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INTRODUGAO

O estudo das nogdes de sujeito e de identidade pessoal
remonta as origens da investigagao filoséfica. Nossa condigio de
sujeitos dotados de uma racionalidade consciente, auto-consciente €
constitutiva de uma identidade foi abordada a partir de indmeras
perspectivas tedricas ao longo do tempo. Diferentes filosofos
ressaltaram ora o papel de supostas id€ias a priori na constitui¢ao da
subjetividade, ora destacaram a importincia da experiéncia perceptual
nessa constituigdo. Muitos deles privilegiaram as capacidades
cognitivas capazes de conceber a nociio de alteridade ou, ainda,
enfatizaram a importancia cognitiva da linguagem comum como
‘construtora’ da subjetividade, s6 para citar algumas dessas
perspectivas. Nesse contexto, a inquietagdo a respeito de como pode
um sujeito ser considerado idéntico a si mesmo ao longo do tempo
surge como um problema filoséfico dos mais relevantes. Tal indagagao
se impoe. em especial, quando consideramos suas implicagoes €ticas
e psicossociais, uma vez que as propriedades corpéreas e os contetidos
mentais do sujeito se alteram no decorrer de sua vida.

As concepgoes de sujeito e de identidade constituem temas
cldssicos constantemente recolocados e que tém sido tratados com
renovado interesse por estudiosos de Filosofia da Mente,
particularmente 4 luz das investigagdes que as Ciéncias Cognitivas
tém realizado. No projeto de pesquisa cognitivista, a concepgio
dualista de sujeito inspirada na tradi¢do cartesiana € alvo de
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questionamento. Em tal tradi¢do, o sujeito do conhecimento (cuja
existéncia ¢ indubitdvel e cujo principal atributo consiste em ser
pensamento puro) € o portador da identidade do individuo. Segundo
Descartes, € o exercicio de uma reflexdo introspectiva a respeito da
natureza do eu que permitird ao sujeito se reconhecer como “substincia
pensante” e construir sua identidade num processo de auto-
conhecimento de primeira pessoa (o “eu penso”, “eu sou”, eu
existo”). Desse processo surge uma relagio de co-implicagio entre
sujeito e eu, ja que o eu remete imediatamente ao sujeito. Tal sujeito-
eu possui uma identidade, um nicleo fixo que permanece ao longo
das experiéncias pessoais.

Em se tratando da concepgilo cartesiana de sujeito, a presenca
de uma identidade ndo é imediatamente problematica: a identidade
desse e encontra-se na esséncia imutdvel do sujeito, isto €, em sua
alma. A esséncia do sujeito permanece idéntica a si mesma,
independentemente das mudangas ocorridas nos atributos contingentes
do corpo. O problema coloca-se especialmente quando niio se admite
uma concepgao dualista de sujeito - como parece ser obrigatdrio
atualmente -, isto €, quando se adota uma perspectiva incompativel
com a nogdo de uma substincia pensante distinta do corpo.

- A concepgdo cartesiana de sujeito €, pois, fortemente
questionada pela Filosofia da Mente (seja ela estritamente materialista
ou que considere o cariter informacional e/ou intencional dos
processos mentais) em que o sujeito-eu perde seu cariter de instincia
subjacente e autonomatizada com relagio as experiéncias pessoais,
Nesta perspectiva, postula D. Dennett, por exemplo, que o sujeito é
um sistema intencional com certas propriedades, dentre as quais
destacamos a capacidade de adotar a postura intencional, e isto por
parte também de entidades que ndo sao humanas. Rompe-se. nesta
perspectiva, a co-implicagdo entre sujeito e eu presente na tradi¢io
cartesiana.

Por isso, € possivel questionar se - ¢ em caso afirmativo como
- pode a pessoa ser detentora de uma identidade pessoal na medida
em que ela € concebida como estando em interagdo dindmica com o
meio circundante (passivel de mudangas de toda ordem, desde
climdticas até culturais). G. Ryle e D. Parfit, por exemplo, sustentam



que a identidade pessoal seria, no mdximo, tributdria da memoria e
da capacidade para se projetar em termos de futuro, e ndo algo que se
“possui’” como se fosse uma entidade autbnoma. Em especial, aponta
Ryle que o ex é um mero deictico, uma categoria l6gico/gramatical
de auto-referéncia.

Em suma: muitos fil6sofos admitem que pode haver
experiéncias subjetivas, mas ndo que haja necessariamente um sujeito
da experiéncia. Disto decorre que nio haveria um sujeito que seria o
mesmo ao longo de toda a sua vida. Nesse contexto de controvérsias
é que se situam os capitulos que compdem as trés partes em que foi
dividido o presente livro.

A primeira parte é dedicada a uma retomada histérico-critica
da nogiio de subjetividade e de identidade na concepgiio de autores de
diferentes periodos da histéria da filosofia. A segunda, por sua vez,
volta-se 2 investigagdo do conceito de sujeito e de identidade pessoal
na perspectiva da Filosofia da Mente e das Ciéncias Cognitivas. Estas
possuem um cardter perspectivista, interdisciplinar, que incorpora
contribui¢des da Filosofia, da Biologia, da Psicologia Cognitiva, da
Computacio, da Lingiifstica e das Neurociéncias para o estudo dos
processos mentais. A terceira parte, por fim, investiga o conceito de
pessoa na filosofia contemporinea e o de identidade no contexto da
Filosofia da A¢iio e da Psicologia. O conceito de pessoa € estudado a
partir das colocagdes de filésofos consagrados na drea de Filosofia da
Mente, como Strawson e Chisholm e, em se tratando da identidade
psicolégica da pessoa, siio enfatizadas as contribuigdes de Freud e de
psicélogos sociais contemporaneos.

Os estudos historico-filoséficos que inauguram a primeira
parte deste livro sfo iniciados por Maria Carolina Alves dos Santos
com o texto intitulado Sujeito e esséncia na filosofia de Platdo. A
autora retoma dois momentos da sistematiza¢do da nogdo de alma
que Platio propde e os articula no contexto da teoria das formas, da
dialética e das teses centrais da politica, procurando mostrar em que
termos emergiria ali uma nogio de sujeito.

Em seguida, Carlos Oliveira ressalta, no texto Logica e
Conhecimento: alguns aspectos da filosofia de Guilherme de Ockham
a partir da consideracao de Sujeito e de Esséncia, as possiveis
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contribui¢des para os estudos contemporianeos da subjetividade
legadas pela perspectiva nominalista proposta por Ockham na
caracterizagio do sujeito enquanto fenomeno l6gico-lingiiistico.

Na seqii€éncia das investigagoes histdrico-filosoficos
apresentamos o texto de Jonas Gongalves Coelho, Bergson: identidade
e memoria. A partir de algumas teses bergsonianas estratégicas. o
autor destaca a importancia da percepc¢iao (externa da alteridade e
interna do préprio corpo) para a apreensiao e desenvolvimento de uma
consciéncia da unidade que constitui a pessoa e sua identidade
enquanto tal.

Fechando esta primeira parte, o estudo de Jodao Queiroz,
Sobre as nogoes de consciéncia e self para C. S. Pierce, retoma
inimeras definigOes e caracterizagdes gerais dos conceitos de
consciéncia e de selfem varios campos do saber cientifico e filosofico
contemporianeo contrapondo-os a teses propostas por Pierce na
perspectiva semidtica.

A segunda parte do livro, dedicada a estudos do problema
da identidade pessoal e da nogdo contemporanea de sujeito na Filosofia
da Mente e nas Ciéncias Cognitivas, inicia-se com o texto Da
identidade biologica a identidade pessoal, de Renato Schaeffer. Neste
estudo, o autor considera a identidade pessoal como uma notivel
espécie de identidade biologica entendida enquanto’informagao auto-
instanciadora’.

No texto A identidade pessoal e a Teoria da Cogni¢cao
Situada e Incorporada, Willem (Pim) Ferdinand Gerardus Haselager
e Maria Eunice Quilici Gonzalez destacam a relevincia da sinestesia
e da propriocepgdo para o desenvolvimento do self. Para isso,
questionam algumas teses que, contrariando a perspectiva sistémica,
realgam a fungdo cognitiva do cérebro em detrimento do papel
desempenhado pela relagio dindmica que o corpo estabelece com o
meio.

Em seguida, Mariana Claudia Broens, no trabalho intitulado
Sujeito, Teoria da Auto-Organizagao e identidade pessoal, retoma o
conceito cartesiano de sujeito e seu correlato metodolégico,
investigando o procedimento analitico cartesiano numa perspectiva
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critica. Em seguida, postula a relevancia da Teoria da Auto-
Organizac¢io e da perspectiva sistémica como pontos de partida
ontolégico e epistémico, respectivamente, para uma redefini¢io da
subjetividade e uma possivel via para os estudos sobre a identidade
pessoal.

Fechando esta segunda parte, encontramos o texto de Paula
Mousinho Martins, intitulado Sujeito e identidade pessoal na
hermenéutica de Davidson. A autora investiga a questdo da identidade
pessoal a partir das criticas que Davidson dirige a concepgiio cartesiana
de sujeito a0 mesmo tempo em que ele postula seu monismo anémalo
e busca preservar a autoridade de primeira pessoa.

A terceira parte deste livro, por fim, dedicada ao estudo do
conceito de pessoa, apresenta primeiro o texto A concepgdo
externalista de pessoa, de André Leclerc. Nele, o autor investiga
diferentes concepgdes de pessoa e procura ressaltar que o que
efetivamente caracteriza uma pessoa ¢ sua condi¢io de agente dotado
de capacidades de interagir com habilidade no ambiente natural e
social.

A seguir, no trabalho intitulado Consideragoes acerca do
conceito de pessoa, Maria Clara Dias apresenta, em primeiro lugar, a
caracterizac¢iio do conceito de pessoa fornecida por Strawson como
solugiio para o problema tradicional da relagio mente/corpo. Na
medida em que tal caracterizagio se revela incompleta, a autora
investiga a tese de Frankfurt segundo a qual o conceito de vontade
livre deve ser considerado como o critério decisivo para caracterizagdo
de uma pessoa. Aceitando, com Frankfurt, que apenas entidades as
quais atribuimos liberdade podem ser consideradas como pessoas, a
autora mostra que o aspecto crucial para a distingfio entre pessoas e
outras entidades ndo ¢é fornecido pelo conceito de vontade livre, mas
pela nossa compreensio de liberdade como auto-determinagao.

No texto Identidade pessoal: papel social e auto-engano
valorativo, Antonio Trajano Menezes Arruda investiga a importéncia
dos fatores psicossociais em diversas pesquisas sobre o tema da
identidade pessoal. Argumenta o autor que os casos de ocorréncia de
auto-engano valorativo comprometem seriamente, ¢ até destroem,
elementos da identidade pessoal.
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Por fim, encerrando este livro, apresentamos a trabalho de
Gustavo Adolfo Ramos Mello Neto. intitulado Identidade psicologica,
auto-organizagdo, inconsciente e o sujeito. Em seu texto, o autor tem
como objetivo relacionar o conceito de auto-organizagao com a idéia
de identidade psicoldgica a partir de uma leitura da psicandlise de
Freud de modo a esbogar uma teoria psicanalitica pautada nos
principios da auto-organizagao.

Esperamos que os estudos apresentados neste livro possam
contribuir com a investigacido nas dreas de Filosofia da Mente ¢ de
Ciéncias Cognitivas, ainda incipientes no Brasil, mas que,
progressivamente, vém despertando o interesse daqueles que
consideram relevante o didlogo interdisciplinar com diversos campos
do conhecimento cientifico e filoséfico.

Mariana Claudia Broens
Carmen Beatriz Milidoni
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I

IDENTIDADE PESSOAL E SUBJETIVIDADE:
PERSPECTIVA HISTORICO-FILOSOFICA






SUJEITO E ESSENCIA NA FILOSOFIA DE PLATAO

A POTENCIA DO Aéyos PLATONICO NO ALCIBIADES I E NA REPUBLICA
Maria Carolina Alves dos SANTOS'

INTRODUCAO

Ha muitas entradas para falar sobre essa questdo central no
pensamento de Platdo. Escolhemos uma que articula quatro de suas
grandes linhas de for¢a — fios de ouro na expressio de G. M. A. Grube
(1987:10) — a concepgio da alma, a teoria das Formas, o método
dialético e a filosofia politica. Sua mente sintética — um rigor légico
que, sob o motor da dialética, culmina em intuigdo entusidstica — jamais
se ocupa separadamente de um s6 tema. A intima conexdo, assim
estabelecida entre eles, ndo permite que se aborde um sem se reportar,
simultaneamente. a todo o conjunto: a experiéncia torna-se, no entanto,
desconcertante face 4 auséncia de tratados analiticos ou didaticos em
razao das caracteristicas do processo criador desta filosofia, sob a
forma de didlogos.

Assim, a inexisténcia de tratado especifico sobre a questao
do sujeito, e a conseqiiente diversidade de enfoques ao longo da obra
—multiplas facetas resultantes de suas relagdes com o divino, com a
natureza, com a sociedade, com os outros e consigo mesmo — suscitam
esforgo de sintese, por parte do intérprete, para tentar abarcar o modelo
de homem platonico. Por isso, adequando-nos ao tempo desta
exposic¢ao, procuraremos enfoci-lo segundo O Alcibiades I e A
Repriblica, cujas teses sobre nosso tema nos parecem complementares,

! Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Unesp — Campus de Marilia e Unicamp.

http://doi.org/10.36311/2003.85-7139-518-7.p3-12



razdo pela qual acrescentamos um subtitulo ao tema proposto. Ao
examind-lo, o filésofo desce a niveis profundos, para além do eu
empirico, a alma, dimensio unitdria entdo ignorada pela maioria dos
homens, vinculando-a a concepgdes religiosas (6rficos e pitagoricos),
que a definem como imortal, destinada a unir-se aos deuses ap6s a
morte; ao método dialético que reordena e reunifica o que ha nela de
heterogéneo, impulsionando-a em dire¢io ao plano das Formas, de
onde flui o conhecimento verdadeiro; a trama da existéncia social e
coletiva, lugar privilegiado a satisfagdo de suas potencialidades
naturais, os desejos.

1 AUTOCONHECIMENTO E DIVINIZAGAO DO SUJEITO

A concepgdo que identifica a yvyr como eu interior,
personalidade autonoma, capaz de conhecimento e decisio moral,
essencialmente divina, estd presente nos Didlogos socrdticos de Platio
(Taylor, 1961:110.2 CF. Alcib. I, 130c): atividades intelectivas,
disposigdes e outros fendmenos psiquicos aparecem jd reunidos,
constituindo uma unidade. Sécrates, tido como a mais alta expressio
de um sujeito, o mais sdbio deles, concebe a investigagio de si mesmo
e de seus congéneres como encargo de maxima importincia, por ter-
lhe sido outorgado pelo espirito vigilante do deus de Delfos. para
conduzi-lo a uma perfei¢io ainda maior, a divinizagio.

Segundo ele, a questao fundamental latente no preceito
proferido pelo Apolo délfico, o “conhece-te a ti mesmo”, € um
impressionante apelo para que o sujeito elucide os meandros
labirinticos de seu préprio mistério, o irresoluto enigma ao qual até
entdo se reduzia. E, ao buscar tal entendimento pela atividade reflexiva,
o filésofo é impelido ao encontro da luz denunciadora dos limites de
sua natureza: reinterpreta a formulagio tradicional do deus e lhe dd
um alcance filoséfico novo. Reconhecendo a enorme distincia que o
separa da divindade e, ao mesmo tempo, a necessidade de minimiza-
la, cria estratagemas metodicos que estabelecam estreita consonincia
com a claridade que dela emana: o sentido da vida para os grandes
pensadores gregos € a divinizacio do homem e ndo a
antropomorfizacio da divindade, afirma K. Papaioannou (1959:8).



A passagem do “conhece-ti a ti mesmo” délfico a
investigagio socrético-platdnica do sujeito efetua-se, pois, ao enunciar,
em termos metafisicos, algo que os antecessores haviam anunciado
menos precisamente (Jaeger, 1977:77).> o fundamento ultimo,
elemento demoniaco. parcela do divino em nés: “quem contemplar a
parte que se relaciona com o conhecimento e com a reflexao, e
perceber o que nela ha de divino, Deus e o pensamento, com muita
probabilidade, ficard conhecendo o si mesmo.” (Platio, Alcib. 133c.
cf. também Leis, 954a-b). A implacdvel indagagdo a respeito da
unidade que constitui, essencialmente, o “‘si mesmo” conduziu ao
cerne do que lhe proporciona sabedoria. deus velado que habita cada
um, sede da inteligéncia, a alma: “é a alma, portanto, que nos
recomenda conhecer quem nos apresenta o preceito, o conhece-te a
ti mesmo.” (Platdao, Alcib. I, 130e, 133ab, 132c¢).

O “si mesmo” proposto nessas asser¢oes ¢ lugar luminoso,
espelho limpido, destinado a reproduzir a imagem do ser pensante
que, para se examinar se dobra, infletindo sobre si. Mas, tal como a
pupila dos olhos, superficie cristalina e polida, reflete, em seu fundo
transparente, somente a figura deste eu que lhe dirige frontalmente o
olhar (Platdo, Alcib. I, 132e). O esforgo do filésofo, ininterrupta flexao
reverencial do pensamento especulativo em torno deste objeto
problemitico, a natureza do sujeito, parte do desafio de toma-lo assim
de fora, como parimetro, para fundar a propria identidade epistémica:
ele é sua alma. (Platio, Apol. 29d, Féd. 115c, Rep. 469d). A luz que
permeia esse foco interior indestrutivel, a semelhanga da fulguragao
presente entre dois espelhos postos frente a frente, permite-lhe definir,
pouco a pouco, os contornos de uma nova earjun: esboga-se aqui
a concepgiio de um sujeito enquanto consciéncia de si, reflexiva, capaz
de tomar-se como objeto de estudo, optar pelo drduo dokmots, a
dialética, que lhe permite sobrelevar-se as vicissitudes de sua condi¢ao

* Segundo W. Jaeger, foram os gregos que determinaram, por virios milénios, a forma com que o
homem civilizado deveria conceber a natureza e o destino da alma. A crenga de que € divina e tem
um destino metafisico surge no século VI, nos mitos ligados ao movimento religioso que compoe
uma linha reta com a filosofia (1977:77)



e tornar-se, no curso do tempo. mais que um homem (Platao. Rep.
500d, 613a. Teet. 176d, Tim. 90d).*

A teoria da alma que a enfoca, em sua perfeita unidade, dard
lugar, na Repiiblica IV — num esforgo para solucionar problemas
ligados a motivagdo humana — a triparti¢io, cuja unidade resultard da
reunido harmonica entre partes heterogéneas, pelo esfor¢o metadico.

2 A ARQUITETURA INTERNA DO HOMEM

Platao cinzela, a partir de proposicoes longinquamente
preparadas pelos poetas e filésofos predecessores.* complexa
psicologia (no sentido etimolégico e amplo do termo) (Platio, Rep.
442c¢, 444b), cujos ecos conservam ainda poder de suscitar
perplexidades. A linha de for¢a dessas reflexoes aponta para a
diversidade de poténcias ou desejos, que cada uma das partes existentes
nayuvyy irradia, com capacidade para constituir sua extrema fraqueza
ou sua possante vitalidade (Dodds, 1965:200 e ss e Frere, 1981:125-
127), interiorizando a primitiva dualidade homem-deus. Enquanto

* A idéia da imortalidade individual € ainda estranha aos atenienses do séc. IV, como fica patente
nesta argumentagio e na do Fédon, nas quais se desenvolvem arduamente muitos circuitos dialéticos
para provi-la, e o parentesco da alma com o divino (80a). Sécrates desvincula o seu eu do corpo, o
que vai perecer, ¢ o identifica & alma, a que ird encontrar com os Deuses apds a morte: segundo
argumenta, ele niio € este que se acha presentemente conversando, cujo caddver ali estard dentro em
pouco, e sim aquele que se encaminhard i felicidade que deve ser a dos bem-aventurados (115d).
Para J. P. Vernant, no entanto, essa alma assim definida nio significa ainda a singularidade do nosso
ser, ¢ impessoal ou suprapessoal, transcende a pessoa singular, ¢ a alma em mim e ndo a minha alma,
traduz a aspiragio do sujeito individual de reintegrar-se ao todo. (Vernant, 2001:184 ¢ Vernant,
1987:39.) Para E. Rodhe ¢ o contririo, ou seja, Platio insuflou no corpo de sua filosofia o conceito
teoldgico de imortalidade individual, pessoal: mesmo se libertando de suas aspiragdes e percepgoes
sensiveis, do contingente, a alma mantém algo de pessoal e determinado individualmente, vinculado
a sua personalidade (Rodhe, 1973:503). No mito escatoldgico do final da Repriblica, essa vinculagio
da alma imortal com a pessoa singular se evidencia pela responsabilidade de escolher que € atribuida
a cada uma, determinante de seu destino na vida subseqtiente (Rep. 617¢).

* Para Homero, nio se diz de um homem vivo que ele possui uma vy, a nio ser quando desmaia e ela
deserta do corpo por alguns momentos: € o hilito que exala quando a pessoa expira. Os homens nio
possuem alma enquanto sede da vida intelectual, e sim depois de mortos: as Juyer sio sombras
inconsistentes que levam uma existéncia diminuida nas trevas subterrineas: no Hades, vive como
simulacro do corpo (efdodwr), um fantasma. Para os jonicos, também, a alma é desindividualizada,
parte do ar ambiente que se inala, ¢ exalado com o tltimo suspiro do homem e se reintegra a0 ar
exterior. Na concepgdo claborada pelas seitas filosofico-religiosas (6rficos e pitagdricos), a alma aparece
ligada a exercicios espirituais destinados a escapar do tempo, s reencarnagdes sucessivas, i morte, ao
purificar e libertar a parcela do divino que todos carregam dentro de si. Sob influéncia dessas seitas,
Platdo propde uma inversio de valores atribuindo ao corpo a conotagiio de simples aparéncia, imagem
iluséria, transitéria e, da alma, o que permanece ¢ o que, na verdade, somos para sempre.
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personalidade do sujeito, ela se compde de trés ordens de poderes
(Stvapers) afetivos, por natureza hierarquicamente estratificados, mas,
de fato, em permanente confronto e irredutiveis uns aos outros: sao
fontes da motivagio de sua agdo. A parte intermedidria, a poténcia
timocratica (Buuoetdn), é o ponto de interse¢do entre duas outras
radicalmente opostas, a epitimética (érmbvuéticov), que € visceral,
voraz, regida pela urgéncia na realizagio de suas satisfacoes; ¢ a
logistica (Aoyeorixdv), capaz de oficiar incandescéncias, de submeter,
as decisoes do poder racional, as tendéncias mais corpéreas das demais
Stvapers (Platdo, Rep. 443c¢, 439d): esta poténcia, por seu parentesco
com o que ¢ imortal e divino (Platdo, Rep. 611d-e), em sua
intencionalidade amorosa, aspira ardentemente a sabedoria, a fusdo
com as Esséncias: a razio nio € fungio distinta do desejo, mas, ela
prépria, fonte daqueles desejos que lhe s@o inerentes por natureza.

Centro de uma vontade capaz de ser soberana, a razao
exercita-se dialeticamente, promovendo a consonancia das tendéncias
dispares, num eufdnico conjunto, assegurando a alma a conversao
total (;eptaywyn) ao mundo das Formas: nio obstante, a presenga
desta diversidade de tendéncias e apetites, do Alcibiades I a Repuiblica
(e até as Leis), afirma-se a unidade radical do sujeito.” E que, em
fun¢iio do cardter hibrido de sua natureza e, em particular, da parte
que ¢ turbulenta, o sujeito tende a dissondncia face ao ponto de
referéncia absoluto, o Bem. E, enquanto a yvy# ndo se adestrar,
suficientemente, na mais pura das agdes humanas, a contemplagdo
(Bewpia) alcangard daquela suprema Esséncia apenas frui¢do minima
e fragmentiria:® € do treino metédico que advém a canalizagdo de
todas as espécies de desejo a servigo da “démarche” filosofica,
transmutados em degraus indispensdveis @ maxima elevagio do
pensamento,” que culmina com a emergéncia do sujeito.

S Nesta vida mesmo, o que constitui o eu de cada um nio ¢é nada além da alma. A unidade,
homogeneidade, resulta da reunidio harmonica das partes heterogéneas da alma. (Platio, Ale. 1, 130c;
Rep. 518c; Leis 644c: 959a).

¢ Segundo Aristételes, a vida contemplativa revela a essencial afinidade existente entre o divino ¢ o
humano, com a diferenga que, para os deuses, a “theoria” ¢ um ato contfnuo e, para 0 homem, é
apenas momentanea (Etica a Nicomaco, 1178b 8-22; Met. 1072b 14-16).

7 Sobre a transformagio do movimento erdtico em experiéncia metafisica, ver Y. Brés, op. cit.,
p. 248).



O verticalissimo exercicio da inteligéncia (vous) aplicado aos
inteligiveis (vonrca) é maiéutico, depura pouco a pouco a alma (Platao,
Rep. 533d), erguendo-a até a fonte da Luz de onde flui a inteligibilidade
da esséncia de cada coisa; e €, portanto, desvelante, parteja com seus
movimentos, o luminoso ser constitutivo de um sujeito: a face noturna
e turbulenta €, entao, eclipsada por esse semblante solar e sereno, tal
qual o dos deuses, com os quais passa a constituir estirpe tinica, afeita
a apreensio do verdadeiro saber, frui¢ao que decorre da brusca e
fulgurante visdo do Bem: por seu constante contato com o que € eterno
e divino, aquele que assim se exercita converte-se ainda na terra, em
um ser também divino,! aqui vivendo como se ja estivesse na Ilha
dos Bem-aventurados (Platao, Rep. 511b, 519¢, 540b).

