uma sé dessas partes ser o eu.

Contudo, a este mundo objetivo, falta, em primeiro, a minha pertenca a um corpo
particular e,em segundo, este eu do qual eu faco a experiéncia como individuo parti-
cular que sou, s6 pode ser contingente e acidental. Para Nagel, quando eu digo Eu sou
Luis Pereira, esta formula nao constitui um julgamento de identidade, mas apenas
uma forma predicativa, ou seja, atribui a um sujeito eu uma propriedade, a de eu ser

3 0O principio de identidade é tema para alguns dos mais calorosos debates em filosofia. O mesmo refere-
-se, em Ultima instancia, a questdo do que um ente é. Ao questionar o ser de determinado ente, procura-
mos saber o que o identifica, tornando-o Unico e discriminavel na multiplicidade.

4 Por exemplo, duas esferas perfeitas da mesma circunferéncia podem ser idénticas uma a outra no
sentido que ambas partilham todas as suas propriedades (menos a sua localizacao espacial) e, no en-
tanto, permanecem distintas uma da outra. Dito de outro modo, sdo qualitativamente idénticas, sem o
ser numericamente.

5 Doravante, traduziremos em portugués pelo pronome pessoal eu quer o pronome inglés self, sequndo
a significacao que lhe atribuem Locke e Nagel, quer o pronome francés moi, na significacao que se lhe
atribui comummente desde Descartes. Quer num caso quer noutro, estamos sempre a referirmo-nos nao
apenas a um eu, simples identidade, igual a si préprio, mas ao eu reflexivo, representado pela consciéncia
de si. Sempre que o fizermos colocaremos o pronome em italico.
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Luis Pereira.E, assim, sequindo Nagel, a relacao entre o eu prdprio e o eu objetivo,com
o qual este se identifica, nao pode ser compreendida como um enunciado de identi-
dade, mas, apenas, como uma proposi¢cao que predica uma simples propriedade do
sujeito (Romano 2022, pp. 23-31).

Analisar como Nagel o ser eu prdprio, como uma propriedade, conduz-nos a conse-
quéncias desastrosas. A ideia de um eu objetivo distinto do individuo humano € intro-
duzida por Nagel como consequéncia da atitude objetivante caracteristica da ciéncia
moderna, atitude que consiste em “separarmo-nos de todo o ponto de vista particular
de um individuo singular, e a eliminar da descricao do mundo todos os predicados
que pertencem a nossa subjetividade” (Romano 2022, p. 33). Nagel acaba por propor
toda a ontologia objetivista da ciéncia moderna.

Contudo, as reflexdes de Nagel acerca do eu sao importantes porque colocam o
acento num ponto fundamental, repetidas vezes negligenciado nas reflexdes sobre
o problema do eu. Segundo o autor, Nagel identificou a fonte principal donde deriva
a ideia filosofica do eu. A invencao do eu € o estrito corolario da nova imagem da
natureza desenvolvida pela fisica galileana e newtoniana, pois foi a nova concecao
da natureza que levou a uma mudanca radical na conce¢ao moderna do eu (Romano
2022, p. 33).

E, embora Nagel queira, na sua filosofia, conciliar a dimensao subjetiva e objetiva do
mundo, a sua visao nao deixa de ser tributaria do objetivismo cientifico.

Taylor, identidade e moral

Um outro filésofo contemporaneo que consagra também uma parte significativa da
sua obra a refletir sobre as questoes da identidade é Charles Taylor®, dividindo a
mesma em identidade individual, identidade grupal e identidade comunitaria. Em
termos de identidade e do eu, é alguém que reconhece o peso do individuo e da co-
munidade na construcao da realidade. Segundo Taylor, é necessario reconhecer que
a resposta a pergunta quem sou eu? ndo se esgota no enunciar do nome, nem mesmo
na arvore genealogica, mas tal resposta evoca de forma privilegiada o ambito moral.

A tese de Charles Taylor é a de que o conceito de identidade é indissociavel do con-
ceito de bem e que, portanto, evoca, necessariamente, uma reflexao de ambito moral.
A guestao central ja nao é quem eu sou, mas o que eu quero.Regressamos, de uma ou-
tra forma, ao questionamento ja evocado por Kant, pois, o que esta verdadeiramente

6 A obra mais conhecida de Charles Taylor trata justamente desse tema. Chama-se As Fontes do Self:
A Construgdo da Identidade Moderna. Em termos de identidade e do self, Taylor € alguém que reconhece
o peso do individuo e da comunidade na construcao da realidade. Assim, procura demonstrar a comple-
xidade que marca a génese da identidade moderna. Depois de mapear as relagoes entre identidade e
nogao de bem, o autor aborda a génese desta identidade através de trés vetores: a interioridade, a emer-
géncia da vida ordinaria e a nogao de natureza. Do ponto de vista ético, o autor identifica trés fontes que
emergem da historia da identidade moderna: o pano de fundo teista, a visao naturalista e o expressio-
nismo romantico. Taylor chega a conclusao que a modernidade esta construida sem nenhuma referéncia
a nocao de bem e, na sua perspetiva, tal facto é fruto do conflito entre estes trés diferentes vetores.
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em causa é a possibilidade mesma de se orientar existencialmente, de determinar o
lugar onde estamos e aquele para o qual nos queremos dirigir.

Esta é uma perspetiva inovadora, tomada, também, como constataremos, por Hei-
degger e Ricoeur no seu pensamento, ou seja, nao podemos separar a questao fun-
damental da identidade do seu caracter ético-moral. Esta sera igualmente uma das
perspetivas que o nosso autor considerara como constitutiva da identidade prdtica.

ldentidade pratica

Qual a tese do autor? Claude Romano defende que “o primado concedido a iden-
tidade numérica pela maior parte dos fildsofos contemporaneos, no sentido mais
literal e metafisico do termo, conduziu estes filosofos a um impasse” (Romano 2022,
p. 14). Assim, a maior parte do pensamento filoséfico concentrou os seus esforgos na
questao de saber o que nos torna idénticos a n6s mesmos, em diferentes momentos
do tempo, e a ignorar a importancia da questao da nossa identidade tal como a po-
demos assumir diante dos outros’.

Ora, € a identidade qualitativa que ocupa um lugar central nas nossas vidas, pois, nao
faz qualquer sentido atribuir a identidade numérica a nocao de responsabilidade.
‘A Unica identidade que carregamos e a qual damos forma, que solicita a nossa auto-
ridade para nos definir, € a identidade qualitativa” (Romano 2022, p. 14).

A forma de superarmos os impasses de um discurso que, mais do que equacionar
a identidade individual ou coletiva, nas suas assercdes mais comuns, se tornou ele
mesmo identitario, conduzindo a uma espécie de choque de identidades, opera-se
pela passagem ao primeiro plano de uma identidade a que chamamos de identidade
prdtica. A mesma, partindo da identidade qualitativa, nao implica a rejeicao da identi-
dade numeérica, antes a reclama, pois, 0s dois conceitos sao fecundos de sentido um
para outro.

Ora, antes de avangarmos no sentido de definir no que consiste esta identidade prd-
tica, € necessario realizar uma genealogia do conceito, nos tracos que a histéria da
filosofia deixou do mesmo, seguindo, na senda do autor, duas teses principais: a pri-
meira diz respeito a invenc¢ao do eu, situando-o na filosofia moderna e tendo como
pais Descartes e Locke, mais o segundo do que o primeiro; a segunda, que esta con-
cecao do eu € estranha ao pensamento antigo e medieval. Por uma ordem cronolégi-
ca, comecaremos pelo segundo ponto, para depois chegarmos ao primeiro.

O Eu esquecido

Sera possivel pensar sem a nocao de eu? A filosofia antiga e a filosofia medieval se-
riam as maiores testemunhas desse facto. Nada nos impede de procurar uma teoria

7 A'identidade tem, também, um caracter ético-moral, pois somos responsaveis pela mesma, a tal ponto
que estamos investidos de uma certa autoridade para determinar aquilo que ela é.
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do eu em Platao, Aristoteles ou Tomas de Aquino. No entanto, de acordo com a tese
do autor, “nada no vocabulario grego, até mesmo latino, corresponde a nossa moder-
na conceitualidade do eu” (Romano 2022, p. 75).

Alguns autores defendem que o reconhecimento do eu (moi, self) remonta até as
epopeias de Homero. Mesmo que nao vamos tao longe, a psykhé de Platao, o nods
de Aristételes e a proairesis de Epicteto seriam o equivalente do conceito de eu das
egologias modernas. Além disso, a ideia do eu da Antiguidade teria como seu fiel de-
positario quer a filosofia perene escolastica quer a psicologia popular.

Ora, para que esta no¢ao esteja ja presente no pensamento antigo, estendido tam-
bém a filosofia medieval, trés caracteristicas principais do eu teriam de estar presen-
tes nos textos dos autores, a saber: primazia epistémica da primeira pessoa; fecha-
mento sobre si delimitando uma interioridade forte; definicao do eu com o estatuto
de fundamento da nossa identidade verdadeira. Deixando de lado ainda os aspetos
lexicais, e evocando apenas estas trés carateristicas, a nocao de eu esta, sequndo o
autor, ausente da conceitualidade dos autores gregos e latinos (Romano 2022, p. 76).

E o primeiro equivoco, a titulo de exemplo, viria logo do proprio adagio escrito no
pronau (patio) do Templo de Apolo, em Delfos, yv®601 ceautove, cujo sentido ndo seria
o de estabelecer uma relagao a si proprio na primeira pessoa ou o de constituir um
modo de conhecimento privilegiado de si, mas, antes pelo contrario, a tomada de
consciéncia dos nossos limites enquanto seres humanos em geral, inclusive dos Li-
mites quanto a possibilidade mesma de nos conhecermos, a fim de evitar a hubris de
nos elevarmos acima da condicao humana (Romano 2022, p. 79). Mesmo a questao
da ideia de alma para os pensadores da antiguidade, apesar das suas diferencas, nao
€ qualquer coisa essencialmente minha ou especialmente individualizada.

Os autores do pensamento antigo sao alheios ao que 0 nosso autor batiza como uma
interioridade forte, isto é, um eu fechado sobre si mesmo, onde o espirito humano é&,
de certa forma, expulso do cosmos e encerrado no interior dos seus proprios limi-
tes. Para os pensadores gregos, a alma permanece um fragmento da natureza, numa
interioridade relativa, povoada de imagens ou representagoes das coisas, que se ins-
crevem numa totalidade bastante mais vasta (Romano 2022, p. 103).

Deste facto, uma questao se coloca: representara esta auséncia uma lacuna, um sinal
de inferioridade? Sera, entao, a invencao do eu uma descoberta genial dos tem-
pos modernos?

As egologias: Descartes e Locke

E com Descartes e, depois, Pascal que o eu faz a sua entrada solene no pensamento
filoséfico. Porém, estes dois autores consideraram esta inovagao terminoldgica de
maneira bastante diferente. Para o primeiro, Descartes, o eu (le moi) é entendido

8 As expressoes latinas Nosce te ipsum e temet nosce sao traduzidas habitualmente por “conhece-te a ti
mesmo”.
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como uma res cogitans, um sujeito pensante, realmente diferente do seu corpo; para
o0 segundo, Pascal, 0 eu nao é uma substancia, nem um puro eu pensante, mas remete
antes a uma certa atitude, consequéncia do pecado original, que consiste no desejo
de o homem se colocar no centro de tudo (Romano 2022, p. 41). No entanto, foi a
assercao de Descartes que prevaleceu na historia da filosofia através das grandes
egologias modernas, que vao desde Descartes a Husserl, passando por Kant e Fichte
(Romano 2022, p. 42).

A invencao do eu sup6e uma nova visao da natureza como o conjunto de sistemas
materiais em movimento relativos uns aos outros, no espaco infinito; uma natureza
redutivel aos principios da mecanica e da escrita em linguagem matematica.Assim, a
ciéncia deve purificar a nossa experiéncia quotidiana naive e pré-cientifica de todos
0s parametros inessenciais para estabelecer as leis fisicas através de um conjunto de
raciocinios a priori. A semelhanca do mundo fisico, é necessario eliminar também to-
dos os resquicios de subjetividade e despojar o espirito de todas as suas qualidades
particulares, de forma a tornar-se um conjunto de pensamentos e representacdes, 0
puro sujeito do conhecimento objetivo® (Romano 2022, pp. 43-45).

O cogito cartesiano coloca em primeiro plano uma ideia radicalmente nova: a ideia
de uma doacgdo essencial do eu a si mesmo, na primeira pessoa, caracterizada pela
relagao a si mesmo e pelo privilégio absoluto em se conhecer. Consequentemente,
a conclusao a que chegamos € que este cogito, ergo sum nao é evidentemente o ser
humano, nem uma parte deste, o seu corpo, nem mesmo a sua alma enquanto prin-
cipio de vida. Na verdade, o cogito nao parece oferecer nenhuma resposta a questao
de saber quem sou, ou seja, quem € o sujeito que concebe esse pensamento (Romano
2022, pp. 53-60).

Locke

Contudo, mais do que em Descartes, o grande inventor do eu reflexivo (self) foi Locke,
no seu Ensaio sobre o entendimento humano. Podemos constatar que “‘com Locke, a
ideia de objetivacao do espirito da um passo em frente” (Romano 2022, p. 68).

Tendo ja explanado em que é que a identidade pessoal consiste, temos de ter
em conta 0 que € que pessoa representa — e que penso tratar-se de um ser
pensante, que possui raciocinio e reflexao, e que se pode pensar a si proprio

9 Existe aqui uma clara cisao entre o que o autor chama de interioridade fraca, em relagao a uma ou-
tra interioridade, chamada de interioridade forte. A primeira é caracterizada por Agostinho de Hipona
como uma interioridade espiritual aberta, abrigando nela um Outro. Esta interioridade define-se pelo
seu contraste com a exterioridade, mas, no entanto, é suscetivel de acolher o que difere dela, fazendo-se
amorosa e hospitaleira. Ja em Descartes, a razao ndo se funda sendo nela mesma e possui o primado
absoluto em se conhecer. Agostinho afirmava que Deus habita a nossa interioridade; Descartes defende
que este é apenas uma ideia, a representagao de Deus, que o espirito encontra em si mesmo, a marca
do criador na criatura. E é esta diferenca, aparentemente tao pequena, que muda tudo. “O ego fecha-se
no seu proprio carcere absoluto que por nada pode ser quebrado” (Romano 2022, p. 47). Mais ainda, o
fechamento do préprio ego sobre si mesmo € tributario de um movimento que podemos chamar de
secularizagao da alma.
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como o mesmo ser pensante em diferentes tempos e espacos; é-lhe possivel
fazer isto devido apenas a essa consciéncia que é inseparavel do pensamen-
to e, pelo que me parece, é essencial para este, sendo impossivel para qual-
quer um compreender sem apreender que consegue compreender (Locke 2014,
pp. 442-447%).

Locke considera que uma pessoa € um eu (self) para si mesmo num dado momento,
gragas a consciéncia dos seus pensamentos e agoes presentes, que se deve a reflexi-
vidade intrinseca do pensamento.Ja que toda a operacao mental esta sempre acom-
panhada da consciéncia, qualquer pensamento ou acao necessariamente remete ao
eu. Contudo, se esse € 0 modo pelo qual uma pessoa se torna um eu para si mesmo
num dado momento, resta saber como é que essa pessoa se pode identificar como
ela mesma em momentos distintos. Também nesse caso uma pessoa se entende
COMO 0 MEesmMo eu gragas a consciéncia e a memoria. Isto é, nos termos de Locke,uma
pessoa sera a mesma tanto quanto a sua consciéncia se estender para o passado ou
para o futuro (Locke 2014, p. 447).

0 eu (self) lockiano nao tem, como em Descartes, uma identidade substancial®. As
ideias para Locke sao como tijolos numa construcao. Produtos da sensagao ou da
reflexao, assumem a fungao de serem simples materiais a nossa disposicao. Pensar é
juntar ideias, como o construtor junta diferentes materiais. E este processo deve ser
concebido seqgundo um modelo mecanico.

Locke vai operar uma revolugao conceptual decisiva, ou seja, estabelecer a reflexao
como percecgao voltada para o interior. “Locke aproxima-se assim da ideia segundo
a qual o self pode oferecer-se a percegao interna, da mesma forma que os objetos
exteriores, (...) mesmo que o conceito de reflexao designe antes de tudo a apreensao
pelo espirito das suas proprias operagoes” (Romano 2022, p. 70).

Locke vai ainda mais longe, ao ser o primeiro a formular os critérios de identidade do
eu, distinguindo varios tipos de identidade, conforme a mesma se aplique a uma coisa
inanimada, a uma planta, a um animal ou a uma pessoa. A identidade do eu consiste
numa identidade de consciéncia, ou seja, na continuidade da memoria permitindo ao
eu reconhecer-se a si préprio nas experiéncias passadas, ligando essas experiéncias
num sé e mesmo fluxo de consciéncia. Sequndo Claude Romano, Locke instaura uma

10 A questao da nominalizagao do pronome da primeira pessoa eu coloca a possibilidade de podermos
formular questdes de identificagao. Entao, qual é a consequéncia? Se podemos falar de um eu, nada
exclui de falarmos de dois eu, talvez mais, ou entdao o préprio eu, assumir outros eu, diferentes uns dos
outros. Moliére, na sua comédia O Anfitrido, faz coincidir o léxico da personagem Soésia, disfarce de Mer-
curio, com o vocabulario usado por Descartes no Discurso do Método e nas Meditagoes Metafisicas. No
texto em questdo, Moliére coloca um problema filoséfico maior, a saber: a partir do momento em que
nominalizamos o pronome eu, devemos estar em condicoes de identificar o eu (le moi) em questao e de
o distinguir de todos os que diferem dele. Temos, entao, de distinguir os critérios de identificacao do eu
dos critérios de identificacdo do homem. E Locke o primeiro a fazer jus a esta questio, desafiando do
lado anglo-saxénico o conceito de substdncia, um dos mais obscuros e confusos, segundo o mesmo, da
metafisica, ja que a identidade da coisa pensante nao reside numa identidade de substancia, mas reside
na continuidade da sua consciéncia (Romano 2022, pp. 109-114).
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nova dualidade entre o eu,onde a identidade repousa sobre a consciéncia, e o homem,
onde a identidade reside na continuidade da sua vida (Romano 2022, pp. 71-72).

Um dos grandes méritos do pensamento de Locke esta em formular com toda a
clareza a questao dos critérios de identidade do eu. No entanto, os critérios a que o
mesmo chega sao, ou circulares, ou entao puramente privados, pois reduz a identida-
de a continuidade da memdria, ou presume ja a identidade daquele que se recorda,
ou representa uma reducao ao absurdo da prépria ideia de critérios de identidade
(Romano 2022, p. 124).

E certo que Locke operou uma viragem egoldgica, na qual se baseou grande parte da
filosofia subsequente que tratou esta questao. Porém, esta necessita de uma critica
radical, pois, 0 conceito de eu é,também ele, fruto de um dado contexto historico. Por
conseguinte, nada impede de colocar em causa a sua pertinéncia e de tentar pensar
fora do eu ou mesmo sem o eu.

O eu transcendental e 0 eu empirico

As tradicoes a partir de Locke nao apenas esquecem o ponto central do pensamen-
to do eu, ou seja, o problema dos critérios de identidade do eu, como dao origem a
um novo problema que nao existia para Locke: formulam a diferenca entre o eu e 0
homem nos termos de uma distingao entre dois eus: um eu transcendental e um eu
empirico. Toda a argumentagao do nosso autor esta em demonstrar a sua presenca,
sobretudo na filosofia de Kant e Husserl. O problema desta perspetiva é que ela
exige a existéncia de dois eus: um transcendental, ndo mundano, dado na imanéncia
absoluta da consciéncia, fonte do raio intencional que se dirige para os objetos e
para o mundo, e outro empirico, mundano, indissociavel de uma certa corporeidade.

Olhando especificamente para Husserl, na operagao reflexiva, o eu reflexivo e o eu
refletido nao podem coincidir em todas as relacoes dado precisamente que um é
reflexivo e o outro refletido, ou seja, um € o sujeito do ato de reflexao e, o seqgundo,
objeto desse ato. E, por isso, que Husserl admite uma cisdo do eu, ressalvando que
esta nao coloca em causa a indivisibilidade do mesmo. E a Unica forma de continuar
a defender esta terminologia consiste em fazer de um dos conceitos um conceito de
substancia, e, do outro, um conceito funcional.

Tais conceitualidades levam-nos a novas dicotomias, novos dualismos, mesmo que
considerados noutros termos, a0 mesmo tempo que continuamos a nao deixar o pa-
radigma a que 0 nosso autor chamou das egologias e dos seus impasses. Mais ainda,
o ato de nascimento do eu coincide, também ele, com uma nova forma de considerar
0 NOSSO Corpo, que se opera com a revolucao cientifica moderna. O corpo torna-se
um puro fragmento de matéria, uma parcela do mundo objetivo sobre a qual pos-
suimos a perspetiva de um observador exterior (Romano 2022, p. 183). Tal concecao,
preconizada ja por Descartes, permanece largamente a nossa e continua a dominar
os debates contemporaneos nas ciéncias do espirito.
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De uma forma geral, os Gregos, estando perfeitamente conscientes da pratica lin-
guistica que consiste em imputar uma agao ou a atribuir uma experiéncia, ignoraram
a nocao propriamente filoséfica do sujeito entendido como eu. A adocao de uma visdo
a partir de lugar nenhum,como a chama Nagel, é o ato fundador das egologias moder-
nas, a partir de Descartes e Locke. Estas representam o maior contributo da filosofia
moderna e encontram o seu prolongamento em Kant, Fichte, Hegel e na filosofia
transcendental de Husserl.

Assim, a invencao do eu é intrinsecamente solidaria da transformagao conceptual
que a precede e da reformulacao inevitavel de toda a conceitualidade filosoéfica. To-
das as dicotomias estao contidas em germe nesta atitude objetivista e na conse-
quente expulsao do espirito da natureza.

Ipseidade

Claude Romano sugere, assim, um outro ponto de partida, o da ipseidade, reclaman-
do-se da heranca quer de Heidegger quer de Ricoeur. Lendo os textos quer de um
quer de outro, com alguma liberdade de interpretacao, 0 nosso autor nao deixa ainda
assim de apontar algumas das suas falhas ou impasses. Porém, o importante é a for-
ma como os dois tomam o conceito de ipseidade numa acecao eminentemente pra-
tica. Embora o autor considere que Heidegger e, depois, Ricoeur, nem sempre foram
coerentes na forma como definem o conceito, 0 mesmo nao deixa de ser prometedor
para superar os impasses a que as egologias conduziram (Romano 2022, p. 220).

Heidegger

A ipseidade designa em Heidegger uma maneira de ser do Dasein, a sua identidade
especifica. Contrariamente as egologias, a ipseidade nao é uma espécie de coisa, de
entidade, mesmo que subtil ou impalpavel, mas uma maneira de existéncia do Da-
sein e de relacao do mesmo com a sua propria existéncia, ou seja, uma modalidade
de relagao pratica consigo mesmo (Romano 2022, p. 230).

Heidegger nao define os critérios desta identidade, talvez pela razao de manter a
diferenca entre o Dasein e o homem. O Unico dado que Heidegger avanca é que o
Dasein “pertence a si proprio, se possui a si mesmo” (Romano 2022, p. 233), embora
ele ndo explique em que consiste quer esta autopertenca quer a sua relagao com
a identidade.

O sentido especifico que recebe esta identidade esta longe de ser claro. Porém, ao
menos podemos dar uma coisa por adquirida: Heidegger desloca o questionamento
da identidade do sentido ontoldgico-formal, isto €, da relagao logica da identidade
- identidade numérica - na diregao de um novo sentido que fica ainda por definir.