Unico dos viventes capaz de fswpic, de remontar
ascensionalmente ao plano das Esséncias, o sujeito concebido por
Platdo € o her6i dessa luta interior entre a animalidade terrestre e o
que € divino, que culmina com a vitéria deste. Sua imortal centelha
cumpre teleologicamente esta meta ultima, conquista tardia, pela
freqlientagdo do dominante clario do Bem visando abarci-lo
sinoticamente por visoes cultuais,” e tentando transpor, do mesmo
modo que ele, seu desafiador sentido em belas obras.

3 SUJEITO E OBRA FILOSOFICA

Platdo, com seu trabalho pensante - fundamentado em
elaborada argumentagao a qual associa a riqueza poética das imagens
- busca reproduzir a beleza do mundo das Idéias com todas as nuangas.
No retorno dessas etéreas fronteiras, fonte perene da chama divina
que o habita, constréi textos plenos da arrebatadora Luz, com os quais
quer clarear o mundo dos homens: uma vida contemplativa
estreitamente ligada a eles, e aos quadros da cidade de Atenas (dos
quais, como eles, € também produto), € condi¢do de sua acio politica
mediante o poder do Adyos. O projeto de uma cidade ideal formulado

# Por divinos tenho todos os filésofos, afirma Sécrates. (Platio, Rep. 500d; Sof. 216b).

? Segundo Platdo, (Secr (ver) e erdévae (saber) sdo formas verbais de um mesmo lermo, e eldos”,
aparéncia, aspecto visivel, significa também forma inteligivel: o conhecimento &, pois, interpretado
e expresso no modo do ver.



— uma de suas grandes preocupagdes filoséficas, face a desordem
econdmica, social e moral que aniquila a Grécia entao — € um gynua
arquitetonico do conjunto dos principais temas de suas investigagoes.
A referéncia a principios justificantes imutdveis visa a preservagao
do ideal grego da méAis, ameagado pela frigil democracia vigente,
cujos fundamentos, arbitrdrios e transitorios, estao a desmoronar: a
soAtreia platdnica, soliddria a sua visdo metafisica do mundo, coloca
no centro da cena politica a ordem das Esséncias.

Tal como Prometeu num passado mitico'®, Platdo € o sdbio
demitirgico'', 0 meio-deus portador da luz apanhada da “roda do sol”
i custa de grande empenho, as expensas da qual busca imprimir na
vida civica essa nova ordem heliocéntrica. Cada sujeito exercerd uma
profissio (e apenas uma) (Platdo, Rep. 434b) a qual tende pela natureza
de sua alma, e desenvolver4, assim, em plenitude, o dom que lhe €
especifico: o “melhor regime” ordena-se basicamente em torno de
uma grande lei, a da divisdo do trabalho e sua estruturagdo triptica
das classes sociais, que se fundamenta na prépria heterogeneidade
psiquica dos individuos: propde, assim, em iltima andlise, radical
conformidade da vida civica com aquilo que, estando presente no
luminoso fundo do “si mesmo”, constitui sua esséncia.'?

Para figurar o cerne desta moAcrela amalgama hierarquizante
metafisica da luz, que faz do Sol a representagio sensivel do Bem, a
grande luminar do mundo € encarregada de enviar ao olho do sujeito
— 6rgio solar por exceléncia — o fluido (émippuvrov) flamejante que o

1 Na exposigiio que Platio faz, no Politico, do mito de Prometeu (274b-e), por 0posigio a transcrigio
da versio sofistica no Protdgoras (321¢-322d), o gigante amigo dos homens niio rouba de Héfesto e
Atena a habilidade técnica contra a vontade de Zeus (321d): sdo os préprios deuses que enviam aos

U Sobre a comparagao de Platio a um demiurgo, ver Vidal-Naquet, 1989, p.165.

1T A partir de um pressuposto de grande aceitagio na época - a concdrdia constitui a forga das
cidades (Rep. 351¢-352¢) — Platio concebe uma forma de associagio civica que assegura a cada um
o trabalho apropriado, cujo resultado € o perfeito acordo que se identifica A justica (Rep. 432a): estd
convicto de que o maior mal para a comunidade, em virtude do qual diversos regimes entdo conhecidos
pereceram, € a divisio social, e o maior bem € aquilo que a torna una (Rep. 462a-c). Estd convencido,
também, que o desempenho de um oficio adequado & inclinagdo natural de cada cidadio ¢ benéfico
3 comunidade, mantém sua unidade e ¢ essencial ao desenvolvimento do préprio sujeito, de modo
que hd, entre o interesse particular e o do grupo social, perfeita harmonizagio. De acordo com M.
Horkheimer (1976:143), com esse projeto, Platdo fez a primeira tentativa sistemdtica de elaborar
uma filosofia da individualidade, de acordo com os ideais da wddes.



incendeia, causando-lhe a visao." Aos seres do mundo terrestre faculta
vida atuando junto a cada progenitor especifico, como co-autor de
todo engendramento (Platdo, Rep. 509b); e, também, exerce fungio
similar em parceria com o inventor imediato de belas obras: a visao
intelectual. (vdqors) que as produz, em idltima andlise, em sua
roupagem simbdlica, provém do pequenino sol ardente na pira interior,
o si mesmo, que o filésofo cuida de expandir, adestrando-se nos
movimentos genuinos da liberdade dialética. Da mesma maneira que
asede da luz, no firmamento, age diretamente sobre a vista e os objetos
vistos, a Razdo pura — fogo dispensador (mapéyov) da ciéncia e da
verdade — se exerce sobre a inteligéncia e os objetos inteligiveis, as
Esséncias (Platdao, 508c). Por ser o maior e o mais fulgurante saber, é
infinitamente desejado por todos os que desempenham atividade
criadora, proporcionando as obras produzidas o brilho que as torna
boas (Platdo, Gorg. 503a-504b): a faculdade solar do sujeito ao
visualiza-la na plena luz (xkardifaev) de sua divina transcendéncia
(Sawpovia Umepfodij), arrebata-lhe a faisca esclarecedora de uma
organizacio social mais justa entre os homens.

Uma colossal reverberagiao do Bem incide, portanto, sobre a
“bela cidade” (kadAimoAis) que Platdo criou em experiéncia longamente
preparada, na vertical, em movimentos dialéticos relampagos como
os de um passaro de sol. O seu potente Aéyos desvelador sugere ao
olhar de todos aqueles sujeitos que, como ele, sio amantes da
sabedoria, vislumbres deste que € o avatar kaaradyaevy Gltimo do
mundo das Esséncias, para que possam, também, trazer a luz
(amoyaivw) demiurgicamente, obras nutridas daquela mesma chama
que dele emana.
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LOGICA E CONHECIMENTO: ALGUNS ASPECTOS DA FILOSOFIA
pE GUILHERME DE OCKHAM A PARTIR DA CONSIDERACAO DE

SUJEITO E DE ESSENCIA
Carlos OLIVEIRA!

Considerando o tema proposto, nos pareceu a primeira vista
uma tarefa dificil realizar alguma reflexo a respeito da relagio entre
“sujeito” e “esséncia” dentro do contexto medieval que pudesse
oferecer também “alguma contribui¢do para o estudo da mente”.
Afinal, quando nos voltamos ao pensamento de um autor como
Guilherme de Ockham, um filésofo/teélogo do século XIV, as
dificuldades comegam ji no estabelecimento daquilo que € significado
pelos termos aqui postos em baila. Com efeito, para Ockham, a
compreensio daquilo que € significado pelo termo “sujeito” ndo vai
além das consideragdes ldgico/gramaticais. O que quer dizer que a
consideraciio de um sujeito entendido como um “‘eu conhecedor” ndo
¢ matéria de suas preocupagdes, sendo enquanto considera dentro do
esquema que lhe € préprio aqueles predicados que pertencem a uma
alma racional qualquer. Neste sentido, n@o hd o debrugar-se sobre um
sujeito que seja a origem do conhecimento, mas a consideragdo das
propriedades de um sujeito 16gico (sc. a alma intelectiva) através da
descri¢io de tudo o que possa lhe servir de predicado.

De fato, de acordo com o que se encontra na Suma de Logica
(SL 1, c. 30) ockhamiana, o termo subiectum tem, grosso modo, dois
significados principais. No primeiro, *‘com relagdo a existéncia”, o termo

! Departamento de Filosofia da Unesp — Campus de Marilia - carloliveira@uol.com.br. Agradego a
Miguel Attie Filho e aos participantes do encontro pelas sugestoes feitas a este trabalho.
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é tomado num sentido que nio vai além do etimolégico, isto €, aquilo
que subjaz a algo. “assim como a substancia subjaz aos acidentes”. No
segundo, “com relag@o a predicagdo”, o termo € tomado no seu aspecto
I6gico/gramatical, isto €, como o sujeito de uma proposi¢@o. Deste modo,
em referéncia a Boécio, conclui Ockham que * se chama sujeito a parte
da proposigio que precede a copula de que algo se predica, assim como
na proposi¢io ‘o homem é um animal’, ‘o homem’ € sujeito, porque do
homem € predicado o animal. ...”.

Para que ndo haja confusdes, de acordo com Ockham, uma
proposi¢ao (sc. ‘propositio’) é “algum composto que nao € somente
uno por si, mas o é a partir de um agregado de sujeito, predicado e
cOpula, que quase simultaneamente atinge o sujeito enquanto
predicado”. Pode também ser uma oragdo que significa ou o
verdadeiro ou o falso. Uma orag¢ao pode ser entendida latamente por
qualquer expressdo [sc. ‘dictum’], como “animal racional”,
“substincia sensivel animada”, etc. Estritamente, uma oragao ¢ um
conjunto de expressdes ordenadas, em que ao verbo se acrescenta um
nome ou algo em seu lugar.” A oragdo pode assim ser dividida em
indicativa, imperativa, optativa, etc.?

Em relacdo ao significado do termo esséncia, vemos repetir-
se 0 mesmo tipo de abordagem. De acordo com Ockham, o termo
esséncia (essentia) nio designa nada distinto da existéncia

* Cf. GuiLnerME DE OckHAM, Expositio in Librim Periiermenias Aristotelis, p. 390. Neste artigo,
todos os textos latinos de Ockham séo citados a partir da edigio critica, intitulada: GuiLLELMI DE OCKHAM,
Opera Philosophica et Theologica. Cura Instituti Franciscani, Universitatis 5. Bonaventurae, St.
Bonaventure, N.Y., 1967-1988, 17 vols. Como referéncia, tomamos as seguintes tradugoes: GUILHERME
pe OckHam, Ligica dos Termos. [Parte | da Suma de Légica). Tradugio de F. Fleck, introdugiio de P.
Miiller. Porto Alegre, USF/Edipucrs, 1999; “Prélogo do Comentdrio de Guilherme de Ockham as
Sentengas, Questdo 1* 7 in Santos, A. R., Repensando a Filosofia. Tradugdo de A. R. Santos. Porto
Alegre, Edipucrs, 1997, p. 57-117; “Seleciio de obras™ in TomAs pE Aguino et al. Selegdo de Textos.
Tradugio de C. L. Mattos. Col. Os Pensadores. Sio Paulo, Abril, 1973; p. 339-404.

' Cf. Boenner, Ph., “Ockham's Theory of Signification”. Collected Articles on Ockham (C.A.O.).
Ed. E. M. Buytaert. New York, The Franciscan Institute, 1992? (1946), p. 211: “Such orations — let
us now call them by the common name of sentences, are of various types: they may be imperative
sentences which express a prayer or a wish, interrogatory sentences which express a question, eftc.,
and declarative sentences which express a state of affairs. The declarative sentences are also called
propositiones or enuntiationes. They are characterized by their capability of receiving the predicates
true or false. Whilst the rhetorician, the poet, and of course all people in ordinary speech make
extensive use of all types of sentences, the logician is interested only in those sentences which are
true or false. Hence for the rest we shall confine ourselves to propositions or declarative sentences,
and to the signs which are found in such sentences.”; BAupry, L., Lexique Philosophigue de Guillaume
de Ockham. Ftude des notions Fondamentales. Paris, Lethielleux, 1958, p. 186.
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(exsistentia). A diferenca estaria no fato de que no primeiro (esséncia)
o significado se dd nominalmente e no outro (existéncia), verbalmente
(S.L.,111-2,¢. 27).* Ou seja: dizemos algo da esséncia de Platao quando
dizemos “‘Platdo ¢ homem” e de sua existéncia quando dizemos “Platao
¢”, “Platdo corre”, etc.

Ora, quando dizemos “Platiao ¢ homem” ou “Platdo ¢ animal”,
ndo atribuimos a Platio nada que narealidade seja diverso dele mesmo,
isto €, ha total identidade entre o sujeito (proposicional) e seus
predicados, dele s6 distintos racionalmente. Embora esses predicados
possam vir a encontrar uma certa comunidade de sujeitos
(proposicionais) na medida em que isto que vale para Platdo pode ser
também predicado de Sdécrates, em tltima instincia eles tém seu
fundamento no individuo, ou seja, na considerag@o disto que € Platio,
Sécrates ou Hipocrates.

Deste modo, se perguntdssemos a Ockham o que seria
necessdrio para a consideragio daquilo que € a esséncia de um sujeito,
ele provavelmente entenderia que nos referimos a um sujeito logico
qualquer, que poderia ser tanto um homem quanto uma mesa, uma
cadeira ou um ovo, o que faria com que nio obtivéssemos uma resposta
que fosse muito além de dar o rol dos significados possiveis e cabiveis
a uma determinada coisa, ou seja, daquilo que abstraido da intelecg@o
que dela tivermos, pode ser tomado como sendo de fato seu predicado.

Nio obstante, esses predicados, quando se trata da esséncia,
referem-se sempre a predicados de coisas existentes (res). De acordo
com Ockham, nilo seria possivel falar propriamente de uma esséncia
disto que € a fénix simplesmente porque a fénix ndo existe. Em outras
palavras, ele propoe uma separagio que dista da proximidade proposta
por Tomds de Aquino’ entre aquilo que € a esséncia de algo com
aquilo que € a sua defini¢do. Em Tomds, a defini¢@o € em certos casos

4 Cf. Bavpry, op. cit., p. 91 s.; GusaLeertl, A., Guilherme de Ockham. Porto Alegre, Edipucrs,
1997, p. 119-124.

5 CF. Tomas pe Aquino, O Ente e a Esséncia. Ed. bil. [texto latino da edigao Boyer, 1946]; trad. de
C. A. R. Nascimento, Introdugio de F. B. Souza Neto. Petrépolis, Vozes, 1995, p. 15, § 5: “E, visto
que aquilo pelo que a coisa é estabelecida no préprio género ou espéeie € isto que € significado pela
definigio indicando o que a coisa €, dai vem que o nome de esséncia € transformado pelos fil6sofos
no nome de qiiididade ...".
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idéntica a esséncia porque na sua opinido hd uma separagdo entre a
esséncia e o ser (esse).® Para ele. a esséncia, se tomada em seu modo
mais geral e indeterminado, enquanto giiididade, € conhecida
independentemente do ser daquilo a que ela se refere. Por exemplo,
imagine-se que fossemos explicar a alguém o significado de “homem”
e de “fénix”. Quando dizemos de “homem” que € “animal racional”,
falamos da esséncia de algo indeterminado, considerando que, neste
caso, ndo tomamos exatamente por “homem” nem Platio nem
Sécrates, mas nos referimos a qualquer coisa que possa ser identificada
a isso que significamos por esse nome, isto €, a qualquer coisa que
possa ser tomada por “animal racional”. O mesmo acontece quando
falamos algo da esséncia da fénix, isto €, quando a definimos. Neste
caso, poderiamos dizer por alto que tanto “homem” quanto “fénix”
seriam nomes “abstratos”, isto €, nomes que ndo tém neles nada que
determine ou ndo a existéncia daquilo a que se referem.

Ockham acha que ndo. Para ele, a esséncia — como ji
dissemos — nido € nada mais que a existéncia determinada através de
um significado nominal, como acontece quando, por exemplo, digo
que “A € B”. Portanto, ainda que se valha de uma defini¢ao, a esséncia
define apenas aquilo que existe de fato. O problema entao passaria a
ser determinar o como (e o se) € possivel saber que isto que € definido
existe ou nao.

Porém, antes de mergulharmos neste tipo de analise, vejamos
se niio hda uma outra saida para a nossa exposi¢ao que seja mais proxima
da consideragido de um sujeito entendido enquanto um eu conhecedor
que seja ele mesmo principio do conhecimento. Na sua Ordinatio,
Ockham apresenta uma descri¢@o que aparenta ir um pouco além destas
distingdes que ele mesmo chama de légicas e que talvez, por se referir
ao que € proprio de um homem determinado que € Platao, afigure-se-
nos de um modo um pouco mais préxima deste “eu”. Vejamos:

todo ato posterior naturalmente ao ato de amor ¢ distinto
realmente do ato naturalmente anterior ao mesmo ato de amor.
Ora, Platio pode estimar Sécrates e saber-se estimando a
Sdcrates. Este ato de saber terminado neste complexo ‘Platio

“ Ibidem, p. 39 5., § 52: “Ora, toda esséncia ou giididade pode ser inteligida sem que algo seja
inteligido do seu ser. Posso, de fato, inteligir o que é o homem ou a fénix e, no entanto, ignorar se
tern ser na natureza das coisas.”
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estima Sécrates’ € posterior naturalmente a este ato de amar,
pois este ato de amar pode ser sem ele e ndo o contririo,
portanto € anterior naturalmente, e este ato de saber €
simultineo a este ato de amar. Ora, este ato de amar pressupoe
a noticia incomplexa de Sdécrates, ou alguma outra, e €
simultineo com ela; portanto estes trés atos sfo simultaneos:
dois no intelecto e o intermedidrio na vontade. Igualmente
concedo que dois atos intelectivos estdao simultaneamente no
intelecto. (Ord., Prol., q. 1.)

Neste trecho, temos entdo proposta a distingdo de trés atos:
1 o ato de amor, isto €, o ato de Platdo estimar a Sdcrates;

2 o ato de saber, que tem por termo o complexo “Platdo estima
Sécrates” e que € naturalmente posterior ao primeiro, ja que
podemos ter o primeiro sem ter o segundo, mas ndo o contrdrio, €;

3 o ato naturalmente (ndao temporalmente!) anterior ao ato de amor,
que € o ato que propicia ao intelecto o conhecimento (sc. a noticia
incomplexa) de Socrates.

Temos também que estes atos sdo simultdneos: dois no
intelecto (o0 ato naturalmente anterior ao ato de amor que propicia ao
intelecto o conhecimento de Sdcrates e o ato de saber-se estimando a
Sécrates) e um intermedidrio na vontade (o préprio ato de amor). A
primeira vista, estes elementos seriam de fato suficientes para a
admissao da possibilidade da andlise de um sujeito tomado nao apenas
no sentido do subiectum 16gico ockhamiano, mas ao menos enquanto
podemos perceber um ex que ama, tem consciéncia e € capaz de
conhecer, isto €, de um sujeito possuidor de intelecto e vontade.

Contudo, a distingdo ockhamiana entre intelecto e vontade é
mais uma vez meramente uma distin¢ao de razdo, dado que “o intelecto
nao ¢ mais distinto da vontade do que do préprio intelecto ou do que
Deus é distinto de Deus ou Sécrates de Sécrates, pois nio sao distintas
da vontade nem a coisa nem a razdo.”” Ou seja, a descri¢@o do que

T Cf. OckHam, Reportatio, lib. 11, q. 20, p. 435: “Descriptio voluntatis est quod est ‘substantia animae
potens velle'.” e p. 436, lin. 5-12: “Sed loquendo de intellectu et voluntate secundo modo, sic intellectus
non plus distinguitur a voluntate quam ab intellectu vel quam Deus a Deo vel Sortes a Sorte, quia nec
distinguitur a voluntate nec re nec ratione. Sed sic est una substantia animae potens habere distinctos
actus, respeciu quorum potest habere diversas denominationes. Quia ut elicit vel elicere potest actum
intelligendi dicitur intellectus; ut actum volendi voluntas.”; GrisALBERTL, op. cit., p. 222 ss.
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acontece com Platdo n@o vai além da descri¢do daquilo que pode
acontecer com qualquer ente que tenha uma alma intelectiva: o que
interessa é o “processo” que é comum a todos os individuos que podem
ser designados como pertencentes a uma mesma espécie.® Embora
parta do individuo, Ockham parece entdo sempre mais preocupado
em entender como essas generalizacoes de predicados freqiientemente
realizadas sdo estabelecidas, para que seja possivel designar
exatamente o que elas significam.

O que quer dizer que pouco importa o que Sécrates ou Platdo,
se tomados isoladamente, podem ou ndo saber, sentir, querer, ou como
podem amar, conhecer, saber, ordenar seus conhecimentos, etc. O
interesse estd em conhecer aquilo que € comum a ambos e a todos
aqueles que com eles podem ser identificados, isto €, em definir o
que é esta forma substancial que faz tanto de Platdo quanto de Socrates
quanto de qualquer outro semelhante, homens, isto €, animais
racionais e, por isso, capazes de saber, sentir, querer, etc. Isto, para
Ockham, nio passa de uma descri¢@ao daquelas qualidades, hdbitos,
propriedades e afec¢oes, ou seja, dos predicados que sao proprios a
um determinado sujeito proposicional. Ou seja, uma vez determinados
certos predicados a um sujeito, passa-se entdo a descrever o que
significam tais predicados.

Neste sentido, uma pergunta que propusesse determinar o
que faz com que Platao estime a Sécrates e ndo o contrario ou mesmo
o que faz com que lhe seja ou ndo indiferente, ou por que alguém ¢
mais inclinado a isto e ndo aquilo, e outras semelhantes, simplesmente
ndo tém como ser contempladas neste tipo de exposi¢do, dado que a

¥ No Tractatus, Wittgenstein defende uma posigio parecida com esta que aqui tentamos esbogar,
apontando a diferenga entre o sujeito psicoldgico e o sujeito filoséfico, que € o sujeito entendido
como uma entidade transcendental, que se apresenta numa forma semelhante a do olho em relagio a
seu campo de visdo: “O sujeito que pensa, representa, nio existe. Se eu escrevesse um livro O
Mundo tal como o Encontro, nele teria que incluir também um relato sobre meu corpo, e dizer quais
membros se submetem & minha vontade e quais ndo, etc. - este é bem um método para isolar o
sujeito, ou melhor, para mostrar que, num sentido importante, niio hd sujeito algum: sé dele ndo se
poderia falar neste livro. [...] Assim, hd realmente um sentido em que se pode, em filosofia, falar nio
psicologicamente do eu. O eu entra na filosofia pela via de que “o mundo ¢ meu mundo™. O eu
filoséfico ndo € o homem, nio € o corpo humano, ou a alma humana, de que trata a psicologia, mas
o sujeito metafisico, o limite — ndo uma parte — do mundo.” Cf. WittGensteN, L. Tractatus logico-
philosophicus. Trad. L.H. Lopes dos Santos. Edusp, 2001°, aforismos 5.631 e 5.641, p. 244 ss.;
Moreno, A. R., Wittgenstein: os labirintos da linguagem: ensaio introdutdrio. Campinas, Moderna
/ UNICAMP, 2000, p. 27. Veja-se também LeoroLpo E Siva, F., Descartes: a metafisica da
modernidade. Sio Paulo, Moderna, 1993.
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ela interessa saber apenas o que € o estimar, ou melhor, este ato de
estimar, bem como o ato que lhe € contririo ou aquele que lhe ¢
indiferente; enfim, o que s@o essas afeccoes da alma e qual o seu
papel em relagio a inteligéncia, que nada mais € que a caracteristica
que distingue isto que € proprio apenas a alma intelectiva. Assim, a
unica questdo que parece entdo nos restar € a que tem como meta
definir aquilo que € préprio a qualquer ser pensante e, depois, descrever
isto que foi definido.

No entanto, para que isto seja possivel, Ockham tem claro
que ha a necessidade de se estabelecer antes quais os critérios
necessdrios para que tenhamos uma boa definigiio e uma boa descrigao,
para que nio nos apanhemos diante de um edificio oco e sem bases,
estabelecendo apenas “abstragdes em cima de abstragdes™. Ou seja,
se podemos apreender de Platdo que ele € animal racional, isto deve
acontecer porque nele ha de fato a animalidade e a racionalidade que
a ele sdo idénticas. Mas o que isto quer dizer? Isto é, o que € isto que
dizemos ser a animalidade e a racionalidade? Seria algo que existe
fora de nossa mente ou algo que € apenas fruto de um trabalho
intelectual? Dado que a segunda alternativa parece ser a mais plausivel
de acordo com o pensamento de Ockham, como entdo sabemos que
semelhantes predicados correspondem de fato a realidade, isto €, as
coisas (res) que de fato existem, sejam elas substincias compostas de
matéria e forma, sejam elas substancias simples, isto €, que possuem
apenas forma?

A fim de economizar algumas voltas, vejamos um pouco
das bases que matizam esta interpretagao através de umarapida leitura
dos capitulos iniciais da Suma de Logica ockhamiana.

No inicio de sua Suma de Logica, Ockham detém-se naquilo
que entende ser a parte mais elementar de uma proposi¢ao, o termo.
Na sua acepg¢do mais estrita, termo € tudo “aquilo que, considerado
significativamente, pode ser sujeito ou predicado da proposi¢ao.”
Excluam-se dai, entdo, os verbos, conjungoes, advérbios, preposi¢oes
ou interjeicoes. E. noentanto, 6bvio que se tivermos uma proposigio
como “Ié é verbo”, neste caso, o “1¢"” da proposigio, apesar de verbo,
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pode ser considerado sujeito, mas isso porque este verbo € ali tomado
“materialmente”, isto €, enquanto uma palavra que € um verbo, e nio
“significativamente”, como quando se diz que “Marcos I¢€ a lliada”.

Os termos podem ainda ser classificados em incomplexos
ou complexos. De modo geral, incomplexo € o termo isolado, enquanto
ndo constitui uma proposi¢io qualquer ou mesmo uma proposi¢ao na
qual haja auséncia de verbo. Assim, “céu”, “branco”, “animal”,
“mesa”, se ndo fazem parte de nenhuma proposi¢do, podem ser
chamados de incomplexos. Também a proposi¢io “O cavalo branco
de Napoleao™, porque ndo contém verbo, € um incomplexo. Do mesmo
modo, uma expressio composta de substantivo e adjetivo, por
exemplo, “carro veloz”, “homem bom”, etc., também pode ser dita
um incomplexo.

Um complexo é formado por mais de um termo (ou
incomplexo), geralmente numa proposi¢io, € € composto de nome
(substantivo) e verbo. Deste modo, podem ser ditos igualmente
complexos tanto “Sécrates corre” quanto “O céu € azul”.’

Estes termos — diz Ockham citando o Comentdario que faz
Boécio ao Perihermenias de Aristoteles, trabalho igualmente
conhecido pelo seu nome latino De Interpretatione —, assim como as
oragoes, podem ainda apresentar-se de trés modos diversos: escrito,
falado ou concebido. “O termo escrito € a parte da proposi¢iio inscrita
em algum corpo. que € vista ou pode ser vista pelo olho corporal. O
termo proferido € a parte da proposi¢ao proferida pela boca e capaz
de ser ouvida pelo ouvido corporal. O termo concebido € a inten¢do
ou paixao da alma significando ou co-significando naturalmente algo.
capaz de ser parte da proposi¢ao mental e de por ela supor.”

* Cf. OckuaM, Expositio in Librum Praedicamentorum Aristotelis, p. 148: “Stricte dicitur incomplexum
simplex dictio, hoc est una dictio sine additione alterius dictionis, sicut hic: homo, currit, leo, capra. Et
per oppositum dicitur complexum omne compositum ex diversis dictionibus. Secundo modo dicitur
incomplexum terminus propositionis, sive sit una dictio sive plures dictiones, sicut *homo albus’ dicitur
incomplexum et similiter ‘album musicum’ et huiusmodi. Et per oppositum dicitur complexum
compositum ex nomine et verbo, faciens aliquem intellectum in animo auditoris.” “Estritamente diz-

como estas: homem, corre, ledo, cabra. E opostamente, diz-se complexo todo composto a partir de
diversas ‘expressdes’. Do segundo modo diz-se incomplexo o termo da proposigio, seja uma ‘expressio’
sejam muitas ‘expressoes’, assim como ‘homem branco’ € dito incomplexo e semelhantemente ‘misico
branco’ e semelhantes. E opostamente diz-se complexo o composto a partir de nome e verbo, fazendo-
se inteligido na alma do que ouve.” Cf. Baubry, op. cit., p. 116.
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Nesta apresentacido, Ockham assume ainda uma compreensao
da subordinagao da relagdo entre coisa, intelec¢ao e linguagem (escrita
ou falada) que difere de uma interpretagao entao corrente, lida através
da tradugdo e do Comentario realizados por Boécio ao texto
supracitado. Nela, poderiamos dizer que numa relagio “A”, dita
convencional, as palavras escritas relacionam-se com as palavras
faladas, que por sua vez relacionam-se com o termo mental que lhes
da origem. Por outro lado, a relagdo deste termo concebido com a
coisa a que ele se refere, constituiria uma outra relagdo “B” que poderia
ser chamada de natural.

Ao rejeitar a tese de que as palavras escritas significam as
palavras faladas que significam os conceitos'® que, tnica e
exclusivamente, s@o aqueles que significam as coisas, Ockham assume
uma formulagiio que ndo era estranha ao século XIII'' mas que redefine
as trincheiras entre a 16gica, a gramdtica e a “psicologia”, ao estabelecer
uma relag@o imediata entre as palavras e as coisas. Ou seja, para ele,
os conceitos e as palavras faladas e escritas tém entre si uma relagio
de subordinagio, mas todos eles, sem exceg¢ao, significam diretamente
as coisas.'?

Esta operagio, a partir do que € possivel deduzir da exposi¢ao
de Ockham, tem por base uma linguagem mental (natural) prépria,
independente da linguagem convencional (como o latim, por
exemplo), brevemente resumida em seus fundamentos nas quatro teses
assim formuladas por Claude Pannacio:

I O desenvolvimento do pensamento interior procede normalmente
através de proposigoes mentais; e estas por sua vez sao compostas
de conceitos no espirito.

1" Conceito aqui niio designa nada diverso daquilo que é concebido, ou seja, o termo mental,
afastando-se daquilo que habitualmente por ele entendemos, isto €, uma descrigio/classificagio
daquilo que é conhecido. Aqui, salvo nas notas que copiam outros autores, guardaremos este sentido
para o termo FI{J('II{J,

' Embora nao seja ele o formulador de tal interpretagio, encontramos em Rogério Bacon o primeiro
registro dela. Cf. Biarp, 1., Logique et théorie du signe au XIV* siécle. Paris, Vrin, 1989, p. 33.

12 Cf. Libera, A. DE, La querelle des universaux. De Platon d la fin du Moyen Age. Paris, Seuil,
1996, p. 352 ss.; Boenner, “Ockham’s Theory of Signification™, ep. cit., p. 201-232; Biarp, op. cit.;
Anores, T. de, El nominalismo de Guillermo de Ockham como Filosofia del Lenguaje. Madrid,
Gredos, 1969.
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2 Os conceitos sdo os signos naturais das coisas € como tais, sdo a
principio idénticos em todos os homens que partilhem das mesmas
experiéncias e sdao independentes dos signos lingiiisticos
convencionais — orais ou escritos — através dos quais € possivel
querer comunicd-los.

3 Os conceitos mentais se repartem em categorias gramaticais: ha
entre eles nomes [substantivos] e verbos, mas também advérbios,
conjungdes e preposi¢des; hd singulares e plurais, conjugagoes,
declinagdes e assim por diante.

4 A rede de conceitos se deixa adequadamente descrever e analisar no
vocabuldrio da teoria das proprietates terminorum, que foi
desenvolvida depois do século XII para o estudo da linguagem oral;
que reencontramos, particularmente, com todo o leque das fungoes
referenciais que a teoria ordenaria sob a rubrica da suppositio."

Entramos aqui numa temadtica drdua que ndo trataremos, a
exemplo do ja exposto, a ndo ser superficialmente. Falar de uma
possivel linguagem mental ockhamiana € tratar de um tema
“particularmente fugidio”. A razao disto poderia ser creditada a uma
certa “ambigiiidade de registro”. Afinal,

este exame rdpido de alguns argumentos de Ockham leva-
nos a uma situagio pouco confortdvel. A linguagem mental é
posta como uma realidade psicolégica em cada um de nés, o
que deveria fazer dela algo de natural, sujeito a exploragio
empirica. Mas ao mesmo tempo ela desempenha o papel de
uma linguagem ideal a la Frege ou a la Russell, o que autoriza
a examind-la de maneira aprioristica. Sua descrigdo
assemelha-se muito, em principio, & constru¢io de um sistema
puro de l6gica. Ora, a dificuldade € que estes dois pontos de
vista sio inconcilidveis! (Panaccio, CL., Les mots, les concepts
et les choses. Paris, Vrin, 1992, p. 94)."

1 Panaccio, Cl., “Le langage mental en discussion”. Les FTupes PHILOSOPHIQUES — Philosophie
Médiévale, Logique et Sémantique. Juillet-Septembre 1996. Paris, Presses Universitaires de France,
1996, p. 326.

" n Santos, E. P, A linguagem mental e a duplicidade da semantica na Primeira Parte da Summa
Logicae de Guilherme de Ockham. Dissertagio de Mestrado. Belo Horizonte, UFMG, 1994, p. 20.
Nao livro citado, Pannacio propoe que se faga primeiro uma reconstrugio do pensamento de Guilherme
de Ockham para em seguida confronti-lo com o pensamento de alguns filésofos contemporincos,
como Quine, Goodman, Sellars... Num livro mais recente, exatamente sobre a nogiio de linguagem
mental, Panaccio propoe a comparagio com J. Fodor: Panaccio, CL., Le discours intérienr: de Platon
a Guillaume de Ockham. Paris, Seuil, 1999,
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Diante de tal dificuldade, a necessidade de seguir a
argumentagao de Ockham pontualmente a respeito da compreensdao
de como tais signos naturais das coisas — ou seja, 0s conceitos, os
termos concebidos —, sdo capazes de significar, parece se impor. Ainda
mais porque a “ambigiiidade de registro” recém referida entre “uma
psicologia cognitiva ou uma filosofia da mente ou ainda uma filosofia
do conhecimento, de um lado, e de outro a seméntica pura ou um
sistema puro de 16gica é um problema parands”," nio para Ockham,
que nao parece ai pretender fundamentar um processo noético
qualquer, mas descrever os sentidos nos quais devemos compreender
o instrumental que pertence ao campo da Logica. Isto quer dizer que
as perguntas fundamentais para ele nao sao uma justificagdo de uma
teoria do conhecimento, no estilo “de onde vém nossos conceitos? O
que sio os objetos imediatos de nosso pensamento? E o que, se algo,
nés podemos saber com certeza e como o podemos saber?”'¢. Ora,
niio cabe perguntar sobre a “origem” do conhecimento mas sobre o
como ele se dd, ou seja: como se articulam esses termos mentais?
Como eles s@o capazes de significar algo?"”

# sk ok

Deixemos que a leitura do texto de Ockham nos dé entdo
base para que possamos vislumbrar se € possivel responder a alguma
destas questdes. Um dos problemas enfrentados por Ockham € o de
tragar a relag@o entre os termos convencionais que compdem uma
determinada lingua (que pode ser o latim, o grego, o portugués, o
francés, etc. ) e os termos mentais. Como a légica € a arte (ars) que
aparentemente dela cuidara, ela deve entdo tratar de classificar todos
os termos que venham a constituir alguma possivel “linguagem” (seja
mental, seja convencional), para que, ao identificar os termos
convencionais com seus correlatos mentais e vice-versa, seja capaz
de propor uma regulagdo tanto da correspondéncia do termo

13 Cf. Santos, E. P, op. cit., p. 20.

' Como o quer, por exemplo, Apams, M, Mc., Willian Ockham. Notre-Dame, University of Notre-
Dame Press. Vol. 1, 1987, p. 495.

7 Cf. Aveert, P., Guillaume d'Ockham le singulier. Paris, Minuit, 1989, p. 150: “Ainsi la théorie
ockhamiste n’est-elle pas une « théorie de la connaissance » dans la mesure ol elle ne cherche pas &
fonder sur quelque grand principe I'organisation de I"expérience, les ressemblences et la sérialité.
[...] Mais ¢’est sa propre exigence et sa propre destination que de s’en tenir au comment de I”expérience
sans chercher 4 fonder ce qui sy donne.”; p. 154 s.
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convencional com seu correlato mental, quanto da relagdao de ambos
com aquilo que pretendem significar. Este € o papel exercido pela
nogio de suposi¢ao, na defini¢ao de Ockham, “uma — como que -
posi¢do por outro (quasi pro alio positio)”, sobre a qual nos deteremos
mais adiante.

A classificacio dos termos dad-se numa série de subdivisoes
segundo as quais podemos agrupa-los, sejam eles concebidos, falados
ou escritos. Assim, os termos sdo separados em categoremadticos e
sincategorematicos (S.L., I, c. 4), concretos e abstratos (cc. 5-9),
puramente absolutos e conotativos (c. 10), em termos de primeira e
segunda imposic¢ao (c. 11), subdividos ainda em termos de primeira e
de segunda intengao (cc. 11-12) e, por fim, em termos equivocos,
univocos e denominativos (c. 13). Passemos agora por algumas destas
divisodes.

Os termos categoremadticos sdo aqueles que tém significagdo
finita e certa, assim como o nome ‘homem’ significa todos os homens,
e o nome ‘animal’ todos os animais, e 0o nome ‘brancura’, todas as
brancuras. Os sincategoremadticos, porém, como ‘todos’, ‘nenhum’,
‘algum’, ‘todo’, ‘exceto’, ‘somente’, ‘enquanto’, etc., ndao tém
significagdo finita e certa nem significam coisas distintas das coisas
significadas pelos categoremas. As palavras “todo”, “algum”,
“nenhum”, etc., se consideradas sozinhas, nada significam. Sé ¢
possivel atribuir-lhes algum significado quando as associamos a algum
outro termo categorematico. Deste modo, “o sincategorema ‘todos’
nao tem um significado certo, mas, acrescentado a ‘homem’ faz com
que este esteja ou suponha atualmente confusa e distributivamente
por todos os homens; acrescentado, porém, a ‘pedra’ faz com que
este nome esteja por todas as pedras; e acrescentado a *brancura’ faz

TN

com que esteja por todas as brancuras’.

Os nomes concretos e abstratos sio termos como ‘justo’ e
‘Justiga’, ‘forte’ e ‘fortaleza’, “animal’ e ‘animalidade’, etc. Os termos
puramente absolutos sao aqueles que nao tem dois significados, sendo
um deles primdrio e o outro secunddrio. Assim, o nome “animal’, por
exemplo, significa igualmente os bois, os asnos e os homens, assim
como todos os outros animais, nao significando mais um animal do
que o outro. Outros exemplos de nomes puramente absolutos seriam:
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homem, cabra, pedra, drvore, fogo, brancura, negrura, calor, dogura,
odor, sabor, etc.

Ja os termos conotativos, significam algo primariamente e
algo secundariamente. Assim, segundo Ockham, o nome ‘branco’
tanto significa “aquilo (indeterminado) que tem brancura” - dado que
a ‘brancura em si’ para Ockham nio existe, pois somente vemos a
brancura enquanto um predicado de um sujeito -, quanto aquela
determinada camiseta que € branca.

Dizemos ainda a respeito dos nomes puramente absolutos
que quando se referem concretamente aquilo que € conhecido, como
acontece em ‘‘carro” ou “casa”, significam naturalmente. Quando
porém tais nomes puramente absolutos referem-se abstratamente
aquilo que é conhecido, como “brancura” ou “negrura”, ou quando

tomamos os nomes conotativamente, como “branco”, “quente”, “frio”,
podemos dizer que tais nomes significam convencionalmente.

A ltima divisdo que aqui trataremos € aquela em que
Ockham. indicando que segue a Porfirio e Boécio, divide os termos
em termos de primeira e de segunda imposi¢do. Os termos de primeira
e de segunda imposig¢ao relacionam-se claramente com aquilo que €
convencionado. De modo geral (mas ndo exclusivo), os termos de
primeira imposi¢do sido aqueles termos que convencionamos para
designar uma realidade extramental, como, por exemplo, ‘gato’,
‘sapato’, ‘colher’. Os termos de segunda imposi¢do se referem as
palavras. Ou seja, sdo signos de signos, nomina nominum. Assim, o
termo de primeira imposi¢io ‘mesa’ pode ser também designado por
um termo de segunda imposi¢io dito ‘nome’. Os termos ‘conjungao’,
‘proposic¢do’ enquanto sio ‘nomes de nomes’ sdo considerados termos
de segunda imposigiio. O préprio nome ‘segunda imposi¢do’ € um
nome de segunda imposi¢io.'®

Os nomes de segunda imposig¢ao dividem-se ainda em nomes
de primeira e de segunda inten¢do. Os nomes “primeira” ou “segunda
inteng@io” sdo signos naturais, enquanto somente existem na mente,
e podem também designar signos naturais, embora venham também
a designar signos convencionais.

¥ Cf. Santos, E. P, op. cit., p. 164-190; MoLLER, P., “Introdugdo” in Légica dos Termos, op. cit., p.
41-54.
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E ficil perceber que deste modo a interpretac@o do que seja
uma intengdo pode causar certa confusio, dado que ao mesmo tempo
em que a intengao significa algo, por vezes, ela € o proprio algo
significado, porque é um termo concebido, ou melhor, € o proprio
conhecido antes de que sobre ele seja emitido qualquer ato de juizo,
isto €, um assentimento, um dissentimento ou uma duvida.

Aqui talvez uma breve excursio a respeito do uso do termo
nos ajude um pouco neste aspecto. O termo intengao (intentio) que
Ockham toma como sendo sindnimo a afec¢io da alma (passio
animae), foi introduzido no vocabuldrio latino da légica medieval
através da tradugio do termo drabe ma‘na, que tem origem nos escritos
de Ibn Sina, (mais conhecido pela tradigio ogidental por seu nome
latino, Avicena,) e nos de seu antecessor, Al-Farabi."”

No Kitab al-Nafs, o Livro VI da parte da Fisica da
enciclopédia Al-Sifa’, conhecido no ocidente medieval como o De
anima de Avicena ou a Psicologia de Avicena, baseado no estudo do
De Anima aristotélico, Ibn Sina parece referir-se com o termo ma‘na
as “inten¢oes”® que sdo percebidas pela faculdade estimativa e
depositadas na faculdade “que conserva e lembra”, memoria propria
da estimativa, que nio sio de natureza sensivel e dizem respeito aos
particulares. nunca aos universais:

Quanto as intengoes que, em sua natureza, nao sao sensiveis
temos, por exemplo, a inimizade, a maldade, a aversdo que a ovelha
percebe na forma do lobo, isto é, a inten¢do que a faz fugir do lobo e
aconcordia que ela percebe de [outra ovelha que é] sua companheira,
a saber, a inteng@o que a torna familiar com ela. Essas sdo coisas que
a alma animal percebe sem que os sentidos externos indiquem algo a
respeito delas. [...] Quanto as intengdes [que se referem aos) sensiveis,
Ibn Sina da o seguinte exemplo: ‘(...) nés vemos algo amarelo e
emitimos o julgamento de que se trata de mel e que € doce. Nio é o
sentido que faz isto chegar a estimativa no momento do julgamento

" Cf. Kneare, W. & Kneack, M., O Desenvolvimento da Ldgica. Lisboa, Calouste Gulbenkian,
1991%, p. 234 ss.

# Seguindo a tradugio do termo adotada pelos latinos, “intentiones™. Na citagiio que se segue a este
trecho, o termo ma‘na aparece traduzido por “idéia(s)”, termo que, a revelia do que estd texto,
substituimos por intengdes, baseados em observagdes posteriores do préprio autor/tradutor.
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pois o julgamento em si nio é sensivel, embora se refira a algo do
dominio do sensivel.’?!

Quando o emprega em sua Ldgica® , Ibn Sind parece dar ao
termo “inten¢do” (ma‘na) amesma divisdo que € repetida por Ockham
de intengdes primeiras e segundas.” Esta ambigiiidade de uso do termo
tanto em textos de “psicologia” quanto em textos de logica** serve
para nos alertar para uma caracteristica do discurso que Ockham
pretende adotar: 0 mesmo termo que € considerado tanto na légica
quanto em outras ciéncias, como a metafisica, na légica € empregado

2 Atrie FiLno, M., Os Sentidos Internos em Ibn Sind (Avicena). Porto Alegre, Edipucrs, 2000, p. 88
ss. Attie Filho faz o seguinte comentdrio a respeito do uso da palavra drabe mana: *O termo que lbn
Sind usa € Lia. - ma‘na - ( Cf. edigdo drabe do texto por Bakés p. 161). A tradugio latina adotou o
termo “intentio” (Cf. 1éxico p.419). Os diciondrios geralmente traduzem “ma‘na” por conceito, nogio,
sentido, significado (Cf. - REIG, D. Dictionaire Larousse arabe-frangais. Paris: Larousse, 1987, p.
458); acepgio, sentido, significado (Cf. SABBAGH, A.N. Diciondrio drabe-portugués-drabe. R):
Ed. da UFRIJ, 1988, p. 211). Esta palavra é o participio passado de e - ‘na - que € traduzido
geralmente como significar, querer dizer, concernir (Cf. KAPLANIAN, M.G. Diccionario Alhambra
arabe-espaiiol. Barcelona: Ed. Ramon Sopena, 1974, p. 314 parte drabe- espanhol): significar (Cf.
SABBAGH, A.N., op. cit., p.153, parte drabe-portugués) significar, querer dizer (Cf. - CORRIENTE,
E Diccionario arabe-espaiiol. Barcelona: Ed. herder, 1991, p.539). Logo, a melhor tradugiio de
“ma‘na” seria “significado”. Goichon, (Cf. léxico item 469) traduz por “idéia” e afirma que este
termo quase sempre designa o inteligivel mas que este convém mais a J3aa “ma‘qil”, enquanto
“ma‘na” ¢ empregado algumas vezes para um grau de abstragio inferior ao intelectual; em seu mais
baixo grau, significando a idéia particular apreendida pela estimativa. O termo id¢ia, no sentido de
conceito, encontra em drabe sua melhor tradugio em 3,5 - fikra - ( Cf. KAPLANIAN, M.G. op.
cit., p. 347, parte espanhol-drabe; cf. SABBAGH, A.N., op. cit, parte drabe-portugués, p. 165). Nio
¢ demais lembrar que o termo “idéia” adotado por Bakés nio deve ser confundido com o sentido
mais conceitual que este termo adquiriu na filosofia moderna.”, p. 89, n. 115. Contudo, como dissemos
supra, nota 20, Attie Filho aponta que frente 4 necessidade de traduzir o termo drabe ma’na, melhor
seria o caso de faze-lo por “intengio” ou “nogio”, abandonando a opgio por “idéia”.

2 Avicena, | Logica, c. 5-7 (ed. de Veneza 1508, {T. 5v-Tr); I Metaphysica, c. 2 (ed. de Veneza
1508, f. 70va), uppud Ockuam, Logica dos Termos, op. cit., p. 152, nota 1.

B Cf. KneaLE. & KNEALE, loc. cil..

* Aqui simplesmentc omitimos, por ndo ser 0 ¢aso, a exposigio do termo infentio entendido como
um ato de vontade, como aparece, por exemplo, em Tomds de Aquino (Sum. Theol., 11, 1,q. 12,a. 1).
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num sentido especifico, dado que a légica é a ciéncia das intengoes
segundas.”

Para Ockham, em sentido estrito, as intengdes primeiras sio
signos mentais que representam alguma coisa existente fora da alma
e, portanto, particulares, assim como o quer Ibn Sina. Enquanto
primeiras, as intengdes sdo signos naturais e podem ser tomadas até
mesmo como o préprio ato de inteligir (cf. S.L. I, ¢. 12). Jd as intengoes
segundas, em sentido lato significam tanto signos naturais quanto
convencionais, mas em sentido estrito significam apenas signos
naturais. Por serem signos das primeiras intengoes, as intengocs
segundas podem dizer respeito também aos universais, mas, como
dito, enquanto constituem a fundamentagio da prépria 16gica.

#os ook

Assim, para que saibamos exatamente a que nos referimos.
¢ necessdria a defini¢cio exata do que significam tais inteng¢oes quando
tomadas na forma de nomes convencionalmente atribuidos. Para tal
expediente, Ockham recorre a ja mencionada teoria da suposi¢do. A
suposic¢do € a propriedade que tem o termo de estar no lugar de algo.
O préprio emprego que Ockham faz da nogio de suposi¢iao € inusual:

£ Cf. Ocknam, Lagica dos Termos, op. cit., Introdugiio, p. 43 er 45: “As ciéncias consideram, pois,
as segundas intengdes enquanto essas denominam as coisas e tornam possivel a formulagio de
proposigoes e de raciocinios. O problema cifra-se, entdo, na conexdo entre as intengoes segundas e
coisas; de fato, nessas operagdes, nio se tem o que fazer diretamente com as coisas, € sim com as
construgoes do intelecto. Para Ockham isso é um pseudoproblema, visto que ndo hd intentiones ex
parte rei, isto €, nio existem intengoes da alma na realidade objetal, nem hd necessidade de colocar
realidades intermedidrias entre as intengoes ¢ os objetos. (...) A distingio entre intengdes primeiras
e segundas assume, portanto, uma grande importincia, porque NUMErosos erros sio imputdveis i sua
ignordncia ou A sua md compreensio. E por isso que Ockham a utiliza para estudar os outros conceitos
da l6gica. Visto que essa ciéncia tem por objeto as formas do discurso verdadeiro, a diferenga das
ciéncias do real, que utilizam essas formas para estabelecer verdades a propdsito das coisas, a
especificidade da l6gica estd em jogo, através da dicotomia entre os signos das coisas e os signos dos
signos. As ciéncias do real utilizam signos, mas a légica deve construir e utilizar como conceitos
especificamente os signos dos signos, as intengoes segundas. Nio deve, pois, surpreender que o
desconhecimento dessas distingdes leva com certa fregiiéncia a erros no campo légico, sobretudo
devido a uma confusdo entre l6gica ¢ metafisica.” Também: Idem, Logica dei Termini. Introduzione,
traduzione, note e indici di Paola Miiller. Mildo, Rusconi, 1992, p. 281 s., nota 100: “La teoria delle
intenzione & particolarmente importante in quanto la logica, per Ockham, pud essere considerata la
teoria delle intenzione seconde, ciot dei termini che significano i concetti e che sono segni dei segni
naturali; essi sono i veri e propri costitutivi materiali della proposizione. E cid che la logica moderna
chiama «metalinguaggio», ma a differenza del metalinguaggio adottato dalla logica contemporanea,
costituito da un linguaggio artefatto, lettere, numeri, simboli, quello utilizzato da Ockham & formato
da termini desunti dal linguaggio comune, il latino appunto.”
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13

nio dizemos * ‘@’ supde ‘b’ ', mas “ ‘a’ supde por ‘b’ "*.Como
tinica ressalva, digamos que, diferentemente da significagdo, para que
se possa considerar a suposi¢do € necessdrio que o termo a ser
examinado constitua uma proposi¢do.

Deste modo, diz-se que a supde por b quando for possivel
de fato verificar-se que a pode ser verdadeiramente predicado do
sujeito b. Para simples citagdo, digamos que a suposi¢do divide-se
ainda em pessoal, simples e material (S.L., 1, c. 64). A suposi¢@o
pessoal, divide-se ainda em discreta e comum, que subdivide-se em
confusa e determinada (c. 70).

Isto posto, € entilo possivel entender que a suposi¢ao € o que
nos permitird saber o que determinada intengio da alma de fato
significa, ou melhor, de que coisa ela estd no lugar. E também a
suposi¢do que ird nos ajudar na disting@o dos significados, enquanto
nos permitird estabelecer que uma determinada intengdo x ndo pode
simplesmente a partir da consideragio de alguém ser @ ou dependendo
desta mesma considerag@o ser b.”’ Ora, a um mesmo termo x sio
possiveis diversos significados porque estes lhe sido logicamente
atribuidos através de uma suposigio determinada na qual x € tomado,
suposi¢io esta que € definida na prépria proposi¢do na qual x ¢
encontrado. Ou seja, Ockham estrutura toda uma ciéncia através da
qual serd possivel que se regule as relagdes entre o que € natural e 0
que é convencional, tendo como pressuposto que isto € possivel porque
o natural e mental apresenta-se como base disto que € convencionado.