Um dos tracos fundamentais da ipseidade diz respeito a uma forma de verdade exis-
tencial, pois a existéncia sobre o modo da impessoalidade significa, ao contrario,
uma existéncia na nao verdade. Assim, a questao da identidade desloca-se de uma
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conformidade a si,ou seja, uma maneira de ser em conformidade ou desconformidade
com si mesmo, no sentido de uma verdade relativamente a si, ou seja, de autentici-
dade. Uma tal verdade em relagao a si pode também entender-se como fidelidade
a si mesmo, lealdade perante si mesmo, existéncia em conformidade com os seus
préprios compromissos.

Contudo, uma das observacoes que podemos fazer a Heidegger esta no facto de que
a ipseidade,como este a concebe, € uma caracteristica do préprio Dasein, porém, o Da-
seinnao é o homem.Ora, esta distingao torna-se insustentavel, pois,ou o Dasein é o ser
do homem, o horizonte antropoldgico nao é quebrado e a analitica transcendental é
uma variante da antropologia filosofica, ou, entao, o Dasein possui ele proprio um ser,
a ligacao a antropologia filosofica é quebrada e damos um salto no escuro. Nesse mo-
mento, nao poderemos determinar de que sendo a obra Ser e Tempo de facto nos fala.

Do proposito de Heidegger, podemos chegar as seguintes conclusdes: primeiramen-
te, este confere a ipseidade uma maneira de ser do Dasein, deixando esta de ser uma
coisa ou entidade; seguidamente, relega para segundo plano a questao da identida-
de de si em beneficio da auto-pertenca; finalmente, a ipseidade esta umbilicalmente
ligada a uma forma de verdade ou fidelidade relativamente a si mesmo. Apesar de
tudo, fica, ainda, em aberto uma questao: a articulagao entre estas diferentes deter-
minagoes da ipseidade e o sentido a dar a prépria identidade.

Ricoeur

Para o autor, também Ricoeur retoma em varias passagens a afirmacao sequndo
a qual a ipseidade corresponde a uma maneira de ser (Romano 2022, p. 238). Em
Ricoeur, a questao da ipseidade esta ligada a da permanéncia de si - autopreservagao
-, concebida como o ato de cumprir a sua palavra, ou seja, uma forma de fidelidade
e fiabilidade existencial.

O pensamento de Ricoeur inscreve-se na tradicao da filosofia reflexiva francesa criti-
cando mais o cogito cartesiano, um eu que nao € alguém, denunciando a sua abstra-
¢ao, e ndo tanto o conceito de eu enquanto tal. Além disso, grande parte das vezes, 0
si e a ipseidade sao intermutaveis no seu pensamento.

O enfoque de Ricoeur esta sobretudo na critica ao caracter pretensamente imediato
do cogito e a sua ambicao de fundamento ultimo e nao propriamente no papel que
o mesmo desempenha no acesso a subjetividade. E, por isso, que deve prevalecer
sempre, no caminho de si mesmo como um outro, uma reflexao indireta, expressa
através da mediagao dos signos e das operagoes simbdlicas, a chamada via longa
da hermenéutica.

A este primeiro aspeto, acrescenta-se um outro: uma clara inflexao do conteddo da
ipseidade no sentido de uma elaboragao ética da mesma. Desta forma, o dado distin-
tivo da ipseidade em Ricoeur € um compromisso nao em relagao a si, mas ao outro.
A ipseidade é, desde logo, uma atitude fundamental que adoto em relagao ao outro,
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uma responsabilidade que assumo em relacao a ele, ela depende na sua esséncia de
uma solicitacao ética. A ipseidade significa, antes de tudo, a fidelidade ao outro que
espera que eu ndo me furte & minha promessa. E, por isso, que a ipseidade nio se
enquadra numa verdade no sentido teodrico, mas depende de uma verdade entendida
no sentido ético-pratico: a confianca da qual nos tornamos dignos ou a fiabilidade
em cumprir as nossas promessas (Romano 2022, pp. 241-242).

Se, por um lado, a fidelidade funda, em ultima analise, o sentido ricoeuriano da
ipseidade, concebido sobre o0 modelo ético da promessa, por outro, pode ainda existir
uma certa disjungao entre identidade e ipseidade, dado que a identidade se refere a
permanéncia no tempo, ao passo que a ipseidade pode separar-se de toda a ideia de
permanéncia, para se limitar a ser apenas permanéncia de si a si proprio.

Identidade e ipseidade

Desta forma, como ultimo ponto da nossa analise, torna-se imperativo circunscrever
qual a relacao entre a questao da identidade e a ipseidade. Para Claude Romano, a
Unica forma é a de configurar uma concecao coerente da ipseidade que permita ar-
ticular estas diferentes seis caracteristicas, a saber: a ipseidade é uma caracteristica
do ser humano; ligada a questao quem; reclamando um sentido especifico de iden-
tidade; compreendida como uma forma de ser; unida a uma forma de fiabilidade ou
veracidade; manifestando uma espécie de constancia ou de fidelidade a si.

A direcao na qual o autor avanga € a de responder a questao quem?, entendida nao
no sentido de determinar uma identidade logica, numérica, mas uma identidade qua-
litativa. E o ponto importante esta em compreender que a identidade qualitativa de
alguma coisa ou de alguém pode alterar-se ao longo do tempo. Esta coisa ou pessoa
pode tornar-se uma outra que até entao nao era, sem, por isso, se tornar por si uma
outra coisa ou uma outra pessoa, isto é, sem deixar de ser logicamente idéntica a ela
prépria. Por isso, a questao quem, tanto pode referir-se a identidade numérica, como
a identidade qualitativa.

Quando nos referimos a identidade pessoal, no sentido mais corrente do termo, fora
dos circulos filosoficos, estamos a referir-nos a identidade qualitativa. Por isso, a
identidade qualitativa é a que melhor responde a questao quem? como questao vi-
sando a caracterizar alguém (Romano 2022, p. 261). Desta forma, a questao orienta-
-se eminentemente num sentido pratico. Por exemplo, a pessoa identifica-se como
sendo um catélico fervoroso. Por que razao o faz? Porque, para ela, ser catolico € uma
forma de motivar um certo tipo de conduta. Podemos concluir, entao, que a resposta
a questao quem? tem de fazer intervir, antes de tudo, caracteristicas que figuram ou
exercem uma influéncia no segundo plano motivacional que preside as decisoes e
acoes de alguém (Romano 2022, p. 263).

Todos os atributos que sao verdade acerca de mim e me definem sao pertinentes para
responder a questao quem? Sim, uma vasta classe de atributos, marcadores de iden-
tidade, pode ter esse papel de segundo plano motivacional das minhas condutas
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e permitir diferenciar-me dos outros. A titulo de exemplo e divididos por categorias,
podemos apontar os seguintes aspetos: aspetos morfoldgicos, sociais, morais e psi-
coldgicos; personalidade e caracter; determinagdes biograficas. Por isso, quer a res
cogitans cartesiana, na sua abstracao formal, quer o self lockiano, alicercado numa
consciéncia desprovida de consideragdes morais e sociais, nao podem responder
adequadamente a questao quem? A resposta a esta questao tera de vir daquilo que se
constitui como uma identidade prdtica, ligada aos nossos interesses praticos e ordina-
rios, quando procuramos saber quem é alguém. Na nossa vida social nao cessamos de
categorizar os individuos que encontramos, numa operagao em parte inconsciente,
atribuindo-lhe caracteristicas morais e sociais. E, por isso, que a identidade pratica
€ uma consequéncia indissociavel do proprio processo de socializagao, possuindo
sempre uma dimensao social, que ganha forma através das interagoes sociais.

Aidentidade pratica pode ser definida como factual na primeira pessoa por dois tra-
¢0s: uma certa autoridade da qual nos dispomos a explicar o que ela é; a consciéncia
que temos dela pelo facto de nao a podermos endossar aos outros, ou, na terceira
pessoa, como independente das minhas tomadas de posicao a seu respeito. Por isso,
definir alguém unicamente pelo seu aspeto fisico, 0 seu sexo ou a etnia a qual per-
tence corresponde sempre a uma forma de desprezo, na medida em que isso conduz
deliberadamente a ignorar parte da identidade pratica em relacao a qual alguém
esta investido, bem como a menosprezar a responsabilidade e autonomia que a pes-
soa possui na definicao dela propria (Romano 2022, p. 277).

Concluindo, no nivel inferior, figura a identidade numérica ou a identidade literal, ali-
cercada na continuidade da vida de um organismo, que nao cessa de se modificar ao
longo do tempo, mas que, mesmo assim, conserva certos tracos constantes, como o
seu ADN. No nivel superior, intervém a figura da identidade prdtica, isto €, as caracte-
risticas sociais e morais que circunscrevem a nossa originalidade e nos diferenciam
uns dos outros. A ipseidade esta ligada a este segundo sentido da identidade e a
responsabilidade inerente ao mesmo. No entanto, a ipseidade nao é esta identidade
prdtica, mas uma modalidade de relagao pratica de ser em relagao a mesma.

0 que é entao a ipseidade? A ipseidade é a assuncao da prépria responsabilidade que
nos compromete com a nossa identidade pratica, ou, entao, com os tragos centrais da
mesma - responsabilidade que exercemos no proprio ato em que declaramos esses
tracos ou os reconhecemos nos outros. Tal responsabilidade s6 pode existir diante da
nossa identidade prdtica e nunca da nossa identidade numeérica.

Além disso, a identidade prdtica nao diz respeito, em sentido estrito, a identidade na
terceira pessoa: primeiramente, porque esta identidade compreende caracteristicas
que eu mesmo nao contribui a definir e o facto de as endossar aos outros nao faz
qualquer sentido; seguidamente, porque mesmo no caso do estatuto social, ou da
profissao, onde eu estou efetivamente investido de uma responsabilidade, as normas
de fiabilidade e de verdade nao sao neste caso pertinentes, pois eu desempenho
esse ou esses estatutos independentemente da capacidade de encarna-los bem ou
mal. O mesmo ja nao se pode dizer da identidade em primeira pessoa: assumi-la
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diante do outro equivale a provar a verdade da minha forma de me apresentar aos
outros, e, fazendo-o, a assumir a identidade que eu reconheco ter.

Assim, a ipseidade define-se unicamente em relagao a identidade pratica na primeira
pessoa. A ipseidade nao é esta identidade mas uma modalidade de relacao pratica
com esta identidade, tratando-se de uma assunc¢ao desta identidade e de respon-
sabilizacao em relacao a ela mesma. A jpseidade € a atitude que consiste a assumir
diante dos outros os tracos essenciais da sua propria identidade pratica em primeira
pessoa com fiabilidade e veracidade - aquilo a que Ricoeur chama de atestagdo. Por
isso, a ipseidade é eminentemente um conceito normativo.

Conclusao

O autor procura fazer nesta obra uma genealogia da identidade, de um eu esquecido
em parte pelo pensamento antigo; redescoberto como consciéncia reflexiva na he-
ranga cartesiana e na subjetividade kantiana, mas esquecido na sua dimensao social.

Por conseguinte, antes de definirmos em que consiste esta nova formulagao da iden-
tidade como identidade prdtica, precisamos de equacionar a forma como a identidade
foi pensada ao longo da histéria da filosofia. E impossivel responder & questio do eu
sem interrogar a origem historica desta nogao, pois é impraticavel encontrar um eu
imdvel em todas as épocas da histéria da filosofia.

0O momento determinante é a entrada em cena de um eu reflexivo a que chamamos
le moi e da consciéncia reflexiva, a partir do pensamento de Descartes. Se Descartes
¢é grande introdutor do conceito de consciéncia na definicao da identidade pessoal,
definindo a partir dela o eu, é, verdadeiramente, Locke, que, resgatando o conceito,
lhe da um enfoque preciso, ao introduzir a distingao capital entre os critérios de
identidade do eu e os critérios de identidade do ser humano, baseando o primeiro na
consciéncia e na continuidade da meméria individual.

A tarefa do autor é renovar precisamente o que a histéria da filosofia teorizou como
identidade numérica, mostrando que a forma de o fazer é considera-la enquanto
identidade prdtica, ou seja, equacionando-a através do tempo em termos antropolo-
gicos: 0 que nos torna idénticos a nés mesmos é o sermos esse homem ai e nao um
outro. Por isso, 0 nosso autor critica a resposta egoldgica ao problema da identidade
numerica, isto é,a afirmacao segundo a qual aquilo que nos identifica € ser o mesmo
eu e nao o de ser o mesmo homem. Avangamos, assim, como outros, no sentido de
propor uma critica as metafisicas do eu, cheias de contradi¢oes e que conduziram
sobretudo a varios impasses.

O autor passa a primeira parte da obra a criticar as egologias que nao fizeram jus a
questao colocada quem somos? e que tropecam em dois escolhos: o primeiro, o pro-
blema do solipsismo; o segundo, um possivel acosmismo ou incorporalismo, mesmo
que tendencial ou residual. Contudo, nao pretende que a critica do eu seja confundi-
da com uma critica do sujeito em geral, pois ndo existe percecao sem sujeito ou acao
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sem agente. A questao que queremos discutir é a distingao entre o guem? do sentido
gramatical e logico e uma dada concecao filoséfica desse sujeito-fungao.

O contributo maior desta obra é defender uma concegao positiva da ipseidade, inspi-
rando-se em duas fontes principais: Heidegger e Ricoeur. A ipseidade é uma caracte-
ristica propria do ser humano ou da pessoa e consiste no exercicio de uma capaci-
dade, a saber: manter-se responsavel pela sua propria identidade prdtica, adquirida
socialmente e exercida na relagcao com os outros individuos, no interior das estru-
turas sociais. Esta conceptualizagao da ipseidade permite evitar dois escolhos: por
um lado, o solipsismo; por outro, os dualismos que assombraram a metafisica do eu.
Assim, nao podemos dissociar a questao da identidade do homem do seu pretenso
eu, como, também, ndao podemos associar a identidade humana a um eu acidental,
pois o humano €, desde sempre e todo ele, social.

A ipseidade, no sentido que o autor quer dar ao conceito, designa a atitude que con-
siste em exercer uma responsabilidade e em tornarmo-nos garantes diante do outro
dos aspetos da nossa identidade pratica em primeira pessoa, que nos definem de
forma mais intima (desejos, crengas, intencoes, aspiracoes, ideais), porque estamos
suscetiveis a exercer a seu respeito uma responsabilidade, e porque essa responsa-
bilidade é que faz deles aspetos pertinentes da propria identidade.
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Resumen

El presente trabajo destaca una serie de convergencias entre las concepciones laca-
niana y heideggeriana de la verdad sobre el trasfondo de la concepcién cartesiana
del sujeto. Se comienza explicando el modo en el que tanto Lacan como Heidegger
dirigen su mirada hacia una verdad inseparable de una no-verdad mas profunda que
la sostenida por un discurso cientifico de la modernidad que Descartes fundamenta
metafisicamente. Igualmente se muestra como para Lacan el sujeto descubierto por
Descartes, lejos de ser una sustancia o un fundamento inquebrantable, se halla en
divergencia estructural consigo mismo y surge como una evanescencia en el enca-
denamiento significante S,-S,. En conjunto, se hace hincapié en que tanto Heidegger
como Lacan se alejan de toda pretensidn totalizadora subrayando el caracter de
no-todo que envuelve tanto el decir como el existir.

Palabras clave

Alétheia; Da-sein; no-todo; significante; sujeto.

143



144

IDENTIDAD Y DIFERENCIA EN DESCARTES, HEIDEGGER Y LACAN

1. Introduccion

El presente trabajo destaca convergencias entre las concepciones lacaniana y hei-
deggeriana de la verdad sobre el trasfondo de la concepcidn cartesiana del sujeto.
Se comienza explicando el modo en el que tanto Lacan como Heidegger dirigen su
mirada hacia una verdad inseparable de una no-verdad que es mas profunda que la
sostenida por ese discurso cientifico que Descartes fundamenta metafisicamente.
En el tercer apartado se muestra por qué para Lacan el sujeto descubierto por Des-
cartes, lejos de ser una sustancia-fundamento inquebrantable, es una evanescencia
fruto del encadenamiento significante S,-S,,y en el cuarto se hara visible como los
analisis lacanianos algebraizan el cogito cartesiano con el fin de mostrar la duplici-
dad radical de un sujeto en divergencia estructural consigo mismo. Finalmente, en
el apartado cinco, se muestra cdmo Heidegger y Lacan se alejan de toda pretension
totalizadora subrayando el caracter de no-todo que envuelve tanto el decir como
el existir.

2.l acaraocultadelaciencia

Psicoanalisis y ciencia moderna comparten para Lacan una raiz comun, de ahi que
considere imposible que el psicoanalisis hubiese tenido lugar antes del “llamado
siglo del genio, el XVII, de la ciencia” (2009b, pp. 814-15). No obstante, ambos apun-
tan a direcciones diferentes, senalando el psicoanalisis a una dimension oculta que
se halla forcluida por la ciencia (Lacan 2007, p. 162); de hecho, Lacan (1973-74,
p. 1549)! nos dice que “lo oculto se define precisamente asi: lo que el discurso cien-
tifico no puede aguantar.”

Por un lado, Lacan (2010, p. 55) senala que la apertura del “‘campo freudiano sélo era
posible cierto tiempo después de la emergencia del sujeto cartesiano, por el hecho
de que la ciencia moderna empieza después del paso inaugural dado por Descartes”.
Por otro lado, el sujeto, lejos de ser un sujeto-sustancia que pueda funcionar como
fundamentum absolutum inconcussum veritatis, es para Lacan aquello que se halla ‘en
el nudo de la diferencia” (2009b, p. 815), aquello que se halla atravesado por una
division entre saber y verdad que la ciencia trata de cerrar (2009b, p. 759), siendo esa
division inseparable del cogito cartesiano, pues el cogito inaugura lo que para el psi-
coanalisis es el sujeto de la ciencia en el acto mismo por el que todo supuesto saber
es rechazado (Lacan 1965-66, p. 844):

1 Por lo que se refiere a los Seminarios de Lacan he optado, siempre y cuando estuviese disponible, por
citar segun la edicion castellana de Paidds. En cuanto a los seminarios XII, X111, XXI y XXII cito segun el
texto disponible de LA.L.I. (LAssociation Lacanienne International) cuya direccion on-line se referencia en
la bibliografia final. En el caso del Seminario XIV, me remito a la edicion francesa de Seuil y, por lo que se
refiere al Seminario XX, utilizo por lo general la traduccion de Paidds, excepto en dos casos en donde, por
estar lo citado ausente en la edicion de Paidos, he recurrido a la edicién critica de Ricardo E. Rodriguez
Ponte que se encuentra en la bibliografia final. También recurro a la edicion critica de Rodriguez Ponte
en el caso del Seminario IX.
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No olvidemos que cuando plantea su Pienso, luego soy, es porque ha sostenido
durante un tiempo su Yo pienso en un cuestionamiento, en una puesta en duda
de ese saber que he llamado adulterado, que es el saber elaborado ya durante
mucho tiempo por la injerencia del amo (Lacan 2008, p. 164).

La injerencia del amo, del sujeto supuesto saber que dominaba, era entonces la inje-
rencia del paradigma escolastico aristotélico (Lacan 2008, p. 84), al que cabe anadir
la cadtica proliferacion de saberes esotéricos que en el Renacimiento trataban de
abrir nuevas vias epistémicas. EL discurso del método cartesiano, para librarse de las
injerencias del discurso dominante, recurrira a la metafora del vaciado, y es asi que
en las Séptimas respuestas se nos dice que la mejor manera de eliminar las manza-
nas podridas de un cesto es vaciarlo (AT VII, p. 481)? y que para alcanzar el cogito se
ha procedido como los arquitectos:

He dicho en muchos lugares de mis escritos que mi pretension era imitar a
los arquitectos, lo cuales, para levantar grandes edificios en lugares donde la
roca, la arcilla o cualquier otro suelo firme esta cubierto de arena o piedreci-
llas, abren primero grandes fosas, y sacan de ellas no solo la arena, sino todo
cuanto en ella se apoya o que con ella se halla mezclado o confundido, a fin de
asentar luego los cimientos sobre terreno firme. Del mismo modo, yo he recha-
zado primero, como si fuese arena, todo lo que habia reconocido como dudoso
e inseguro, y habiendo considerado tras esto que era imposible dudar de que
la sustancia que asi duda de todo, o que piensa, existe mientras duda, me he
valido de esto como de una roca firme sobre la que he puesto los cimientos de
mi filosofia (AT VII, pp. 536-37).

El caso es que esa roca firme de la que nos habla Descartes seria mas bien para
Lacan algo que podriamos denominar una roca de vacuidad, pues él considera que lo
que revela el cogito como término del proceso de vaciamiento es el residuo de una
falta de saber,“el conjunto vacio que constituye el soy, en esta referencia donde je, en
tanto que soy, se constituye de esto: de no contener ningun elemento” (2023, p. 119).
El error que Lacan achaca a Descartes con respecto al yo pienso, ‘ese punto en el que no
hay salida, el punto entre la aniquilacion del saber y el escepticismo”, es confundir el
cogito con un saber: “Su error es decir que algo sabe sobre esta certeza y no hacer del
yo pienso un simple punto de desvanecimiento.” (Lacan 2010, p. 232) De este modo, al
interpretar el sujeto como sustancia y fundamento sabido lo integré en una dinamica
que, por mas que sea constitutiva de la ciencia moderna, emboza la dimensién mas
profunda sobre la que esta se asienta.

Heidegger, que puso de relieve que en la Europa del siglo XVII se gestd una compren-
sién de la naturaleza como fuente de energia para la técnica y la industria destinada
a volverse planetaria (GA 16, p. 523)%, también puso de relieve la relacidn entre el

2 Se cita AT en correspondencia con la edicion de Charles Adam & Paul Tannery (1969-74), indicando
posteriormente el volumen y la pagina.

3 Las obras de Heidegger se citan con la abreviatura GAy el volumen correspondiente de la Gesamtaus-
gabe, consignado en la bibliografia final.
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despliegue de ese modo de ser-en-el-mundo y la determinacién de la verdad como
certeza, del ente como objeto y del hombre como sujeto que tiene lugar en Descartes.
(GA 5, p.50) Esto ultimo supuso una alteracion del concepto tradicional de sujeto, que
en latin se dice sub-jectum y que traduce la expresion griega vmo-yeipevov referida
a lo que sub-yace o esta por debajo, expresion que tradicionalmente no entranaba
referencia alguna al hombre y mucho menos a Yo.

Heidegger senala que es con Descartes que “el hombre se convierte en el primer y
auténtico subjectum”y que con él “comienza la consumacion de la metafisica occi-
dental” (GA 5, pp.87,91) EL mundo técnico que hoy habitamos no es mas que el modo
en el que se concreta esa consumacion, pues la metafisica ya no es el mas alla de
una tierra prometida ddcil al calculo, sino que es el da o aqui en donde actualmente
el Da-sein existe. Es por ello que en El final de la filosofia y la tarea del pensar, en don-
de filosofia se emplea como sinonimo de metafisica, Heidegger (2007, p. 73) nos dice:

El final de la Filosofia se muestra como el triunfo de la instalacién manipula-
ble de un mundo cientifico-técnico, y del orden social en consonancia con éL
Final de la Filosofia quiere decir: comienzo de la civilizacion mundial fundada
en el pensamiento europeo-occidental.

A lo que asistiriamos segun Heidegger hoy en dia es a la consumacion de la metafisi-
ca bajo la figura de la Im-posicion (Ge-Stell). En virtud de esta ultima todo es em-pla-
zado y, precisamente por ello, susceptible de ser des-plazado y re-emplazado hasta
un punto en que el objeto se desvanece en la no objetualidad de las existencias (de
almacén) y la naturaleza se convierte en mera materia prima y repositorio de energia
(GA 7, pp. 19-22). Para Heidegger es desde la centralidad que Descartes asigna al
hombre como sujeto, que la “relacion con el ente es el avasallante pro-ceder hacia la
conquista y el dominio del mundo”,y “el hombre emprende una ilimitada explotacidon
del ente por via de la representacion y el calculo” (GA 6.2, pp. 151-152).