Enfim, se tivermos conseguido nos manter proximos do que
quer Ockham, temos aqui resenhados os elementos constitutivos da
base tedrica que possibilitard uma discussio a respeito do processo

» Ockham nio é porém o primeiro a se valer da teoria da suposigio. Para uma breve histéria desta
teoria. veja-se: Botnner, Ph., Medieval Logic: An Outline of Its Development from 1250 to c. 1400.
Oxford, Manchester University Press, 1952.

7L Ocknam, Expositio in Libros Physicorum Aristotelis, Prol., p. 13 s.: “Unde ad hoc quod haec
sit vera ‘res mutabilis est subiectum vel illud de quo scitur’ bene facit suppositio istius termini ‘res
mutabilis’, non consideratio rex extra. (...) Sed quod illa res quae est extra, propter unam
considerationem meam sit mutabilis ¢t propter aliam considerationem meam sit immutabilis, est
simpliciter falsum et asinine dictum. (...) Et sic distinguere propositiones est ars traditaa Philosopho,
non autem dicere quod eadem res secundum unam considerationem est asinus et eadem secundum
alinm considerationem est capra. Nec umquam talis modus loquendi a Philosopho invenitur; et est
talis modus loquendi occasio multorum errorum in simplicibus et inexpertis.”™; “Selegio de obras”,
op. cit., p. 346.
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de conhecimento, isto €, de como estes termos mentais se organizam
numa possivel linguagem mental. Num desenvolvimento posterior,
seria obrigatdria ainda a passagem pela exposic¢io ockhamiana acerca
das notitiae intuitiva e abstrativa, o que nos permitiria saber como
toda esta teoria se concatena numa exposi¢io declaradamente acerca
do processo cognitivo, como ocorre, por exemplo, na primeira Questio
do Prélogo que escreve Ockham a sua Ordinatio; tarefa que somada
ao que aqui apenas arrolamos, dao idéia da extensido de qualquer
trabalho que se proponha a enfrentar a temdtica em questio.
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BERGSON: IDENTIDADE PESSOAL E MEMORIA
Jonas Gongalves COELHO'

Para Bergson, a percepg¢ao desempenha um papel importante
para a nog¢ido de identidade pessoal, pois ela € imprescindivel para
que a pessoa se apreenda como uma unidade distinta das demais e
como a mesma pessoa ao longo do tempo, no sentido de ser uma
continuidade fisica, 0 mesmo corpo fisico. Quanto ao primeiro aspecto,
deve-se considerar a tese bergsoniana segundo a qual o corpo é uma
imagem que tem o privilégio de ser duplamente conhecida, isto €, de
nos aparecer tanto a partir das percepgoes externas, quanto por meio
das afecgdes internas. Ao mesmo tempo em que o corpo me € dado
de fora, como uma imagem entre as outras imagens, distinta delas,
ele me € dado de dentro: trata-se de uma imagem “que prevalece
sobre as demais na medida em que a conhego ndo apenas de fora,
mediante percep¢oes, mas também de dentro, mediante afecgoes”
(MM, p.11). No que diz respeito ao segundo aspecto, deve-se lembrar
que. segundo Bergson, nossa percepgio € seletiva e privilegia o que
se repete, ou seja, nao estamos atentos aquelas pequenas mudangas
que ocorrem no dia a dia. e mesmo quando observamos grandes
mudangas em nés préprios o privilégio do que, segundo nossa
percep¢do, mantém-se, nos permite afirmar que, apesar das mudangas,
SOMOS OS MESMmos.

Embora a percepc¢do seja uma condi¢do necessdria para a
nocdo de identidade pessoal nido ¢ uma condi¢io suficiente. Para

! Professor de Filosofia da Universidade Estadual Paulista~ Unesp — Campus de Bauru e do Programa
de Pos-Graduagio em Filosofia da UNESP — Campus de Marilia. Enderego eletronico:
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Bergson nio hd percepgiio consciente sem memoria, ou seja, nio ha
percepgio pura e a percepgdo concreta “sendo sempre uma certa
espessura de durag@o” é sempre preenchida por nossas lembrangas.
Nesse sentido poderiamos dizer que a prépria percepgio do corpo e
dos outros corpos ndo é possivel sem a memoria e que a identificacao
de caracteristicas que hoje parecem manter-se apesar das mudangas
de meu corpo também depende da memoria.

A memoria é também indispensdvel para a nogio de uma
continuidade psiquica, ou seja, € por meio delas que nos consideramos
a mesma pessoa independentemente de nossas mudangas interiores.
A memoria é tio relevante na filosofia bergsoniana que Bergson chega
a definir a duragiio como memoria.’ E esse percurso bergsoniano do
cognitivo ao metafisico tendo em vista a memoria e sua relacio com
a questdo da identidade pessoal que desenvolveremos a seguir.

11

Ao voltar-se para a investigagdo do psiquismo, Bergson diz’
ter-se deparado com uma certa concepgio segundo a qual a
personalidade € constituida, de um lado, por “uma série de estados
psicoldgicos distintos, cada um invaridvel, que produziriam variagoes
do eu por sua prépria sucessio e, por outro lado, um eu, ndo menos
invaridvel, que lhe serviria de suporte™ (PM, p.165). Temos ai a
representagiio da sucessdo psicolégica como “uma multiplicidade de
momentos ligados uns aos outros por uma unidade que os atravessa
como um fio”” (PM, p.208). Do ponto de vista da multiplicidade, supoe-
se que, por menor que seja o espago temporal entre dois estados
psiquicos, ele sera composto por um nimero ilimitado de momentos,
o que significa que nenhum momento dura, que cada um ¢
“Instantineo”, que o psiquico comegaria e recomegaria a cada instante.
Em conseqiiéncia dessa multiplicidade que anula a duragdo, a propria

? Para Bergson, os componentes fundamentais da personalidade sdo dois: a meméria e a vontade. O
filésofo define o espirito ora como memoria ora como vontade. Embora a vontade tenha relevincia
para a questio da identidade pessoal no pensamento de Bergson esse aspecto ndo serd objeto de
nosso presente artigo.

* Em uma conferéncia proferida em 1911 “La perception du changement”.

* As obras de Bergson que se apresentam de forma abreviada sio: Mélanges (ME), Essai sur les
donndes immédiates de la conscience (EDIC), Matiére et mémoire (MM), L'évolution créatrice
(EC), La pensée et le mouvant (PM)e L'énergie spirituelle (ES).
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unidade que liga os momentos nao pode durar mais que eles. Teria
surgido, assim, o problema de se de se explicar a constituicio de um
“eu que dura”, ja que nenhum desses dois pretensos componentes da
personalidade duram: “a mudanca € alguma coisa que se acrescenta”
ao primeiro, enquanto que o segundo € feito de “elementos que nao
mudam” (PM, p.208). E o problema metafisico da personalidade: “...
como o mesmo ser pode aparecer a si mesmo como uma multiplicidade
indefinida de estados e, entretanto, ser uma sé pessoa idéntica ... como
nossa pessoa pode ser por um lado una ou simples e por outro multipla?
... (ME, p.1073). Em outras palavras:

Como uma personalidade ¢ alguma coisa tnica? Quando
nossa consciéncia volta seus olhos para o interior, o que ela
distingue? Um estado de espirito, depois um outro estado de
espirito, depois um outro, e assim sucessivamente, idéias,
sensacoes, juizos. Todos esses estados, no entanto, se mantém
uns aos outros, juntam-se e constituem o que cada um de nos
chama uma pessoa. Como pode ser isso? Qual € o lago que
une entre si esses estados descontinuos? Para falar mais
precisamente, existe, diz-se, uma sucessdo de estados de
consciéncia no tempo, e, para ligar todos esses estados, falta
alguma coisa; o que? Quando nossa consciéncia volta-se para
o interior, o que ela encontra, ¢ sempre, um estado, e, todavia,
deve haver nela alguma coisa distinta dos estados de alma
para reunir, juntar, os nés da cadeia. (ME, p.1218)

Bergson procura mostrar que esse problema estd ancorado
em uma concepgao equivocada da vida interior refutando a existéncia
de um “substrato rigido imutdvel” e de “estados distintos que nele
passam como atores em uma cena” (PM, p.209). Para tanto, propoe-
se a elucidagdo do significado das no¢des de multiplicidade e de
unidade aplicadas ao psiquico a partir de sua origem. Como a id€ia
de multiplicidade aplicada ao psiquico remete imediatamente a idéia
de nimero, uma multiplicidade numérica, deve-se, entao, explicitar
o significado da idéia de nimero. O que se encontra primeiramente, é
que esta idéia esta profundamente articulada aos objetos materiais.
Nos nos referimos a esses objetos como passiveis de ver e tocar e,
para contd-los, precisamos representd-los ao mesmo tempo, reter a
imagem de todos simultaneamente, e isso s6 € possivel no espago.
Bergson admite que se possa, por meio de algarismos ou palavras,
imaginar ou pensar 0 nimero sem remeter a extensao, 0 que nao €
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possivel em uma representagiio intelectual, onde a imagem de extensao
entra necessariamente. O nimero é o componente de uma
multiplicidade que se pode contar isoladamente, uma cole¢@o dessas
unidades. Mas essas mesmas unidades que entram na composig¢io da
multiplicidade distinta pressupdem uma visdo no espago. Esta unidade
¢ a de um ato simples do espirito que consiste em unir, e tal uniao so
é possivel se alguma multiplicidade lhe serve de matéria. As unidades
sdo consideradas enquanto tais apenas provisoriamente, para Compor-
se com outras. Mas, ao considerd-las em si mesmas, elas poderiam
ser divididas, possuindo, portanto, extensao:
é necessdrio distinguir entre a unidade em que se pensa ¢ a
unidade que coisificamos apds nela termos pensado, assim
como entre o numero em vias de formagio e o nimero uma
vez formado. A unidade é irredutivel enquanto nela se pensa,
e o nimero € descontinuo enquanto se constroi; mas, quando
se considera o nimero em estado de acabamento, objetiva-

se: e € precisamente por isso que aparece, entao, como
indefinidamente divisivel. (EDIC, p.62)

Em decorréncia da associagio entre a idéia de nimero e os
objetos materiais que se apresentam no espago, nos podemos conta-
los diretamente, pensando-os separadamente, de inicio, ¢
simultaneamente, em seguida. Mas, quando se trata da sucessio
miiltipla dos estados de consciéncia, os quais nao sio dados no espago,
s seria possivel contd-los por um processo de figuragao simbolica,
na qual intervém, necessariamente, o espago. Tal figuracdo, que
aparece inicialmente como uma representacio da sucessao temporal
utilizada na representag¢ao do psiquico €, em tiltima instincia, espacial,
ou seja, trata-se de uma temporalidade profundamente impregnada
de espago: “ao falarmos do tempo, pensamos quase sempre em um
meio homogéneo onde os nossos fatos de consciéncia se alinham, se
justapdem como no espago e conseguem formar uma multiplicidade
distinta” (EDIC, p.67).

Como a sucessio temporal estd impregnada da
homogeneidade espacial a qual envolve o estabelecimento de
intervalos e a fixa¢ao de contornos dos objetos materiais, nds
contamos os estados de consciéncia que se sucedem temporalmente,
estabelecendo intervalos e fixando os seus contornos. Ou seja, ao
considerar o tempo como um meio homogéneo, acabamos por tratar
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os estados de consciéncia como coisas materiais que ocupam lugar
no espago, isto €, como se eles fossem exteriores uns aos outros. Assim
considerado, o tempo “n@o € mais do que um espago ideal, onde
supomos alinhados todos os acontecimentos passados, presentes €
futuros...” (PM, p.9). Desse modo, ao introduzir a idéia de espago em
nossas representagoes da sucessdo psicolégica, justapondo nossos
estados de consciéncia de maneira a percebé-los simultaneamente um
ao lado do outro, concebemos a sucessio, apreendemos nossas
modificagdes internas, sob a forma de uma linha espacial continua ou
de uma cadeia cujas partes se tocam sem se penetrar:

imaginemos uma linha reta, indefinida, e nesta linha um ponto
material A que se desloca. Se este ponto adquirisse
consciéncia de si préprio, sentir-se-ia mudar, ji que se move:
aperceber-se-ia de uma sucessdo; mas esta sucessio revestiria
para ele a forma de uma linha? Sim, claro, com a condi¢io de
que se pudesse se elevar de alguma maneira acima da linha
que percorre e, simultanecamente, aperceber-se de virios
pontos justapostos: mas, por isso mesmo, formaria a idéia de
espaco, e seria no espago que veria o desenrolar das mudangas
por que passa... (EDIC, p.76)

Bergson conclui que esses estados psiquicos multiplos
sucedendo-se uns aos outros, percebidos quando a consciéncia dirige
o olhar para o interior da pessoa, sio o produto de uma constru¢ao
artificial. Trata-se de uma multiplicidade artificial decorrente do “fato
de dividirmos sempre nossa experiéncia para maior comodidade da
agdo e na vida.” (ME, p.1078)

I

Contra essa concepg¢io, Bergson pretende que a sucessiao
psicoldgica é de uma outra natureza, trata-se de uma “continuidade
indivisivel de mudanga”, de uma sucessio “em que as fases continuas
se interpenetram”, de um processo que consiste num “‘crescimento
interior” e irreversivel. Nessa “causalidade puramente dindmica”, a
relaciio entre os fatos psfquicos “ndo tem nenhuma analogia com a
relacdo de dois fendmenos exteriores que se condicionam”,
apresentando-se 2 consciéncia uma tnica vez. Bergson define essa
duraciio pura - temporalidade interior - utilizando-se das nocgoes
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interligadas de continuidade, novidade e imprevisibilidade: a
consciéncia constitui-se como uma ‘“‘continuidade ininterrupta de
novidade imprevisivel” (PM, p.31). Consideremos cada um desses
aspectos.

A sucessao interior € um processo continuo, no qual os fatos
de consciéncia niio sdo exteriores uns aos outros como as pérolas de
um colar, mas se interpenetram, nio havendo um ponto de separagio
nitida entre eles. Suas partes ndo tém nem comeg¢o nem fim, cada
uma delas continuando e prolongando nas outras. O filosofo admite o
uso do termo “multiplicidade” para a caracterizagao da vida
psicolégica, mas alerta que ndo se trata de uma multiplicidade
numérica, mas de uma multiplicidade sui generis, na qual os elementos
penetram uns nos outros: “Reconhecemos, pois, se hd aqui uma
multiplicidade, que essa multiplicidade ndo se parece com nenhuma
outra” (PM, p.189).

Essa continuidade psicoldgica inclui também a mudanga,
uma mudanga continua e incessante, uma transformagao ininterrupta
de nossos estados psicolégicos - sensagdes, sentimentos, desejos.
Mesmo em casos nos quais o estado interno parece ser estavel, como
no da “percepgdo visual de um objeto exterior imovel”, em que o
objeto parece o mesmo quando o olhamos do mesmo lado, sob o
mesmo angulo, no mesmo dia, a visio € diferente a cada momento.
Desse modo, o estado que “continua o mesmo’’ € mais variado do que
se cré” (EC, p.2). Pelo fato de fecharmos os “olhos a incessante
variagdo de cada estado psicolégico, somos obrigados, quando a
variagao se tornou tdo considerdavel a ponto de se impor a nossa
aten¢do, a falar como se um novo estado se tivesse justaposto ao
precedente” (EC, p.2), ou seja, como se na passagem de um estado
para o outro houvesse um salto. De fato, a continuidade se mantém
na passagem de um estado psicoldgico para o outro, assemelhando-
se “mais do que se imagina a um mesmo estado que se prolonga”
(EC, p.3). Dai Bergson nio fazer obje¢des a que se atribua a sucessio
psicologica uma unidade, desde que se entenda que ndo se trata de
uma unidade “abstrata, imével e vazia”, mas de uma unidade
“movente, mutdvel, colorida, viva” (PM, p. 189). Isso quer dizer que
nao ha necessidade de um suporte sob as mudangas, que a mudanga e
a indivisibilidade constituem a prépria substancialidade da vida
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interior. “O que nés chamamos nossa personalidade ¢ uma certa
continuidade de mudanga; mas esta continuidade de mudanca €
indivisivel; ela é uma pega s6, de um fim ao outro da totalidade da
existéncia; e esta indivisibilidade constitui sua substancialidade™ (ME,
p.1079).

Bergson propoe vdrias imagens para sugerir a natureza da
vida psiquica, mas privilegia a da melodia. Nossa vida interior € como
uma melodia que prossegue “indivisivel, do comego ao fim de nossa
existéncia consciente” (PM, p.166). Bergson se refere a melodia que
ouvimos e ndo i que vemos, ou seja, o privilégio daimagem da melodia
advém justamente do fato de ser uma imagem auditiva. Essa diferenga
entre a visao e a audigdo e sua influéncia sobre nossas representagoes
é explicada pelo fil6sofo. Em fun¢@o das necessidades existenciais, a
visido tornou-se o “sentido por exceléncia”, pois o “habito de recortar,
no conjunto do campo visual, figuras relativamente invaridveis”
favorece a a¢do sobre elas. Assim, o sentido da visio, ao se constituir
como um “esclarecedor do tocar, prepara nossa agdo sobre o mundo
exterior” (PM, p.163). Desse modo, as imagens visuals exercem uma
grande influéncia, impregnando, inclusive, as percepgdes auditivas
de tal modo que, ao ouvir uma melodia, “pensamos na série
descontinua de esfor¢cos que nés fariamos para recompor
aproximativamente o som ouvido, cantando-a nés mesmos” (PM,
p.164). Representamo-la por meio de “uma justaposi¢do de notas
distintas”, ouvimo-la “através da visdo que dela pode ter o maestro
que olha sua partitura” ou “pensamos em um teclado sobre o qual se
toca, no arco que vai e vem, no musico; cada qual dando sua parte ao
lado dos outros” (PM, p.163).

Abstraindo-nos dessas imagens espaciais, atentando
exclusivamente para o que ouvimos, teriamos a “mais pura impressao
de sucess@o que poderiamos ter” (PM, p. 165), a “percepgdo nitida”
de uma “mudanga pura se bastando por si mesma”, sendo ela a prépria
coisa e ndo estando ligada a alguma coisa: “uma mudanga sem nada
que muda” (PM, p.164). Bergson atribui essa “impressdao”, essa
“percepc¢ido” que experimentamos, a propria continuidade e
indivisibilidade da melodia. Se ela “se detivesse mais cedo, nio seria
mais a mesma massa sonora; seria uma outra, igualmente indivisivel”
(PM, p.164). Nela, as notas sucedem-se, fundem-se, sdo percebidas
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umas nas outras e, embora possuam partes distintas, cada uma
representa o todo. Como diz em seu Essai sur les données immédiates
de la conscience : “A prova estd em que, se quebrarmos a medida
insistindo mais do que razodvel numa nota da melodia, nao seri o seu
prolongamento exagerado. enquanto alongamento, que nos advertirad
do nosso erro, mas a mudanga qualitativa assim fornecida ao conjunto
da frase musical” (EDIC, p.75).

Desse modo, o que a imagem auditiva da melodia tem em
comum com a duragdo psicoldgica € a sucessdo que envolve uma
penetragao mutua entre as varias partes - nao hd contornos precisos -
, havendo uma solidariedade, uma organizagio intima de elementos
nos quais cada um, representativo do todo, nao se distingue nem se
isola dele. A imagem da melodia nos sugere, também, a idéia de uma
sucess@o heterogénea, na qual os momentos seguintes nao estio
contidos nos anteriores, nao podendo, desse modo, serem previstos.

v

Para Bergson, esses dois aspectos da vida psicoldgica, a
continuidade e a mudanga, estdo intimamente relacionadas @ memoria.
E a memdria que une o antes e o depois, € por ela que o que nao ¢
mais continua no que €, € ela que liga dois instantes um ao outro
propiciando a sucessio pois sem ela haveria apenas um ou outro
instante, ou seja, um instante unico. E nesse sentido que Bergson diz
que se nido houvesse conservagdo do passado, a consciéncia “se
esqueceria sem cessar de si mesma, pereceria e renasceria a cada
instante” (ES, p.5). E a meméria que explica a incessante mudanga
interior, o fato de ndo haver “dois momentos idénticos num ser
consciente”, € por ela que cada momento “contém sempre, além do
precedente, a lembrancga que este lhe deixou™ (PM, p.183), semela. a
duragdo psicoldgica € inconcebivel.

A duragdo interior € a vida continua de uma memdria que
]‘JI‘OIOI‘IgEl 0 ]')EISS-']CIO no presente, SCjEl porque o presente
encerra distintamente a imagem incessantemente crescente
do passado, seja, mais ainda, porque testemunha a carga
sempre mais pesada que arrastamos atrds de nés a medida
que envelhecemos. Sem essa sobrevivéncia do passado no
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presente, ndo haveria duragao, mas somente instantaneidade
(PM, p.200).

Assim, o nosso passado permanece continuamente presente
nao apenas sob a forma de lembrangas inconscientes que podem ser
acionadas em funcdo das necessidades da ag@o, da situagao presente,
mas ainda de um outro modo: tudo o que vivenciamos desde nossa
primeira infincia, nossos sentimentos, pensamentos e desejos nos
acompanham “a cada instante” (EC, p.5), ou seja, nosso cardter e
nossas tendéncias sio “a condensagiio da histéria que vivemos desde
0 nosso nascimento, antes mesmo do nascimento, dado que trazemos
conosco disposi¢oes pré-natais ... € com nosso passado integral,
inclusive nosso perfil de alma original, que desejamos, queremos,
agimos” (PM. p.5). As caracteristicas da pessoa, sua forma propria,
seu cardter particular sintetizam a cada momento o seu passado. Como
esse processo € continuo, o presente niao sendo estitico, nds nio somos
os mesmos a cada momento de nossas vidas. Acreditamos ter uma
personalidade rigida, fixa, porque olhamos apenas a superficie de
nosso eu — “eu superficial” — sem perceber as mudangas continuas
propiciadas pela meméorias, as quais ocorrem na profundidade de nosso
espirito — “eu profundo”. Podemos esquecer o passado mas sem
eliminar a marca que deixou em nés, aquilo que somos.

Nossa personalidade, que se edificou a cada instante com a
experiéncia acumulada, muda sem cessar. Ao mudar, ela
impede um estado, mesmo idéntico a si mesmo na superficie,
de jamais se repetir em profundidade. Eis por que nossa
duragio € irreversivel. Nao poderiamos reviver-lhe uma
parcela, porque seria preciso comegar por desmanchar a
lembranga de tudo o que aconteceu. Poderiamos, a rigor,

suprimir essa lembranga de nossa inteligéncia, mas nio de
nossa vontade. (EC, p.5)

As consideragdes anteriores nos permitem concluir que a
memoria € indispensdvel para que a pessoa se veja como a “mesma’
que permanece apesar das mudangas — essas vistas como acidentes -
. pois, como diz Bergson, “a consciéncia de nosso eu € feita em grande
parte pela memoria de nosso passado” (ME, p. 1081). A memoria é
também responsavel — pela constitui¢iio de uma personalidade distinta
das demais por meio das lembrangas pessoais que constituem a sua
histéria: “Falar de duas personalidades ¢é falar de dois seres cujas
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lembrangas sdo totalmente diferentes e absolutamente independentes™
(ME, p.1227). Mas, por outro lado, a meméria €, em grande parte,
responsavel pela inexisténcia de um “eu” permanente.
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SOBRE AS NOCOES DE CONSCIENCIA E SELF PARA C. S. PEIRCE
Jodo QUEIROZ'

1 INTRODUGAO

H4, em Ciéncias Cognitivas, uma enorme variedade de
nogdes, conceitos e defini¢des sobre consciéncia. Consciéncia € uma
entidade, um estado, um processo, um mistério, um ato generativo.
Self ¢ um modelo, um artefato, uma coisa mental, uma fic¢ao, uma
ilusdo, um meme, é 0 mesmo que atengdo, e € um processo de
regulagdo de natureza representacional. Ndo se trata de uma construgao
monolitica, podendo ser decomposto em diferentes tipos — self fisico,
mental espiritual e ego (James 1890); ecoldgico, inter-pessoal,
extendido, privado, conceitual (Neisser 1988); atual e ideal (Hart et
al. 1997); proto self, core self e self autobiogrifico (Damasio 1998);
self fraco e forte (Flanagan 1992); self narrativo (Dennett 1991).
Recentemente, Gallagher (2000) propds dividir as diversas abordagens
em dois grupos: self minimo e narrativo.

Meu propésito aqui é apresentar um problema. Este problema
estd relacionado a uma etapa de delimitagdo, restri¢do e ajuste
conceitual. Vou, em seguida, sugerir as categorias légico-
fenomenolégicas do filésofo C.S.Peirce, e sua no¢do semidtica de
self, para realizar tais ajustes. Para ilustrar o problema, apresento uma
lista (ndo exaustiva) das classifica¢cdes conhecidas. Estou
especialmente interessado no que pode ser chamado de “miscelanea
classificatoria™.

! Pesquisador associado ao DCA-UNICAMP Enderego eletronico:
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2 DIVERSOS TIPOS DE CONSCIENCIA

Natsoulas (1978) distingue sete diferentes modos em que o
termo consciéncia tem sido usado. Segundo Tulving (1985) ha trés
tipos de consciéncia: anoética (nonknowing), aten¢ao simples de
estimulos externos; noética (knowing), que involve atencio de
representagoes simbdlicas do mundo; autonoética (self-knowing), que
envolve atengao do self e experiéncia pessoal extendida no tempo.
Para Armstrong (1979), € qtil distinguir trés sentidos da palavra
consciéncia: “minima consciéncia”, que € a ocorréncia de qualquer
atividade mental; “consciéncia perceptual” que ¢ a atividade
perceptiva; e “consciéncia introspectiva”. Farthing (1992: 13)
distingue entre uma consciéncia primdria — ateng¢do perceptual de
estimulos externos e internos — e consciéncia refletida —
pensamentos sobre as experiéncias da prépria consciéncia. Segundo
Gazzaniga (et. al., 1998: 532), que adota uma divisdo de Pinker, ha
trés tipos de cosnciéncia: (1) sentience, que se refere a uma
“consciéncia subjetiva, aten¢io fenomenal”; (ii) consciéncia de acesso
a informagao, “que envolve a habilidade de reportar o conteido da
experiéncia mental”; (iil) consciéncia de auto-conhecimento. Para
Damasio (2000), ha dois tipos de consciéncia, que correspondem a
dois tipos de self: consciéncia central, associada a um self central, e
uma consciéncia ampliada, “‘que possui muitos niveis e graus e fornece
ao organismo um complexo sentido do self”, que Damadsio (ibid.: 35)
chama de self autobiogrifico. Block (1995, 1996) propde uma
distin¢do entre consciéncia fenomenal e consciéncia de acesso: a
primeira refere-se a natureza qualitativa da experiéncia e estd
especialmente associada a sensagdes corporais e experiéncias
perceptivas; a segunda refere-se a habilidade de reportar nossas
experiéncias e de agir sobre elas.

Segundo Block (1995, 1996), hd uma ubiqua confusio nas
pesquisas sobre consciéncia e a fonte desta confusio estd na distin¢io
entre consciéncia fenomenal e consciéncia de acesso. Estas
classificagdes (ver as Tabelas 1 e 2) poderiam ser somadas com outros
esquemas — e.g., Chalmers (1997), Burge (1997). Como alerta
Damdsio (2000: 33), ““a consciéncia ndo é um mondlito, pelo menos
ndo nos seres humanos: ela pode ser separada em tipos complexos e
simples”.
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TABELA 1 - Modelos didadicos de consciéncia

consciéncia fenomenal experiéncia de primeira pessoa
Block consciéncia de acesso o que pode ser observado
consciéncia primdria atengio perceptual de  estimulos externos ¢
Farthing internos
consciéncia refletida pensamentos sobre a experiéneia do  préprio
individuo per se
consciéneia central simples sentido do self — aqui e agora
Damasio consciéncia ampliada complexo sentido do self — identidade em um
tempo histdrico

Tabela 2 - Modelos triddicos de consciéncia

anoietica (nonknowing) atengiio simples de estimulos externos
Tulving noietica (knowing) atengiio de representagdes simbdlicas
do mundo
autonoietica atengiio do self e experiéncia pessoal
(self-knowing) extendidi no tempo
mininu consciéneia ocorréncia  de  qualquer  atividade
Armstrong mental
consciéncia perceptual atividade perceptiva
consciéncia introspectiva consciéncia dos estados mentais e
atividades correntes do préprio sujeito
Pinker (Gazzaniga) sentience consciéncia subjetiva
consciéncia de acesso experiéncia mental reportdvel
auto-conhecimento auto-conhecimento

Uma pergunta 6bvia aqui é: como saber se estamos tratando
dos mesmos processos? Para Gazzaniga (et. al. 1998: 532), “Os
cientistas [...] sao culpados por usar o termo consciéncia de tantos
modos distintos que torna-se impossivel verificar sobre o que cada
um estd falando”. Minha sugestao é que as categorias de C.S.Peirce
podem ser capazes de fazer o que chamei de “alinhamento e ajuste”

conceituais.

3. FEELING, ALTERSENSE E MEDISENSE
Segundo Peirce (CP 7.528),

Todos os elementos da experiéncia pertencem a 3 classes que,
desde que sdo mais bem definidas em termos de nimeros,
podem ser chamadas Categorias Cenopitagdricas. A
experiéncia é composta de: (1) experiéncias monddicas, ou
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simples [...]; (2) , experiéncias diddicas, ou recorréncias [...]
experiéncia direta de uma oposi¢ao de pares de objetos; (3) ,
experiéncias triddicas, ou compreensoes [...] experiéncia
direta que conecta outras possiveis experiéncias.

As categorias — Primeiridade, ou experiéncia monadica
(feeling), Secundidade, ou experiéncia diddica (altersense),
Terceiridade, ou experiéncia trriddica (medisense) — sao descritas
em diferentes dominios. Na obra de Peirce, que Ketner (1995; 243;
ver Kuntz 1994: 178) considera um “adaptive methodologist” —
“alguém especializado em aplicar métodos de uma ciéncia em dreas
de outras ciéncias” — as categorias constituem um principio
metatedrico (Pape 1997: 182) cujo desenvolvimento requer de
interpretagoes formais a andlise fenomenoldgica. No contexto que
aqui mais me interessa, as categorias sao “departamentos da agdo
mental” (CP 7.539). Elas proveem uma parti¢do das experiéncias
mentais em classes e sub-divisoes destas classes — da mente em tipos
de mente, da atividade mental em “componentes da atividade mental”
e em “moédulos mentais”.

Primeiridade ¢ o modo de ser daquilo que € tal como &,
positivamente e sem referéncia a qualquer outra coisa [...]
perfeitamente simples e sem partes. As tipicas idéias de
Primeiridade sao qualidades de feeling ou mera aparéncia.
[...] E simplesmente uma possibilidade positiva peculiar sem
observar qualquer outra coisa. [...] O primeiro € predominante
no feeling. Por um feeling eu quero indicar um exemplo
daquele tipo de consciéncia que niio envolve qualquer andlise,
comparag¢do ou qualquer processo. [...] O contetido todo da
consciéncia € feito de qualidades de feeling, como o todo do
espago ¢ feito de pontos ou o todo do tempo, de instantes
(Peirce CP 8.328, 1.531, 8.329, 1.302, 1.300, 1.317).

[-]

Secundidade € o modo de ser daquilo que € tal como €, com
respeito a um segundo mas sem observar qualquer terceiro.
[...] Tipico de uma idéia de Secundidade é uma idéia de
esforgo, prescindido da idéia de um propépito. [...] A
experiéncia de esfor¢o ndo pode existir sem a experiéncia de
resisténcia. Esfor¢co somente € esfor¢o em virtude de seu ser
oposto. [...] Ocorre mais plenamente no choque da reagio
entre ego ¢ nido-ego. Estd 14 a dupla consciéncia de esforco e
resisténcia. [...] Toda a caracteristica real da consciéncia é
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meramente o sentido de choque do nao-ego sobre nds.
[...]NGs nos tornamos conscientes de nés mesmos nos
tornando conscientes do ndo-self. O estado de vigilia é uma
consciéncia da reagdo. [...] A idéia de outro, de ndo, torna-se
o pivd do pensamento” (Peirce CP 8.328, 8.330, 8.266,

1.324).

Como, para Peirce, € “impossivel resolver tudo em nossos
pensamentos por meio destes dois elementos™ (CP 1.343) —
Primeiridade e Secundidade — embora haja tentativas para fazé-lo
entre seus (CP 8.331), e nossos, contemporaneos, € necessario um
terceiro elemento:

Algumas das idéias de Terceiridade proeminentes [...] sdo
generalidade, infinidade, continuidade, difusio, crescimento
e inteligéncia. [...] Terceiridade, no sentido da categoria, € 0
mesmo que mediagdo. [...] Cogni¢des mediadas que ¢
conhecimento através de alguma terceira idéia ou processo.
[...] Sentido de Mediac@o € consciéncia de um meio termo
ou processo, pelo qual alguma coisa, nio-self, € reunido na
consciéncia. Toda consciéncia de um processo pertence a este
sentido de mediagdo (Peirce CP 1.340 1.328 7.544).

A colecio de propriedades associadas as trés classes pode
ser esquematicamente distribuida assim:

TABELA 3 - Modelo de C.S.Peirce

Consciéncia de  Consciéncia de  Consciéncia de
Primeiridade ou  Secundidade ou  Terceiridade ou triddica
mon:idica diadica
feeling experiéncia representagao
nao-andlise hard fact mediagio
nao-comparagio oposigio processo
instante esforgo cognigio
sem partes ocorréncia habito
simples nowness generalidade
qualidade resisténcia continuidade
possibilidade hereness difusio

dualidade crescimento

voligio semiose
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A questdo formulada € a seguinte: esta lista é suficiente para
explicar toda a variedade de formas da mente consciente? Para Peirce
(CP 7:351),

Nio existem outras formas de consciéncia exceto as trés que
foram mencionadas: Feeling, Sentido de alteridade
(Altersense), e Sentido de mediagio (Medisense). Eles
formam um tipo de sistema. Feeling é o contelido
momentaneamente presente da consciéncia em sua
simplicidade pristina, & parte qualquer outra coisa. E a
consciéncia em seu primeiro estado, e poderia ser chamada
primisense. Sentido de alteridade (altersense) é a consciéncia
de um presente diretamente outro, ou segundo. [...] Sentido
de mediacio € a consciéncia de uma terceiridade, ou meio
entre um Sentido de primeiro € um Sentido de Alteridade.
'[...] E a consciéncia de um processo de ‘trazer para mente’.

4 MEDISENSE: A CONSCIENCIA COMO REPRESENTACAO

Vou explorar, um pouco mais cuidadosamente, a forma de
consciéncia associada a “media¢do”. Diversos cientistas e filésofos
tém afirmado que a consciéncia, e especialmente o self, podem ser
explicados como um tipo de representagao (Lycan 2000; Clark 2001:
175) ou de metarepresentacio — *“A habilidade para metarepresentar
os estados mentais internos tem um importante papel na consciéncia,
e pode ser observado como definindo sua natureza” (Sperber
1999:542). A questio aqui é que se, como muitos sugerem, o self é
um processo de regulagiio capaz de gerar um sentido de identidade
transtemporal, a explicagio deste processo deve recorrer a diversos
niveis de descrigdo, e um nivel representacional parece ter um lugar
de destaque nesta explicagdo. Embora as explicagdes possam ser
distribuidas em muitas versdes, existe um consenso relativo sobre o
explanandum aqui: a explicagdo da experiéncia de uma unidade
formando um todo consistente com o contexto auto-biogrifico (ver
Vogeley et al.:2000) parece exaurida por propriedades
representacionais.

A despeito das muitas versdes sobre a natureza da auto-
consciéncia oscilar entre diversas tendéncias (nogio naive de
representagao, narrativismo, representacionalismo de alta ordem, etc),
0 panorama ¢ determinadamente cognitivista: a “consciéncia surge
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de tipos particulares de representagoes, a partir de mecanismos
dedicados a sua formacaio. [...] De acordo com esta visio, conteudos
representacionais sio conscientes quando seus veiculos tém algum
status computacional privilegiado, independentemente de qualquer
propriedade intrinseca destes veiculos™ (Atkinson et al. 2000: 373).
O problema aqui diz respeito, especialmente, a nogao de representagio
desenvolvida pelo cognitivismo, e ao status de suas explicacoes, que
baseia-se nas doutrinas que provéem seus pressupostos — dualismo
substancialista e funcionalismo.

Minha sugestio, sobre este topico, € que a semidtica de Peirce
oferece uma perspectiva capaz de trazer a hipétese representacional
do self em uma moldura tedrica consistente ao prover: (i) um modelo
geral de semiose, (ii) uma concepgio de mente consciente “como um
processo de interpretagdo signica exibindo umarelagao essencialmente
triddica entre signo, objeto e interpretante” (Ransdell 1977: 58), (iii)
uma classificag¢io de tipos de semiose capaz de superar as versoes
simbdlico-linguicéntricas que dominam as explica¢oes correntes. De
acordo com o modelo pragmitico-semiético de Peirce, o self é, ao
mesmo tempo, um signo imerso em uma rede de signos e uma hipétese,
gerada por inferéncia l6gica abdutiva, continuamente testada por
experiéncia perceptual do nao-self (altersense). O espago em que seu
aparecimento esta inscrito € dos fenomenos de secundidade, embora
sua natureza signica faca dele um fenomeno de rerceiridade. A teoria
das categorias explica diversas dimensoes deste fendmeno — a
experiéncia de descontinuidade (secundidade), a estabilidade temporal
desta experiéncia, que € auto-biografica, em termos representacionais
(terceiridade), e seu conteudo qualitativo (primeiridade).

As consequéncias da abordagem peirceana estdo alinhadas
entre as investigagoes mais recentes em Ciéncias Cognitivas. Como
uma representago, sua abordagem pode ser comparada a nogao de
self-narrativo desenvolvido por Dennett (1991). Mas diferentemente,
nio pode ser, como Dennett propoe, um centro gravitacional de
multiplas narrativas, em uma mente isolada. O self narrativo, para
Peirce, deve estar estd mais proximo do modelo multiplex de Ricour
(ver Gallagher 2000) — o self como uma soma de narrativas. De acordo
com Peirce (CP5.314), “minha linguagem ¢ a soma total de mim
mesmo”. O dialogismo assumido por esta posi¢ao pode ser comparado
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a abordagem de Blachowicz (1997: 507) — a “auto-consci€ncia parece
estar proximamente conectada a um didlogo interno”. Mas a
abordagem de Peirce estd baseada em um modelo l6gico de semiose
que inclui processos multimodais de representagio (icOnicos,
indexicais, simbdlicos). Esta é uma limitagdo da abordagem de
Blachowicz, e também de Dennett. Como um processo em
desenvolvimento, ele pode ser comparado a abordagem de Kagan
(1989: 233; também Flanagan 1992: 200), sobre a emergéncia de
termos auto-refenciais — “eu”, “mim”, “meu”, “eu-mesmo”, etc. Mas
diferente de Kagan, ha uma teoria sobre a semiose indexical, para
explicar a ontogénese destes processos. Sumariamente, o self, ¢ a

consciécia, para Peirce, sdo:

Signo “Consciéncia € algumas vezes usada para significar o ‘eu penso’ , ou unidade
no pensamento; mas a umidade nie ¢ nada além de consisténcia ou
reconhecimento dela. Consisténcia pertence a todo signo, até onde ele seja
um signo; e portanto todo o signo, desde que signifique primariamente que ¢
um signo, significa sua prépria consisténcia™ (CP5.313); “Consciéncia ¢
usada para denotar o ‘eu penso’, a unidade do pensamento; mas a unidade do
pensamento niio € nada mais do que a unidade da simbolizagio™ (CP7.585).

Dialégico “Todo pensamento ¢ dialégico em forma. Seu self de um instante recorre a
seu self mais profundo para sua aprovagiio” (CP 6.338).
Inferencial “N6s ji temos visto que todo o estado da consciéncia ¢ uma inferéncia, tal

que a vida ndo ¢ nada mais do que uma sequéncia de inferéncias, ou uma
cadeia de pensamentos. Em qualquer instante, entio, o homem ¢ um
pensamento, ¢ como pensamento € uma espécie de sfmbolo, a resposta geral
para a questio ‘o que é um homem?’, € que ele € um simbolo™ (CP7.583).

Experiéncia  do | “Nés nos tornamos atentos de n6s mesmos nos tornando atentos do nio-cu. O
niio -self estado de vigilia é uma cosnciéncia de reagiio” (CP 1.324).
llusério “Todo mundo admitiri que um self pessoal existe no mesmo sentido que

existe uma cobra; existe um fenémeno para o qual aquele nome € dado, Ele ¢
um fendmeno ilusério, mas ainda assim € um fendémeno. Ele nio ¢ puramente
ilusério, mas apenas principalmente (CP 8.82)

5. ConcLusAO

E, obviamente (cf. indica a literatura), uma boa idéia separar
o fendmeno da consciéncia em diferentes classes e tipos, para refinar
os problemas. Vimos que “as propriedades essenciais da experiéncia
consciente permanecem incertas. A diversidade de solugdes propostas
indica um problema” (Jack & Shallice 2001: 162). Esbocei a divisao
fenomenoldgica de consciéncia proposta por Peirce. Meu argumento
¢é que as categorias de Peirce, e seu modelo semidtico e pragmatico
de self, podem estabelecer um novo territério conceitual para discutir
a “miscelanea classificatéria” de modos da consciéncia.
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I1
Estudos Sobre a Identidade Pessoal
e 0 Sujeito NA Filosofia da Mente






DA IDENTIDADE BIOLOGICA A IDENTIDADE PESSOAL
Renato SCHAEFFER!

O que quer que entendamos por identidade ao longo do tempo
para objetos fisicos enquanto tais, para seres vivos tal identidade deve
ser, formalmente (e problematicamente) falando, a identidade de um
poder organizador e unificador - capaz de fazer com que um conjunto
de elementos seja wm; isto é, que um miiltiplo estrutural e
funcionalmente heterogéneo seja um todo (relativamente) indiviso:
um individuo; a identidade do ser vivo é a identidade de um individuo
nesse sentido. Este trabalho propde, em linhas gerais, um
encaminhamento para o problema da relagdo entre a identidade pessoal
e aidentidade biol6gica, a partir da explicagao da identidade biolégica
através da nocdo de “informagdo auto-instanciadora”, desenvolvida
por Cooney (1991). Trata-se, noutras palavras, de buscar uma
definicdo, por género e diferenga especifica, da identidade pessoal
como uma espécie (notdvel) do género identidade biol6gica. A
perspectiva aqui adotada para tratar da identidade pessoal rejeita tanto
a unilateralidade de uma ontologia reducionista “descendente”,
“biologista” - que considera apenas o género identidade biologica na
defini¢do em questio -, quanto a de uma ontologia reducionista
“ascendente”, “historicista” ou “culturalista™ - que considera apenas
a diferenca especifica.

'O autor foi docente do Departamento de Filosofia da Universidade Federal de Juiz de Fora —= MG
até seu falecimento.

* Como, de modo paradigmdtico, a de Arendt (1993): “Nada nos dd direito a ter como certo que o
homem tem uma natureza ou esséncia no mesmo sentido que as outras coisas” (24).
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1 IDENTIDADE BIOLOGICA: A INFORMACAO AUTO-INSTANCIADORA

Um ponto que eu considero como um pressuposto para uma
discussao da identidade biol6gica € a aceitagdo de uma nogido mais
ou menos como a ja cldssica “duragao” (durée) bergsoniana como «
condi¢iio ontolégica fundamental de possibilidade® da identidade
biologica em geral. Bergson (1986) distingue de modo radical a
durag@o - o tempo verdadeiro, por assim dizer -, que € a temporalidade
dos fendmenos vitais como também da experiéncia consciente, e 0
que ele chama de “tempo espacializado”, o tempo meramente
conceitual, esquemdtico ou simbdlico da fisica matemadtica. Este
pseudo-tempo, o de um eixo de coordenadas cartesianas, a varidvel
independente de fungdes diferenciais, € o de “‘sistemas em que a ciéncia
[fisica] opera [e que} estdo num presente instantaneo que se renova
sem cessar”’; este tempo, cuja continuidade € a continuidade
matematica partes extra partes,* pertence a “‘um mundo que morre e
renasce a cada instante”;® se 2o tanto, no maximo o passado relevante
estd sempre como que concentrado no instante imediatamente (de
modo “infinitesimal”) anterior ao instante presente. Por outro lado,
inconcilidvel com tal tempo espacializado, hd o tempo em que vive
tanto a consciéncia como os seres vivos, e que envolve “continuidade
de mudanga, conservagdo do passado no presente, duragao verdadeira”
(BERGSON, 1986, p.22-23); € a nogiio de tempo que uma concepgio
realista de transformagio e evolugado requer, pois a evolugio, “o trago
caracteristico da vida, implica uma continuag¢io real do passado pelo
presente, uma duragido que € um trago de uniao” (BERGSON, 1986,
p-22); aexperiéncia consciente, “avangando narota do tempo, € inflada
continuamente pela duragcio que ela concentra em si’;
constitutivamente engrossada pela memoria, minha experiéncia “faz,
por assim dizer, bola de neve consigo mesma” (BERGSON, 1986,
p.2). Segundo Bergson, € a comodidade epistemoldgica e
metodoldgica o que, no fundo, leva o pensamento cientifico e

* E niio como mera condigdo “transcendental”, nos moldes da epistemologia de Kant.

* A continuidade dos nimeros reais, ou dos pontos da reta: hi sempre um conjunto infinito de
niimeros ou pontos entre dois nimeros ou pontos dados, tdo proximos quanto se queira; nio obstante,
jamais dois nimeros ou pontos se “sobrepdem” - condi¢@o para uma continuidade ontolégica. A
continuidade matemdtica nao deixa de ser uma continuidade “nominalista”, ou “para inglés ver”.

UL aquele mesmo em que Descartes pensava quando falava de criagdo continwada.” (22)
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filoséfico a substituir, no dominio da consciéncia e da vida, o tempo-
duragdo por uma reificagio do tempo abstrato e espacializado, legitimo
apenas no dominio da fisica matematica; em todo caso, “o
conhecimento acerca de um ser vivo ou sistema natural |...] abrange
0 proprio intervalo de sua duragiio, enquanto que o conhecimento
acerca de um sistema artificial ou matemdtico abrange apenas a sua
extremidade” (BERGSON, 1986, p.22). “Ora, parece que se “o
momento atual de um corpo vivo niio tem suarazio de ser no momento
imediatamente anterior”, entdo, arigor, o tempo-duragio causalmente
responsdvel por determinado instante de um processo vital nio pode
ser delimitado, mas abrange todo “o passado do organismo, sua
hereditariedade, enfim, o conjunto de uma bem longa histéria”
(BERGSON, 1986, p.20). A nogio bergsoniana de duragio reflete
uma ontologia essencialmente transformista, evolucionista,
ontogenética; a ontologia do que poderiamos chamar de
“substancialidade sem mesmidade”; Bergson concorda com Hume
em que niio hd “substincia” subjacente aos estados fenoménicos, mas
acrescenta que tais estados nao sdo extrinsecos entre si, e essa
interpenetragdo, ontologicamente possibilitada pela durag¢do, nio
deixa de equivaler a um certo tipo de “substancialidade”; a duragao é
objetiva, e ndo, como em Hume, psicol6gica ou subjetiva, nem, como
em Kant, transcendental, e ¢ essa duragiio, e nio a memdria, como
em Locke, o que constitui a identidade pessoal. Como quer que seja,
tudo o que serd dito aqui acerca da identidade biolégica pressupde, a
meu ver, essa tese de Bergson sobre a temporalidade do ser vivo.