Reduciéndolo todo a disponibilidad, la metafisica consuma el proceso de olvido del
sery la consiguiente pérdida de la dimensidn de la verdad como alétheia. La luz de la
razon cartesiana, heredera de la primacia metafisica de la luz, elimina desde el cri-
terio de verdad como claridad y distincion todo cuanto en la presencia del objeto no
pueda ser calculado en términos de re-presentacion matematica. (GA 5, p. 100) Con
ello se radicaliza en Descartes el hecho de que la metafisica oculta la verdad del ser
como ocultacion. Es por ello que Heidegger nos dice que el pensamiento calculador
de la ciencia “no piensa ni puede pensar” (GA 8, p. 9), y extrae su fuerza de esa misma
impotencia, pues siendo su objetivo el dominio, da la espalda a todo cuanto no se
pliega a ser reducido a objeto calculable.

Desde una comprension de la verdad como alétheia, verdad y no-verdad son insepa-
rables, y es por ello que Heidegger (GA 54, p. 23) lamenta que “la palabra corriente
y sin negacion «verdad» extravie todo camino’, pues oculta el caracter negativo de
a-létheia (des-ocultamiento). La obsesidon metafisica es eludir la oscuridad, salir de la
oscura cavernay transitar al reino racional de la luz. Por el contrario, lo que la verdad
como alétheia recuerda es que lo claro y lo oscuro, lo que se da y lo que se sustrae,
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son inseparables. La verdad es en Heidegger inseparable de la no-verdad, porque lo
oscuro es la matriz misma que da a luz lo claro,y lo que rehusa la presencia no es un
obstaculo a superar, sino el ineliminable reverso desde el cual la verdad es revertida.

Decia Lacan (1974-75, p. 138) de Heidegger: “Yo lo quiero mucho, es todavia muy
valiente. (...) Hay algo en él,como un presentimiento del psicoanalisis”, si bien reivin-
dica que el psicoanalista tiene mas que decir con respecto al ser y la alétheia que lo
que el filosofo dice (Lacan 1965-66, p. 935). Reivindicacion comprensible si tenemos
en cuenta que para Lacan (1965-66, p. 1003) “Heidegger es una figura destacada en
cuanto a la representacion de lo que es abandonado en el fondo, irremediablemente
reprimido, de la alétheia, de lo Urverdridngung.” Esta homologacion de la Urverdrdn-
gung o represién primaria con la alétheia remite, por un lado, al modo en el que en
Heidegger la presencia-ausencia del ser estan coaligadas, y, por otro lado, al modo
en el que la conjugacidn presencia-ausencia es constitutiva del sujeto en Lacan.

Mas alla de la poca simpatia expresada por Lacan hacia la hermenéutica, a la que
veia como un “campo vago Y flacido” (champ vague et mou) abonado para “todas las
estafas de nuestra época” (1965-66, p. 1034) y mas alla de la poca simpatia que
Heidegger le tenia al término sujeto, de ahi que lo reemplace por Dasein, no deja de
observarse un aire de familia entre la comprension que ambos pensadores nos dan
de la verdad, pues la recomprensién lacaniana del psicoanalisis también reivindica
una verdad, mas originaria que el saber de la ciencia, que no puede separarse de la
no-verdad. “La verdad’, sefala Lacan (1992, p. 111), “es de origen aArBcia sobre la
cual tanto ha especulado Heidegger”y cabe senalar al respecto que la aparicion del
significado y la desaparicion del sujeto son para el psicoanalista francés coetaneas
“porque el significante significa junto al otro significante esta cosa privilegiada que
es el sujeto en tanto que nada” (Lacan 1961-62, Clase 14, p. 16).

3. Laincompletud del sujeto

Decimos que una enfermedad esta remitiendo cuando esta desapareciendo. Tambien
hablamos de que una cosa remite a otra cuando con ella se halla relacionada o co-
nectada, e incluso hablamos del remite de una carta para referirnos al sujeto emisor
de un envio remitido a un receptor. En la palabra remitir, pues, se anuncia tanto un
algo que esta desapareciendo (la enfermedad o el dolor que remite), como una cone-
xion de cosas que remiten la una a la otra o un sujeto de discurso (el remitente de
un mensaje). El sujeto lacaniano es, de hecho, aquello que remite en tanto que apare-
ce-desaparece entre significantes que remiten el uno al otro, de modo que en él coin-
ciden nacimiento y desvanecimiento,y este “no es nunca mas que puntual y evanescente.
No es sujeto mas que por un significante, y para otro significante.” (Lacan 1992, p. 172)

La emergencia del sujeto en el intervalo significante es ilustrada por lo que hacia el
nieto de Freud, de un ano y medio de edad, cuando arrojaba por encima de su cuna
un carrete sujeto por el extremo de una cuerda. Desaparecido el objeto de su vista,
lanzaba entonces un “significativo 0-0-0-0, y tiraba luego de la cuerda hasta sacar
el carrete de la cuna, saludando su reaparicion con un alegre «aqui». Ese era, pues,
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el juego completo: desaparicion y reaparicion” (1984, p. 91). El 0-0-0-0 proferido
significaba tanto para la madre del nino como para Freud, fort, esto es, fuera. De
modo que el fort-da del nino se conecta con la renuncia a la satisfaccion inmediata
(presencia de la madre), recurriendo, para resarcirse de tal ausencia, a la mediacion
del simbolo.

Lo primero que hace el nifo al jugar con el carrete, observa Lacan, no es fijarse en
la puerta por donde la madre se ha ido y puede reaparecer, sino que fija su atencion
en el punto en donde la madre lo ha abandonado. Lo cual ejemplifica el modo en el
que el objeto de deseo brilla por su ausencia, en un juego que encadena el sujeto al
significante como lugar en donde la presencia se desvanece para encadenarse a la
otredad de la re-presentacion (Lacan 2010, pp. 70-71), esto es, ejemplifica el hecho
de que “no hay sujeto si no hay significante que lo funda. Si el primer sujeto es la
madre, es en la medida en que ha habido las primeras simbolizaciones constituidas
por el par significante Fort-Da” (Lacan 2005, pp. 194-195).

En ese par significante, S, obrara como el rasgo unario* que representa el sujeto en
tanto que significante primordial del deseo de la madre, siendo dicho rasgo aquella
forma elemental del significante que permite, en la exteriorizacion del simbolo, la
interiorizacion de la propia imagen. Lo que permitira el desarrollo del complejo edi-
pico es que el significante Nombre-del-Padre reemplace,y con ello sepulte y reprima,
al significante del Deseo de la Madre. Con dicha sustitucién se hace posible que
el nino se desmarque de su adherencia a la madre reposicionandose como sujeto
dentro del orden simbdlico del lenguaje y Lo social. Dicho reposicionamiento supone
aceptar la ley de un derecho paterno que, por un lado, niega al nino el acceso a la
madre (el No del Padre) pero, por otro lado, promete a futuro ese acceso toda vez que
el nino devenga adulto. Ese es el momento en el que la figura paterna, interiorizada
como /deal de yo, pasa a nuclear S,.

Es por ello que no debe confundirse el significante PHI mayuscula (¢) del falo
simbolico con el falo sin mas, pues el falo simbdlico no es algo falico, al igual que
el seno vinculado a la pulsion oral no es algo mamario (Lacan 1961-62, Clase 10,
p. 2). Es tan solo en virtud de la funcidn significante del falo que el pene cae bajo
el golpe de la amenaza de la castracion. @ releva a la falta del pene imaginario (-¢)
convirtiéndose en el S, que ancla el sujeto a su des-ser en la ley, en el significante
del goce innombrable y perdido, en el “simbolo del lugar donde se produce la falta
de significante” (2003, p. 270), en aquel punto muerto, aquella hiancia radical que,
faltando por estructura en la cadena significante, hace posible el inter-valo del
encadenamiento:

4 Lacan elabora el concepto de rasgo unario a partir de la linglistica de Saussure y de la nocion freu-
diana del sujeto identificado regresivamente con un rasgo Unico del objeto perdido. Por un lado, al
identificarse con el rasgo unario, el sujeto adviene uno en comunidad (comtn-unidad) con todos los unos
también castrados, esto es, afectados por el No del Padre. Por otro lado, preserva lo descrito por Freud
como el «narcisismo de la pequena diferencia», la singularidad de un rasgo cualquiera. Se trazan asi “esas
dos lineas paralelas y fundamentales cuyas relaciones forman la clave de bdveda de toda la estructura
humana, o sea, la identificaciéon y la castracion.” (Lacan 1961-62, Clase 18, p. 6)
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Es ese punto donde todo lo que se enuncia vuelve a pasar por 0,entre el siy el
no. No la he inventado yo, esta ambivalencia radical entre Pinto y Valdemoro,
para no hablar en chino, o entre el amor y el odio, entre la complicidad y la
alienacion. Para decirlo todo, la ley, para instaurarse como ley, requiere como
antecedente la muerte de aquel que la soporta (Lacan 2003, p. 333).

El cero numérico senala aqui un lugar vacio® como falta que articula la relacion de
incompletud entre el sujeto y el Otro, relacion en virtud de la cual el sujeto solo
puede decirse en el Otro y Otro solo puede sujetar su deriva anclandose en S,.Al no
poder ningun significante significar por si mismo (Lacan 2023, p. 33), todo significan-
te, para significarse, tiene que autodiferenciarse (Lacan 1961-62, Clase 17,p. 14) y el
significante unario S, no puede significar sin inscribirse en el significante binario S,:
“el uno como tal es el Otro” (Lacan 1961-62, Clase 3, p. 18).

El sujeto anunciado por S, como significante del goce (1992, p. 114) es un sujeto que,
surgiendo como efecto de una vinculacion al Otro, se desvanece en esa vinculacion.
En el tesoro del significante ningun significante vale por si s6lo, al margen del valor
de cambio entre sus elementos; la construccion del sentido nunca esta clausurada,
sino que esta abierta a un futuro que siempre puede rehacer costuras enhebrando
nuevas significaciones, de modo que ese sujeto-efecto es retroactivamente efectua-
do. Las lineas de significado se crean enlazando significantes cual puntos que se van
enhebrando y S, es aquel significante amo que introduce la diacronia efectuando una
puntada retroactiva que detiene el deslizamiento indefinido que rige la estructura
sincronica del campo significante S, (Lacan 2009b, p. 785).

Frente a la hermenéutica, el psicoanalisis haria hincapié, no en que estamos yectos
en el sentido, sino en el sin-sentido. Decir que no hay Otro del Otro es decir que no
hay nada ni nadie en el tesoro de los significantes que pueda acunar valor de sig-
nificado. De ahi que Lacan (2009b, p. 779) nos diga que “la tumba de Moisés esta
tan vacia para Freud como la de Cristo para Hegel.” EL Gran Otro no es Otro sujeto
portador de la ley, sino otro lugar, el del significante S,. Dado que no hay ningun Otro
en el Otro ni cuaja alli ningun sentido, es tan s6lo el Nombre del Padre, el padre
simbdlico, el significante privilegiado que ofrece un anclaje al discurso operando
como “el Otro en el Otro” (Lacan 2005, p. 150). La desorbitada reaccidn en cadena del
psicdtico (Lacan 2005, p. 151), el modo en el que este va a la deriva de significantes
desanclados, responde precisamente a la desorientacion que lleva aparejada la au-
sencia del significante Nombre del Padre. En realidad, ni en el Otro hay sujeto alguno
que pueda hablar, ni el sujeto tiene mas posibilidades de habla que las que le brinda
el Otro. El decir, por si solo, no tiene dicente y el dicente, por si solo, no tiene decir.

“El sujeto es lo que le hace falta al saber” (Lacan 1964-65, p. 329), nos dice Lacan,y lo
cierto es que Uno y Otro se hacen falta en el doble sentido de que tanto se necesitan
como se revelan mutuamente en su falta. EL campo significante es el del sin-sentido
sincrénico y el campo del significado el de la impermanencia diacronica. Sélo la

5“Vacio” es justamente lo que significa la palabra arabe “sifr” que designa el cero y que traduce la palabra
sanscrita “sunya”, cuyo significado también es “vacio”.
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puntada que se cumple en S, puede poner fin al deslizarse sin término de los signi-
ficantes, lo cual es como decir que S, esta incompleto, inacabado, en falta.

Los significantes unarios un-carnan la posicidn del significante descontado (-1) del
conjunto de los significantes y es en ese sentido que Lacan (2009b, p. 779) habla de
“la inherencia de un (-1) al conjunto de los significantes” y sefala que “el sujeto se
constituye primero como (-1)” (Lacan 1961-62, Clase 12, p. 13) en tanto que signi-
ficante de la falta y significante que falta; razén por la cual el nifo se integra a si
mismo como sujeto contador, en un primer momento, entre los objetos contados;®
antes de que se vuelva consciente, en un segundo momento, de que puede, como
sujeto, descontarse de la cuenta.

En realidad, el S, unario es aquel 1 o-1 (Lacan 1961-62, Clase 11, p. 20) que repre-
senta el desvanecerse de lo que se descuenta remitiendo al sujeto como 0.EL vinculo
lacaniano entre O y 1 retrotrae a Frege, para quien el O opera como aquel descontado
que inicia como 1 la cuenta (como aquella no-existencia que hace posible la conta-
bilidad de lo existente),” lo cual es, para Lacan (1964-65, p. 424), un descubrimiento
de la légica-matematica altamente significativo:

el descubrimiento de la necesidad de que el cero, la falta, sea la razén ultima
de la funcién del numero entero; que el uno originalmente lo representa y que
la génesis de la diada es para nosotros muy distinta de la génesis platonica,
por el hecho de que la diada esta ya en el uno en la medida en que el uno es
lo que representara al cero para otro uno.

El uno es lo que representa el cero para otro uno, asi como el significante representa
el sujeto para otro significante. La conjugacion S,-S, viene marcada por la movilidad
de los desplazamientos metonimicos y las sustituciones metaféricas entre los suce-
sivos significantes que adoptan la posicion del Uno (S,) excluido del Otro (S,). EL su-
jeto, estructuralmente incompleto, esta abierto a los significantes que lo metaforizan
y a los deslizamientos que lo metonimizan.

6 “Recuerden el ingenuo tropiezo que tanto divierte al medidor de nivel mental cuando el nifo enuncia:
Tengo tres hermanos. Pablo, Ernesto y yo. Pero si es lo mas natural: primero se cuentan los tres hermanos,
Pablo, Ernesto y yo, y luego estoy yo en el nivel en que se afirma que tengo que reflejar el primer yo, o
sea, yo que cuento.” (Lacan 2010, p. 28)

7 Frege, en sus Fundamentos de la aritmética, senala que, al ser todo cuanto es idéntico a si mismo (x = x),
el conjunto de lo inexistente (x # x) queda definido como el de lo que no es idéntico a si mismo (§ 74),
con lo cual se engendra aquel conjunto que necesariamente forma parte de todo conjunto: el conjunto
vacio, siendo su cardinalidad 0 una propiedad derivada de la extension y definicién de conjunto vacio.
A todo concepto contradictorio, al que no corresponde objeto alguno, le atribuye Frege el nimero cero.
EL 1 sigue inmediatamente al O en la serie de los nimeros naturales porque bajo el predicado o con-
cepto “igual a 0" cae el objeto O al que corresponde el numero 1, mientras que bajo el concepto “igual a
0, pero no igual a 0, no cae ninguin objeto, correspondiendo el numero 0 a este concepto. (§877) La serie
de numeros naturales empieza con el 0 y ningin ndmero finito se sigue a si mismo en la serie de los
numeros naturales. (§883) EL cero contado como objeto es asi asignado a un concepto que no subsume
objeto alguno operando el nimero 1 como soporte representativo de una ausencia y siendo asignado a
la serie de los numeros definida en n + 1.
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4. El cogito mas alla de laverdad y la mentira

El sujeto tiene lugar en el intervalo entre significantes, habiendo una constitutiva
asimetria entre, por un lado, el sujeto del enunciado o yo (je) que opera como un shifter
encadenado a un saber sin sujeto, y, por otro lado, el sujeto de la enunciacidn o sujeto
borrado del deseo (), que remite a un sujeto sin saber. En consonancia con el aserto
freudiano de que el yo no es el dueno de su casa, transita Lacan de un yo pienso a un
ello habla que conduce a una reformulacion de un cogito que pasa a decir: pienso don-
de no soy, soy donde no pienso. Por lo demas, una vez negada la conjuncion cartesiana
que auna pienso y soy, puede Lacan (2023, p. 147) servirse de las leyes de De Morgan
para concluir: “o no pienso o no soy’.

Llegados a este punto no ha de extranar que, frente al lugar que el yo pienso ocupaba
en Descartes como sede de la verdad en su evidencia original, Lacan homologue el
yo pienso y el yo miento. Si afirmo que “yo miento” me instalo en la paradoja de una
afirmacién que, si es verdad, entonces es mentira, y que, si es mentira, entonces es
verdad (Lacan 1961-62, Clase 1, p. 13). Los teoremas de incompletud de Godel, que
pueden verse como una versién matematizada de la paradoja del mentiroso, proyec-
tan su sombra sobre las posibilidades de fundamentar el edificio demostrativo de la
matematica y evidencian el fracaso de la “tentativa de suturar el sujeto de la ciencia
(-..) lo cual quiere decir que el sujeto en cuestion sigue siendo el correlato de la
ciencia, pero un correlato antindmico puesto que la ciencia se muestra definida por
el no-éxito del esfuerzo para suturarlo” (Lacan 2009b, p. 818).

Lacan observa que si abordamos el cogito ergo sum como una implicacién y asu-
mimos la verdad del consecuente sum, entonces el cogito antecedente podria decir
tanto verdad como mentira sin afectar a la verdad de la implicacién en su conjunto,
pues “la implicacion material no exige mas que una cosa: que la conclusion sea ver-
dadera.” (Lacan 2023, p. 89) La antindmica vacilacion entre el yo pienso y el yo miento
no deja de recordar el siguiente chiste al que hace referencia Freud (1976, p. 108):

Dos judios se encuentran en un vagon de un ferrocarril de Galitzia. «;A donde
vas?» pregunta uno de ellos. «A Cracovia», responde el otro. «;Ves lo mentiroso
que eres?», salta indignado el primero, «Si dices que vas a Cracovia, es para
hacerme creer que vas a Lemberg. Pero ahora sé que de verdad vas a Cracovia.
Entonces, ;para qué mientes?».

Supuestamente, el chiste consiste aqui en que uno de los interlocutores dice una
verdad para mentir, y el otro ve preservada la verdad en esa mentira. Para Lacan
la satisfaccion del chiste se produce porque uno de los interlocutores atraviesa la
red de significantes alcanzando, mas alla de lo enunciado, al deseo del sujeto de la
enunciacion. Lo que el chiste ilustra es que entre enunciante y enunciado no hay una
convergencia sino una divergencia y la falla en la cadena significante ofrece una
fisura a cuyo través el deseo puede vislumbrarse.
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En esa fulguracién mas alla del je del discurso consciente es en donde el psicoa-
nalisis lanza su anzuelo, pues alli se halla el sujeto en su fundamento inconsciente
(Lacan 1961-62,Clase 4, p. 5).En el contrasentido del chiste se muestra la verdad del
psicoanalisis como reverso (Lacan 1961-62, Clase 15, pp. 10-11) de un je pense que
“remite a un de qué, de donde, a partir de qué pienso que se sustrae necesariamente”;
reverso que actua como un telar que teje mensajes que escapan a la manipulacion
consciente y que frecuentemente afloran en forma de lapsus, sintomas o suenos.
Justamente porque yo hablo sin saberlo digo mas de lo que sé (1992, p. 144).

No habla, pues, Lacan (2023, p. 274) de una verdad que avance con la claridad de un
paso firme, sino que cojea en el sintoma y “no se alcanza mas que por vias torcidas”
(1992, p.115). ;Qué busca Lacan?:“no la verdad que se pretende total” (1992, p. 113),
sino aquella “que no puede decirse mas que a condicion de no llevarla hasta el ex-
tremo, de solo decirla a medias.” (1992, p. 112) Por la ranura de ese medio que pone
en entre-dicho lo que expresamente se dice, no deja de no inscribirse la inter-diccion
en la diccion (1992, p. 145). De ahi que, al igual que el yo pienso se vincula a un yo
miento, podriamos vincular el aserto Yo, la verdad, hablo, (Lacan 2023, p. 274) con un
Yo, la verdad, callo, pues no por casualidad Lacan (1992, p. 96) nos recuerda el vinculo
entre el vocablo francés mot (palabra) y el que no haya ni palabra que responda (pas
de réponse, mot) o el motus (jchiton!).

Lo que hay detras del yo pienso no es para Lacan, como reclama Husserl, un sujeto
trascendental sino un sujeto inconsciente. En el cogito ergo sum cartesiano nos encon-
tramos con un sujeto del enunciado consciente que cae del lado del yo pienso y un
sujeto de la enunciacion inconsciente que cae del lado del sum, sujeto sequndo que
puede des-decir,como en el caso del chiste, al sujeto primero. La transubstanciacion
cartesiana del “yo pienso’, como sujeto del enunciado, en el “yo soy”, como sujeto de
la enunciacion, oculta la dimensidn del inconsciente y hace pasar por certeza la fa-
lacia de considerar que “‘cuando hablo de mi soy el mismo que aquel del que hablo".
(Lacan 20093, p. 484) No hay, para Lacan, aseguramiento del ser del sujeto desde la
conciencia, pues el “yo pienso” no es presencia sino remitencia al previo “eso” desde
el que se articula el pensamiento. El“eso piensa” inconsciente precede a la presencia
de la conciencia y, tal y como desvela la linglistica, sigue su propia ley a espaldas de
un sujeto que ilusoriamente se cree autoposeer en el cogito.“Hay un lenguaje antes
de que al sujeto le sea supuesto saber cualquier cosa” (Lacan 2023, p. 410), de modo
que al yo como sujeto supuesto saber, subyace el inconsciente como saber sin sujeto.

Lo que el psicoanalisis pone de manifiesto es “la duplicidad radical de la condicién
de sujeto” (Lacan 1961-62, Clase 14, p. 12), pues en el je pense, donc je sois aparece
una nominacion significante en la que el primer je remite a un sois que es incégnita
existencial no inscribible dentro del perimetro del pensar; el primer je remite a un
sois precedido por un segundo je que Descartes introduce de contrabando (Lacan
1961-62, Clase 2, p. 12). Entre estos dos “yo” se abre un vinculo divergente que se
replica ad infinitum, tal y como ilustra Lacan en el Seminario 9 al matematizar la re-
flexividad del cogito, esto es la posibilidad, siempre abierta, de decir: yo pienso que
Y0 pienso que yo soy.
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Yo soy « Yo pienso

Yo pienso
Yo soy «

Yo pienso
Yo soy ———

Si damos al yo pienso y al yo soy el valor uno, entonces construimos una serie conver-
gente que tiende hacia un nimero determinado: el numero de oro®.

1+1=2 Primer término de la serie
14223 Segundo término de la serie
1+1 2
1 5 , . .
1 t—— = 3 Tercer término de la serie...
1+

Los resultados arrojan una serie de Fibonacci que Lacan ha utilizado en seminarios
como La [dgica del fantasma (2023, pp. 296-300), De un uno al otro (2018, p. 305) o
El reverso del psicoandlisis (2008, pp. 166-169) para ilustrar la inconmensurabilidad el
objeto a en el sujeto. EL nimero de oro apareceria como resultado de una ratio que
arroja un numero irracional heterogéneo a la serie, asi como el objeto a da razon a
la cadena de significantes substrayéndose a la misma. Cuando Lacan (2007, p. 293)
nos dice que el objeto a “encarna el obstaculo con el que tropieza el deseo en su
acceso a la Cosa”, no se refiere a un objeto enmarcable en la objetividad racional del
formalismo logico-cientifico, sino de la objetalidad de un objeto perdido en tanto
que “aquella parte de nuestra carne que permanece necesariamente atrapada en la
maquina formal.” (Lacan 2007, p. 233). Al objeto a corresponde la objetidad de lo que
objeta, de lo no digerible que se atraganta corto-circuitando, “simboliza lo que, en la
esfera del significante, se presenta siempre como perdido, como lo que se pierde con
la significantizacion” (Lacan 2007, p. 190).

b. Sujeto, Da-seiny no-todo

Heidegger quiere habilitar un pensar que evite los malentendidos de comprender al
hombre, al modo de la tradicion, como animal racional (al modo de un conjunto-espe-
cie dentro del mas amplio conjunto-género) o al modo moderno como sujeto; de ahi
que denomine Da-sein al ser humano. Con ello quiere marcar distancias con respecto
a toda concepcidn sustancialista del ser humano o toda pretensién de comprenderlo
como elemento perteneciente a un conjunto delimitable dentro del ser. Ni el ser ni
lo humano pueden comprenderse para Heidegger en el registro de lo sustancial re-
ducible a determinacion o presencia y su obra esta presidida por la cautela de tratar
“de impedir la costumbre -casi imposible de erradicar- de representarnos al «ser»
como algo que esta y subsiste por si mismo y de cuando en cuando aparece frente
al hombre” (GA 9, pp. 411-12). EL que el llamado “sequndo Heidegger” (Leyte 2005,

8 También efecttia Lacan el mismo calculo sustituyendo el primer 1 por el niimero i, que es ¥ -1, con lo
cual se produce una serie no infinita, sino periddica, que ofrece, en un segundo momento el /chspaltung
que divide al sujeto en dos y en un tercer momento la unidad restituida (que da 1 como resultado) del
significante devenido objeto el yo pienso. (Lacan 1961-62, Clase 7, Anexo 2)

153



164

IDENTIDAD Y DIFERENCIA EN DESCARTES, HEIDEGGER Y LACAN

pp.42-48),en lugar de Dasein, recurra a escribir Ereignis, Lichtung o Seyn tachado, res-
ponde al deseo de alejarse lo mas posible de todo cuanto pueda evocar parentescos
con una metafisica de la subjetividad.

El ser humano, en tanto que Da-sein, no es para Heidegger lugar de una identidad
sino zona critica de eclosion de una diferencia, pues el hombre es espacio (da) osci-
lante de alumbramiento en donde se litigia la diferencia entre el ser y lo ente (GA 95,
pp. 69-72). En tanto que da o lugar en donde el ser se da (es gibt), el ser humano “no
se limita a estar en la zona critica... EL mismo, pero no para si mismo ni mucho me-
nos sélo por si mismo, es esa zona” (GA 9, p. 412). Entrar en el Seyn es saltar (GA 65,
p. 9) al “abismo del quiebre” (Zerkliiftung) entrando en el entre que revela el guion
del Da-sein. Dando ese salto se expone lo humano a lo mds inhdspito y violento, (das
Unheimlichste und Gewaltigste; GA 40, p. 164), esto es, a aquello que arranca radical-
mente de lo familiar (heimlich).“El camino que la diferencia de ser”,senala Heidegger,
“ha senalado al pensar, discurre muy pegado al limite de la aniquilacion... Aqui se
niega todo apoyo y toda proteccion: todo asidero a lo ente perturba, porque el asi-
dero va contra la verdad.” (GA 95, pp. 72-73) Saltar al entre del Seyn es entrar en una
extrana y peligrosa comarca ambiguamente iluminada (GA 10, p. 28) en donde “se
abren abismos, separaciones, extensiones, y se producen grietas” por las que adviene
“lo in-audito, lo hasta entonces no-dicho y lo im-pensado” (GA 40, p. 66).

En Sery tiempo la angustia es el temple de animo de aquel encontrarse fundamental
que, ‘quebrantada hasta las entranas la cotidiana familiaridad” (GA 2, p. 189), revela
el estado de abierto del Dasein como el estar no en casa (Un-zuhause) de la inhospi-
talidad (Unheimlichkeit). Confrontando al Dasein con su ser cara a la muerte (Sein zum
Tode), la angustia lo arranca definitivamente de toda familiaridad con lo uno (GA 2,
p. 263) y lo revela como ser finito cara al fin (Sein zum Ende). Atravesada bautismal-
mente por el no de la muerte, la vida humana se desarrolla entre el aun no vy el ya
no de un morir que es la posibilidad mas esencial del ser ahi, la Unica inseparable
de su existir finito en tanto que “posibilidad de la imposibilidad” (Méglichkeit der
Unmoglichkeit) (GA 2, p. 262), esto es, en tanto que posibilidad de finar y ya no tener
mas posibilidades. En Heidegger el Da-sein opera como nombre de un no-todo, un
no-conjunto que solo es mientras la muerte no es, muintras ella falta, y que, cuando
ella llega, cuando ya no falta, se produce no una realizacion, sino una des-realizacion
(GA 2,8 45,58 48,850; GA 9, p. 111).

Lacan, a diferencia de Heidegger, mantiene el término sujeto como referencial para
comprender al ser humano. No obstante, Lacan desea, al igual que Heidegger, desa-
rrollar un pensamiento liberado de los malentendidos que presiden la metafisica de
la subjetividad. Tanto la analitica de la existencia en Heidegger como el analisis del
sujeto en Lacan tratan de echar luz sobre una subjetividad del sujeto que se halla
mucho mas fisurada de lo que la tradicién pretendia. El interes de Lacan por la pa-
radoja de Russell o los teoremas de incompletud de Godel, tiene que ver, de hecho,
con el modo en el que ambos ponen de manifiesto que el lenguaje (constitutivo del
sujeto) no es un sistema cerrado, sino fisurado.
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Lo que para Lacan (2023, p. 83) ilustraria la paradoja de Russell es el modo en el
que la operacion que define los elementos incluidos en un conjunto deja estructu-
ralmente algo fuera y “el universo no se cierra.” Recordemos, a este respecto, que,
en el seminario La identificacion, el -1 representa el rasgo unario como lugar de
la exclusion radical (1961-62, Clase 12, p. 13; Clase 13, p. 11). En la misma linea,
cabe destacar, por lo que se refiere a Godel, que su primer teorema de incompletud
demuestra que cualquier sistema suficientemente amplio como para formalizar la
aritmética, contiene enunciados verdaderos que no son deducibles dentro de di-
cho sistema. Un segundo teorema de incompletud, consecuencia directa del primero,
demostré también la imposibilidad de demostrar la consistencia de un sistema tal
dentro de si mismo. Ni la consistencia ni la completud son demostrables dentro del
propio sistema (lo cual supuso el acta de defuncion del programa formalista auspi-
ciado por Hilbert). Turing, por su parte, establecio que si alguien decidiese introducir
algun axioma adicional para demostrar un enunciado antes indemostrable, entonces
siempre surgira, aplicando el mismo procedimiento, otro nuevo enunciado que, aun
siendo verdadero, no es demostrable dentro del sistema. Todo ello indica coémo todo
sistema se halla internamente abierto, es por estructura incompleto y no puede ga-
rantizar su consistencia interna. Los sistemas no estan suturados sino fisurados.

Esa incompletud por sistema es lo que determina las formulas lacanianas de la se-
xuacién. Por un lado, esta la funcidon fdlica como conjunto de todos los hombres so-
metidos por ley a la castracion; conjunto que, a su vez, se funda en la funcién padre
en tanto que excepcion que dice “no” a la funcion falica, esto es, en tanto que aquello
que estructuralmente queda fuera del conjunto. Por otro lado, en la mujer se elimina
la excepcion, de modo que no hay existencia para la cual la funcion falica no opere
y, por lo tanto, no hay la excepcidn del Uno particular que funde la universalidad del
conjunto (1992, pp. 96-98; 1972-73, Clase 10, pp. 15-16). A consecuencia de ello, no
podemos situar totalmente a la mujer ni dentro de la funcidn falica ni fuera.

El no-todo no resulta de que nada lo limite, ya que el limite se situa alli de otro
modo. Al contrario de la inclusion en Ix.~®x de la existencia del Padre cuyo
decir que no lo situa en relacion con la funcidn falica, en la posicion de la mu-
jer con respecto a la funcion falica —en la medida en que en -3Ix.~®x esta el
vacio, la falta, la ausencia de cualquier cosa que niegue la funcién falica- solo
hay no-todo. Ella es en efecto no toda (Lacan 2012, p. 202).

EL hombre esta cortado por el patron del no de la castracion y la mujer es no-toda
porque en ella no hay no que funde el todo. La mujer, en la medida en que es un
no-todo, no puede escribirse mas que como un La barrado “en donde el no-toda esta
soportado por el no-Uno.” (1972-73, Clase 10, p. 16) De ahi que diga Lacan que “la
mujer no existe”, pues solo se la puede tomar una a una por fuera de la serie contable
del uno y uno unario.

La mujer barrada opera como aquello Otro que carece de significante que Lo re-
presente, pues para nombrar el sexo so6lo hay el falo como significante Uno. El falo
opera tanto como simbolo del goce como de su pérdida (Miller 1991, p. 39), pues
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hace que el goce obedezca a los limites impuestos por la estructura discreta del
lenguaje; dicha imposicidn de limite implica una deposicién de goce. Es por ello que,
si bien el goce se inscribe falicamentre en el inconsciente por medio del significante
unario, resta un goce femenino que queda mas alla del falico, como goce Otro. Por
eso habla Miller de un inconsciente homosexual, porque frente a la primacia falica,
la mujer es héteros, “es Otra que el hombre... Asi lo dice Freud... la mujer es tabu...
Parece, dice llena de misterios, extranjera, enemiga.” (Miller 1991, p. 42) Entre el no
toda femenino y el conjunto del todos masculino hay una falla que hace imposible la
complementariedad, siendo por ello que, por mas que haya copulacion (Lacan 2023,
pp. 205-206), las parejas no emparejan: “el gran secreto del psicoanalisis es que no
hay acto sexual” (Lacan 2023, p. 259).

6. Conclusion

En el seminario La Angustia, comenta Lacan (2007, p. 23) que él no desarrolla una
psicologia sino una erotologia. Platén, en el Fedro, identificaba la filosofia como lo-
cura erdtica, empleando una expresidén que no deja de hacer justicia a esa sed de
unidad que recorre la historia de la metafisica en sus diversas modulaciones como
Idea de Bien, Motor Inmdvil, Uno plotiniano, Dios cristiano o Dios veraz cartesiano.
No obstante, frente a las pretensiones cartesianas de entender el sujeto como una
sustancia cuyo pensar esta respaldado por la unidad divina, pronto se alzaron en el
pensamiento moderno voces como la de Hume o Kant que dessustancializaron el
sujeto del conocimiento rotulando el curso de una dessustancializacion en la que
ahondarian tanto el idealismo aleman como las filosofias post-idealistas.

Decia Heidegger que la tarea del pensar habia venido siendo tratar de reducir la
diferencia a identidad, pero que ahora la tarea era pensar la diferencia en tanto di-
ferencia. Tanto Heidegger como Lacan nos hablan de una diferencia que no se deja
reducir a identidad y, por mas que sus vias sean diversas, tanto la analitica del Dasein
como el analisis del sujeto en Lacan transmiten el mensaje de que no hay para el ser
humano posibilidad de acceder a una suerte de domingo hegeliano del Espiritu en
donde una conciencia reconciliada pudiese, por fin, sedentariamente reposar. Ambos
pensadores tratan de esclarecer el caracter esencialmente fisurado del ser humano
y la imposibilidad de suturar esa fisura, pues esta ultima no es una deficiencia de lo
humano, sino su condicion de posibilidad, no es una herida que tenemos, es una he-
rida abierta que somos, pues somos un original afuera y una constitutiva movilidad
que nunca acaba de decirse. La nostalgia del fundamento, las vias que prometen el
retorno al paraiso de la unidad perdida, llevan consigo, como a menudo se constata,
el peligro del fundamentalismo. Tanto el pensamiento de Heidegger como el de
Lacan abren caminos que evitan ese peligro.
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Porque é tao dificil entender o
fendmeno da violéncia coletiva?

https://doi.org/10.21814/uminho.ed.138.12

Bernhard Sylla

Resumo

A violéncia coletiva é um fendmeno que parece ser impossivel de controlar ou de
combater eficazmente. Talvez até se possa afirmar que se tornou num fendmeno
cada vez mais frequente na atualidade. O facto de que pessoas aparentemente paci-
ficas se tornem, de um dia para outro, em bestas deixou perplexos muitos filésofos,
socidlogos e antropdlogos, e resultou nas mais variadas teorias sobre a violéncia
coletiva, elaboradas a partir de disciplinas cientificas diferentes. Sustentarei a tese
de que é desejavel, perante a complexidade do fendmeno da violéncia coletiva, ul-
trapassar o solipsismo disciplinar e tomar seriamente em conta as diferentes pers-
petivas disciplinares. Apresentarei algumas ideias-chave do psiquiatra Vamik Volkan
e do sociologo Alex Alvarez sobre a violéncia coletiva, capazes, a meu ver, de com-
plementar reflexdes filosoficas, mas também psicanaliticas e antropologicas sobre o
tema. Termino com uma breve reflexao sobre a presenca da tensao entre identidade
e diferenca na problematica da violéncia coletiva.

Palavras-chave

Violéncia coletiva; identidade e diferenca; Volkan, Vamik D. (1932-); interdiscipli-
naridade.
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Um olhar sobre o que se passa na atualidade mostra-nos que a violéncia coletiva é
um problema que nao conseguimos resolver e que parece resistir obstinadamente a
uma explicacao minimamente satisfatoria. Duas dificuldades principais, entre muitas
outras, contribuem para esta falta de explicagao.

Em primeiro lugar, o fendmeno da violéncia coletiva é dificil de compreender con-
ceptualmente, pois parece haver muitas formas ou subcategorias diferentes. Uma en-
ciclopédia recentemente publicada (Figley 2012) distingue, por exemplo, entre vio-
léncia comunitaria, violéncia em massa, crimes de guerra, crimes de ddio, violéncia
étnica e genocidio (community violence, mass violence, war crimes, hate crimes, ethnic
violence ou genocide), para mencionar apenas algumas das distingoes feitas.

Em segundo lugar, as abordagens do problema da violéncia coletiva advém de cién-
cias muito diferentes, como a psicanalise, a filosofia, a ciéncia politica, a sociologia, a
antropologia, etc. Estas abordagens nao conseguem geralmente considerar todas as
dimensoes importantes. Contudo, seria desejavel que os respetivos estudos nao se
fechassem na sua area disciplinar, embora saibamos que o apelo piedoso a inter ou
transdisciplinaridade geralmente nao é suficiente. Contudo, uma compreensao mais
alargada sera util.

Gostaria de me debrucar, no que se segue, sobre um autor que considero interessante
para mostrar algumas das conexdes que se podem estabelecer entre as dimensodes
explicativas da psicanalise, sociologia e filosofia. Como veremos, esta analise tam-
bém esta relacionada com o tema do nosso simposio, a tensao entre identidade
e alteridade.

O autor em questao é Vamik Volkan, nascido em 1931, e atualmente com 93 anos de
idade. Volkan dedicou metade da sua vida a missoes de pacificacao, muitas vezes pe-
rigosas, porque levadas a cabo em zonas de conflito como, por exemplo, na Palestina,
Georgia, Estdnia, Arménia, entre outras. Varios livros do autor relatam estas missoes.
A titulo de exemplo, menciono aqui Killing in the Name of Identity, de 2006, um dos
mais citados livros de Volkan. Ele proprio, cipriota de ascendéncia turca, viveu dire-
tamente na sua infancia e juventude atos de violéncia étnica entre as populagoes
grega e turca do Chipre. Para além das suas longas missoes de pacificacao, Volkan
foi professor de psiquiatria na universidade norte-americana de Virginia e, durante
muitos anos, diretor do Center for the Study of Mind and Human Interaction (CSMHI) da
mesma universidade, centro que ele proprio fundou.

No ambito do nosso tema é de particular interesse a criacao do termo chosen trauma
(trauma escolhido) por Volkan. O termo foi rapidamente aceite no discurso cientifi-
co sobre o trauma, o que se deve certamente ao facto de ter conseguido dar uma
representacao conceptual concisa a um aspeto importante e decisivo da violéncia
coletiva. Qual &, entao, o conteudo deste conceito? Sucintamente formulado, o con-
ceito veicula a tese de que, por vezes, um “trauma grave” sofrido por um determina-
do grupo é escolhido para servir como a caracteristica identitaria mais importante
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desse grupo (cf.Volkan 2015, p. 15)*. No artigo aqui referido, de 2015, Volkan da cinco
exemplos concretos de traumas escolhidos:

Muitos traumas escolhidos estao, por assim dizer, firmemente estabelecidos:
0S russos, por exemplo, comemoram a invasao dos mongois nos séculos Xl e
XIV. Os escoceses mantém viva a memoria da batalha de Culloden,em 1746, e
da tentativa falhada de Bonnie Prince Charlie de conquistar o trono britanico
para os Stuarts; o povo Dakota, nos Estados Unidos,comemora o aniversario da
sua derrota em Wounded Knee, em 1890; e os tartaros da Crimeia definem-se
pelo seu sofrimento coletivo durante a sua expulsao da Crimeia em 1944; os
israelitas e os judeus de todo o0 mundo definem a sua identidade por referén-
cia direta ou indireta ao Holocausto, mesmo que nao tenham sido pessoal-
mente afetados (Volkan 2015, p. 16)%

Esta tese, no entanto, ndo implica que todas as identidades coletivas sejam construi-
das assim. Por exemplo, acontecimentos com conotagoes positivas, como vitorias em
batalhas, também podem desempenhar o papel constitutivo de identidade coletiva
(cf. ibid., pp. 16s.), embora também nestes casos a imagem do inimigo esteja muitas
vezes implicita ou explicitamente presente.

Mas concentremo-nos nos casos do trauma escolhido. O que é importante nestes
€asos € que a constituicao da identidade coletiva nao acontece “por si sé” ou “auto-
maticamente”, mas corresponde antes - como o termo “escolhido” sugere - a uma
‘escolha”, ou seja, a uma decisao mais ou menos consciente. No entanto, esta escolha
também pode ocorrer de forma “semiconsciente”, nomeadamente quando a associa-
¢ao entre trauma sofrido e identidade coletiva € tema de narrativas importantes no
seio de uma cultura. Ou seja, para que uma determinada interpretagao se torne ha-
bitual e geralmente aceite é necessario que ela seja elaborada e depois transmitida
pelos mais diversos meios. Assim, podemos dizer que a identidade coletiva é criada
por multiplas vias narrativas, onde se incluem romances, poemas, musica, filmes, ou
seja, obras de arte em geral, a par dos atos e textos ou documentos constitucionais
de caracter politico e juridico.

Mas acontece também, e nao raras vezes, que a associacao entre trauma sofrido e
identidade coletiva nao é somente fruto de uma tradicao construida ao longo de
décadas ou séculos, mas é feita consciente e deliberadamente num curto periodo
de tempo, por pessoas particularmente influentes num determinado grupo. Neste
caso, é dbvio que estamos, quase sempre, perante uma associagao entre trauma

1 As referéncias a este texto consideram a paginagao da versao online.

2 No original em alemao: “Zahlreiche auserwahlte Traumata sind sozusagen fest etabliert: So gedenken
die Russen der Invasion durch Tartaren bzw. Mongolen im 13.und 14. Jahrhundert; die Schotten halten
die Erinnerung an die Schlacht von Culloden von 1746 und den gescheiterten Versuch von Bonnie Prince
Charlie lebendig, den britischen Thron fiir die Stuarts zu erobern; das Volk der Dakota in den Vereinigten
Staaten gedenkt des Jahrestages seiner Niederlage bei Wounded Knee im Jahre 1890; und die Krimtar-
taren definieren sich durch ihr kollektives Leiden wahrend ihrer Vertreibung von der Krim im Jahre 1944;
Israelis und Juden auf der ganzen Welt definieren ihre Grofgruppenidentitat durch direkte oder indirekte
Bezugnahme auf den Holocaust, auch wenn sie nicht personlich betroffen waren.”
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escolhido e identidade coletiva criada com fins demagdgicos, utilizando a ideia da
justa vingancga para incitar a violéncia. Um dos muitos exemplos que Volkan repor-
ta repetidamente nos seus textos é a deliberada instrumentalizacao, levada a cabo
pelos nacionalistas sérvios Karadzic e Milosevic, da memoria da derrota sérvia na
batalha de 1389 contra os otomanos que teria levado a subjugag¢ao e humilhagao da
populacao sérvia crista ortodoxa. A variante sérvia da reconstrucao deste aconteci-
mento atribui ao general sérvio do exército - composto, alias, por sérvios, croatas e
albaneses - uma forga de resisténcia heroico-tragica, trago peculiar que foi utilizado
por Milosevic para reivindicar a supremacia da “raga” sérvia sobre as restantes etnias
nos paises dos Balcas. Para além disso, o recurso ao trauma escolhido serviu para
diabolizar os mugulmanos, vencedores na batalha de 1389.

Estes casos evidenciam que o trauma escolhido pode servir para justificar uma deter-
minada reivindicacao politica. Para que esta reivindicacao assuma formas concretas,
sao importantes dois outros momentos: em primeiro lugar, a criagao de uma coesao
emocionalmente forte no seio do grupo (ou seja, do grupo cuja identidade se pre-
tende criar) e, em segundo lugar, o fortalecimento do elo entre humilhagao sofrida e
renascimento da capacidade de, finalmente, vingar essa humilhagao. Volkan descreve
este panorama demagdgico da seguinte forma:

Os aspetos afetivos de certos traumas escolhidos podem permanecer apenas
latentes e alguns traumas escolhidos sao recordados apenas por ocasiao dos
seus aniversarios. No entanto, quando sao incorporados naquilo a que chamo
“ideologias reivindicativas” (entitlement ideologies), ai, sim, podem ser emocio-
nalmente reativados, e podem ganhar o potencial de influenciar significativa-
mente os assuntos sociais, politicos e militares do respetivo grupo. O termo
“ideologia reivindicativa” refere-se a um sentimento partilhado do direito a
recuperar o que foi perdido na realidade e na imaginagao através do trauma
coletivo, que se tornou um trauma escolhido, e através de outros traumas re-
lacionados com este e sofridos em comum (Volkan 2015, p. 17)3.

Alias, se fizermos uma comparagao com os traumas individuais, surge uma diferenca
fundamental. Enquanto a vitima de um trauma individual se abstém, ou tem de se
abster, de considerar a vinganga e a retaliagdao uma opg¢ao, 0 mesmo nao €é valido
para os traumas coletivos. Quanto mais forte for o sentimento de poder e de forca do
préprio grupo, mais facil € suprimir os escrupulos morais ou 0s receios de punicao.
O facto de a ideia de vinganca e de retribuicao ser muitas vezes o resultado de uma

3 “Affektive Aspekte bestimmter auserwahlter Traumata bleiben unter Umstanden nur latent erhalten,
und manche auserwahlten Traumata werden lediglich anlasslich ihrer Jahrestage erinnert. Im Gegensatz
dazu konnen die auserwahlten Traumata, die in ,Anspruchsideologien’ [entitlement ideologies], wie ich
es nenne, eingebunden werden, emotional reaktiviert werden; sie besitzen das Potential, die sozialen,
politischen und militarischen Angelegenheiten der Grof3gruppe mafigeblich zu beeinflussen. Der Begriff
JAnspruchsideologie’ bezeichnet ein gemeinsames Geflihl der Berechtigung, sich zurlickzuholen, was in
der Realitat und in der Phantasie durch das kollektive Trauma, das sich zu einem auserwahlten Trauma
entwickelt hat, und durch andere, damit zusammenhangende gemeinsam erlittene Traumata verloren

ging”
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manipulacao ideoldgica e de uma construgao narrativa reforga ainda mais a diferen-
¢a entre trauma coletivo e trauma individual.