Sabemos que, para Aristoteles, a identidade de um ser vivo
enquanto membro de uma determinada espécie € dada por sua “forma”
- aqual garante, ainda, a identidade numérica existencial ao longo da
“linha-de-mundo” espaciotemporal. Cooney (1991) propde, a luz da
ciéncia biolégica de hoje e da cibernética, o conceito de “informagio
auto-instanciadora” como versdo atualizada da forma substancial
aristotélica. Cooney adota o que podemos chamar de “realismo
informacional ndo-reducionista” (como Stonier [1997]): informacgao
seria um elemento ontoldgico irredutivel a matéria e energia, capaz
de “sobreviver a completa substitui¢io de todos os componentes
[materiais de um ser vivo], ja que ela nada é senfio uma ordenag¢ao de
tipos de componentes, nio estando essencialmente atrelada a quaisquer
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instincias particulares desses tipos” (COONEY, 1991, p.8). A
informagio auto-instanciadora é ontologicamente responsavel pelo
processo de continua atividade de controle adaptativo “na transi¢ao
de uma configuragiio de partes e estados a outra” (COONEY, 1991,
p.201); embora possa, nesse sentido, ser considerada imaterial, a
informagfio auto-instanciadora, por outro lado, “precisa estar
corporificada nos componentes fisicos de um sistema de controle
adaptativo” como o ser vivo, evoluindo assim juntamente com tais
componentes; entdo, “sua imaterialidade ndo a separa da evolucio
biol6gica’(COONEY, 1991, p.9). De um ponto de vista empirico, a
ciéncia atual sugere que o suporte dltimo de toda informagio auto-
instanciadora é a programacio genética; esta, de acordo com tal
realismo informacional, “é um continuante realmente distinto dos
componentes fisico-quimicos da célula” (COONEY, 1991, p.46).
Continuante ativo: um “individuante” (meu jargdo) ontogenético,
produzindo continuamente instincias do sistema a que pertence. Como
portador de informagao auto-instanciadora, o ser vivo ndo se confunde
com “uma cole¢dio de componentes materiais”: mas enquanto
essencialmente um sistema auto-instanciador ele ¢ “um repertério
persistente de respostas corporificadas numa sucessio ininterrupta
de colegdes de componentes materiais” (COONEY, 1991, p.7); ele
perpetua e € perpetuado pela informagdo auto-instanciadora, a qual
possibilita ao sistema “‘continuar a existir como aquele organismo
assegurando sua continuidade como agquele tipo de organismo”
(COONEY, 1991, p.8). O cardter informacional dessa ontogénese
garante que a identidade numérica - apesar de mudangas ao longo do
tempo, da (relativa) auséncia de identidade qualitativa - seja ipso facto
identidade de tipo (ou espécie). Uma conseqiiéncia direta desse
realismo informacional € o realismo disposicional - isto €, realismo
quanto anog¢ao de disposi¢ao ou potencialidade. Ou seja, seria preciso,
nesse modo de ver as coisas, rejeitar a posicao “atualista”, como
defendida, paradigmaticamente, por Armstrong (1991):
[...] assumo a verdade do que pode ser chamado Atualismo.
De acordo com esta visio, ndo deveriamos postular
particulares exceto particulares atuais [...] Nio penso que isso
deveria nos impedir de pensar que ambos, passado e futuro

existem, ou sio reais. Mas nos impede [...] de postular tais
propriedades como disposig¢des e poderes, concebidos como
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propriedades para além das propriedades categoriais dos
objetos. [...] disposigdes e poderes, se concebidos como faz
o nao-Atualista, envolvem conexdes ldgicas ou quase-16gicas
no mundo, entre disposi¢des e poderes, de um lado, e suas
atualizagdes, de outro. (ARMSTRONG, 1991, p. 8-9)

Contra esse atualismo - que €, no fundo, um nominalismo
quanto a realidade do futuro (embora Armstrong diga o contrario) -,
para Cooney o presente atual de um ser vivo ja contém “a estrutura
do ser potencial ou do futuro ainda nio atual do organismo™; do ponto
de vista de um realismo nio-atualista, a “presenca de uma atualidade
futura incompleta € incompativel com um conceito tudo-ou-nada de
atualidade - em que apenas € atual o que € plenamente determinado™;
no presente atual, a informagao auto-instanciadora, ante as condi¢des
ambientais, “especifica [...] e gera a estrutura do intervalo
espaciotemporal subseqiiente” (COONEY, 1991, p. 48); por outro
lado, assim que “um estado subseqiiente foi inteiramente determinado,
ele nao mais estd meramente presente no espago tridimensional do
agora; ele passou a ser” essa realidade corpérea espacial (COONEY,
1991, p.49) - realidade corporea espacial exatamente porque realidade
perfeitamente determinada. No presente, o futuro estd em gestagao,
em processo de determinagdo informacional: como, lembra Cooney,
na nogdo aristotélica de movimento (kinesis): a atualiza¢ao de uma
potencialidade enquanto potencialidade. (Isto é: o atualizar de uma
potencialidade enquanto atualizar-processo e nao enquanto
atualizagdo-produto.) Realismo informacional equivale, aqui, a
realismo quanto ao processo de determinagdo ontogenética. Um ponto
importante € a associagido que faz Cooney entre a nogao de
interioridade de um ser vivo e esse processo de determinagio
ontogenética - a propria auto-instanciagdo do sistema; em poucas
palavras: a interioridade de um ser vivo estd para sua exterioridade
espacial assim como o processo de individuag@o (ontogénese, auto-
instanciagiio) estd para o produto - o individuo (uma instancia do tipo
que o organismo €). Destituido de sua informagao auto-instanciadora
- portanto de sua interioridade - um ser vivo se reduziria a uma
seqiiéncia de figuras espaciais atuais (mas ndo atualizadas - porque
nao decorrentes de atualizagdao, ou seja, sem interioridade
informacional), cuja interliga¢do ontolégica, como no atualismo de
Armstrong, nio pode resistir ao cldssico ceticismo humeano. Para o
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realismo informacional, a interioridade ontolégica s6 se explica
enquanto interioridade ontogenética. A interioridade de um sistema
auto-instanciador se caracteriza pela “presen¢a no espago
tridimensional desse sistema, em qualquer ponto de sua durag@o, da
atualidade incompleta de seu futuro”. Dito de outra forma: “Um
sistema com um aspecto interior é uma atualidade tridimensional
determinando continuamente a atualidade incompleta de sua quarta
dimensio, a temporal” (COONEY, 1991, p.76).%Se cada instincia
espacial do ser vivo, enquanto objeto exterior, “cai sob” a informacio
auto-instanciadora - assim como cada objeto na extensao de um
conceito -, entio o interior do organismo € justamente o locus
ontolégico onde cada futura instincia ¢ informacionalmente
“concebida” - isto é: ontogeneticamente determinada. Um ser vivo ¢
um sujeito, vis-a-vis um objeto espacial puramente exterior: “[...] um
sujeito é um corpo que possui essa realidade interior por ser auto-
unificador” (210); essa interioridade é pois um trago dinamicamente
constitutivo do ser vivo: “[...] ha um interior objetivo ou real em um
sistema apenas na medida em que sua espacialidade tridimensional €
uma expressao da progressiva auto-unificagiio do sistema” (COONEY,
1991, p.82). Usando livremente o jargdo de Spinoza: a interioridade
temporal € a natureza naturante (determinante, individuante,
atualizadora), a exterioridade espacial a natureza naturada
(determinada, individuada, atualizada); a interioridade ¢
essencialmente ontogenética: € “onde” opera o controle exercido pela
informag@o auto-instanciadora na manuteng¢@o existencial do ser vivo,
ao longo da incessante produgio de instincias com estrutura comum
deste ou daquele tipo ou espécie.

A evolugio natural teria produzido modalidades
crescentemente complexas de sistemas auto-instanciadores. Cooney
distingue grosso modo trés momentos evolutivos - isto €, trés niveis
de informagao ontogenética -: o nivel elementar, o celular - a identidade
na vida vegetativa em geral - € aquele em que a informagio auto-

“Menciono de passagem o que me parece discutivel no modelo de Cooney. Ele s6 emprega a nogio
de informagio auto-instanciadora para seres vivos, deixando ontologicamente inexplicivel, a meu
ver, a continuidade existencial dos “pobres” entes fisicos inorganicos. Ele diz, por exemplo: “Neste
sentido, podemos dizer que a unidade espaciotemporal de um objeto [meramente] externo [isto &,
inorginico] € ideal [é atribuida pelo observador humano] , enquanto a de um sistema vivo, auto-
instanciador ¢ real”. (COONEY, 1991, p.77)

62



instanciadora esta voltada para a “incorporagao material”’, em que “a
matéria adquire a unidade de um ente,” através de sua inclusio fisica
no sistema vivo™® ., A seguir, ha o nivel da vida animal sensério-motora,
em que a informaga@o programa as respostas comportamentais a partir
da “relag¢ao isomorfica entre ambiente e modelo [mental sensorial]”;
nessa representagao sensorial, “o ambiente material € atualizado sem
inclusdao fisica’”. Ou seja: o ambiente participa de modo
(sensorialmente) informacional da atualizagc@ao ou instanciagao
ontogenética - igualmente informacional - do organismo. O terceiro
nivel, enfim, € o da autoconsciéncia humana, e aqui “a unidade do
segundo nivel [a unidade na informagao sensorial do ambiente] existe
para um sistema auto-instanciador [...] constituindo o dominio dos
objetos externos” (COONEY, 1991, p. 202-203). Isto é: nesse nivel a
informacgao sensorial do ambiente aparece ja sob a forma de
intencionalidade mental - informagao representacional por exceléncia,
em lugar do psiquismo puramente sensorio-comportamental do animal
em geral. Assim, com relagio respectivamente ao animal em geral e
ao homem em particular, “sensagdo/conag¢ao e pensamento siao
modificagdes evoluciondrias da fungao de informagao auto-
instanciadora” (COONEY, 1991, p.9);' a estrutura do ambiente
conforme dada na experiéncia - sensério-comportamental pré-
intencional ou representacional intencional - do animal € reflexo do
controle de seu aparelho sensorial pela informagao auto-instanciadora
do organismo; para a plena intencionalidade de uma mente
autoconsciente o ambiente aparece como conjunto de objetos externos,

" Unidade real, nio ideal ( ver nota 1).

¥ Na verdade, é preciso conceber este primeiro nivel da organizagio vegetal jd como uma hierarquia
de niveis, como na cldssica descrigio de Weiss (1970); o que Weiss chama de “determinismo
estratificado™ seria, no presente modelo, “determinismo informacional estratificado™.

° No jargio aristotélico: na sensagio as formas do ambiente sio apreendidas de modo imaterial
(Aristoteles 1993).

' A rigor, creio que deverfamos considerar as formas humana e nio-humana de operagio mental
como situadas ao longo de um continuo filogenético - do puro fluxo integrado sensério-
comportamental 4 autoconsciéncia plenamente intencional. A mente dos mamiferos superiores, e
particularmente dos primatas,, possivelmente combina, em diferentes graus, a integragio sensagio-
comportamento e a separagiio sujeito-objeto_da intencionalidade plena. A relagio evolutiva entre
intencionalidade e autoconsciéneia é outro grande problema. E hd ainda a questdo, em parte
terminoldgica, da percepgio sensorial. Eu emprego essa expressdo apenas para designar a
intencionalidade sensorial - distingo, portanto, percepgio sensorial de sensagio-comportamento.
Sobre o problema filosdfico da percepgio sensorial animal, ver Joas (1968) e Mead (1981).
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objetos da percepgio sensorial propriamente dita; na auséncia de tal
intencionalidade plenamente desenvolvida, a alteridade do ambiente
participaria como modulagdo sensério-comportamental direta na
atualiza¢do do organismo (ou: auto-instancia¢do do sistema), nio
como alteridade objetiva (de objetos). O comportamento (e sua fase
inicial sensorial) € parte integrante de cada instincia de um sistema
auto-instanciador animal. Parece razodvel a concepcdao de Cooney
acerca da relacdo entre a atualiza¢do ou auto-instancia¢dao do
organismo e a atualizacio sensorial do ambiente em sua mente, em
termos das nogoes de atualizag@o primaria e secunddria: a informagao
sensorial - intencional (perceptual) ou pré-intencional (sensorio-
comportamental) seria “uma atualizac¢ao secundaria de um corpo cuja
atualizagao primdria € ser organizado de modo tal que possa perceber
e responder adaptativamente”; assim, as qualidades primdrias e
secundarias do ambiente humano “sdao determinacdes ou
diferenciacoes da realidade interior ou unidade intrinseca de um sujeito
capaz de percepgio sensorial” (COONEY, 1991, p.210). E preciso
notar que “realidade interior” aqui € a informacao individuadora do
organismo: nao se trata da realidade psicolégica ou mental, subjetiva;
ainda que a consciéncia perceptual seja uma determinagao da realidade
interior, informacional - tanto quanto cada instincia do corpo-objeto
espacial também o €. Noutras palavras, arealidade psicoldgica, tanto
quanto a corporal, pertence a atualizagcao (produto, nao processo) do
organismo: € a atualiza¢io secunddria - que inclui a atualizacio
sensorial -, possibilitada pela atualizacao primadria, corporal.'' Eis,
pois, a diferenga entre a mera sensibilidade psiquica animal ¢ o
pensamento humano no que diz respeito ao modo da incorporagio da
informagio ambiental na informagao auto-instanciadora: no primeiro
caso, a informagao sensorial “determina ou estrutura o intervalo
subseqiiente na duragido do organismo” prolongando-se diretamente,
digamos assim, em comportamento externo, em atividade auto-
instanciadora conativa. O animal é - além do mero ser vivo em
incessante auto-unificagio espaciotemporal - o continuo formado pela

"' Hd de fato uma dificuldade aqui, que quero apenas deixar indicada. Ao contririo do corpo fisico
exterior do organismo, que 56 pode ser apreendido enquanto atualizagio-produto, talvez a consciéncia
subjetiva possa ser considerada como incluindo tanto a consciéncia jd atualizada - estados mentais
licidos e determinados -, como ainda a consciéncia em atualizagdo - experiéncias de transicio,
ainda indeterminada.s.
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informacao sensorial do ambiente mais suas reagdes comportamentais.
nao havendo algo como uma representagio sensério-conceitual entre
os momentos da sensagdo e da cona¢@o; mas na cogni¢io humana, a
“forma do outro enquanto outro” (COONEY, 1991, p.187) aparece
entre esses momentos, pois “a sensagio, nas trés principais
modalidades neocorticais (visao, audi¢iio e tato) nio é um sentir ou
um afeto, nem € experienciada como um estado préprio™; e sim, o
que € muito diferente, “experienciamos o campo sensorial neocortical
como um dominio de objetos™ - logo, como algo “outro que o si mesmo
[self]”. Aidéiabdsica aqui € que “[...] em vez de despertar diretamente
comportamento de apeténcia ou aversio, a sensa¢ao neocortical ativa
programas motores’; contudo, estes programas motores outra coisa
ndo sdo que conceitos, e 0o que ocorre € que “[...] a consciéncia
[awareness] conceitual difere do sentir porque ¢ um comportamento
internalizado”. Nao deve tal internalizag¢do ser entendida como
representacgdo inativa, contemplativa, jd que a consciéncia conceitual
“contém dentro de si um ingrediente de cona¢ao” (COONEY, 1991,
p.186); a intencionalidade do pensamento €, portanto, intencionalidade
de ag@o - mas de acdo potencial, de disposi¢@o conativa.

Cooney na verdade se concentra sobre a questio do devir da
manutengao da identidade biolégica de um sistema auto-instanciador,
sobre a questao do processo de atualizag@o - kinesis, a atualizagio do
potencial enquanto potencial - conduzida pela informagio auto-
instanciadora. Mas ndo analisa mais de perto a questdo da relagdo
entre essa informagdo imanente - um repertério de prescrigoes - € 0
sistema vivo em processo de individuagao; este € justamente o assunto
da préxima segao.

2 PRES(.‘.RI(;(?ICS DISPOSICIONAIS E CAUSACAO INFORMACIONAL

O alto desenvolvimento da ciéncia biologica - da genética
molecular, em especial, tende a desviar nossa atengdo do problema
filosofico da natureza da “causacgio informacional™, isto €, da relagdo
entre a informagado (auto-instanciadora) contida no genoma e o
organismo em processo de auto-instancia¢io. Vejamos em que termos
esse problema é enunciado - e a0 mesmo tempo minimizado - por um
pensador da drea biologica.



Prodi (1993) nio deixa de reconhecer em toda a sua dimensio
a realidade informacional da evolugdo biolégica: esta “é mescla de
leitura de formas e estruturas reciprocamente significativas, ou seja,
uma interpretagio do tipo semidtico-molecular”; sempre rejeitando
qualquer antropomorfismo, afirma, com elogiiéncia: “Interpretagao
coincide com a vida (a vida nada mais € que interpretagio dos termos
significativos; cessando a interpretacdo, cessa a vida)”; a natureza
interpretativa do fendmeno vital seria “a condi¢@o indispensivel para
manter aquela mesma estrutura interpretante que € o organismo’; Prodi
fala mesmo de uma “interpretacdo-vida, especifica para todo
organismo porque € conduzida pelas suas categorias” (PRODI, 1993,
p. 168). O problema do que eu chamo de causagio informacional
comega a aparecer quando este autor considera a realidade de dois
planos distintos: o plano informacional, que € o do proprio DNA,
plano “que podemos imaginar subjacente”, em “sua impassivel e fria
imobilidade”, “a mobilidade do plano protéico”; plano este, que €,
portanto, “uma invariante, em certo sentido anti-histérica e atemporal”.
E o plano da “encarnag@o da informagdo”, noutras palavras, aquele
plano biofenoménico “ligado a dindmica, ou seja, a historia, ao fazer-
se real e individual do organismo, a continua substitui¢@o e intercimbio
dos materiais”. A interface através da qual se efetua comunicacio
entre os planos - ou seja, a transferéncia de “informagdo das estruturas
do DNA para a estrutura de moléculas continuamente renovadas e
continuamente perdidas™ - é o “sistema de compreensio” ou
“mecanismo de transcri¢do-tradugdo” centrado no RNA (PRODI,
1993, p.42); uma espécie de meio termo entre planos funcionalmente
tdo distintos, um hibrido de invarian¢a informacional e mobilidade.
Ademais, a “lei de correspondéncia” que orienta a operacio de
passagem de um a outro plano no organismo “¢ dada nao por decreto,
mas pelo fato de que ela (e niio outras) produziu-se na natureza”
(PRODI, 1993, p.44). Essa lei de correspondéncia constitui “‘o exemplo
mais notdvel e geral daquela leitura histérica do significado, que
chamamos semidtica natural, sobre a qual se baseia integralmente
toda a biologia™; devido a isso, a existéncia de tais regras naturais
surgidas ao longo da evolugio, € que “nao ha contradi¢@o entre a
estabilidade da informacdo (o plano subjacente) e a instabilidade de
sua ‘entrada em agdo’”. Insistindo em que ndo quer envolver a no¢io
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de plano subjacente informacional “com uma certa aura de mistério
ou propriedades magicas” (PRODI, 1993, p.45), diz que “a informagao
¢ uma potencialidade: para que possa ser traduzida em ato (isto €, em
proteinas, e sobretudo em um individuo determinado) sdo necessirias
condi¢des precisas, igualmente bioldgicas, sendo a informagao
permanece tal e qual, pura potencialidade abstrata™. Atentemos para
a seguinte descri¢@o - de fenomenologia biologica -: “"ao termo codigo
ou informagao devem ser sempre associadas as condigdes de fato que
o traduzem em produto, em ‘algo diferente’. O individuo resulta dessa
projegiio para fora, por assim dizer, da informagio”. (PRODI, 1993,
p.48) Nilo parece que aqui definitivamente se insinua o espectro do
platonismo informacional, ou do aristotelismo informacional? Contra
uma tal sugestio pairando no ar, diz Prodi que: “ndo pode existir um
conceito abstrato de informagdo”. “um conceito ‘prioritdrio’ de
informag@o, que a transforme em uma espécie de esséncia”, isto €,
em algo transcendente e refratirio ao elemento necessariamente
“aleatdrio da vida individual no tempo”. Nesse espirito antiplatonico,
Prodi rejeita prontamente a metdfora do “individuo como simples
pretexto para a continuidade da linha germinal, como simples
florescéncia desta tltima”; pois o dado concreto nido poderia deixar
de ser “o individuo imerso no tempo e na sua individualidade
particular”. E se é verdade que o ser vivo individual ¢ “amplamente
tipificado pelo médulo da espécie”, essa verdade, contudo,
corretamente avaliada, quer dizer justamente que, ao contrario de uma
primeira impressio, “‘se este modulo de espécie tem lugar na natureza,
¢ porque existe a realidade concreta do individuo” (PRODI, 1993,
p.50); e eis 0o que eu chamaria de “argumento apoiado no
existencialismo evolucionista”: “o primado do individuo € uma
condigiio geral, a tnica que torna possivel a evolucdo da espécie”
(PRODI, 1993, p.50-51).

Somos levados a crer, seguindo o raciocinio de Prodi, que a
causagiio informacional ndo € ontologicamente problematica; nao
haveria, nesse caso, a despeito do estardalhago dos filésofos, nenhum
problema especial na “encarnagdo [da informagdo] no tempo e na
individualidade™; hd apenas o fato natural (embora nem por isso menos
intelectualmente ou cientificamente notdvel) da *“‘historicizacio’ e
‘individualiza¢@o’ do codigo” genético (PRODI, 1993, p.51). O termo
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“informacdo”, como alids “atualizag@o”, sofre de ambigiiidade
processo-produto; a rigor, devemos dizer que, no caso da informagao,
a ambigiiidade é produto-processo, enquanto que no caso da
atualizagiio, processo-produto. Isto é: o processo de informagdo ou
atualizagdo “parte da” informagao enquanto potencialidade subjacente
e “leva a” atualizacido enquanto forma (corporal ou comportamental)
atualizada. Prodi procura ser realista quanto a presenca jd encarnada
da informagdo nos processos biolégicos, sem ser realista quanto a
prépria encarnacao (processo, nao produto) ou atualizacdo da
informagdo; isso € equivalente a ser realista quanto a regularidade
nomoldgica dos processos fisico-quimicos € a0 mesmo tempo nao o
ser quanto as proprias leis da natureza e sua atualizagio ou encarnacio
nesses processos; e se esse procedimento pode ser vilido enquanto
descrigao cientifica, € com certeza uma simplificagido ingénua do ponto
de vista ontolégico. Como vimos, Prodi reconhece que “a informagao
¢ uma potencialidade™; que hda uma “projecio para fora, por assim
dizer, da informagao™; que o “médulo da espécie’” reside na “realidade
concreta do individuo™; que o trabalho de decodificag@o envolve “uma
lei de correspondéncia, que € dada nao por decreto, mas pelo fato de
que ela (e nao outras) produziu-se na natureza”. Mas o fato de que €
sempre o individuo biolégico concreto o portador do médulo da
espécie, e de haver uma histéria natural da informagao genética, nio
resolve, mas, bem pelo contrdrio, € justamente aquilo que levanta o
problema da causag¢do informacional; para o “existencialismo/
historicismo biolégico”, porém, nada mais haveria aqui a ser
investigado. Eis entdo, em poucas palavras, o nosso problema: como
conceber com realismo mas sem reificagdo a informagio subjacente
a seqiiéncia temporal de transformacgoes - trans-formacoes -
fenoménicas do organismo, e, talvez principalmente, a relacio entre
a informagao e esses fenomenos?

E o que tem em vista Ruyer (1958), quando compara a
morfogénese orginica com a noegénese (cria¢ao de idéias): “O ser
vivo se forma bem como a idéia psicologica se forma em nés, e como
a idéia se realiza secundariamente por nossas mios.” Contra a
reificagio pré-formista da informagao, que ele chama aqui de “tema”,
ele argumenta que “[o] ser vivo se forma diretamente de acordo com
0 tema, sem que antes o tema tenha que se tornar idéia-imagem, e
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modelo representado”; e, assim, “[...] a morfogénese ndo € trabalho
de copista, nem pura forga [causa eficiente]” (a tese do
“existencialismo biolégico™ - o primado da existéncia sobre a
informagao), ndo sendo razodvel conceber a informagdo ou “tema
transespacial como um modelo a copiar (RUYER , 1966, p.262)".
Ruyer (1966) considera que ha dois modos de informagao, isto €, “de
ser informado™: por observacio - como na percepg¢do sensorial e na
recep¢ao de mensagens lingiifsticas - e por participagdao (RUYER .,
1966, p.212). “Quando a ave, nidifica, choca - ou ji quando seu
embrido ‘gastrula’ -, ela participa” da informagio prépria a sua espécie
(RUYER , 1966, p.213); do mesmo modo, “[...] a reminiscéncia nao
consiste em ler meu passado dentro de minha consciéncia atual (ou
dentro do meu cérebro, suposto como sede de tragos)”, pois também
aqui o sujeito € informado por participagdo , o processo de recordar
nao sendo “conhecimento por observagio do objeto, ou leitura de
texto” (RUYER , 1966, p.211). E essa disting¢do entre ser informado
por observagao e por participagdo que estd em jogo numa passagem
em outra obra, segundo suponho, quando Ruyer (1958) afirma que “o
embrido sabe mais embriologia, e mais diretamente, que o
embriologista, o figado conhece melhor seu papel e € mais competente
em hepatologia que Claude Bernard ou Cannon™ (RUYER , 1966,
p.219); o embridao em sua morfogénese seria informado por
participagdo, o embriologista em sua noegénese, por observacao
(cientifica). Ruyer propde que se considere o esquema “tema forma”
(RUYER , 1966, p.263) - ou, no nosso jargdo, informac¢ao forma -
para representar o dinamismo da informacao por participagdo. Esse
esquema traduziria a realidade ontogenética dos seres em geral, vivos
em particular, na medida em que “[...] a realidade dos organismos €
seres atuais supde um ser nao-parmenidiano™; ou seja, “[u]ma agio,
ou uma formagao auténtica, escapa ao dilema parmenidiano do ser e
nao-ser’” (RUYER , 1966, p.262); pois se o ser pode ser iconicamente
representado por “informagao forma”, hd nele necessariamente uma
fase de ndo-ser no sentido de nio-atualidade ou potencialidade (a
kinesis de Aristételes € atualizag@o do potencial enquanto potencial).
Parece entdo que € justamente a radical mutabilidade existencial dos
seres o que leva, com o esquema ontolégico “informagdo forma”, a
rejei¢ao do “existencialismo biolégico™ - na medida em que mudanga
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¢ sempre trans-formagao. Por isso Ruyer (1966) afirma: “O ‘em vias
de’ [espaciotemporal] n@o pode ser o total do ser” (RUYER , 1966,
p.92); por um lado, “[...] o espago-tempo € o conjunto dos sistemas
em agdo e interagdo [...] ‘em vias de’ se produzir, de se atualizar”; por
outro lado, contudo, hd ainda tudo aquilo que € informacional
(“tematico”), “‘potencial, dindmico [...] ligado ao espago-tempo, mas
‘fora’ do espago-tempo” (RUYER , 1966, p.91). O esquema
“informag@o forma”, ontologicamente transversal ao devir (‘em vias
de’) espaciotemporal, valeria portanto para qualquer processo natural
- fisico, biolégico, psicoldgico, social -; caso contririo, “[...] a apari¢do
epigenética de formas de comportamento ou formas anatomicas
pareceria ai absolutamente gratuita e ininteligivel™’; dito de outro modo:
nao € possivel transformagdo sem informagao. O que parece mais
6bvio no caso da formatividade comportamental, psicologica - “Todo
ser tem intengdes, temas, saberes, tarefas [transversais ao espago-
tempo] que envelopam o ‘ponto a ponto’ e o ‘instante a instante’ de
seus movimentos ou mudangas™ - seria igualmente vilido, e nio em
sentido metaférico, antropomérfico, “de ndo importa que
desenvolvimento orgidnico”. Ruyer procura ilustrar suas intui¢oes
contrastando o funcionamento de uma marionete com uma danga: o
primeiro, meramente “um mecanismo sem individualidade e sem
unidade prépria”, “nio € mais que seu ‘em vias de’”’; ontologicamente
bem diferente disso, “uma dang¢a, animal ou humana, é mais que a
sucessdo de seus estados, ela se conforma a um tema envelopante,
dominante™; e assim como hd, na embriogénese, encarnagao
espaciotemporal dos temas ou informagoes do genoma, por analogia
podemos dizer que na danga - mas nio no mecanismo da marionete -
o tema ou informagido “se temporaliza ou se espacializa em
movimentos, mas ndo se perde ele mesmo no espago e no tempo” -
fato este, que “eventualmente permitird o recomegar da mesma danga”
(RUYER, 1966, p.92).