Depreendemos do que foi dito até aqui que constituicoes de identidades coletivas
atraves do recurso a um trauma escolhido podem estar na origem de casos de vio-
léncia coletiva. Isto torna-se particularmente claro quando atentamos na sequéncia
das agoes que vao da escolha do trauma aos atos de violéncia. Esta sequéncia é
descrita do seguinte modo por Volkan:

Num processo de cinco passos, os lideres destrutivos e as suas maquinas de
propaganda: (1) reforcam um sentimento partilhado de vitimizagao no seio do
coletivo, na sequéncia de um ataque de um grupo inimigo ou de outra catas-
trofe, como uma catastrofe econdmica, ou mesmo em situagoes sem qualquer
vitimizagao recente visivel; (2) reativam um trauma escolhido; (3) aumentam
um sentimento de ‘nds’ (identidade do coletivo), mas num estado regressivo;
(4) desvalorizam o inimigo a um ponto que o desumaniza; e (5) criam uma ati-
tude excessiva de direito a vinganga ou reativam uma ideologia reivindicativa
adormecida (Volkan 2006, p. 184).

Esta sequéncia é tipica porque, em muitos casos, os respetivos momentos estruturais
tém mais ou menos peso ou, eventualmente, um dos momentos estruturais pode
também faltar. Assim, pode muito bem acontecer que uma forma de discriminagao
que gere 6dio e se traduza em violéncia manifesta corresponda a um estereétipo
que vigora ha décadas ou séculos e que nao requer necessariamente a existéncia de
um lider demagdgico para ser reativado ou agravado. Por outro lado, também nao se
deve subestimar o papel do lider neste contexto. Como sugerem investigagdes mais
recentes sobre os genocidios, nestes casos, o papel do Estado - especialmente dos
Estados com regimes totalitarios, mas nao s6 - e das pessoas mais poderosas do
Estado € quase sempre o fator decisivo para desencadear um genocidio.

Por exemplo, num estudo extenso sobre os genocidios, Alex Alvarez (2001) apresen-
tou argumentos e dados convincentes que demonstram que os genocidios sao, quase
sem excecao, planeados pelo Estado. Requerem uma fase de preparacao meticulosa,
durante a qual a imagem do inimigo do grupo-alvo da violéncia é criada através de
uma manipulacao macica da opiniao publica e de informacdes falsas. Alvarez vai
ao ponto de afirmar que a violéncia coletiva de dimensdes maiores, na esmagado-
ra maioria dos casos, nao eclodiria se nao fosse incentivada e propagada pelo po-
der estatal’. Dai que as afirmacdes que recorrem, mesmo que apenas subtilmente, a

4“In a five-step process, destructive leaders and their propaganda machines: (1) enhance a shared sense
of victimization within the large group following an attack by an enemy group or another disaster, such
as an economic one, or even in situations without any visible recent victimization; (2) reactivate a chosen
trauma; (3) increase a sense of we-ness (large-group identity), but in a regressed state; (4) devalue the
enemy to a degree that dehumanizes it; and (5) create an excessive attitude of entitlement for revenge
or reactivate a dormant entitlement ideology.”

5 “Whether explicitly or implicitly, the various definitions agree that genocides are overwhelmingly car-
ried out by agents or representatives of the state acting in their official capacities, using the power
derived from their office or position, or at the very least that those perpetrating genocide act with the
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processos e dinamicas inconscientemente adotadas por um coletivo, devam, na
opinido de Alvarez, ser vistas com uma boa dose de ceticismo®. Se, por exemplo,
Volkan afirma

Ao nivel dos coletivos, as pessoas precisam de inimigos para evitar que a
agressao dentro do seu grupo se volte para dentro (...); 0s inimigos também
facilitam a manutencao de uma identidade positiva do coletivo e mantém a
paz dentro do grupo (Volkan 2015, p. 10).

Alvarez rejeitaria esta argumentacao como difusa e falsa. As duas razdes apontadas,
manter a positividade da identidade do grupo e assegurar a paz no seio do grupo
agressor, nao passariam de falsas razdes ideologicamente construidas que servem
para realizar a qualquer custo os interesses e fins dos detentores do poder. Nao obs-
tante os bons argumentos que Alvarez apresenta em prol da sua tese, deveriamos
ter alguma cautela em aceitar sem reservas a sua posi¢ao, por varias razoes que vou
aqui brevemente apresentar.

Em primeiro lugar, poder-se-ia objetar que existem numerosas formas de violéncia
coletiva em que o papel da autoridade que justifica ou mesmo instiga a violéncia
nem sempre pode ser atribuido em primeiro lugar ao Estado. Se nos orientarmos,
grosso modo, pelos exemplos dados por Volkan relacionados com os motivos que
justificam a violéncia coletiva - “racismo, neorracismo, apartheid, etnocentrismo,
odio étnico, fascismo, antissemitismo, islamofobia, anti-ocidentalismo, édio contra
refugiados e imigrantes, xenofobia, excecionalismo nacional ou religioso” (Volkan
2015, p. 1) - a islamofobia, a xenofobia e o 6dio étnico, entre outros, podem também
corresponder a atitude de uma minoria num Estado, que o respetivo Estado tenta
combater com todos os meios.

Em segundo lugar, penso que a dimensao explicativa da politica do poder e das nar-
rativas identitarias demagogicas - nao obstante a sua indiscutivel importancia - nao
é suficiente para explicar como tantas pessoas sao tdo facilmente manipuldveis até ao
ponto de agirem como bestas. E precisamente aqui que se coloca a questdo de saber

complicity and tacit approval of the state.” (Alvarez 2001, p. 47); “any discussion of genocide must first
recognize that it is a form of state criminality” (ibid., p. 57).

6 “Genocide, in short, is not perpetrated by mobs acting spontaneously and independently of any organ-
izing authority. Soldiers and police are often the only groups in a given society legally empowered to use
violence.” (Alvarez 2001, p. 74); “Even scholars sometimes fall into the trap of this argument. Frank Hagan,
in his discussion of the genocide in Rwanda, writes that “Four centuries of tribal hatred exploded in a
blood lust, civil war between Hutu and Tutsi tribes.” Again, characterizing the recent genocide in this way
suggests that it was produced by a decades-long buildup of hostility that sooner or later was bound to
detonate. (...) Genocides do not suddenly happen, nor are they precipitated by age-old animosity between
groups. Rather, they are the result of conscious choices made by political and military leaders (ibid., p.79).

7 “Auf der Ebene der GroRRgruppe brauchen Menschen Feinde, um zu verhindern, dass sich die Aggression
innerhalb ihrer Grof3gruppe nach innen wendet (...); Feinde erleichtern es auch, eine positive Grofigrup-
penidentitat aufrechtzuerhalten und den Frieden in der Gruppe zu sichern.”

8 “(...) Rassismus, Neorassismus, Apartheid, Ethnozentrismus, ethnischer Hass, Faschismus, Antisemitis-
mus, Islamophobie, Antiwestlichkeit, Anti-Gastarbeiter, Xenophobie, nationaler oder religioser Exzeptio-
nalismus (...)”
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que dimensoes explicativas adicionais sao indispensaveis para entender melhor o
fenomeno da violéncia coletiva.

Na minha opinidao, uma destas dimensdes €, sem duvida, a psicanalise. Ainda hoje é
pertinente voltar as teses de Freud que destacou a importancia de dois fatores, o
poder sugestivo das ideologias coletivas, inclusive as crengas religiosas, e a iden-
tificacao com a figura do lider®. Neste sentido, Freud parece estar em sintonia com
Volkan e também com Alvarez. Por outro lado, uma leitura atenta de Freud demons-
tra que estes dois tipos de identificagao remontam aos varios outros tipos de iden-
tificacao que, segundo Freud, ocorrem nas varias fases da ontogénese psiquica. Nao
me é possivel no ambito deste artigo deter-me neste assunto, nem falar sobre novas
correntes dentro do proprio pensamento psicanalitico que se debrugam sobre o pro-
blema da violéncia coletiva. Embora muitas delas refiram as teses de Freud, algumas
sustentam que a teoria de Freud nao basta para responder as questoes prementes
relacionadas com a violéncia coletiva.

Para além da dimensao explicativa da psicanalise temos ainda a dimensao filosdfica.
Contudo, também aqui deveriamos ter alguma cautela. Também as explicacoes filo-
séficas sdo parciais. E certo que as observacdes de Hannah Arendt sobre a banalidade
do mal e sobre o perigo da racionalidade administratival® sdo uma peca importante
no puzzle para compreender a violéncia coletiva, tal como o sao as investigagoes de
Adorno sobre a personalidade autoritaria (cf. Adorno 1995) ou a inexplicabilidade e
barbaridade do Holocausto!!. Mas se forem entendidas de forma demasiado estreita
ou até dogmatica, podem também levar a conclusdes problematicas, como aconte-
ceu, a meu ver, no caso de Claude Lanzmann, diretor do filme Shoah, que conside-
rava uma blasfémia qualquer tentativa de explicar o Holocausto (Lanzmann 1995,
p. 204). Ter nogao da extrema desumanidade dos crimes do Holocausto nao deve, a
meu ver, levar a reagao exagerada de vetar categoricamente quaisquer esforcos de
compreensao. Pelo contrario, é precisamente aqui que os esfor¢os de compreensao
e entendimento nunca devem terminar, e que aqui, mais do que em qualquer outro
lugar, o solipsismo disciplinar € prejudicial.

Permitam-me que faca uma ultima observagdo: os casos de violéncia coletiva tém
quase sempre a ver com uma tensao entre identidade e diferenca. Isto nao é ape-
nas evidente no facto de esta violéncia ser muitas vezes dirigida contra pessoas
que estao muito proximas umas das outras, pessoas de Estados vizinhos, pessoas da
mesma regiao, do mesmo Estado, etc. Neste caso, as pessoas procuram o diferente no
comum para legitimar a violéncia. Mas também ha explicacdes alternativas como a
de René Girard, que sustenta que a falta de diferenca e um excesso em igualdade tém
sido os motivos principais para encetar a violéncia coletiva (Girard 1992, pp. 36ss.).

9 Cf., em particular, Freud (1967).
10 Cf., em particular, Arendt (2003).

11 Cf., em particular, Adorno (1996), onde o autor comenta sobre e reavalia as suas proprias afirmacgoes
anteriormente pronunciadas sobre o Holocausto.
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No entanto, € um facto que a violéncia coletiva surge, quase sem exce¢oes, em am-
bitos de proximidade e familiaridade.

Se, portanto, estamos a celebrar, neste simposio, a longa amizade entre fildsofos e
cidadaos das duas regides aquém e além do rio Minho, baseada em habitos, pensa-
mentos e culturas comuns, deveriamos apreciar o mérito do cultivo desta amizade.
Se bem que possamos afirmar decididamente que o cenario de um conflito entre
portugueses e galegos €, atualmente, francamente impensavel, parece-me valido di-
zer que nunca se deve subestimar o valor de todas as a¢des que cultivam a amizade
entre vizinhos. Pois, se, em outros contextos e em outras regidoes do mundo, esse
cultivo tivesse sido fortalecido, poderiam ter-se evitado muitas das atrocidades que
aconteceram e acontecem.
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A abordagem desenvolvimentalista
ao melhoramento humano*™
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Jorge Mateus

Resumo

As tecnologias de edicao genética estao a revolucionar a nossa compreensao ética
e filosdfica do que significa ser humano e viver uma vida boa. Para avaliar a permis-
sibilidade moral das intervengoes genéticas e como distribuir o seu acesso, trabalho
no quadro de uma teoria de bem-estar radicada num entendimento do ser humano
como agente criativo propositivo. Como o bem moralmente desejavel € o flores-
cimento do ser humano através do uso e desenvolvimento das suas capacidades,
defendo que temos deveres prudenciais e morais para promover estas intervengoes.
A distribuicao do seu acesso deve ser governada pelo seguinte principio geral: as in-
tervengoes genéticas na linha germinativa sao moralmente permissiveis se e somen-
te se resultarem num incremento do nosso poder desenvolvimental ou contribuirem
para o nosso florescimento como agentes criativos propositivos.

Palavras-chave

Edicao genética; bem-estar; florescimento; desenvolvimentalismo.

* O atual debate académico internacional em torno da ética do melhoramento humano &, maioritaria-
mente, conduzido em lingua inglesa. Nao admira, pois, que a prépria produgao cientifica esteja ancorada
em conceitos que, ainda que estranhos a lingua portuguesa, sejam de uso corrente e reconhecido no
debate internacional. Por conseguinte, o leitor ndo estranhara que termos como “desenvolvimentalismo”
ou “florescimento” abundem neste texto, traduzindo conceitos firmemente estabelecidos nesta litera-
tura, nomeadamente “developmentalism” e “flourishing”. Ademais, mesmo que ainda nao se encontrem
dicionarizados, é importante para o enriquecimento do vocabulario filoséfico e ético em portugués e
para o alinhamento com os debates internacionais sobre o tema que estes vocabulos sejam utilizados
na nossa produgao cientifica. Agradego a um revisor anénimo o cuidado e sugestoes feitas a propdsito
desta importante questao.
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1. Introducao

Sera em torno do conceito basilar de capacidade de acao criativa propositiva que
estruturarei este artigo. Digo basilar por uma razao: a abordagem desenvolvimenta-
lista ao melhoramento humano que aqui desenvolvo &, simultaneamente, uma teoria
da natureza humana e uma teoria do bem-estar. Ou melhor, por ser, antes de mais,
uma teoria da natureza humana, fornece-nos ja uma explicacao geral daquilo que €
bom ou mau para o ser humano entendido como portador daquela capacidade de
acao criativa propositiva. Daqui resulta, igualmente, nao me referir a uma teoria do
bem-estar subjetiva, em que o prazer ou o desejo do agente determinam o que & bom
para si, mas antes a uma teoria do bem-estar objetiva, sequndo a qual a presenca de
certos bens e atividades na vida de um agente € boa para si independentemente do
prazer que lhe trazem ou dos desejos que o0 agente possa manifestar em relagao a
presenca desses bens e atividades na sua vida.

Esta relacao entre uma teoria da natureza humana e uma teoria do bem-estar ob-
jetiva nao surpreende. Para determinar se uma coisa € boa ou ma para um agente,
temos, primeiro, de estar na posse de certos factos sobre a natureza desse agente.
De outro modo, sem estarmos na posse desse conhecimento, como poderiamos dizer
que x ou y sao bons ou maus para si? Ora, o facto fundamental acerca da natureza do
agente que aqui apresento e que esta na base da abordagem desenvolvimentalista
ao melhoramento humano é a sua capacidade de agao criativa propositiva. A ideia
€ a seguinte: aquilo que é intrinsecamente bom para o agente é determinado pela
natureza humana (a sua capacidade de acao criativa propositiva) e esta envolve um
conjunto especifico de capacidades cujo uso, desenvolvimento e fruicao sao intrin-
secamente bons para si.

Apesar de abstrato, o facto de sermos agentes criativos propositivos ja indica que um
exercicio criativo intencionalmente despoletado pelo agente e, presumivelmente,
racionalmente orientado para uma qualquer finalidade, se coaduna com o tipo de ser
que é e com a vida que deve viver. Da mesma forma, fazemos bem em presumir que
este exercicio criativo intencional se traduz no uso e desenvolvimento de um con-
junto especifico de capacidades fisicas e mentais através do qual o agente, volunta-
riamente, canaliza a sua habilidade e energias para realizar projetos por ele proprio
concebidos. Embora nos indique ja uma direcao particular, precisamos ainda de mais
informagao sobre o agente para saber, por exemplo, que capacidades sao constitu-
tivas dessa capacidade de agao e, ulteriormente, se o exercicio de uma capacidade
constitutiva dessa capacidade de agao pode ser restringido e que consideracoes éti-
cas o podem justificar. Portanto, a tarefa que se impde é a seguinte: primeiro, averi-
guar o significado do conceito de capacidade de agao criativa propositiva; segundo,
determinar de que forma esta capacidade de acao se manifesta; terceiro, apurar de
que forma se pode promover.

Por fim, antes de prosseguir com a analise do conceito de capacidade de acao cria-
tiva propositiva, € de realgar o seguinte ponto: a apresentacao deste simples facto
sobre o ser humano nao se traduz numa qualquer ambicao de apresentar uma teoria
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abrangente e substantiva da natureza humana. O meu objetivo, mais modesto, é ali-
cercar uma teoria objetiva do bem-estar numa concecao geral da natureza humana
que nos forneca uma compreensao ética do ser humano. Por outras palavras, o meu
argumento assenta na reivindicacao restrita de que os seres humanos sao agentes
criativos propositivos, deixando de lado, para ja, quaisquer reivindicagoes normativas
sobre o conteldo da sua criacao. Esta explicacao basica da natureza humana sera
suficiente para fundamentar uma teoria objetiva do bem-estar que, como veremos
adiante, pode ser usada para avaliar a permissibilidade moral das intervengoes bio-
meédicas com recurso a tecnologias emergentes. Em grande medida, ainda que nao
exclusivamente, a permissibilidade de qualquer intervencao encontrara sempre jus-
tificacao naquilo que é intrinsecamente bom para o agente e a sua inadmissibilidade
naquilo que é intrinsecamente mau para o agentel.

Para o debate ético e filosofico, a natureza humana deve ser entendida normativa-
mente: 0 humano nao é (sé) um tipo bioldgico, & uma pessoa ou um agente (Frankfurt
1971). Colocar a personalidade ou agéncia moral como tragos fundamentais consti-
tutivos da natureza humana é parte do patrimonio de uma longa tradigao filosdfica
que remonta a pensadores como Aristoteles, John Stuart Mill, Immanuel Kant, Karl
Marx ou T.H. Green (Brink 2019). Deste patrimonio particular se respondeu a pergun-
tas acerca de como devemos viver as nossas vidas como seres racionais e morais, e
que bens, capacidades e relagoes devemos considerar como potencialmente valiosos
para florescermos enquanto tal. Ou seja, nao se trata apenas da presenga de tracos
biolodgicos perenes que nos definem como seres humanos, mas sim de apresentar
uma compreensao ética abrangente do ser humano baseada na sua personalidade
ou capacidade de acao e do que pode constituir uma vida com significado.

2. Capacidade de acao criativa propositiva

E da obra do filésofo canadiano C. B. Macpherson que me socorro para desenvolver
este conceito. Quando me refiro a ideia de capacidade de acao criativa propositiva,
nao se trata apenas de colocar a criatividade como caracteristica fundamental da
nossa natureza humana. Aquilo que tenho afirmado comporta algo mais: o ser huma-
no é um agente criativo e propositivo. Ou seja, os seres humanos sao agentes ativos
Cuja agao, traduzida na aplicagao da sua habilidade e energias para moldar e trans-
formar o mundo ao seu redor, obedece a um proposito racional e deliberadamente
formado. Esta acao é, portanto, marcada por uma intencionalidade e finalidade que
o préprio agente determina de forma ativa (Macpherson 1973, p. 5)%. A concegao que

1 E verdade que, em larga medida, os debates contemporaneos em ética do melhoramento humano s6
muito raramente referem o conceito de natureza humana, e, quando o fazem, é pouca a importancia que
lhe é atribuida. E prevalecente a ideia, importada das ciéncias naturais, de que o ser humano deve ser
categorizado como um tipo bioldgico, pelo que a natureza humana se reporta apenas ao nosso funciona-
mento fisiologico e bioldgico. Para os defensores deste ‘consenso bioldgico’, a ideia de natureza humana
é obscura, incoerente, mistica e desnecessaria para o debate na bioética contemporanea (Lewens 2015).
E, como asseverou Grant Ramsey, um conceito “cientificamente falido” (2012, p. 479).

2 Naturalmente, o postulado ontolégico aqui em causa esta nos antipodas daqueloutro que Macpherson
se empenhou em demonstrar ser um falso postulado ontoldgico. Falo, claro, do individualismo possessivo
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estrutura o quadro ontoldgico que Macpherson nos apresenta encontra-se preci-
samente nesta ideia de agao racional, intencional e controlada, que traduz a ideia
aristotélica de propositividade (i.e., atividade racional propositiva) e expressa a preo-
cupacao de que a vida do agente, assim como o exercicio, desenvolvimento e fruicao
das suas capacidades, deve ocorrer segundo a sua deliberacao racional e os seus
proprios objetivos.

E significativo que Macpherson defina o conceito de propositividade como “atividade
em busca de um propdsito consciente e racional” (1965, p. 54), que ele considera ser
a condicao basica para que o agente desenvolva a sua natureza: “um ser humano,
para ser humano, deve ser capaz de usar a sua forca e habilidade para fins que for-
mou conscientemente” (1965, p. 43). E deste principio fundamental que retiro o mais
basico alicerce para uma concegao desenvolvimental da natureza humana: os seres
humanos manifestam uma necessidade ontoldgica de criar, sendo a acao criativa
propositiva o traco central fixo e invariavel da natureza humana.

Daqui, porém, nao se deve partir imediatamente para a conclusao de que estamos
perante um entendimento estatico e rigidamente fixo da natureza humana. Na ver-
dade, a concecao desenvolvimental concebe a natureza humana como dinamica e
maleavel. A sua plasticidade faz dela, verdadeiramente, um work-in-progress, um prin-
cipio meio acabado que vamos aprendendo a remodelar segundo 0s nossos inten-
tos?, como defendeu Nick Bostrom (2003, p. 493). E verdade que aquela necessidade
ontoloégica de criar essencial ao agente é fixa e trans-histdrica, marcando todas as
relagoes em que o agente entra. Mas essa criatividade é sempre exercida em condi-
¢Oes espacio-temporais particulares, pelo que se compreende que a natureza huma-
na seja, simultaneamente, fixa e variavel. As formas que ela vai tomando sao expres-
sao da atualizagao da criatividade em contacto com as condi¢des socioeconomicas
e tecnoldgicas nas quais o ser humano esta imerso e que sao, necessariamente, con-
tingentes. Ou seja, a capacidade de acao criativa propositiva coexiste com o processo
permanente de transformacao que possibilita a sua formacao e manifestacao no
envolvimento com o mundo externo.

Portanto, podemos dizer sobre este agente portador de uma capacidade de agao
criativa propositiva que é um agente que cria e age, e que o faz em todos os tempos e
lugares. E fa-lo precisamente por estar equipado com os meios que lhe permitem in-
teragir com o mundo externo, nomeadamente através do trabalho. E desta forma que
podemos entender o agente como ontoldgica e socio-historicamente constituido:
a necessidade ontologica de criar permite a atualizagao das capacidades por meio
do trabalho, sendo que as circunstancias socio-histéricas especificas e as relacoes
sociais de producao em que é desenvolvido permitem uma atualizacao das nossas
capacidades muitissimo variada e plural.

e da ideia de que o ser humano é,acima de tudo, uma criatura desejante, um agente meramente passivo
e reativo dotado de um desejo ilimitado de consumo e apropriacao de bens (utilities) (Macpherson 1962).

3 Vale a pena transcrever a interessante formulacao de Bostrom no original: “Transhumanists view
human nature as a work-in-progress, a half-baked beginning that we can learn to remold in desirable
ways” (2003, p. 493).
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Também aqui me socorro da definicao de trabalho empregada por Macpherson, em
que o trabalho é entendido como a utilizacao racional que o agente faz das suas
energias para a “transformagao criativa da natureza e de si mesmo e das relagoes
com os seus semelhantes” (1977, p, 34). E aquilo a que Peter Lindsay chamou “o agen-
te da criacao” (1996 p. 68), sem o qual nao poderiamos ser agentes e criadores®.
O trabalho é a categoria que substantiva a criagao.

E bem verdade que, num primeiro momento, pode parecer estranho escolher o traba-
lho como a categoria que confere uma substancia adequada a natureza humana. Mas
0 que Macpherson esta a sugerir € que 0 nosso florescimento enquanto agentes cria-
tivos propositivos so se pode dar através do exercicio racionalmente controlado das
nossas energias em projetos que concebemos ou aceitamos deliberada e consciente-
mente. A nogao de trabalho como parte integrante da pessoa deve ser compreendida
de forma autorreflexiva: o trabalho nao € uma mercadoria que os individuos pos-
suem e tém a liberdade e o poder de alienar. Nao é definido, de forma restrita, como
trabalho alienado, mas concebido, de forma ampla, ndao apenas como algo incorpo-
rado em cada agente, mas como expressao da prdpria capacidade de acao. Definido
desta forma, o trabalho é uma parte constitutiva, inseparavel e definidora do agente;
estas sao duas categorias que nao podem ser concebidas como alienadas uma da
outra: o trabalho ndo é meu, o trabalho sou eu (Lindsay 1996, p. 25). E o trabalho que
da consisténcia a tese ontologica fundamental de que somos agentes e criadores.

Por esta altura € ja claro que o que aqui se define, de forma ampla, como trabalho,
mais nao é que o emprego das nossas energias no uso, desenvolvimento e frui¢ao da-
quelas capacidades fisicas e mentais que nos sao naturais (Macpherson 1962, p. 48).
Esta é uma concegao que muito deve a Marx e Engels, e encontramos prova disto,
por exemplo, em O Capital, onde se afirma que o trabalho é a expressao do proprio
ser humano, e que o processo do trabalho definido como a transformacao simultanea
do mundo externo e natural e do ser humano envolve todo o esforco fisico, todas as
energias e envolvimento consciente com o propdsito da sua atividade (Marx 1996,
pp. 187-188). Portanto, nem o trabalho é apenas uma simples categoria econémica
orientada para fins estritamente produtivos determinados pelo mercado no seio do
modo de produgao capitalista, nem apenas uma categoria transformativa do mundo
externo e natural. O trabalho €, acima e antes de tudo, o processo de expressao e de
criacao e autotransformacao inescapavel de um agente que s6 por meio do exercicio
e desenvolvimento das suas capacidades (i.e., do trabalho) expressa a sua natureza.

Sabendo que se pretende encontrar um critério que permita avaliar a permissibili-
dade moral desta ou daquela intervencao biomédica no genoma humano, o leitor
podera estranhar o rumo da discussao. Mas a definicao ampla de trabalho como
exercicio racionalmente controlado e dirigido das nossas energias para levar a cabo
planos e projetos por nos divisados convida-nos imediatamente a pensar nas condi-
¢oes em que esse trabalho pode e deve ocorrer. Marx da conta disto mesmo através
da critica ao trabalho alienado e a sobreespecializagao. O desligamento entre os

4 Sem surpresa, muita da doutrina de Karl Marx e Friedrich Engels integra o patriménio que ancora a
abordagem desenvolvimentalista.
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propositos racional e deliberadamente concebidos pelo agente para empregar as
suas energias e o trabalho realizado, que caracteriza as relagoes de produgao sob o
modo de produgao capitalista, impede o agente de expressar a sua natureza. Ou seja,
porque existem impedimentos externos ao exercicio da sua criacao, o agente nao
pode orientar a sua habilidade e energias para fins que ele formou conscientemente.
Ao invés, estas sao empregues mecanicamente, em projetos que fogem ao seu con-
trolo. Sob estas condigoes, o poder que o0 agente tem para expressar a sua necessi-
dade de criagao através do uso livre e consciente das suas capacidades é limitado.
E esta ideia de trabalho como necessidade humana fundamental (Macpherson 1979,
p. 47) que abre caminho ao conceito-chave de poder desenvolvimental. E apesar
de ser necessario desenvolver este conceito para compreendermos como podem as
intervengOes genéticas contribuir para que o agente use, desenvolva e usufrua das
suas capacidades, é crucial notar que as necessidades humanas se alteram median-
te as alteragOes da totalidade das relagdes sociais de producao. Em parte, é este
processo que, prima facie, justifica a permissibilidade geral do uso de intervencgoes
genéticas como forma de permitir ao agente atualizar as suas capacidades. Trata-
-se de uma forma de alargar o dominio da nossa necessidade fundamental de criar.
Parafraseando a bem conhecida passagem de Francis Bacon (1999, p. 177), quase
poderiamos dizer que esta em causa a extensao dos limites do império humano
para realizar todas as coisas possiveis. Todavia, quero antes focar-me na categoria de
impedimentos internos.

3. Poder desenvolvimental e capacidades

A nocao de poder desenvolvimental traduz a possibilidade real que cada agente tem
de exercer, desenvolver e usufruir das suas capacidades. Mais claramente: quanto
mais reduzido é o poder desenvolvimental de um agente, menores as suas possibili-
dades de expressar a sua necessidade basica de criar. Este poder desenvolvimental é
medido em termos do acesso que temos aos meios da vida (alimentagao, habitacgao,
vestuario, educagao basica, cuidados médicos, etc.), do trabalho (recursos materiais e
capital) e das condigbes sociais e relacionais adequadas para exercer esse trabalho.
Para garantir o acesso a esse poder desenvolvimental, Macpherson defende uma
reestruturagao do direito de propriedade com o objetivo de o transformar num “direi-
to a uma participagao no controlo dos recursos produtivos acumulados” (1973, p.137).

Aqui, o objetivo nao é explorar a teoria da propriedade de Macpherson, mas ao aten-
tarmos na reestruturacao que ele pretende levar a cabo, verificamos que a propria
nogao de propriedade €, como a nogao de trabalho, objeto de uma redefinicao ampla:
“a propriedade deve tornar-se um direito a um rendimento imaterial, um rendimento
de usufruto da qualidade de vida” (1973, p. 139). E embora nos diga pouco sobre a
ideia do direito a um rendimento imaterial, fica claro que este nao € mensuravel em
quantidades materiais e que requer a “participagao num conjunto satisfatorio de
relagoes sociais” (1973, p. 139). Ou seja, 0 que esta em causa €, em ultima analise,
uma redefinicao da propriedade ja nao como um direito restrito a excluir, mas como
um direito amplo nao sé ao acesso a participagao, mas a um tipo de vida particular.
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E a prépria sociedade que deve agir como “agente positivo no desenvolvimento das
capacidades” (Macpherson 1973, p. 57), promovendo aquele tipo de vida. Nesta pro-
posta, a democracia é o tipo de sociedade que melhor promove o0 aumento do poder
desenvolvimental do agente através da criacao de condicoes favoraveis ao exercicio,
desenvolvimento e usufruto das suas capacidades (Lindsay 1996, p. 55).

Vai-se aclarando o rumo da argumentagao que aqui desenvolvo. O bem moralmente
mais relevante que a sociedade deve promover € o florescimento do ser humano.
Ha impedimentos externos a este florescimento, como a pobreza, o desemprego e a
desigualdade, e impedimentos internos, como uma baixa autoestima, doengas geneé-
ticas ou deficiéncias. Neste ponto, a obra de Macpherson nao nos fornece respostas
adequadas; como Marx e Engels, o fildsofo canadiano foca-se exclusivamente nos
impedimentos externos, variaveis e socialmente construidos, defendendo mesmo
que todos os impedimentos internos sao secundarios e resultado de impedimentos
externos, a cuja remocao devemos dar prioridade (1973, p. 76). Esta posicao parece
insustentavel. Se pensarmos nas doencas genéticas como impedimento ao floresci-
mento do agente, depressa percebemos que nem todos os impedimentos internos
sao um subproduto ou resultam necessariamente de impedimentos externos que
terao sido internalizados. Além disso, se o florescimento humano é o bem moral
a privilegiar, ndo existe uma justificagao moral imediata para priorizar a remogao
dos impedimentos externos em detrimento dos internos, ou para remover 0s im-
pedimentos internos apenas depois de os externos terem sido removidos. Quando
reconhecemos que a nossa prioridade é remover todos e quaisquer impedimentos ao
florescimento, torna-se dificil encontrar razoes morais para dar prioridade a remogao
de impedimentos externos em detrimento da remocao de impedimentos internos.
Este € um principio geral que, ainda assim, admite excegdes justificadas pela convi-
véncia e balanco entre diferentes valores, como a seguranca dos procedimentos, a
sua eficacia e viabilidade econdmica.

Ora, se 0 objetivo ultimo da abordagem desenvolvimentalista € dar ao agente po-
der desenvolvimental suficiente para que ele use, desenvolva e usufrua das suas
capacidades, é preciso que se diga algo sobre estas capacidades. Referi ja o facto
de estarmos equipados com 0s meios necessarios para expressarmos a necessidade
fundamental de criar, ou seja, de trabalhar. E por meio das nossas capacidades que
este trabalho se expressa, e podemos encontrar na literatura inUmeros exemplos
de listas de capacidades tidas como distintivamente humanas®. Estas capacidades
sao fins em si mesmas, o seu exercicio e desenvolvimento sao intrinsecamente bons
para nos e o nosso florescimento é mais ou menos pleno consoante o0 Nosso grau
de envolvimento com elas. Aqui, porém, nao quero propor uma lista de capacidades

5 Pensemos, por exemplo, nos casos célebres de Martha Nussbaum (1998, pp. 135-156) ou do perfecio-
nista Thomas Hurka (1993). Porém, devo mencionar a lista ndo exaustiva proposta por Macpherson, que
inclui as capacidades de compreensao racional, de julgamento e acao moral, de criagao e contemplacao
estética, as capacidades para desenvolver atividades emocionais como o amor e a amizade, para expe-
rienciar a religido, para transformar o que nos é dado pela natureza (trabalho, no sentido restrito), para
sentir admiracao ou curiosidade, para rir e para desenvolver atividade fisica/mental/estética controlada
(1973, pp. 53-54).

175



176

A ABORDAGEM DESENVOLVIMENTALISTA AO MELHORAMENTO HUMANO

mais ou menos exaustiva; tal tarefa acarreta riscos e dificuldades que nao posso
aprofundar devidamente.

Prefiro, por isso, seguir a terminologia e estratégia da abordagem estritamente de-
senvolvimentalista de Richard Kraut. Kraut nao fala tanto de capacidades, mas de
componentes do florescimento. No fundo, trata-se mais de uma mudanga termino-
logica do que substantiva. Quando falamos de componentes do florescimento fala-
mos das componentes fisicas, cognitivas, afetivas, sensoriais e sociais do bem-estar
ao abrigo das quais encontramos conjuntos distintos de capacidades (Kraut 2007,
p. 137). Estas vao desde as nossas capacidades motoras, incluindo aspetos como
resisténcia cardiovascular, forca muscular e flexibilidade, passando pelas nossas ca-
pacidades intelectuais e morais, como pensamento critico, criatividade, resolucao de
problemas e aprendizagem continua, até as capacidades que nos permitem comuni-
car e gerir emogoes resultantes de experiéncias artisticas religiosas e sensoriais ou
de relacionamentos interpessoais.

No quadro tedrico do desenvolvimentalismo, o florescimento do agente pressupoe
a existéncia de uma relagao substantiva com estas capacidades. Ou seja, 0 agente
floresce nao so6 na medida em que tem o poder de facto para se envolver com estas
componentes do florescimento, mas ao viver uma vida que combina o uso e de-
senvolvimento de varias capacidades de cada uma destas componentes de formas
variadas e complexas. Existe aqui uma dimensao pragmatica: € verdade que, normal-
mente, tendemos a dar prioridade ao desenvolvimento de algumas capacidades e a
negligenciar outras, simplesmente por ser demasiado dificil, pouco pratico ou util al-
cancar o pleno desenvolvimento de varias capacidades em simultaneo. Ainda assim,
0 nosso senso comum dita que é melhor viver uma vida de envolvimento, mesmo
que minimo, com tantas destas componentes quanto possivel, do que viver uma vida
em que esse envolvimento é inexistente ou impossibilitado ao agente.

Um caso paradigmatico ajuda-nos a langar alguma luz sobre este problema e indica-
-nos uma direcao. No inicio deste século, Sharon Duchesneau e Candy McCullough,
um casal de lésbicas surdas, decidiu ter um filho surdo. O casal considerava a surdez
como parte de uma identidade cultural e ndao como uma deficiéncia a necessitar de
tratamento: “Sentimo-nos completas como pessoas surdas e queremos partilhar os
aspetos maravilhosos da nossa comunidade surda - um sentimento de pertenca e
de ligagao - com as criangas. Sentimos verdadeiramente que vivemos vidas enrique-
cedoras como pessoas surdas” (Sandel 2007, p. 1). Depois de recorrerem a um doador
de esperma com varias geracoes de surdez na familia, este casal pode, finalmente,
ter um filho surdo.

Ha importantes consideragoes éticas e morais a fazer sobre este caso. Por exemplo,
tera esta crianga uma oportunidade decente de viver uma vida de envolvimento com
as componentes do florescimento humano? Em que medida pode esta decisao das
maes constituir uma violacao da identidade e autonomia futura da crianga? Esta
decisao nao constitui uma ameaga ao direito da crianga a um futuro aberto e inde-
terminado? A primeira vista, a surdez,como a cegueira ou a falta de mobilidade fisica,
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€ um exemplo claro de uma redugao drastica do poder desenvolvimental do agente,
colocando desafios a sua capacidade presente e futura de florescer. Como obser-
vou Jonathan Glover, nao so a surdez prejudica gravemente a navegacao segura do
agente pelo mundo, como implica também a perda de acesso a um conjunto de ex-
periéncias enriquecedoras para o seu desenvolvimento, desde ouvir a agua a correr
nos rios e nas cascatas, as vozes, 0 riso, os tratores e 0s passaros, o café a borbulhar,
o primeiro choro de um filho ou toda a musica (2006, p. 23).

Se confrontados com uma escolha que nos obrigue a viver sem uma destas capaci-
dades, reconheceriamos que a perda de qualquer uma delas seria igualmente pre-
judicial para as nossas possibilidades de florescimento (ou seja, de realizacao das
nossas potencialidades). Esta ideia surge ligada a uma concecao normativa de como
as nossas vidas devem ser vividas se quisermos prosperar como agentes criativos.
Por exemplo, ninguém comera um cogumelo venenoso extremamente saboroso se
um dos seus efeitos conhecidos é provocar cegueira permanente. O efémero prazer
gustativo nao compensaria a perda das fungdes que a visao serve ou 0S prazeres que
ela nos proporciona (Kraut 2007, p. 140). De igual modo, uma pessoa que perde as
suas faculdades devido a uma doenca ou acidente encontra-se numa situagao intrin-
secamente ma em que as suas possibilidades de florescer sao reduzidas. Na verdade,
€ o seu poder desenvolvimental que € reduzido e que a impede, em maior ou menor
grau, de se envolver com as componentes do florescimento.

Deve notar-se, contudo, que o tipo de argumento que expressa uma forte preferéncia
racional contra a deficiéncia ou a afirmacao de que as deficiéncias tém um impacto
negativo no nosso florescimento nao transmite, necessariamente, atitudes negativas
em relagao as pessoas que vivem com deficiéncias. A deficiéncia, enquanto condicao
que prejudica o florescimento, em nada belisca a dignidade e o estatuto moral da
pessoa ou o valor da sua vida. Afirmar que as deficiéncias nos impedem de flores-
cer nao transmite qualquer preconceito moral contra pessoas com deficiéncia, caso
contrario, a mera existéncia de médicos, hospitais e produtos farmacéuticos seria um
insulto a estas pessoas (Glover 2006, p. 35).

Vemos assim como a abordagem desenvolvimentalista assenta na ideia de que o
nosso florescimento € o bem moral de maior importancia para as nossas vidas. Aqui
se abre a porta a ideia de que todos 0s meios ao nosso dispor devem ser empregues
na tarefa de garantir que cada individuo tem acesso a poder desenvolvimental sufi-
ciente para se envolver de forma significativa com as componentes do florescimento.
Estes meios sao inumeros e de natureza diferente. Aqui, naturalmente, ocupo-me
apenas das tecnologias genéticas e da sua utilizagao para incrementar o nosso poder
desenvolvimental visando, por um lado, a remocao de impedimentos internos ao flo-
rescimento, e, por outro, o melhoramento das nossas capacidades para incrementar
o nosso florescimento.

No contexto da abordagem desenvolvimentalista, o uso de tecnologias emergentes,
convergentes e disruptivas nao levanta problemas diferentes por comparagao com
outras tecnologias. Por exemplo, tecnologias reprogenéticas ou de edigao genética
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nao tém um estatuto moral diferenciado que as separe de tecnologias que nos sao
mais familiares, como um par de ténis de corrida para melhorar o desempenho de
um atleta, um smartphone para comunicacao e acesso a informacao ou uma chavena
de café para aumentar a concentragao. O seu uso sera moral e eticamente permis-
sivel, ainda que a preocupagao com outros valores que nao o florescimento possam
impor constrangimentos ao seu uso®. Do ponto de vista valorativo, no entendimento
desenvolvimentalista, que se filia na tradicao do racionalismo cientifico iluminista,
a tecnologia € neutral e humanamente controlada. O que se enfatiza é a compreen-
sao da tecnologia através das suas propriedades fisicas e causais. Ora, segundo este
entendimento, qualquer uma das tecnologias que acabei de mencionar pode servir o
mesmo proposito de incrementar o poder desenvolvimental. O que, porventura, dis-
tinguira as novas tecnologias de melhoramento humano é a amplitude do seu poten-
cial para permitir “alcancgar certos efeitos que, de outra forma, exigiriam mais esforgo
ou estariam completamente fora do nosso alcance” (Bostrom & Savulescu 2009, p. 2).
Beber uma chavena de café para aumentar a atencao e a concentracao ou tomar um
potenciador cognitivo sob a forma de um comprimido, pertencem ambos ao mes-
mo dominio de exercicio de poder e controlo sobre o nosso poder desenvolvimen-
tal. E, antes de tudo, no florescimento do agente que encontramos justificacio para
a permissibilidade ética e moral de intervencdes com recurso a estas tecnologias.

Por fim, antes de olhar para alguns casos praticos em que a utilizacao de tecnologias
de melhoramento humano servem o propdsito de promover a nossa capacidade de
acgao criativa, vale a pena perguntarmos por que razao a abordagem desenvolvimen-
talista privilegia uma estratégia de aumento incremental do nosso poder desen-
volvimental em detrimento da sua maximizacao. Entendo que o apelo da primeira
estratégia resulta do facto de esta privilegiar uma abordagem prudente ao melho-
ramento humano; por um lado, rejeita efetuar transformagoes profundas e radicais
do humano através da sua fusao necessaria e inevitavel com a tecnologia, como
defendem os transumanistas, e, por outro lado, evita as teses bioconservadoras que,
por principio, condenam a quase totalidade destas intervengoes, mesmo que consi-
deragdes de bem-estar provem o seu mérito.

Incrementar o poder desenvolvimental equivale a realizar pequenas alteragoes ten-
dentes a melhoria das nossas capacidades de formas que, se possivel, nao sejam de-
masiado perturbadoras para a nossa capacidade de a¢ao. Ha duas razoes principais
a favor desta abordagem moderada. Em primeiro lugar, maximizar as capacidades
de um agente pode obrigar a que este se submeta a um programa complexo, dis-
pendioso e disruptivo de intervencoes, implicando um grau significativo de esforco,
sacrificio e risco. Uma tal abordagem seria mais consentanea com a filosofia tran-
sumanista, assente num principio proativo em que o agente aceita ser um martir
em prol do progresso cientifico (Hauskeller 2016, p. 170). Valores como identidade

6 Por exemplo, sendo os recursos limitados, e em particular os recursos técnicos, cientificos e médicos
aqui em causa, podem existir razoes de justica para afetar bens a fins que nao estdao imediatamente
relacionados com o incremento do nosso poder desenvolvimental. Podemos imaginar um cenario de
catastrofe em que o Estado afeta recursos para salvar a vida de muitos dos seus cidadaos, enquanto
sacrifica o financiamento de recursos para outros fins, incluindo o melhoramento humano.
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pessoal, autonomia, autenticidade e coesao social poderiam ser objeto de uma mais
facil desestruturagao vis-d-vis a abordagem moderada, minando assim os fundamen-
tos da dignidade humana, enraizados na nossa capacidade de criar.

Em segundo lugar, € muito provavel que, para que esta transformacao radical da
condicao humana ocorra, tenha de ser feito um esforco distributivo significativo para
garantir que cada individuo tem acesso aos recursos necessarios para maximizar as
suas capacidades. Enquanto algumas das tecnologias de melhoramento mais basi-
cas, como comprimidos ou pequenas cirurgias estéticas, podem ser economicamente
viaveis, facilmente executadas e amplamente distribuidas, alguns servicos genéticos,
como a edicao de genes, envolverao um elevado encargo financeiro para os clientes
e para os Estados devido a sua complexidade técnica e cientifica e a quantidade e
qualidade dos recursos necessarios (Singer 2009, p. 285). O desenvolvimentalismo
recomenda a utilizacao de intervencoes altamente complexas e dispendiosas, mas
defender o incremento do nosso poder desenvolvimental nao exige necessariamen-
te 0 mesmo nivel de afetagao de recursos, de esforco e de risco que a maximizacao.

Tomemos como exemplo a edi¢ao genética. A abordagem incremental centra-se em
melhorias graduais e moderadas com o objetivo de aumentar o poder desenvolvi-
mental da pessoa até um determinado limiar. Como demonstrarei abaixo, este limiar
corresponde ao nivel em que é possivel um envolvimento suficiente com as compo-
nentes do florescimento. Ou seja, ndo se trata de escolher os melhores genes possi-
veis para viver a "'melhor vida" possivel, conforme defendeu Julian Savulescu (2001),
mas de permitir que a pessoa tenha acesso a poder desenvolvimental suficiente para
que possa viver uma vida plena (well-rounded life).

Chegados a este ponto, podemos sintetizar a abordagem desenvolvimentalista ao
melhoramento humano do seguinte modo. Trata-se de uma abordagem moderada,
que se coloca entre as abordagens transumanistas, guiadas por um principio proa-
tivo, e as abordagens bioconservadoras, guiadas por diferentes versées do principio
da precaucdo. E uma abordagem que assume claramente o seu ponto de partida:
uma compreensao particular do bem-estar nao pode ser independente dos nossos
juizos sobre o tipo de seres que somos e o tipo de vida que é mais adequado para
nds. Aqui, a tese central é a de que o que é bom para o agente é um ponto de refe-
réncia primordial e necessario da nossa razao pratica e deve ser 0 nosso objetivo
em todos os momentos da nossa vida. O agente criativo propositivo expressa a sua
necessidade ontoldgica de criar através do exercicio racionalmente dirigido e con-
trolado das suas energias. A esta atividade defini-a, amplamente, como trabalho, e
este trabalho envolve a utilizagao, o desenvolvimento e a fruicao de um conjunto
vasto de capacidades de ordem fisica, cognitiva, afetiva, sensorial e social. O bem-
-estar do agente depende do seu envolvimento com estas componentes do floresci-
mento ao longo da sua vida, sendo que uma vida boa e plena sera aquela em que ele
consegue, de forma plural e complexa, combinar a utilizagcao e o desenvolvimento
destas capacidades. Para tal, precisa de ter acesso real a uma quantidade suficiente
de poder desenvolvimental. Aqui,a minha atencao foca-se nas tecnologias genéticas
como instrumentos que permitem incrementar o poder desenvolvimental do agente;
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negativamente, removendo impedimentos ao florescimento, como doencas genéti-
cas; positivamente, incrementando o poder desenvolvimental através de melhora-
mentos. O corolario deste argumento expressa-se na seguinte férmula: as interven-
¢oes genéticas na linha germinativa sao moralmente permissiveis se e somente se
resultarem num incremento do nosso poder desenvolvimental ou contribuirem para
0 nosso florescimento como agentes criativos propositivos.

4. Florescimento e intervencoes genéticas

A referéncia explicita a linha germinativa justifica-se pelo facto de estas alteracoes
visarem células como dévulos e espermatozoides. Contrariamente a edicao de células
somaticas, a edicao daquelas células é hereditaria, pelo que quaisquer alteracoes a
sua informagao genética sao transmitidas as geragdes futuras. Naturalmente, este é
0 ponto que tem suscitado maiores preocupacgoes éticas.