As recentes andlises de Bourdieu (1998) acerca da relagio
ontoldgica das disposi¢des com o espago-tempo apontam nessa mesma
direcao: afinal, de acordo com as idéias aqui apresentadas, a
informagdo possuiria natureza disposicional. Bourdieu diz que as
disposi¢oes “tém um modo de durar que nao € identificivel com o
modo de durar dos eventos, processos ou estados’; assim, “durar
durante um intervalo de tempo t ndo €, para uma disposigio, existir
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segundo o modo da atualidade em todo momento compreendido nesse
intervalo, e nido € portanto estar situado espaciotemporalmente ao
longode t” (BOURDIEU, 1998, p.118); e mesmo “[...] uma disposi¢ao
puramente fisica como a fragilidade [do vidro, por exemplo] [...] terd
sempre essa temporalidade perfeitamente inauténtica” (BOURDIEU,
1998, p.117); temporalidade inauténtica porque paradoxal: “[...]s6
ha sentido em dizer que disposi¢oes sdo atemporais durante o tempo
em que elas s@o possuidas.” O presente de uma disposi¢do nao pode
ser confundido nem com “o presente dos eventos ordindrios,
construido como um limite atual entre passado e futuro” - o agora
quase-irrealmente instantineo -, nem tampouco com “o presente
designando o estado, concebido como persisténcia ou sobrevivéncia
no tempo, de uma existéncia sempre atual” - o presente arbitrariamente
estendido (BOURDIEU, 1998, p.118). Bourdier defende a idéia de
que tal peculiaridade temporal decorre da “dupla natureza propensional
e nomologica das disposi¢oes”; e, continua o autor, numa andlise que
me parece perfeita do ponto de vista légico, e cheia de conseqiiéncias
tedricas:
enquanto propensﬁes. quer dizer enquanto elas sdo orientadas
ativamente para a a¢io [ou para a atualizagiio ontogenética,
morfogenética em particular], as disposi¢des estdo engajadas
no tempo, mas enquanto leis, sua temporalidade néo ¢ jamais

assimildvel a dos fatos através dos quais elas se manifestam.
(BOURDIEU, 1998, p.119)

Assim, assumindo que um ser vivo participa (Ruyer) de sua
informagdo auto-instanciadora (ou: € informado por participagio),
podemos dizer que o carater dinimico ou de potencialidade da
informacado auto-instanciadora dd a esta uma dimensdo temporal
equivalente a das formas fenotipicas atualizadas (ou instanciadas) -
corporais e psico-comportamentais - do organismo em que reside;
enquanto que o cardter informacional propriamente dito - ou
nomolégico - transcende a temporalidade da linha-de-mundo do
sistema auto-instanciador. O esquema da participagao informacional
“informag¢ao auto-instanciadora forma fenotipica (corporal ou
psicocomportamental)” tenta capturar iconicamente tal duplo carater
do processo de auto-instanciagado ou atualizagio do ser vivo; e embora
a seta ndo indique o sentido temporal da mera causagio eficiente ao
longo da linha-de-mundo, é com certeza esta causagio eficiente - entre
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meio e organismo - 0 que necessariamente dispara os processos de
transformacio fenoménica que participam da informagao auto-
instanciadora; dito de outro modo: o que explica as transformagoes
nomoldgicas por que passa um ser vivo em seu ambiente € que causas
eficientes disparam causas informacionais.

O problema da relagio entre causa informacional e causa
eficiente, em geral completamente ignorado pela filosofia da biologia,
¢ analisado do modo que me parece correto por Peirce (1965); ele
chama de causa final (ou ideal) aquilo que estou chamando aqui de
causa informacional; dentro da conceituacio aristotélica das quatro
causas, creio que Peirce deveria usar “causa formal” em vez de “causa
final” ou “ideal”. Ele chama de causa final “aquele modo de produzir
a ocorréncia de fatos de acordo com uma descri¢ao geral do resultado™.
e que “ndo determina em qual particular modo™ o efeito ha de ocorrer
- desde que esse efeito “tenha um certo cardter geral” (1.211)."7 Em
contraste, a causagdo eficiente “é a compulsdo determinada pela
condigiio particular das coisas”, uma “compulsio agindo para fazer
aquela situagiio comegar a mudar”; causa eficiente € forga, e ndo lei -
mas se conforma a lei -: “forga é compulsao; e compulsio € hic et
nunc”. Ele emprega uma analogia para ilustrar a dependéncia da lei
da causa final com relagao a forga da causa eficiente: “[...] lei sem
for¢a para executd-la seria uma corte sem um xerife, e seus dicta se
evaporariam” (1.212); mas, por outro lado, sem a presencga da lei, a
causa eficiente apenas detona o caos; ela “poderia se exercer, ¢ algo
poderia se seguir post hoc, mas nio propter hoc; pois propter implica
regularidade potencial™ (1.213). Na verdade, a idéia de Peirce parece
ser que causa eficiente e causa final - informacional, no meu jargao -
nao formam sendo um complexo unico, s6 separaveis por abstragao:
hd apenas causacido natural, e esta € invariavelmente causagio
informacional-eficiente. Peirce afirma, em outra parte, que ¢ natural
para o observador humano conceber “a Natureza como perpetuamente
realizando dedugdes em Barbara™; assim, “ha Leis da Natureza, que
sdo suas Regras ou premissas maiores”, e “Casos surgem sob lais
leis”, casos que correspondem a “ocorréncia de causas, que sao os
termos médios dos silogismos™; por ultimo, concebemos os efeitos

" Isto ¢ volume 1, pardgrafo 211 dos Collected papers de Peirce, seguindo o método usual de
referéncia a esta obra.
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que dai decorrem “sao as conclusdes dos silogismos™ (2.712). Um
evento natural seria entdo uma conclusdo dedutiva, silogistica, a
partir de uma causa informacional ou formal - a premissa maior - e
de uma causa eficiente - a premissa menor. E assim, pois, que “um
silogismo em Barbara tem virtualmente lugar quando estimulamos a
pata de uma ra decapitada™; nesse caso, “a conexao entre 0 nervo
aferente e o eferente”, que “constitui um habito dos nervos, umaregra
de ag@o”, outra coisa nao é que “o andlogo fisiolégico da premissa
maior”; a “perturbagao do equilibrio ganglionar, devida a estimulagio”
€. do ponto de vista l6gico, a ocorréncia do caso ou a premissa menor;

e “a descarga através do nervo eferente”, entdo, ¢, “logicamente, a
inferéncia de um resultado™ - uma dedugio silogistica (2.713).

Se aceitarmos a andlise de Peirce, devemos conceber a
informagio auto-instanciadora de um ser vivo como um conjunto de
regras internas ou premissas maiores de possiveis silogismos; as
situagdes ambientais correspondem a complexos de premissas
menores; e as respostas do organismo enquanto sistema auto-
instanciador sio as inferéncias dedutivas através das quais unicamente
hd continua manuten¢io ontogenética de si. O mesmo modelo
transparece na passagem a seguir, na qual Cooney resume a logica
interna de funcionamento da informagio auto-instanciadora nas
respostas do ser vivo a seu ambiente; as premissas maiores
informacionais gendmicas tém a forma de prescri¢des condicionais
se A, entdo B, cada resposta B ao ambiente sendo entdo a conclusio
de um silogismo hipotético:

[...] Em todos os organismos, esta informagio € provisdria
ou permanentemente afetada por sinais do ambiente. Esses
sinais provocam respostas adaptativas s mudangas
ambientais. Este efeito de um sinal pode parecer, a primeira
vista, ser inconsistente com a continuidade da informagio
auto-instanciadora. Mas essa informagio é em larga medida
o equivalente funcional de um arranjo de prescrigdes
hipotéticas interrelacionadas, para as quais os sinais
representam ocorréncias efetivas de antecedentes. A detecgio
dessas ocorréncias e a efetuagio das respostas apropriadas
(os conseqiientes das prescrigdes) ndo altera as préprias
prescri¢des. (COONEY, 1991, p.9)
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Essalogica geral independe da natureza empirica especifica
de seres de diferentes estigios evolutivos; isto €, das diferentes formas
assumidas pela informagao auto-instanciadora - psiquismo animal e
consciéncia conceitual humana, por exemplo. De modo inteiramente
geral, as respostas de um sistema auto-instanciador a seu ambiente
sdo o equivalente ecoldgico de inferéncias dedutivas - a partir das
premissas maiores ou condicionais prescritivos que integram a
informagao auto-instanciadora e das premissas menores ou 0corréncias
dos antecedentes das prescri¢oes que sio as situagoes ambientais. Sendo
os organismos, para Cooney, “sujeitos de mudancgas determinando seu
futuro através da incorpora¢ao do mesmo manual de prescrigoes em
cada um de seus sucessivos estados”, sua identidade especifica -
corporal e psicocomportamental - € inteiramente dada por esse manual
que € a informacio auto-instanciadora propria a cada espécie - “um
conjunto de relagdes, ou uma unidade relacional incorporada no material
genético” (COONEY, 1991, p.81). Nunca é demais lembrar que tal
manual de instru¢oes da espécie possui realidade disposicional: ¢ uma
potencialidade, ndo uma atualidade (e por isso a referéncia ao genoma
nao €, arigor, nem deve pretender ser, uma elucidagio ontolégica acerca
da natureza da informagio auto-instanciadora); um ponto importante,
ligado a isso, € mencionado por Cooney:

A atualidade ou existéncia que essa unidade relacional (a
informagdo auto-instanciadora) dd a um organismo jamais,
em qualquer tempo, pode ser completa, jd que o organismo ¢
um repertério encarnado de respostas a contingéncias,
algumas das quais mutuamente exclusivas. A atualidade, de
fato, € parcial porém continua [...] (COONEY, 1991, p.81)

Quer isso dizer que um individuo biolégico € sempre mais
do que aquilo que se acha atualizado em qualquer instante de sua
linha-de-mundo, pois a base ontolégica de sua identidade é um
conjunto de disposi¢des ou potencialidades. Assim, por paradoxal
que possa parecer, o material genético enquanto “material” fisico
espacial - isto é: plenamente atualizado - ndo €, em qualquer instante
de tempo, o contéiner ontolégico da informagio gendmica auto-
instanciadora - informagao que, ao garantir sua identidade, garante a
existéncia do organismo no instante de tempo subseqiiente. Esse
contéiner de um repertdrio que excede necessariamente o total das
prescri¢des atualizadas em cada insténcia do organismo pode talvez
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ser entendido como o “‘campo pré-individual” do individuo bioldgico,
pararecorrer ao quadro conceitual desenvolvido por Simondon (1995),
e que vale a pena tentar resumir brevemente.

Para este autor, o ser vivo € essencialmente um “ser
problematico”; e “[...]dizer que o ser vivo € problematico, € considerar
o devir como uma dimensio do ser vivo” (SIMONDON, 1995, p.27);
assim, o aspecto talvez central de sua doutrina ontoldgica assenta na
critica a concepgdo de que “toda a realidade dos seres vivos estd
incorporada a sua individualidade constituida™; de modo radicalmente
diverso, um ser vivo seria como que “‘um conjunto formado de
realidade individuada e de realidade pré-individual” (SIMONDON,
1995, p.229). Entao, “a individuagio € o advento de um momento do
ser que ndo € primdrio”, e que “carrega uma certa remanéncia da fase
pré-individual™; assim, enquanto individuo, um ser vivo seria
“polifasico”, subsistindo juntamente com, e sobre o fundo de seu
“passado pré-individual”, que € o “germe de novas operagdes”
individuantes - o individuo enquanto tal seria entdio como que a
precipitagdo de uma fase ontoldgica a partir de sua base pré-individual,
que € “pura potencialidade onipresente”, ou como o rompimento de
“uma consisténcia primadria atravessada por tensoes e potenciais”. O
ser vivo, sendo “mais rico, mais durdvel, mais amplo” que sua fase-
individuo, s6 pode arigor ser considerado unidade ou um “comrelagio
a outros individuos, de acordo com um hic et nunc muito superficial’;
mas € na realidade “mais rico que a unidade enquanto depositirio de
uma situagdo pré-individual que ele transmite” através de sua atividade
no ambiente (232). A potencialidade pré-individual de um ser vivo
vai contra qualquer nogio substancialista: “A substancia € uma porque
¢ estavel; ela ¢ atual, ndo € tensionada por potenciais”; ela “ndo € a
uma so6 vez e indissoluvelmente naturada e naturante”. Mas o ser
vivo nido € substincia: € um ser ontologicamente problematico ou
nio-estavel, € naturado e naturante (individuado e individuante,
atualizado e atualizador), “nio € estavel, € metaestavel; ele ndo é um,
¢ capaz de expansido a partir de si mesmo’”; devido a sua carga de
realidade pré-individual, “ele é acumulado em si mesmo,
potencializado” (SIMONDON, 1995, p.238); e seu devir € um
“encadeamento de estados metaestaveis” (SIMONDON, 1995, p.239).
Disso resulta que os principios da identidade e da bivaléncia (terceiro
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excluido) “sé se aplicam ao ser ja individuado™ - isto €, forma
atualizada, ja determinada -; tais principios “definem um ser
empobrecido”, ou seja, valem “apenas para aquilo que, do ser pré-
individual, tornou-se individuo” (SIMONDON, 1995, p.30), ou seja,
para “um ser residual incapaz de devir” (SIMONDON, 1995, p.238),
incapaz de ontogénese através da resolugao de situagoes ambientais
ontologicamente problematicas. Simondon denomina “transdu¢io”
o modo essencialmente transformativo, ontogenético de ser, o modo
de unidade subjacente as multiplas atualizagdes de um ser vivo; assim,
este “possui uma unidade transdutiva”, e ndo “uma unidade de
identidade” substancial perfeitamente acabada (SIMONDON, 1995,
p.29). A transdugdo seria “uma operagdo fisica, biologica, mental,
social pela qual uma atividade se propaga passo a passo no interior de
um dominio” (dominio pré-individual); propagagio individuante que
se dd através de “uma estruturagao do dominio operada de local a
local: cada regido de estrutura constituida serve de principio de
constitui¢do a regido seguinte” (SIMONDON, 1995, p.30). A nog¢io
de informacio tem papel crucial nesse modelo: “[...] a no¢do de forma
deve ser substituida pela de informagdo, que supoe a existéncia de
um sistema em estado de equilibrio metaestavel, que pode se
individuar” (SIMONDON, 1995, p.33); € a informagao o fator
dindmico que, em ultima andlise, permite a individuagdo: “[...] a
tomada de forma pela qual representamos em geral a individuacio
supoe informagdo e serve de base a informacio; s6 ha informagao
trocada entre seres ja individuados e no interior de uma sistemitica
do ser que € uma nova individua¢ao” (SIMONDON, 1995, p.240).
Note-se que a fase-individuo do ser vivo - uma forma-instancia
atualizada, espacialmente determinada na natureza naturada - veicula
ainformagdo, embora esta esteja “sediada” no campo ontologico pré-
individual, na natureza naturante. H4 entdo, se ndo estou enganado,
como que uma dupla dimensdo na operagio da informagao: “[...] a
informagio € aquilo que transborda de uma individuagio para outra,
e do pré-individual para o individuado™; as duas dimensdes estariam
interconectadas: “o esquema segundo o qual se dd uma individuagiio
[a partir do campo pré-individual] é capaz de atrair outras
individuagdes”. Simondon compara a informacio com “uma
modalidade de ressondncia interna” que, “a partir de um certo
potencial”, permite a “transi¢do ativa do ser que se individua”
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(SIMONDON, 1995, p.241), e através da qual “caminha a operagao
de individuagao” (SIMONDON, 1995, p.240) - operagdo que equivale
a ontogénese do individuo em, e por causa de, seu ambiente-problema.

A realidade do campo pré-individual dos seres vivos reforca
uma concepgao realista quanto a interconexao ecoldgica organismo-
ambiente - rejeitando o nominalismo ecolégico que decorre do assim
chamado “individualismo metodoldgico”. Os antecedentes das
prescri¢des disposicionais contidas na informagao auto-instanciadora
fazem referéncia ao ambiente préprio ao organismo (a sua espécie).
E uma instincia notdvel da faldcia genética a explicagiio ontolégica
desse fato que recorre a4 evolugio natural: é esta que s6 pode ser
entendida ontologicamente a partir de um realismo nao-atualista acerca
do repertdrio interno de respostas de um ser a sen ambiente - seu: que
reflete o potencial (informacional) ecolégico do préprio individuo
bioldgico. Parece que € s6 algo como a nogado de campo pré-individual
de um ser vivo que permite que se fale de sex ambiente em sentido
nido nominalista - isto é, no sentido de que é real a referéncia
informacional ao ambiente, internalizada no organismo enquanto
sistema auto-instanciador - mas ndo enquanto forma ja atualizada,
instanciada. Creio que é mais ou menos isso que estd por detrds da
afirmacio de Dewey (1938) de que a vida “¢é uma transagio que se
estende para além dos limites espaciais do organismo’ - uma transagao
nomoldgica, informacional: resolug¢do ontogenética, a partir do campo
pré-individual do individuo biolégico, de problemas ambientais. O
ser vivo, continua Dewey, “nio vive em um ambiente; ele vive por
meio de um ambiente” (DEWEY, 1938, p.26); o ambiente seria entdo
um outro apenas em sentido existencial, nao em sentido informacional,
pois € um outro-ambiental ou outro-problema - um outro
tematicamente previsto no repertério informacional gendmico. De
acordo com a interpretagao que estou dando a Dewey, se a tematizagao
nomolégica do ambiente integra a informagio auto-instanciadora,
entiio se segue que “a diferenca [entre um peixe e uma ave] nio €
apenas que o peixe vive na dgua e a ave no ar, mas que as fungoes
caracteristicas desses animais sd0 o que sdo por causa do modo especial
em que dgua e ar entram em suas respectivas atividades” (DEWEY,
1938, p.25-26). Seria preciso acrescentar, pois, ao que diz Dewey,
que tal conexdo entre ser e ambiente se dd no nivel da potencialidade,
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jd que no nivel da mera atualidade o nominalista ecolégico tem razio
- a separacdo ecoldgica organismo-ambiente, porque espacial, € um
fato. Mas ao nivel pré-individual da natureza naturante, “[...] os
processos da vida sdo acionados de fato tanto pelo ambiente quanto
pelo organismo; pois eles s@o uma integracao™ (DEWEY, 1938, p.25)
- como vimos antes, causagao eficiente e informacional andam
ontologicamente juntas -; “‘organismo e ambiente agem em conjunto,
ouinter-agem”, diz Dewey, ao contrdrio do que supde a “distingio do
senso comum”, segundo a qual “organismos e ambiente sio ‘dados’
como coisas independentes, sendo a interagdo uma terceira coisa
independente que finalmente intervém” (DEWEY, 1938, p.33).
Complexidade no ser vivo significa complexidade no sex ambiente,
devido a complexidade de interpenetragdao ontoldgica ja
nomologicamente tematizada no repertério de disposi¢gdes ou
potencialidades da informagdo auto-instanciadora. Assim, quando
Dewey afirma que “com cada diferenciagio de estrutura o ambiente
se expande”, do ponto de vista do nosso modelo devemos entender
“estrutura” aqui como potencialidade informacional, no campo
ontogenético pré-individual; interpretagido semelhante se aplicaria a
alegagio de que “um novo 6rgao prové um novo modo de interagio
no qual coisas no mundo antes indiferentes entram em fungoes
vitais”(DEWEY, 1938, p.25); a expansido ou complexificagio do
ambiente-para-um-ser € potencialmente preparada pela expansio
tematica do repertorio disposicional de respostas que dd a identidade
do individuo biolégico enquanto sistema informacional auto-
instanciador; repertorio que estd potencialmente presente - mas jamais
plenamente atualizado - em cada instancia temporal do ser vivo.

Resta enfatizar um ponto, para encerrar esta se¢io. As
prescrigoes disposicionais da informac¢io gendémica auto-
instanciadora, de forma “se A, entdo B” - em que A, o antecedente
16gico, designa uma situagio ambiental e B, o conseqiiente 16gico, a
resposta do ser vivo -, devem ser entendidas, logicamente falando,
como condicionais nomologicos, e nao como condicionais no sentido
geral de simples implica¢ido material.'

" Um condicional nomolégico se A, entdo B é capaz, na nio verif] icagio empirica do estado de
coisas A, de suportar o condicional contrafactual associado se A fosse o caso, entdo seria o caso que
B. Este assunto € tratado de maneira excelente por Bourdieu (1998).
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3 IDENTIDADE PESSOAL: INDIVIDUAGAO NARRATIVA EPIGENETICA

Numa primeira aproximagdo, e como um balizamento
intuitivo ndao-polémico e geral, o problema da identidade pessoal pode
ser formulado mais ou menos nos termos de Ricoeur (1991, 1997).
Parte ele da distingdo entre dois sentidos de identidade: mesmidade
(identidade “no sentido de um mesmo (idem)”), e ipseidade (identidade
“no sentido do si mesmo (ipse)”); enquanto a primeira responde a
pergunta o qué?, a segunda responde a quem?. Ricoeur (1991) associa
a identidade por mesmidade ao cardter de uma pessoa, o qual tem a
sua “estabilidade emprestada dos hdbitos e das identificagdes
adquiridas”; na mesmidade do cariter verificam-se os critérios bésicos
para “a identidade numérica, a identidade qualitativa, a continuidade
ininterrupta na mudancga e [...] a permanéncia [quase-substancial] no
tempo” (RICOEUR, 1991, p.147); areferéncia ao cardter envolve o
“recobrimento do quem? pelo o qué?”, e com isso passamos “da
pergunta quem sou eu? a pergunta o que sou eu?” (RICOEUR, 1991,
p.148). Ricoeur apela entdo para a nogiio de identidade narrativa -
“uma identidade polarmente oposta a do cardter” -, a qual representaria
“um modelo de permanéncia no tempo diferente daquele do cardter”;
a identidade narrativa é aquela “da palavra mantida na fidelidade a
palavra dada”, em que ha uma “manutengdo de si’ (RICOEUR, 1991,
p.148) - pois “a duragdo da promessa” constituiria “um desafio no
tempo” - que se mostra também “na constincia da amizade” (mas
ndo na simples “continuagdo do cardter”) (RICOEUR, 1991, p.149).
A identidade narrativa, “identidade dinimica” (RICOEUR, 1991,
p.170), € a identidade do “personagem” (RICOEUR, 1991, p.168),
que “¢ ele proprio enredo” (RICOEUR, 1991, p.171), identidade que
¢ a resposta ao quem? ¢ ¢ insepardavel da “histéria de uma vida”
(RICOEUR, 1997, p.424); pois o sujeito da a¢do humana € a um s6
tempo escritor e leitor de sua prépria vida - vida que €, entdo, o tecido
complexo das “historias veridicas e ficticias que um sujeito conta
sobre si mesmo” (RICOEUR, 1997, p.425); a verdadeira identidade
pessoal - a identidade do sujeito da aga@o - se prende desse modo a
“configuracio narrativa desenvolvida na escala de uma vida”
(RICOEUR, 1991, p.181). Em suma, a identidade narrativa empresta
didentidade pessoal um cunho de historicidade que efetua a “mediagdo
especifica entre o pélo do cardter, em que idem e ipse tendem a
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coincidir, e o pélo da manutengdo de si, em que a ipseidade liberta-se
da mesmidade” (RICOEUR, 1991, p.143).

A questdao que temos agora diante de nds pode ser
simplesmente enunciada assim: como, se € que isso € possivel,
descrever a identidade pessoal - compreendida mais ou menos como
identidade narrativa - a partir da identidade biol6gica? Em outras
palavras: qual € a natureza das prescrig¢oes disposicionais que integram
o repertdrio contido na informag¢ao auto-instanciadora humana? Esta
sec¢do pretende justamente esbogar a resposta a tal questdao; mas, na
verdade, essa resposta ja pode ser formalmente antecipada. Na
informagdo auto-instanciadora de um ser vivo, a conexdo prescritiva
entre antecedente ambiental e conseqliente comportamental, embora
nomoldégica, ndo possui a mesma rigidez quase-logica, determinista
das leis da natureza em sentido forte, fisico-quimicas; as “leis
biolégicas e psicocomportamentais sio, nesse sentido, sui generis”.
A evolugao natural das espécies pode mesmo ser concebida, antes de
mais nada, como a prépria evolucdo de uma margem de autonomia
ou indeterminagao disposicional do conseqliente psicocomportamental
com relagdao ao antecedente ambiental, atingindo tal processo seu
climax no comportamento humano; e nesse caso, o problema
“metafisico” da liberdade humana nio deixa de ter raizes biologicas:
somos deixados, entdo, com o problema metafisico da crescente
(filogeneticamente falando) “flexibilidade nomolégica™ das leis
biopsicolégicas - ou seja, de sua crescente permeabilidade as
“invengdes do acaso”. (Especulagao: leis naturais se sujeitam ao acaso
apenas na medida em que o acaso se sujeita as leis; noutras palavras:
o fato notdvel € menos a presenca de um elemento de acaso num
sistema nomoldgico do que a plastica docilidade, a criativa submissio
do barbaro acaso a civilizadora influéncia das leis naturais.)

A nogdo de “biodiversidade” teria entdo um sentido
ontolégico mais profundo, como sugere Reichholf (1994). A
biodiversidade, diz esse autor, embora sempre derivada da informagio
contida no material genético, se manifesta, ao longo do espectro
evoluciondrio, entre os extremos da diversidade inter-especifica e
intra-especifica: “[...] a diversidade das espécies é de fato uma
expressdo de biodiversidade, mas ndo a tnica”; enquanto que, por
exemplo, “nos insetos a variedade genética se torna mais claramente
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visivel na diferenciacgiio das espécies”, ja que estes sao “decididamente
espécimes-padrio, copias de seu genoma”,'* por outro lado com os
vertebrados superiores “[...] as diferencas especificas ja nio sdao o
mais relevante; parece que o mais importante sao as diferencas de
potencial de desempenho”; isso quer dizer que “os lagos com situagoes
ambientais particulares dadas sdao bem mais fracos do que com os
insetos”. A crescente emancipacdo das espécies frente ao ambiente
equivale a progressiva introje¢ao de biodiversidade nas espécies -
nos individuos das espécies.'”. Reichholf afirma ser possivel, grosso
modo, a seguinte comparagao: “a diversidade de expressoes da vida
dentro de uma espécie altamente evoluida de mamiferos ou aves
corresponde a diversidade especifica nos insetos”; assim, nos,
humanos “preservamos a biodiversidade de nosso genoma dentro de
uma so espécie e ndo nos desintegramos numa variedade de espécies
diferentes mutuamente exclusivas” (REICHOLF, 1994, p.50);
constituimos caso tinico e notdvel de espécie que recobre, soberana,
todo o seu género.'® A biodiversidade estaria, entdo, ontologicamente
internalizada na informagao auto-instanciadora humana, mais do que
em qualquer outra espécie - isto €, no repertério de prescri¢des
disposicionais que regulam a continua ontogénese ou atualiza¢do
narrativa da identidade da pessoa, enquanto sistema biologico auto-
instanciador.