Ha dois casos cujo impacto na discussao em torno da ética do melhoramento hu-
mano sao também aqui relevantes. No primeiro caso foi usada a técnica de edicao
genética denominada CRISPR/Cas9 numa paciente que sofria de anemia falciforme.
O recurso a este tratamento genético inovador permitiu remover um obstaculo signi-
ficativo ao florescimento desta paciente, cujo poder desenvolvimental era restringi-
do por uma doenga genética particularmente grave. A anemia falciforme é conhecida
pelas devastadoras “crises subitas e excruciantes de dor’,que podem danificar 6rgaos
e causar um "acidente vascular cerebral ou um ataque cardiaco a qualquer altu-
ra” (Stein 2019). Victoria Gray, que viveu 3 décadas com esta doenga, foi a primeira
paciente a voluntariar-se para ser tratada com edigao genética, em 2018. Recente-
mente, em marco de 2023, foi oradora convidada na “Terceira Cimeira Internacional
sobre Edicao do Genoma Humano’, que juntou profissionais e nao profissionais para
debater desafios como o tema da edicao genética. Gray partilhou a sua experiéncia
pessoal sobre como a doenga “‘quase tornou a [sua] vida insuportavel” e como, desde
entao, o tratamento lhe deu a possibilidade de viver uma vida normal (Gray 2023).

Neste caso, as células sanguineas (somaticas) foram o alvo da edicao, pelo que as
alteragoes feitas através deste processo nao serao transmitidas aos seus eventuais
descendentes. Alguns pensadores tém alegado que o facto de estas decisoes parti-
rem de agentes autonomos que decidem racional e voluntariamente acerca do que
fazer com o seu corpo constitui ja uma razao moral prima facie a favor destas inter-
vencoes, que podem “ser defendidas com base na autonomia” (Allhoff 2005, p. 43).
E claro que seria necessario debater este problema mais detalhadamente, porque os
efeitos desconhecidos e de longo prazo, a justica na distribuicao do acesso e con-
sideragoes éticas acerca da regulacao, supervisao e acompanhamento do processo
podem dar-nos razoes fundamentadas contra estas intervencoes.

O segundo caso, embora parecido, tem, ainda assim, contornos algo diferentes.
Em 2018, o cientista chinés He Jiankui recorreu a CRISPR/Cas9 para editar a linha
germinativa de dois embridoes humanos com o objetivo de dotar as duas criangas
gémeas dai resultantes de resisténcia acrescida a infecao pelo VIH, ja que um dos
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progenitores era seropositivo. O experimento consistiu na modificacao do gene
CCR5, que pode estar presente tanto em células somaticas como em células da
linha germinativa (Schaefer 2018).

Este foi um caso claro de pratica médica ilegal, pela qual He Jiankui foi condenado
em 2019’. Como tantos outros, Julian Savulescu e Peter Singer criticaram veemen-
temente a experiéncia de He por expor seres humanos a um risco irrazoavel (2019).
Segundo eles, o alto risco envolvido nao justificava o beneficio esperado: “[e]vitar o
VIH é certamente um beneficio, mas a probabilidade de Lulu e Nana contrairem o
VIH é baixa. Em contrapartida, os efeitos desconhecidos da edi¢ao poderiam (e po-
derdo ainda vir a) custar-lhes uma vida normal” (2019, p. 221).

Poder-se-ia argumentar que He adotou um principio proativo para conduzir a sua
investigacao: a luz dos beneficios esperados, justificava-se uma consideravel insen-
sibilidade ao risco. O facto é que, neste caso, duas vidas foram colocadas em grande
risco e nao houve um beneficio proporcional. Entre os riscos deste procedimento,
destacam-se dois: primeiro, a elevada possibilidade de errar o alvo e editar outros
genes que nao o gene pretendido, resultando em consequéncias inesperadas e des-
conhecidas; e sequndo, a possibilidade de levar a cabo uma edicao incompleta e nao
uniforme em todas as células dos embrides, gerando um mosaico de células com
diferentes composicoes genéticas. A utilizagao prematura de uma tecnologia ainda
largamente desconhecida, as possiveis consequéncias de longo prazo deste proce-
dimento e as reconhecidas violagdes da conduta ética que envolveram este caso em
particular sao pontos que geram igual preocupacao.

Para o contexto da discussao em torno da abordagem desenvolvimentalista, o pro-
blema mais candente reside na possibilidade de esta modificagao ter tido efeitos
sobre o cérebro das criangas. A eliminagao do gene CCR5 esta associada a melhoria
da cognicao, da memdria e da aprendizagem, assim como ao auxilio a recuperagao
do cérebro apds acidentes vasculares cerebrais, embora os efeitos exatos sejam difi-
cilmente previsiveis (Regalado 2019).

Mas se é possivel que uma capacidade cognitiva melhorada se conte entre as con-
sequéncias inadvertidas desta edicao, os riscos envolvidos dificilmente nos dao ra-
zoes suficientemente plausiveis para justificar a edicao. De acordo com a abordagem
desenvolvimentalista, ela justificar-se-ia se o problema a tratar fosse pior do que
as consequéncias da proépria edicao. Por exemplo, se os embrides tivessem doencas
genéticas extremamente graves que, com grande probabilidade, viessem a constituir
impedimentos quase absolutos ao florescimento® e em que as suas vidas seriam
piores do que os resultados da propria edicao.

7 He foi julgado e condenado a uma multa de 3 milhdes de yuans e 3 anos de prisao por “pratica médica
ilegal” decorrente da forma como conduziu este experimento. Sheldon Krimsky, no artigo “Ten ways in
which He Jiankui violated ethics”, relatou pormenorizadamente a forma como foram violadas “varias
normas éticas, incluindo diretrizes de consenso internacional, regulamentos nacionais e principios bem
estabelecidos de bioética” (2019, p. 19).

8 Singer e Savulescu mencionam os casos da BRAT 1,da JAM3 e da PHGDH, que, sendo doencas letais no
periodo neonatal, poderiam justificar uma intervengao deste tipo (2019, p. 221).
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Ainda assim, poderiamos perguntar se o objetivo de He nao esta em linha com a mo-
ralidade desenvolvimental. Primeiro, uma vez que a moralidade tem tudo a ver com
o florescimento, temos razoes prudenciais e morais para promover o florescimento
e evitar o nao florescimento; e se o fim de qualquer agente é o seu florescimento,
cada um de nds tem um dever moral de fazer do florescimento de cada agente um
dos seus proprios fins. Nao obstante, o que foi dito acima mostra como é duvidoso
que assim seja. Ademais, embora o VIH possa trazer algum sofrimento a vida do
agente e isso gere razoes (prudenciais, morais e legais®) para que seja evitado, o risco
envolvido nesta intervengao supera em muito o beneficio esperado. Um agente que
vive com VIH pode, apesar de tudo e cada vez mais, viver uma vida boa porque o VIH
nao o priva de forma significativa do seu poder desenvolvimental. Mas a imprevisi-
bilidade desta intervencao ameaca severamente o poder que o agente podera ter no
futuro. Além disso, por se tratar de uma edicao da linha germinativa, as modificacoes
operadas nestes embrides farao parte da informagao genética a ser transmitida aos
eventuais descendentes das gémeas Lulu e Nana.

O objetivo da abordagem desenvolvimentalista é permitir que cada agente tenha
acesso a poder desenvolvimental suficiente para florescer. Daqui se depreende que
temos de colocar os agentes ao nivel ou acima de um qualquer patamar de suficién-
cia, e que os agentes com menos poder desenvolvimental devem ter algum tipo de
prioridade no acesso a intervencoes. O risco justificado em cada intervencao esta
sempre relacionado com a posi¢cao do agente relativamente aquele patamar. Se um
agente tem uma doenca genética grave que impede o seu florescimento, pode ser
justificavel intervir, mesmo com riscos elevados, para o ajudar a atingir um nivel
minimo de florescimento. Contudo, a medida que o agente se aproxima desse nivel
minimo, as razoes para realizar intervengoes arriscadas perdem forca.

Terminemos com um exemplo. A abordagem desenvolvimentalista defende um prin-
cipio de precaucao suficiente!®. Consideremos a visao, que é uma capacidade intrin-
secamente boa e constitutiva do nosso florescimento. Numa escala logMAR?, quanto
maior for o numero, pior € a acuidade visual, pelo que, grosso modo, 0,0 é visao
perfeita, 0,5 ou superior equivale a baixa visao e 1,3 ou mais corresponde a cegueira
(Virgili et al. 2018, p. 14). Para que ninguém sofra de deficiéncia visual, devemos ter
como objetivo que todos os cidadaos atinjam pelo menos o limiar de 0,5.

Imaginemos uma pessoa com algumas dificuldades visuais (0,7 na escala logMar) e
uma intervencao com 99% de hipoteses de lhe dar uma visao perfeita (0,0), mas com
1% de hipdteses de a deixar permanentemente cega. O principio de precaugao suficiente

9 Além da obrigagao moral de revelar a um potencial parceiro sexual que se é portador do VIH, a nao

divulgacao desta informacao é objeto de punigao legal em alguns paises (e.g., EUA, Canada, Australia).

10 De forma geral, a ideia deste principio é que sempre que existam ameacas substanciais contra o au-
mento do nosso poder desenvolvimental e que ponham em perigo a nossa possibilidade de alcangar ou
manter um nivel suficiente de florescimento, devemos agir de forma a minimizar o risco. Pode definir-se
assim: “devemos tomar precaugoes contra ameagas a obtengao ou manutencao de um nivel suficiente de
bem-estar” (Koplin et al. 2019, p. 56).

11 Diferentes institui¢oes e organizagdes divergem quanto aos valores que correspondem a uma deficién-
ciavisual.Aqui,sigo a conhecida “Logarithm of the Minimum Angle of Resolution” (Virgili et al. 2018, p. 14).
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aconselharia a nao utilizagao de tal intervengao porque ameacaria demasiado o po-
der desenvolvimental deste agente. Mas este € um caso extremo. Pensemos noutra
pessoa com a visao mais afetada (0.9). Uma intervencao que lhe dé uma visao de
0,3 tem 99% de hipdteses de sucesso e 1% de hipoteses de afetar gravemente a sua
visao. Neste caso, seguindo 0 nosso principio, ndo sé temos razoes justificadas para
utilizar esta intervencao, como somos aconselhados a fazé-lo, ja que existem boas
hipoteses de incrementar o seu poder desenvolvimental.

Estes exemplos nao refletem todos os aspetos da moralidade desenvolvimental, mas
mostram-nos como esta nos ajuda a pensar em termos do desenvolvimento do agen-
te, nomeadamente atraves da utilizacao de tecnologias emergentes para incremen-
tar o nosso poder desenvolvimental.

5. Conclusao

Foi em torno do conceito de capacidade de acao criativa propositiva que estruturei
este texto. O objetivo foi desenvolver alguns dos aspetos da abordagem desenvolvi-
mentalista ao melhoramento humano, nomeadamente o passo fundamental que nos
permite partir dos pressupostos basilares de uma teoria da natureza humana que
nos informa acerca do nosso bem-estar, e dai para uma possivel e preliminar justifi-
cacgao da permissibilidade moral e ética do uso de tecnologias emergentes.

Vimos que aquilo que é intrinsecamente bom para o agente é que desenvolva o seu
trabalho, isto €, as suas capacidades, de forma racional e controlada em projetos por
ele proprio concebidos ou em que entra de forma voluntaria. A permissibilidade mo-
ral das intervengdes biomédicas foi determinada em fungao do facto de serem ferra-
mentas instrumentalmente valiosas para nos envolvermos com as componentes do
florescimento. E no florescimento do agente que se ancora a reivindicacdo de que, se
as intervengoes podem incrementar o seu poder desenvolvimental sob condicoes de
seguranca, eficacia e eficiéncia, sé em casos extraordinarios (e.g., catastrofes naturais,
pandemias, seguranga nacional) se pode dizer que existem razdes morais solidas
para a sua inadmissibilidade.

Se o leitor concordar que as razoes prudenciais, morais e éticas apresentadas ao
longo deste texto sao validas e que o uso de intervengoes € moralmente permissivel
com base nestas razoes, também deve ser relativamente simples persuadi-lo de que
essa logica se estende as politicas publicas. A abordagem desenvolvimentalista tem,
assim, consequéncias politicas. O raciocinio subjacente é o de que o Estado deve
fazer o que é ético e, como tal, pode e deve proteger e promover 0 acesso universal
a estas intervencgodes, fazendo-o em virtude dos nossos deveres morais para com 0s
individuos que se encontram numa situacao de desvantagem. Assim, o que precisa-
mos de garantir é o acesso universal e suficiente as intervengoes e que estas sejam
fornecidas publicamente por um Estado de bem-estar universal com elevados pa-
droes de regulagao democratica, seguranga, responsabilidade e equidade, até termos
assegurado o suficiente para que cada agente possa florescer, tendo em especial
consideracao o bem-estar dos menos favorecidos.
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Um tratamento exaustivo da abordagem desenvolvimentalista nao dispensaria uma
analise aturada deste e de outros aspetos. Além da vertente politica e distributiva,
também o modelo de aconselhamento que redne equipas multidisciplinares de pro-
fissionais com a capacidade para averiguar em que moldes um individuo pode ter
acesso a tecnologias de melhoramento humano e como deve ser conduzido esse
processo mereceria uma discussao mais alargada. Qual o papel do agente ao longo
deste processo e como determinar o que é um nivel suficiente de poder desenvolvi-
mental sao aspetos que aqui ndao posso desenvolver.

Nao obstante, pudemos chegar a uma conclusao satisfatoria. Ha uma ligagao mo-
ralmente relevante entre o tipo de seres que somos, o tipo de vida que devemos
viver e as politicas que devemos promover, em particular no que diz respeito a
distribuicao de acesso a tecnologias genéticas. A permissibilidade moral e ética
da utilizagao destas tecnologias justifica-se pelo facto de serem instrumentos que
contribuem para incrementar o poder desenvolvimental do agente e, consequente-
mente, o seu florescimento.
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Resumen

Analizase neste ensaio a cuestidn da identidade desde a perspectiva filosofica. Co-
mezamos ofrecendo un achegamento ao concepto de identidade. Sinalamos a con-
tinuacién algun dos seus trazos caracteristicos: a identidade é composta, dinamica
e dialéctica. Desde o punto de vista funcional, esta relacionada con aspectos da
personalidade tan importantes como a autoestima, a adaptacion social, etc. Asi mes-
mo, a cuestion da identidade, tanto no plano individual como comunitario, leva apa-
rellados un conxunto de valores e comportamentos. Foros moitos os fildsofos que
trataron esta cuestion ao longo da historia. Neste traballo saliento a novidade do
concepto de “identidade narrativa” do filésofo francés Paul Ricoeur, introducido na
triloxia Temps et récit (1983-85) como nexo de unidn entre o relato histdrico e o re-
lato de ficcién; e desenvolvido posteriormente na stia obra Soi-méme comme un autre
(1990). Se todo conecemento de si é unha interpretacion de si, ten todo sentido falar
da dimension narrativa da identidade, considerando a propia vida como un relato en
busca de narrador.

Palabras chave

Concepto de identidade; relato histérico; relato de ficcion; identidade narrativa;
suxeito narrativo; Ricoeur, Paul (1913-2005).
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Introducion

A cuestion da identidade é un tema interdisciplinar. Isto quere dicir que non se pode
formular unha Unica aproximacion a identidade porque o asunto foi abordado desde
perspectivas multiples: cultural, social, dixital, xenética. Tamén se poderia falar da
identidade desde a perspectiva de xénero e, por suposto, desde a perspectiva filoso-
fica, que é a que eu vou considerar fundamentalmente.

1. Trazos da identidade: aproximacion definitoria

Permitanme que comece a mina reflexidn cun exercicio practico que ten que ver cun
acto social cotia: presentarnos. Normalmente cando nos presentamos o que facemos
€ partillar a nosa identidade. Un asunto que involucra tanto a identidade do suxeito
que se presenta como a da persoa ou persoas a quen vai dirixida dita presentacion
e que, polo tanto, leva implicita a pregunta “‘quen?”: “quen es ti?”, “quen son eu?”. Se
se trata de presentarnos diante de alguén da comunidade na que vivimos ou a que
pertence a nosa familia sera inevitable indicar quen son 0s nos nosos pais, avos e an-
cestres. En Galicia é unha pregunta topica e tipica das persoas maiores preguntar aos
mais novos “E ti, de quen ves sendo?”. Unha pregunta que resulta case humoristica
entre a xente mais nova porque o seu desexo de autonomia bate con esta necesida-

de de situar a persoa no seu marco familiar.

Frecuentemente resolvemos a pregunta que nos fan sobre a nosa identidade enga-
dindo a nosa profesion ou a disciplina cientifica a que pertencemos, se traballamos
nun contexto académico. Sinalamos tamén o estado civil. Ainda que as posibilidades
de definirnos en atencién aos nosas actividades é case ilimitada: poderiamos infor-
mar de se tocamos algun instrumento musical; indicar se nos gusta o futbol ou se
practicamos algun deporte.A adscricién a unha determinada ideoloxia politica, sobre
todo partidista, forma parte tamén deste cadro identitario que os demais fan sobre
nos. Todos estes aspectos axudan a conformar a nosa identidade e permiten que al-
guén que non nos conece poida comezar a facerse unha idea sobre nos.

1.1. Identidade: composta

No acto de presentarnos, alguns aspectos seran substanciais e outros secundarios.
Dalguns poderiamos prescindir mais outros forman parte da nosa esencia, definen-
nos. Cales son eses rasgos? Nome, xénero, idade, lugar de nacemento, nacionalidade,
altura/peso, cor do cabelo e dos ollos, profesion, ideoloxia, relixion, estado civil, lin-
gua, cultura, etc. Asi pois, a identidade normalmente é composta e é complexa. De
maneira que non é un solo trazo o que nos define senén unha suma deles. Podo, por
exemplo, dicir que son profesor; budista; toco a guitarra; practico tenis; son varoén;
branco; asi como os roles que desempeno no eido social.
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1.2. ldentidade: dinamica

Ademais, a identidade é dinamica. Paul Ricoeur empregou ao comezo de Si mesmo
como outro a distincién entre a identidade idem e a identidade ipse para indicar que
somos 0s mesmos ao longo da vida mais non somos 6 mesmo. Imaxinen por un mo-
mento a secuencia dun ser humano en todas as etapas da sUa vida, desde que é un
neno ben pequeno ata que se converte co paso dos anos nun ancian. Ninguén pode
dubidar de que é a mesma persoa. Mais podemos lexitimamente preguntarnos se a
sUa identidade permaneceu invariable en todo este percorrido vital. Ao longo dos
anos, non deixou de ser el mesmo mais non foi o mesmo porque tivo unha serie de
experiencias que o foron cambiando ata facer del unha persoa Unica. Mais ten unha
historia persoal tan completa que ainda sendo el mesmo non foi sempre o mesmo.
Podemos falar de que a nosa identidade é dinamica, conservamos unha parte esen-
cial do que somos e van cambiando outras partes de nds.

1.3. Identidade: dialectica

Despois esta a identidade dialéctica que é a construimos tendo en conta o que nos
diferencia dos demais. De tal forma que, o que non somos tamén nos define. As veces
custanos dicir o que somos. Na Antigliidade, os gregos situaron no frontispicio do
templo de Apolo en Delfos o aforismo, ‘conécete a ti mesma’, atribuida aos Sete Sabios,
establecendo asi a tarefa permanente e universal de conecernos a nés mesmos. Mais
isto é ben é dificil, ata o punto de converterse nunha tarefa para toda a vida. Segui-
monos sorprendendo das nosas reacciéns diante de determinadas circunstancias. As
veces é mais doado saber o que non somos que o que somos verdadeiramente.

2. Funcionalidade

E todo isto, conecerse a un mesmo, establecer a propia identidade, para que nos
sirve e por que o facemos? En que nos afecta? En que repercute? E importante para
a nosa estabilidade psiquica e emocional saber quen somos e se coincide con quen
queremos ser. Nisto se basea a autoestima, imprescindible para estar a ben con nos
mesmos. Ten que ver tamén con encontrar sentido a nosa existencia; e, por suposto,
coa adaptacion social xa que somos animais sociais e estamos desenados para a
convivencia, para a vida en comunidade ou incluso para adaptarnos ao medio. Cer-
tamente, a identidade esta directamente relacionada co medio no que temos que
vivir. Un extraordinario exemplo constitueo un relato de Alfonso Daniel Rodriguez
Castelao (1886-1950), intelectual da Xeracion Nos, que no seu libro Cousas conta a
historia dun menino cubano de cor que chega a Galicia cun emigrante que retorna
a sua terra e arraigase de tal maneira que, cando sendo un home, volve de visita a
Cuba para lembrar as suas orixes, non se afai naquela terra, que era a sua. O final da
historia da que pensar: “Nunha rda da Habana o negro Panchito tropezou cun home
da sua aldea e confesoulle saloucando: — Ai, eu non me afago nesta terra de tanto
sol; eu non me afago con esta xente. jEu morro!” (Castelao 1999, p. 133)
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0 Panchito da historia de Castelao cando retorna a Cuba sente que non é o seu lugar.
Non era un desarraigado, simplemente aconteceu que a sua identidade era galega,
a sua patria adoptiva desde moi cativo. Os seres humanos somos 0s animais que
mellor nos adaptamos ao medio, podemos vivir case en calquera parte, no deserto,
nos climas de frio extremo, mais cando nos trasladamos, emigramos, non perdemos
a nosa identidade primeira, simplemente nos adaptamos, sentindo ala no fondo do
noso ser unha fonda saudade da nosa identidade cultural primeira e das nosas raices.
Un fendmeno, por certo, moi estudado no pensamento portugués e galego (Carolo
2024, pp. 519-529).

3. Valores e comportamento identitario

Isto que nos evoca o relato de Castelao agocha non poucos conflitos de identidade.
Un ten que ver coa interculturalidade e co choque de culturas que se produce pola
inmigracién ou simplemente polas viaxes. Se viaxamos a Xapon debemos saber, por
exemplo, que non podemos saudar a unha muller con dous bicos porque no pais do
sol nacente os bicos entre homes e mulleres estan reservados a parella (noivos ou
esposos). Neste choque de identidades estan implicados costumes e rituais sociais.

De xeito analogo, no noso mundo estase a producir un choque cultural e cosmovi-
sional entre dous tipos de identidades: unha global, ao partillar trazos da sociedade
global & que pertencemos; e unha identidade local, porque posuimos ao mesmo tem-
po tameén trazos inerentes a comunidade nacional ou local. Neste caso, a tendencia a
facernos a todos iguais desintegra os trazos da nosa propia identidade. O economista
nipon Kenichi Omae, experto en economia global, creou nos anos 90 o neoloxismo
glocalizacion (glocalization), que combina o global e o local. Podemos chegar a un
aeroporto de calquera lugar do mundo e sabemos orientarnos porque forma parte
desa cultura global e podemos facelo sen utilizar moitas veces ningunha lingua,
somente a través de simbolos ou iconas. Os aeroportos de calquera lugar do mundo
son unha proba da globalizacion. Porén, ao sair do aeroporto e baixar as ruas da
cidade experimentaremos todo o contrario: produtos tipicos do lugar, gastronomia,
artesania ... A cultura local e a global conviven. O profesor Manuel Castells explicou
nos dous primeiros volumes do seu libro La era de la informacidn, publicado nos anos
90 e reeditado ao comezo do novo milenio, este curioso fendmeno. O primeiro vo-
lume subtitulouno: A sociedade rede; o sequndo, O poder da identidade. Para Castells,

La economia de la sociedad de la informacion es global. Pero no todo es glo-
bal, sino las actividades estratégicamente decisivas: el capital que circula sin
cesar en los circuitos electronicos, la informacién comercial, las tecnologias
mas avanzadas, las mercancias competitivas en los mercados mundiales, y los
altos ejecutivos y tecndlogos. AL mismo tiempo, la mayoria de la gente sigue
siendo local, de su pais, de su barrio, y esta diferencia fundamental entre la
globalidad de la riqueza y el poder y la localidad de la experiencia perso-
nal crea un abismo de comprension entre personas, empresas e instituciones
(Castells 1995).
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Rebelamonos contra a tendencia a homoxeneidade, inherente a globalizacidn, rei-
vindicando a nosa identidade local ou nacional.

A antropdloga Mary Louise Pratt, profesora da New York University, publicou no ano
2006 un interesante traballo titulado “;Por qué la Virgen de Zapopan fue a Los An-
geles? Algunas reflexiones sobre la movilidad y la globalidad” O titulo é moi sig-
nificativo porque en Jalisco, capital de Guadalajara (México), celébrase o dia 12 de
outubro unha das romarias populares mais importantes do ano, seguidas por dous
millons de persoas.

Ese dia finaliza el ciclo anual del ritual popularmente conocido como ‘La Lle-
vada de la Virgen, que comienza en el mes de mayo y comprende numerosas
actividades de caracter liturgico y comunitario. Al cerrarse ese ciclo, se celebra
el regreso de la Virgen a su basilica de la localidad de Zapopan con una rome-
ria festiva en la que participan mas de dos millones de personas®.

O mais sorprendente é que os emigrantes mexicanos en California, levan esta virxe
con eles. Tal como nos di Mary Louise,

Hacia 1995 la Virgen de Zapopan se desdobl6 una vez mas, en esta ocasion
para responder a los llamados de sus seguidores en California, a quienes ahora
visita anualmente. Esta tercera figura, la que la trae hasta su comunidad en la
diaspora, se denomina La Viajera. Ahora, entonces, la Virgen tiene tres versio-
nes: la original, la peregrina y la viajera. En el contexto de la diaspora global
su estrategia de desdoblamiento hace eco de las nuevas formas de identidad,
pertenencia y ciudadania que estan construyendo los trabajadores y los movi-
mientos sociales de todo el planeta (Pratt 2006, p. 29).

En tempos de globalidade introducese un factor de mobilidade das culturas locais
que é sorprendente. Asi, non s existe unha cultura de consumo global, sendn que as
culturas locais atoparon formulas de mobilidade e internacionalizacion.

Cal é a posicion correcta? Hai que respectar a identidade cultural orixinaria? Hai
que adaptarse a cultura do lugar de acollida? As culturas da Terra son moi distintas
e existen determinados limites que non se deben traspasar, ainda que refuguemos o
etnocentrismo e sexamos sensibles a diferenza cultural.

4. Aidentidade en filosofia

En filosofia seria unha misién imposible poder falar do tema da identidade en abs-
tracto pois foi tratado polos presocraticos, Platon, Aristoteles, os medievais, Kant,
0s empiristas, os positivistas, os posmodernos, e un longo etcétera. Dalgunha for-
ma, todos os filosofos preguntaronse pola cuestion da identidade. Os gregos, como

1 “La romeria de Zapopan: ciclo ritual de La Llevada de la Virgen”, en UNESCO, Patrimonio cultural
inmaterial, en https://ich.unesco.org/es/RL/la-romeria-de-zapopan-ciclo-ritual-de-la-llevada-de-la-vir-
gen-01400.
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lembrei, popularizaron o lema “jCofécete a ti mesmo!” como unha especie de filoso-
fia ou misién para toda a vida. Platdn pensou que a forma de construir a identidade
era parecerse ao modelo, a ese eidos ou forma pura. Aristételes falaba de cumprir
a propia esencia, diferenciando entre o accidental e o substancial. A sia maneira,
tamén os fildsofos medievais, autores dun pensamento teocéntrico, tiveron a aspi-
racion de construir a identidade tendo a Deus como modelo perfecto. Os pensado-
res xudeus, musulmans e cristians do medievo partillan unha idea do home feito
a imaxe e semellanza de Deus. Agostino de Hipona fala da nosa falibilidade como
seres humanos e acufou a frase “si fallor, sum” (se me equivoco, son), caracterizando
a “falibilidade” como unha das notas esencias da identidade que posuimos en tanto
que seres humanos. Descartes uniu o ser e o pensar: penso, logo existo (cogito, ergo
sum), se penso, son. A chave da identidade &, neste caso, a conciencia.

David Hume construiu a identidade deténdose na importancia que tenen as percep-
cions, impresions e ideas para construir o noso modelo de conecemento e a nosa
identidade aténdose ao criterio empirico: recibimos impresidns que se materializan
en ideas e que posteriormente recordamos a través da facultade da memoria.

Filésofo da conciencia de principios cartesianos foi tamén no século XX Edmund
Husserl, o pai da fenomenoloxia. Heidegger, mais pegado a facticidade da existencia,
falou dunha existencia auténtica e inauténtica, marcada pola conciencia da finitude
temporal, da morte e da angustia que provoca, como principal aliado para atopar
sentido a nosa existencia. Finalmente, Ortega y Gasset, un filésofo herdeiro do his-
toricismo europeo, construido sobre unha base racionalista e vitalista a un tempo,
declarou que:

El hombre rinde el maximum de su capacidad cuando adquiere la plena con-
ciencia de sus circunstancias. Por ellas comunica con el universo. jLa circuns-
tancia! jCircum-stantia! jLas cosas mudas que estan en nuestro préximo de-
rredor! Muy cerca, muy cerca de nosotros levantan sus tacitas fisonomias con
un gesto de humildad y de anhelo, como menesterosas de que aceptemos su
ofrenda y a la par avergonzadas por la simplicidad aparente de su donativo.
Y marchamos entre ellas ciegos para ellas, fija la mirada en remotas empre-
sas, proyectados hacia la conquista de lejanas ciudades esquematicas (Ortega
1983, p. 319).

Ademais de escribir con gran estilo literario, Ortega estanos dicindo algo importante:
€ preciso salvar a circunstancia para cumprir a nosa misién como persoas que que-
ren ter unha vida auténtica. Heidegger e Ortega coinciden en comprender a vida de
forma dinamica. O primeiro defendeu que a vida é proxecto e deixar de ter proxectos
é deixar de vivir. Para Ortega, a vida é un permanente “quefacer” (quehacer). A identi-
dade vaise construindo en relacién cos proxectos ou quefaceres que desenvolvemos.
A vida son esas pequenas cousas que suceden cada dia as que moi frecuentemente
non lle prestamos atencidn porque atendemos a outras cousas mais urxentes que
tenen que ver cos nosos proxectos de futuro. Outra figura célebre da cultura con-
temporanea, John Lennon, malia non ser filosofo, expresou a perfeccion a segunda
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parte da consideracién orteguiana dicindo que “A vida é iso que acontece mentres
estas ocupado facendo outros plans” (“Life is what happens to you while you're busy
making other plans”).

Dende o punto de vista filoséfico, gustarianos poder recitar a frase pronunciada por
Yahvé no monte Sinai: “Eu son o que son” (Exodo, 3:13-14). Temo, porén, que unha
afirmacién deste tipo polo seu caracter absoluto s pode pronunciala un ser todo-
poderoso coma Deus pois nel relinense a esencia e a existencia, e ambas tenen un
caracter eterno.

Case todas as culturas veneran un monte sagrado porque son lugares elevados que
permiten comunicar a terra co ceo. Son considerados en todos o0s casos eixos do
mundo (axis mundi), lugares onde é factible a comunicacién entre o profano e o sa-
grado. No libro do Exodo falase de que Moisés sobe ao monte Sinai e fala con Deus,
representando a desproporcién ontoloxica entre o home e Deus. Deus é o que &, pero
os demais seres temos que acudir a unha férmula distinta, habitualmente dialéctica
para poder definirnos. Sen dubida, gustarianos acudir a esta férmula, mais os seres
humanos non somos deuses, non posuimos esa plenitude absoluta no relativo a nosa
esencia e a nosa identidade.

5. A cuestion daidentidade en Paul Ricoeur

Paul Ricoeur, un filésofo francés contemporaneo, nado en 1913 e falecido en 2005,
foi un intelectual que pola sua idade formouse fundamentalmente con pensadores
existencialistas, particularmente do existencialismo francés, como Gabriel Marcel ou
Emmanuel Mounier. Interesoulle desde moi novo a fenomenoloxia, unha corrente
vinculada aos principios do século XX. Profundou despois na filosofia hermenéutica,
entre os anos 60 e os 90 e, por ultimo, dende o ano 1990 ata a sua morte no 2005
tratou temas moi diversos relacionados con cuestions de filosofia moral e politica.
A parte central do seu pensamento é a relacionada coa hermenéutica, na que trata
problemas que tenen que ver coa linguaxe e a interpretacion dos discursos humanos
porque, desde o seu punto de vista, se realizamos o longo camifo, ou via longa, para
interpretar todos os discursos que o ser humano elaborou para expresar a sua creati-
vidade, saberemos que é o ser humano. Existe outra via curta que € a que, en opinién
de Ricoeur, empregou Martin Heidegger, a través dunha analitica existencial na que
o tempo, 0 espazo, a linguaxe, a fala, a comprensién e a interpretacion, o mundo que
nos rodea, conforman os elementos que constrien os vértices da nosa identidade.
Esta analitica existencial non é a elixida por Ricoeur pois preferiu desenvolver o
gran rodeo da interpretacion, analizando os mitos, os simbolos, os textos, as figuras
da linguaxe, a trama que emprega un escritor para narrar a historia, para construir
unha obra literaria, unha novela, por exemplo. Todo iso fala da nosa forma de ser, da
nosa identidade.

A posicion de Paul Ricoeur parte da premisa de que somos fundamentalmente se-
res feitos grazas a linguaxe. Outro fildsofo contemporaneo, Gadamer, expresou unha
idea complementaria no limiar da sua obra magna Verdade e Método, afirmando que
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“0 ser que pode ser comprendido é linguaxe” (Sein, das verstanden werden kann, ist
Sprache) (Gadamer 1993, p. 478), de forma que a linguaxe identificanos e caracteri-
zanos esencialmente, é unha desas partes substanciais que nos define e tamén nos
permite construir discursos que outros posteriormente interpretan. Cando eu falo,
cando escribo, fagoo porque estou seguro de que outra persoa podera interpretar e
comprender o que estou dicindo.

Xustamente cando Ricoeur conclie esta longa etapa hermenéutica no ano 1990
publica un libro titulado Si mesmo como outro (Soi-méme comme un autre), onde se
propon profundar no concepto de identidade con referencia ao si mesmo (soi-méme).
A demostracion mais palpable neste libro de que se trata de reflexionar sobre a
construcién da identidade é que o fio condutor desta obra esta articulado pola pre-
gunta “quen?”: quen é o suxeito do discurso? Quen € o suxeito da accién? Quen é o
suxeito capaz? Quen o suxeito responsable dos seus actos a través da imputacion?
Identificamos frecuentemente as persoas polas suas accions, mais tamén os relatos
a través do seu autor. Por iso necesitamos saber quen é o suxeito do relato, quen é
o autor e que rol desempena na obra, que papel desempena o lector na terminacion
da obra e se ambos necesitanse reciprocamente ou non. Se falamos en termos xuri-
dicos, precisamos saber quen é o suxeito ao que imputar unha accién. E, se falamos
en termos éticos, quen é o suxeito da imputacién moral.

Hans Jonas foi mais ala e preguntouse polas repercusidns das nosas acciéons no mun-
do tecnoldxico actual na stia obra O Principio de responsabilidade. Cando nun proceso
industrial se contamina un rio ou unha paraxe natural, afirma Jonas, € moi dificil
asignar a responsabilidade legal ou moral a un s6 individuo por ser un proceso com-
plexo do que forman parte moitas persoas. E, con todo, os efectos desta accion poden
permanecer durante anos ou décadas. No pasado era relativamente doado atopar
ao suxeito de imputacion, sexa esta xuridica ou moral. Agora, as novas dimensions
da accion deixan obsoleta a ética tradicional e obrigan a repensar novos principios
de responsabilidade.

Todas estas preguntas articulan a proposta de Paul Ricoeur neste libro do ano 1990
titulado Si mesmo como outro. No titulo estou eu pero como outro, visto desde fora,
desde a alteridade. Este titulo preséntanos a dialéctica eu-outro, que xa mencionei ao
falar da construcion dialéctica da identidade con respecto ao que non son.

Ricoeur presenta tres lecturas filosoficas (Ricoeur 1990, p. 11). A primeira é reflexiva,
onde vai distinguir a mediacion reflexiva sobre posicién inmediata do suxeito, ex-
presada na primeira persoa do singular: eu son, eu penso. Nesta primeira lectura o si
mesmo oponse ao eu; a segunda é a dobre perspectiva da identidade: a identidade
idem, a permanencia no tempo, a pegada ou identidade dixital, a que non muda des-
de que nacemos ata que morremos; e a identidade ipse, na que, alén dos cambios ex-
perimentados co paso do tempo, algo permanece invariable en nos. En terceiro lugar,
a diferenza entre identidade e alteridade, un non se pode pensar sen 0 outro por iso
o titulo ofrécenos un desafio ainda maior: non pensarse a un mesmo con respecto
ao outro senon ser capaces de desdobrarnos e ver o si mesmo como outro, como no
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espello, como se o do espello fose outro. Aqui o desafio €, malia reconecérmonos,
poner distancia para saber quen somos: analizarse a un mesmo como se fose outro.

Coido que a achega mais interesante deste libro é unha descuberta que xa intuira
e dera a conecer na triloxia publicada entre os anos 1983 e 1985 titulada Temps et
récit, onde defende que a nosa identidade é fundamentalmente narrativa. E dicir, se
s6 podemos comprendernos e dar razén de nds mesmos a través da linguaxe, non é
raro que cando se trate de construir a propia identidade elaboremos un relato, unha
narracion de quen somos, de que somos ou de como somos. E unha intuicién que
da a conecer nesta obra que se traduciu ao espanol como Tiempo y narracion, onde
presenta por primeira vez a idea da identidade narrativa como nexo de union entre
o relato historico e o relato de ficcion. Dedica o primeiro volume a analise e confi-
guracion do relato historico e o segundo ao relato de ficcidn, fundamentalmente as
novelas. O nexo de unidn entre o relato de ficcidn e o relato histdrico é que os seres
humanos, sexan personaxes de ficcion ou personaxes de carne e 0s0, constrien en
torno a eles un relato. No primeiro caso, empregando os xéneros literarios; no se-
gundo, elaborando un relato historico seguindo as pautas habituais da historiografia.
Ambos relatos son directamente responsables da construcion dunha identidade na-
rrativa que afecta respectivamente ao personaxe de ficcién do discurso literario e ao
personaxe real que se integra no discurso historico.

Tanto se se trata dunha persoa individual como dunha comunidade historica, a de-
vandita identidade, obtida a través do relato, é o punto de unidén que une o relato
historico e o relato de ficcion. O mesmo que unha personaxe literaria se constrie
cunha serie de elementos que o escritor vai encadeando para amosarnos a sua per-
sonalidade, forma de actuar, etc., unha personaxe histoérica ou incluso unha comu-
nidade, como o pobo hebreo do que falabamos con respecto a Moisés, constrie un
relato sobre a sua identidade. Non vou entrar a dilucidar se existe un so relato po-
sible sobre unha comunidade determinada. E moi probable que, da mesma maneira
que cada historiador construe o seu propio relato dun mesmo feito ou dunha época
historica, tamén existan varias posibilidades da identidade narrativa dun pobo ou
dun individuo.

O importante é que a identidade dun individuo ou dunha comunidade equivale a
responder a pregunta: quen fixo tal accion? quen é o seu axente? Como é esta persoa
que é o autor desta accion? Unha resposta tan sinxela como insatisfactoria a pregun-
ta ‘quen?” consiste en designar ao axente, ao autor, ao suxeito que fala ou ao suxeito
da imputacion moral, cun nome propio. Podemos identificarnos cun nome, mais o
nome propio remite, a sua vez, a outro soporte de permanencia que é a nosa iden-
tidade narrativa, e esta identidade narrativa incorpora moitos mais elementos. De
forma que para responder a cuestion do “‘quen?” hai que narrar a historia dunha vida.
Isto converteuse en algo tan importante que os antropélogos incorporaron no méto-
do etnografico, para estudar unha cultura, as historias de vida e a veces seleccionan
distintos protagonistas dunha cultura para que conten unha historia de vida que lles
permita reconstruir as coordenadas de vida dunha cultura: personaxes relevantes,
tradicions da tribo... Porque, como escribe Ricoeur, nun artigo publicado nun traballo
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que tivemos a oportunidade de ofrecer en versidén espanola nun nimero da revista
A'gora da nosa Facultade de Filosofia como homenaxe pdstuma, a vida é “un relato en
busca de narrador” (Ricoeur 2006, pp. 9-22). Iso é a vida, un relato, unha identidade
construida narrativamente en busca dun narrador que somos n6s mesmos.

O suxeito é capaz de vivir a alteridade do seu ser, sendo a un tempo narrador e lector
da sua propia vida. Porque a vida esta desenada para ser vivida, mais axuda moi-
to poder contala, como fixeron maxistralmente tantos intelectuais (Garcia Marquez:
Vivir para contarlo, por exemplo).

E moi frecuente que este xénero literario, o autobiografico, triunfe porque é a de-
mostracion de que a nosa vida pode ser presentada a modo de relato, porque a nosa
identidade, en grande medida, € narrativa. O individuo situase fora de si mesmo, nun
exercicio de desdobramento responsable, para narrar as achegas da sua propia vida.
E coherente o relato co acontecido?

Ainda tratandose dunha autobiografia, nada garante que sexa un relato obxectivo.
A optica sera sempre persoal, subxectiva. E isto vai repercutir tanto na construcion
da nosa identidade a nivel individual como desa outra identidade colectiva a que
facia alusién cando falabamos do pobo xudeu ou de calquera pobo que constria un
relato identitario.

Fixen hai anos un estudo dos escritos autobiograficos de Rousseau e comprobei que
0 que el narra da sua vida non coincide cos acontecementos biograficos, historicos,
que lle estaban acontecendo porque ten unha oOptica persoal distinta. Isto non €
infrecuente porque nos construimos moitas veces o relato da nosa identidade en
funcién de como nos valoran, como nos ven os demais, ou de como nos vemos a nés
mesmos. A veces esta vision deformada da realidade xoga malas pasadas, precisa-
mente porque a mediacién da historia € un relato, unha creacion literaria que inter-
fire na identidade narrativa que estamos a construir mentres escribimos. Facilmente
pode suceder que acabemos crendo ou creando as mentiras propias dun relato de
ficcion, talmente como lle aconteceu a don Quijote coas novelas que lia.

No ensaio La verdad de las mentiras, o premio Nobel Mario Vargas Llosa explicanos
por que, desde do seu punto de vista, cremos unha novela, ainda sabendo que se
trata dunha obra de ficcion. Segundo este autor, entramos conscientemente nese
X0go que nos propon o autor e entregamonos ao fio dos acontecementos como se
fose verdadeiro. Por que? Porque lendo ampliamos as posibilidades de experiencia
do que é a nosa vida e a nosa identidade. “Los hombres -dinos Vargas Llosa- no
estan contentos con su suerte y casi todos -...— quisieran una vida distinta de la
que viven. Para aplacar -tramposamente- ese apetito nacieron las ficciones” (Vargas
Llosa 1990, p. 14).

Co cal incorporamos unha nova cuestion, a cuestion ética vinculada a identidade e
tamén a ficcidn. Non todo é valido, calquera que sexa o relato, a estratexia narrativa
do autor nunca é neutral, sendn que impdn unha vision do mundo, cunhas reper-
cusions éticas determinadas. O lector debe buscar, entre as distintas propostas que
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obtén grazas a mediacion do relato, unha identidade narrativa que non é eticamente
neutra. E, sequndo declara Ricoeur, no volume terceiro de Temps et récit, "¢ neste
punto onde a nocién da identidade narrativa reencontra o seu limite e debe unirse
as componentes non narrativas da formacion do suxeito actuante (sujet agissant)”
(Ricoeur 1985, p. 359). A mediacion narrativa achéganos a evidencia de que todo
coniecemento de si mesmo é unha interpretacion de si-mesmo. Se € un relato da nosa
identidade é unha interpretacion de ndés mesmos, que non necesariamente é Unica
e universal. Isto realizase de forma privilexiada na apropiacion que como lectores
realizamos dunha personaxe de ficcién, e como non, a través do enriquecemento
continuo que achega a lectura. Mais, cal é o meu verdadeiro eu?

O relato crea a personaxe, achégalle unha identidade a medida que avanza a trama.
Tratase da sua identidade narrativa, unha identidade que pertence a historia relatada
mais que se transfire a personaxe para conformar a sua identidade. A trama ponse ao
servizo da personaxe para contribuir a crear a sua identidade narrativa, porque, de
feito, a identidade do personaxe tampouco esta totalmente controlada pola trama,
apropiandose da identidade que cada lector Lle presta. E dicir, que, por riba, cando in-
terpretamos un relato identitario temos liberdade para interpretalo a nosa maneira.

Unha dubida razoable que xorde inmediatamente é se o relato que construimos en
realidade nos crea a nés mesmos. E dicir, se acabamos crendo o relato da nosa propia
vida, crendo as nosas mentiras.

Fun introducindo, case imperceptiblemente, termos que a filosofia partilla co teatro:
interpretacidn, actuacion, representacién. Aristoteles ensinounos que o home é un
animal social (zoom politikén) e esta propension da nosa natureza fai que a nosa vida
sexa unha actuacion, unha performance, como adoita dicirse ultimamente. Represen-
tamos un papel de cara aos demais e, como calquera actor, vestimonos acorde ao
publico que contempla a escena; falamos nun rexistro igualmente adaptado ao noso
publico, etc. Sendo asi, todo na vida é teatro e debemos dilucidar se esta permanente
representacion ou actuacion nos crea, 0 mesmo que o relato que construimos sobre a
nosa propia vida. Mais ainda, debemos saber se tamén diante de nés mesmos repre-
sentamos un papel,desdobrando a nosa identidade nun si reflexivo e nun eu persoal,
como apuntaba Ricoeur.

Probablemente esteamos en ambos casos diante de problemas que non tenan facil
solucion. Mais algun recurso temos na nosa man. Paul Ricoeur ten contribuido en
boa medida a resolver esta antinomia ao publicar un ano antes de morrer a de-
rradeira das suias obras maiores, titulada Camirios do recofiecemento (Parcours de la
reconnaissance). O libro esta dedicado na sua primeira parte “a dinamica que rexe,
en primeiro lugar, a promocioén do reconecemento-identificacion; logo, a transicién
que leva da identificacion de algo en xeral ao reconecemento por si mesmas de
entidades especificas mediante a ipseidade, e, finalmente, do reconecemento de si
ao reconecemento mutuo, ata a uUltima ecuacion entre reconecemento e gratitude”
(Ricoeur 2004, p. 10).
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Deste modo, soamente se temos a fortuna de pasar pola peneira do reconecemento,
0 propio e o dos outros, podemos confirmar as directrices da nosa identidade, expre-
sada a través da narracion ou da reflexion. Somos, en boa medida, o relato ou narra-
cion da nosa propia vida, ou, se o prefiren, a representacién teatral ou performance
permanente que realizamos de cara aos demais e que nos afecta existencialmente.
E, con todo, a narracién, o relato, a representacion, non € a vida. Coincide a identida-
de narrativa coa identidade persoal ou ambas son cousas distintas? Representamos
unha peza teatral, unha farsa, para os demais e para nés mesmos, ou actuar é a Unica
modalidade de estar no mundo? Coincide a percepcion que un ten de si mesmo coa
percepcion que outros tenen de nds? Construimos a nosa biografia con feitos obxec-
tivos ou tratase dun relato subxectivo que precisa unha constante revision? Todas es-
tas preguntas non tenen unha resposta facil e Unica mais todas elas contemplan con
expectacién as posibilidades abertas polo reconecemento: “reconezo activamente
algo, a persoas,a min mesmo; pido ser reconecido polos outros” (Ricoeur 2004, p. 10).

Asi me sinto eu diante de vostedes: reconecido e obrigado pola sua escoita e pola
moi honrosa tarefa de pronunciar a conferencia de encerramento deste simposio no
que tivemos oportunidade de escoitar voces plurais e autorizadas arredor dun tema
sobre o que é imposible ter a Ultima palabra.
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