Prochiantz (1993) argumenta que o significado efetivo do
conceito “individuo biol6gico” é varidvel de acordo com sua aplicagio
a esta ou aquela espécie, ao longo da evolugdo: “de uma espécie a
outra, a proporg¢do entre o genético e o epigenético nio sendo jamais
amesma, verifica-se que também a realidade do individuo € diferente
em cada caso” (PROCHIANTZ, 1993, p.76); isto é, poderiamos dizer

¥ De acordo com isso, talvez haja de fato fundamento na tese de autores como Borjesson (1999),
segundo a qual, no caso de insetos sociais como formigas e abelhas, é o grupo ou coldnia o que
constitui o verdadeiro individuo biolégico; aqui, 0 espécime ou mero individuo fisico - um especialista
total - niio s6 seria desprovido de biodiversidade, mas teria como que “biodiversidade negativa”, na
medida em que ¢ apenas a coldnia que contém o fendtipo completo da espécie. As diferengas entre
um individuo fisico e outro, nesse caso, é diferenga entre érgios de um organismo - e nio
biodiversidade intraespecifica.

5 Para uma discussio recente sobre a relagio ontolégica entre espéeie e individuo bioldgico, ver
Borjesson (1999).

' Homo sapiens. sapiens é na verdade subespécie da espécie Homo sapiens, do género Homo
(Hominideo).
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que o conceito de individuo biol6gico é filogeneticamente ambiguo;
um inseto ¢ um individuo biolégico sem qualquer singularidade,"”
Jjustamente na medida da pouca importincia dos fatores epigenéticos
sobre o comportamento, face a programagao por parte da informagio
genética auto-instanciadora; se o inseto € o especialista geneticamente
pré-moldado, o homem € o generalista epigeneticamente pés-moldado
- gragas a sua carga propria, individualizada, de biodiversidade: “dois
individuos com exatamente o mesmo contetido genético serio quase
idénticos entre abelhas; serdao bem diferentes se homens”
(PROCHIANTZ, 1993, p.78). Prochiantz lembra o papel fundamental,
na individuagiio epigenética humana, da formacio das sinapses, ja
que, “com a forma dos neurdnios, ela determina a estrutura das redes
que constituem a base celular dos comportamentos™; a aprendizagem,
enquanto variagdo comportamental, depende essencialmente da “ctapa
de reconhecimento entre os elementos pré e pés-sindptico, etapa que
precede a formagao da sinapse”. Assim, “a existéncia de um codigo
puramente genético para esse reconhecimento” (PROCHIANTZ,
1993, p.56) - o contrério da plasticidade epigenética - s6 pode ser um
fato para aquelas dreas filogeneticamente mais arcaicas do encéfalo,
ndo ligadas funcionalmente & aprendizagem. E impossivel até mesmo
para g€meos idénticos que um padrio de arquitetura sindptica se repita
(PROCHIANTZ, 1993, p.57): “[...] quanto mais a parte do
determinismo genético estrito € limitada em relag¢io i parte
epigenética, mais a estrutura mesma do sistema nervoso se acha, por
iss0, ligada a histéria dos individuos” (PROCHIANTZ, 1993, p.78).
Por outro lado, € este cardter verdadeiramente epigenético do que
poderia ser chamado de memdria-histéria pessoal - tanto a memoria-
historia ligada as praticas assimiladas de modo inconsciente e
subconsciente (ou pré-consciente) quanto a memoria-histéria que
permite a recordagiio consciente -, € isso que permite conceber o
homem como *“o mais individual e o mais social dos animais; o0 mais
individual porque, por natureza, o mais social” (PROCHIANTZ, 1993,
p.79); e estando sua identidade pessoal baseada portanto em sua
histdria - sécio-historia - pessoal, o individuo humano é “nio clondvel”
por exceléncia (PROCHIANTZ, 1993, p.78). Prochiantz imagina que
uma “estrutura psiquica neurdtica” corresponda a uma “estrutura de

" Exceto a singularidade de érgdo do organismo coletivo, no caso dos insetos sociais (ver n.10).
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rede neuronal” - estabilizada epigeneticamente como resultado do
“ambiente afetivo enfrentado pelo individuo ao longo de sua histéria
singular”; o tratamento psicanalitico propiciaria uma “modificagdo
das redes neuronais”, o “‘desatamento de certos [...] ‘nés neuréticos’”’,
J4 que a mesma plasticidade neuronal que na infincia permitiu a
formagdo de tais estruturas acompanha o individuo humano “até uma
idade avangada, se ndo durante toda a sua vida” (PROCHIANTZ,
1993, p.80).

A predomindncia do fator epigenético no funcionamento da
informacdo auto-instanciadora no ser humano significa que a
identidade pessoal narrativa deve ser essencialmente psicossocio-
histérica: tanto as condi¢des ambientais quanto as respostas
comportamentais das prescri¢oes disposicionais da informagio auto-
instanciadora humana sio eminentemente socio-histéricas. Jouvet
(1999), um dos pais da neurobiologia do sono, levanta o problema da
origem da identidade psicolégica, diante do fato de que o individuo
humano constitui-se a partir de elementos genéticos e epigenéticos,
“duas fontes inextricavelmente ligadas, de dificil distin¢do biolégica
ou experimental” (JOUVET, 1999, p.135). Testes cientificos com
gémeos idénticos e nado-idénticos sugerem, afirma Jouvet, que o
constituinte genético da individualidade psicolégica € considerdvel,
niao s6 com relacdo a QI, mas também no que diz respeito a
“personalidade, temperamento, habitos de trabalho e lazer, e atitudes
sociais” (JOUVET, 1999, p.136). Ele acredita que a manutengao de
uma identidade psicolégica, geneticamente baseada, a despeito da
incessante moldagem epigenética da plastica arquitetura das redes
neurais, estd longe de ser algo trivial; para um ser que jamais cessa de
fazer de sua relacdo com o ambiente uma aprendizagem - cujo cérebro
portanto estd sempre em construgdo (de direito, se ndo de fato) -,
seria preciso, entdo, postular um mecanismo especial, capaz de manter
a epigénese psicologica dentro de certos pardmetros geneticamente
dados.

Por que ndo conceber que certos programas genéticos possam
ser periodicamente refor¢cados (programacio iterativa) de
modo a estabelecer e manter a fungio de circuitos sindpticos
responsdveis pela hereditariedade psicoldégica? Este
mecanismo poderia assim interagir com o ambiente
restabelecendo certos circuitos que tenham sido alterados por
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fatores epigenéticos e, de outro lado, suprimindo outros. [...]
Minha tese [a rigor, mais especulativa que cientifica] € que
nossos sonhos fazem cada um de nés diferentes porque durante
eles um programa repetitivo apaga certos aspectos do que
aprendemos, e pode reforcar outros se compativeis com o
‘programa genético’ do sonho. JOUVET, 1999, p.139-140)'*

Jouvet se questiona acerca do sentido evolutivo do controle
genético da epigénese psicoldgica, e responde apelando para o que
chamamos acima de biodiversidade intraespecifica: um tal mecanismo
iterativo de manutenciio da programacio genémica durante o sono
existe, segundo a hipédtese desse autor, “simplesmente para restaurar
a individualidade. Pois a diversidade é extremamente importante. E
sobretudo é muito importante, num ambiente condicionador como o
nosso, que tenhamos acesso a um sistema que preserva a
individualidade” (JOUVET, 1999, p.15). A preservagio da
biodiversidade gendmica na identidade pessoal seria entdo sobretudo
antidoto para a possibilidade do que eu chamaria de “clonagem
epigenética ou sécio-historica”. E facil ver que sdo complementares
os enfoques de Prochiantz e Jouvet: para este iltimo, a identidade
pessoal conteria um fator de singularidade genética, anterior a
singularidade histérica do individuo; embora Jouvet nao o afirme
explicitamente (se ndo me engano), podemos admitir, mais ainda,
que a singularidade genética €, num sentido importante, determinante
da prépria constitui¢io da singularidade historica; ela modula a
individuag@o epigenética, narrativa - a constitui¢do da pessoa diante
do ambiente (afetivo-cultural) ontologicamente problematico. A
singularidade pessoal das estruturas psiquicas neuroticas, para retomar
o exemplo de Prochiantz, a despeito de ambientes afetivos semelhantes
nos aspectos relevantes, seria entdo antes de tudo devida a
biodiversidade intraespecifica humana. Em face das consideracoes
de Prochiantz e Jouvet, poderiamos dividir a informagao auto-
instanciadora responsavel pela identidade pessoal em dois estratos:
informagao auto-instanciadora genética (gendmica) e informagao auto-
instanciadora epigenética (socio-historica).

'* Nio ¢ possivel reproduzir aqui todo o complexo argumento de Jouvet em favor de sua (curiosa!)
tese: entre outras coisas, ele recorre a dados filogenéticos que relacionam a incidéncia do fendémeno
do sono paradoxal - cuja face subjetiva, no homem, é o sonho - aos mamiferos, em que o fator
epigenético justamente € notivel.
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Este quadro dual - que opoe espécie humana e individuo
biol6gico - pode ser ainda aperfeigoado a partir do pensamento de
Leroi-Gourhan (1987), que alega que “[...] no nosso grupo zoolégico
particular, a etnia substitui a espécie, e os individuos humanos sio
etnicamente distintos tal como os animais o sio especificamente”
(LEROI-GOURHAN, 1987, p.28); o “nivel sécio-étnico” é pois a
ponte entre o nivel propriamente biolégico e automadtico do
comportamento e o nivel da “consciéncia lticida”, em que “o individuo
estd em condicoes de se emancipar simbolicamente dos lagos
simultaneamente genéticos e socio-étnicos”; pertencem ao nivel sécio-
¢tnico tanto a linguagem, “instrumento de liberta¢do relativamente
ao vivido”, quanto “o utensilio manual”’, que deve ser entendido como
“o instrumento de libertagdo das restricdes genéticas que ligam o
utensilio organico [isto é: o 6rgdo corporal] animal a espécie
zoologica” (LEROI-GOURHAN, 1987, p.21). Cito Leroi-Gourhan:

No nivel sécio-étnico, a inteligéncia humana [...] forja, a
margem dos individuos e dos lagos especificos, um organismo
coletivo [...] A partir do homo sapiens, a constitui¢ao de uma
aparelhagem da memdria social domina todos os problemas
da evolucdo humana [...] A especificidade das sociedades
humanas, resumida na capacidade de acumular e de conservar
as inovagoes técnicas, liga-se 8 memaria coletiva [...] Ao agir,
o sujeito orienta a maior parte da sua atividade com a ajuda
de séries de programas elaborados no decurso da evolugio
do grupo étnico e que a educagiio inscreve na sua memoria
motriz. [...] O grau de sujei¢io sécio-étnica € tao imperioso
para o individuo quanto a sujei¢iio zooldgica que o faz nascer
hemo sapiens; no entanto, os termos desta sujei¢cio niao sao
iguais, visto que admitem, em determinadas condigdes, a
possibilidade de uma certa libertagio pessoal. (LEROI-
GOURHAN, 1987, p.21, 23, 29, 28, 21)

Em acréscimo a liberagdo sécio-€tnica com relagdo a
informagio estritamente genética, a liberagdo pessoal diante da
identidade sécio-étnica é o passo decisivo na constitui¢io da
singularidade epigenética da identidade pessoal, narrativa. Através
da “intervengdo [da consciéncia] licida, ligada a possibilidade de
confrontagdo” simbdlica com o mundo, abre-se um campo “de
reparagdo, de aperfeicoamento, tanto no dominio das relagoes sociais

we

como no das técnicas” - e eis o individuo humano assumindo “o
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papel de inventor” (LEROI-GOURHAN, 1987, p.29), inventor do
progresso de seu ambiente sdcio-étnico, mas também inventor de sua
identidade pessoal. Leroi-Gourhan correlaciona os niveis biolégico,
sécio-étnico e pessoal a “trés niveis de funcionamento do aparelho
neuropsiquico humano”: inconsciente, subconsciente (ou pré-
consciente) e consciente; e, no dominio da inteligéncia técnica, aos
niveis “automatico, maquinal e licido” (LEROI-GOURHAN, 1987,
p.25-26). Adaptando esse esquema aos nossos propositos, dirfamos
que a causacgio informacional (ou formal) da conduta humana
compreende trés estratos de prescrigdes disposicionais: o estrato
genético da memoria gendmica (histéria natural), com instrugoes
inconscientes e automadticas; o estrato epigenético da meméoria socio-
étnica (historia cultural), com instrugdes subconscientes e maquinais;
e o estrato epigenético da memoria individual (histéria pessoal), com
instrugdes conscientes e licidas. Haveria pois igualmente trés niveis
de identidade: a bioldgica (genética), a sécio-€tnica e a pessoal
(epigenéticas)."”

A identidade pessoal poderia ser entendida, a partir da
identidade bioldgica, como assentando na implantacdo epigenctica,
histérica, de um repertdrio préprio, singular de disposicoes
nomolégicas na informagao auto-instanciadora do individuo humano.
Este repertério informacional de normas ou prescrigoes vai sendo
constantemente implantado e reformulado pelo préprio individuo
biolégico homo sapiens, ao longo de uma vida que € sempre também
narrativa autobiogrifica (como vimos, com Ricoeur); repertorio
disposicional que pode constituir um sistema unificado e coerente de
condicionais nomologicos (em sentido fraco) - mas nao
necessariamente. A constante revisio e atualizagio (upgrade)
existencial no repertério prescritivo de informagao auto-instanciadora
¢ o fator decisivo no “sucesso” ontologico da constituicao de uma
identidade pessoal narrativa - diante de um meio ambiente
(essencialmente cultural) ontologicamente problematico.”® Aquilo que

 E preciso sempre descontar nisso tudo um inevitdvel grau de arbitrariedade, préprio a qualquer
modelo teérico: afinal, a natureza é mais continua do que “sonha a nossa vi filosofia”.

* Lembremos que o ambiente de um ser vivo é “ontologicamente problemdtico™ (Simondon) por
definigfio: ambiente ¢ aquela parte do mundo capaz de funcionar como fator desencadeador continuo
de individuagio ou auto-instanciagio bioldgica: é aquela parte do mundo potencialmente tematizada
no repertério prescritivo que integra a informagio auto-instanciadora de um ser vivo.
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no comportamento € autocontrole, autocorrecio e mesmo auto-
invengao, na matriz da informagao auto-instanciadora € auto-referéncia
interna no repertério de normas disposicionais; esta auto-referéncia
informacional equivale a abertura do sistema para si préprio. E desse
modo, penso eu, que deve ser entendida a concep¢ao de Bourguignon
(1990) acerca do processo da evolugao natural como sendo, em
esséncia, “a evolugdo do modo de relagdo do ser vivo com seu
ambiente”, evolugdo que “sempre se fez num sentido: da abertura
para o fechamento dos sistemas vivos”, ou seja, “‘da dependéncia para
sua autonomia - relativa - em relagio ao meio”’; o mais alto grau desse
fechamento sobre si mesmo tomou a forma, no sistema nervoso
humano, de “6rgao de reflexao, de decisido e de agdo voluntaria”
(BOURGUIGNON, 1990, p.164); aqui, “nossa mente-cérebro deixa
de estar imediatamente emparelhada ao mundo exterior, e, “a partir
dos elementos de seu proprio mundo” [grifo meu - eis a abertura
informacional para si préprio], é capaz de “criar o novo”
(BOURGUIGNON, 1990, p.165-166). Bourguignon talvez nao
enfatize o bastante o cariter auto-referencial da abertura informacional,
ao dizer que o “fechamento relativo criado pela consciéncia [...] estd
associado, no homem, a abertura pela linguagem, nao mais abertura
para o mundo inanimado ou para o dos bichos e das plantas, mas para
o mundo social, o da cultura, o de seus semelhantes”
(BOURGUIGNON, 1990, p.166). Pois, seguindo Leroi-Gourhan, a
mera abertura simbdlica ainda se inscreve na esfera da identidade
socio-€tnica; mas € condi¢do apenas necessdria, nao suficiente para a
identidade pessoal, narrativa; esta esta definitivamente enraizada na
abertura informacional auto-referencial.

Essa mesma falta de insisténcia na abertura auto-referencial
do individuo biolégico Homo sapiens - o fator narrativo propriamente
definidor, em ultima analise, da identidade pessoal - aparece na
seguinte reflexdao de Ruyer (1969). Em linguagem figurada, ele diz
que o homem possui “[...] unido por sua cabeca, pelo cérebro, a seu
organismo visivel, um organismo psiquico invisivel”; o primeiro, “foi
‘informado’ (no sentido etimolégico do termo) ao longo da
embriogénese, pela atualizag@o de temas organicos™; o segundo “é
informado” (idem) duplamente: de dentro, pelos mesmos “instintos
especificos™ que, enquanto “instintos formativos”, orientaram a

87



embriogénese - “instinto sexual, parental, de conservagio, de nutri¢ao.
de utilizacdo dos 6rgfios sensoriais etc.”; e de fora, a partir de “temas
e sentidos” da percepgiio sensorial e de “‘signos e simbolos veiculando
a cultura e seus valores” (RUYER, 1969, p.224). No homem
civilizado, verifica-se cada vez maior distancia entre a arquitetura
embriogenética do organismo visivel e a arquitetura epigenética do
organismo invisivel - na medida em que esta ¢é “feita de temas,
arquétipos, simbolos sem correspondéncia com os aparelhos
organicos, e de montagens de acordo com valores sobrebiologicos™
(RUYER, 1969, p.225). Mas o verdadeiro suporte da identidade
pessoal é a ontogénese narrativa - a autobiografia epigenética que
requer a abertura (simbdlica) auto-referencial do eu, para além da
abertura ao meio ambiente cultural. O “paradoxo da prétese cultural™
faz parte do problema ontolégico ou desafio ontogenético do individuo
biol6gico humano, enquanto sistema auto-instanciador, modelar
narrativamente as prescrigoes culturais de seu repertorio informacional
epigenético sécio-étnico - as quais, por sua vez, modelam as
prescri¢des gendmicas. Premissas maiores narrativas modelam ou se
sobrepdem as premissas maiores sécio-€tnicas, como estas modelam
ou se sobrepdem as premissas maiores genomicas da informagdo auto-
instanciadora.

A histéria natural da vida pode ser vista como a evolugio na
forma das prescri¢des do repertério da informagao auto-instanciadora
- de condicionais nomolégicos fortes para condicionais nomologicos
fracos. Essa passagem corrresponde a formagdo de circuitos
encadeados de prescri¢des, em que o conseqiiente de um condicional
prescritivo € a0 mesmo tempo antecedente de outra prescri¢do; essa €
outra maneira de descrever a tematizagdo informacional de um
ambiente interno em sobreposi¢do ao ambiente externo; estados
internos do individuo bioldgico passam a ser ambiente para suas
respostas psicocomportamentais - para o bem ou para o mal, como
nos diversos padroes nomolégicos conhecidos por “mecanismos de
defesa do ego”, que passam a orientar a ontogénese epigenética de
um sistema auto-instanciador humano. O estrato superior da
informagio auto-instanciadora humana € um arranjo bastante
complexo de disposi¢oes nomolégicas, complexidade funcional
proporcional ao grau de abertura auto-referencial: além de casos de
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(1) quase-indeterminagao nomoldgica entre antecedente e conseqiiente
de prescri¢oes, devemos supor ainda (2) circuitos de realimentagio
positiva e negativa entre prescrigoes (isto €: entre antecedentes, entre
conseqiientes e, de modo cruzado, entre antecedentes e conseqiientes
de diferentes prescri¢des); (3) prescri¢des com antecedentes e/ou
conseqiientes vagos ou que sio disjuncoes em aberto; (4) prescri¢des
com for¢a nomologica varidvel entre antecedente e conseqiiente, ¢
funcdo tanto de outras prescricoes (“vizinhas”, “associadas”,
“conjugadas”, “convergentes”, “concorrentes” etc.) quanto de estados
ambientais internos e externos (as premissas menores ou causas
eficientes de silogismos comportamentais (Peirce, acima)); (5)
degeneracdo e atualizagdo de prescrigoes; e (6) proliferacao de
propositos e objetivos, que introduzem cadeias nomolégicas de meios
e fins.

CONCLUSAO

Procurei, no presente trabalho, esbog¢ar uma defini¢ao da
identidade pessoal, por género e diferenga especifica, a partir da
identidade biolégica; o proximo passo seria detalhar a diferenga
especifica - a abertura auto-referencial do sistema informacional
interno de prescrigdes -; isto €, analisar em detalhes as estruturas que
organizam os potenciais nomoldgicos - as prescricoes disposicionais
- que constituem a parte epigenética da informagao auto-instanciadora
humana. No individuo biolégico Homo sapiens pela primeira vez o
modulo da espécie € (quase) totalmente recoberto por um modulo
informacional epigenético singular, um médulo pessoal; a matriz
pessoal de prescri¢des disposicionais reorienta com um estilo singular,
individual, o repertério da informagdo auto-instanciadora elementar
proprio de sua espécie biolégica. A abertura auto-referencial da
informagao auto-instanciadora humana pode ser vista como a diferenga
especifica que buscidvamos para definir a espécie identidade pessoal
a partir do género identidade biolégica; isso equivale a dizer que o
fator epigenético é preponderante na determinagio da identidade
pessoal. Uma tal defini¢iio permite enxergar com mais profundidade
uma afirmagdo como a de Rorty (1976): “Humanos sio justamente o
tipo de organismos que interpretam e modificam sua agao atraveés de
suas concepgoes sobre si proprios. Este € um fato biolégico complicado
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acerca de nés mesmos” (RORTY, 1976, p. 323). De acordo com o
modelo de identidade biol6gica e pessoal apresentado nesse trabalho,
essa complicagiio parece ficar desfeita; ao mesmo tempo vemos o
que significa tal interpretagdo e modificagdo, pelo agente, de sua
prépria agio. Embora a informagdo auto-instanciadora, em seu modulo
pessoal, seja constituida por prescrigdes nomologicamente fracas.
ainda assim trata-se de um padrio nomolégico que precisa ser
revisado, transformado; a agdo de um individuo biolégico - pessoa
ou nio - sempre decorre, como vimos, de causas informacionais, ou
formais; por mais “livre” que seja, uma agdo de um agente humano
nio irrompe do nada, mas estd necessariamente inscrita em um
potencial normativo ou nomolégico de agio; a possibilidade de uma
reinvengiio na agiio repousa portanto na reinvengio de um padrio ou
programa interno de prescrigdes disposicionais, na revisdo, em um
setor especifico do repertério epigenético, da informagio auto-
instanciadora responsavel pela identidade pessoal. E preciso distinguir
entre fatores epigenéticos exégenos e endégenos da personalidade. e
para isso vale a pena recorrer a nogao de “hdbito”, conforme a emprega
Peirce (1965) nesse contexto - isto €, no sentido de disposi¢do
nomolégica epigenética (versus inata).”!

Um hdbito, para Peirce, é “[a] prontiddo para agir de certo
modo em dadas circunstincias e sob influéncia de um dado motivo™;
hdbitos siio pois as prescrigoes que integram a informagao auto-
instanciadora; além disso, um tipo notavel de hdbito € a crenga: “um
hibito deliberado, ou auto-controlado” (5.480). Ora, enquanto
disposi¢des epigenéticas, hdbitos (e crengas, em particular) sio
adquiridos e perdidos: trata-se do fendmeno ontogenético da mudanga
de hdbitos (controlado, € certo, pela informagio auto-instanciadora),
que pode ser exégena - impulsionada diretamente pelo ambiente - ou
enddgena - devida ao préprio agente. Mudangas exdgenas de hébitos
pertencem a vida animal em geral - pelo menos as formas superiores;
mas o individuo humano € capaz ainda da criagio endégena de habitos:
“ha agoes internas - o que pode ser chamado de agoes potenciais | ...
que influenciam de algum modo a formacio de habitos ™ (6.286);
explicando melhor a natureza de tal acao desenrolada no ambiente

! Fregiientemente - mas nem sempre - Peirce segue a linguagem comum ¢ distingue entre hidbito
(adquirido) e disposigio (inata).
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interno: “reitera¢des no mundo interno - reiteragoes que sao
fantasias™ ou atos de imaginagao - “produzem habitos [...] com poder
de influenciar o comportamento real no mundo exterior” (5.487);
ainda, vendo a questio sob outro dngulo, diz Peirce que um meio “de
intensificar a mudanga de habito [...] € algo parecido com uma ordem
enderecada ao eu-futuro” (4.477). Entendo que a condigd@o ontologica
de possibilidade para a revisio endégena de hdbitos é que “cada
personalidade € baseada em um ‘feixe de hdbitos’ [...] mas a unidade
da auto-consciéncia [...] deve ser dada como um centro para os habitos”
(6.228). Parece entdo que a “biodiversidade intra-individual” do
individuo Homo sapiens se manifesta justamente em sua capacidade
de reprogramagiio epigenética, exogenética e endogenética, capacidade
de gerar ao longo do tempo instancias de si proprio enquanto agente
submetidas nomologicamente a habitos radicalmente novos; estas
diferentes instincias ou eus, embora sob a mesma informagao auto-
instanciadora gendmica e sécio-étnica, guardam entre si, ao nivel da
identidade pessoal narrativa, uma relagdo cujo grau de biodiversidade
¢ proporcional a participag¢ao do fator endogenético na reprogramagao
(setorial) no sistema de habitos; a fonte de tal reprogramagao
endogenética seria, na (minha interpretagio da) expressio de Peirce,
a propria personalidade auto-consciente central. Nada parecido ocorre
entre instancias de um sistema auto-instanciador de qualquer outra
espécie bioldgica, em que o elemento de biocriatividade (quando,
COMO Nos animais superiores, a conexao nomoldgica entre antecedente
e conseqiiente de um condicional prescritivo ndo € excessivamente
forte) ¢ disparado pelo ambiente. O upgrade setorial sofrido pelo
repertério nomoldgico do sistema auto-instanciador Homo sapiens €
adaptativo na medida em que é exégeno, e biocriativo na medida em
que € endégeno - quando a personalidade se reinventa ou reorganiza
como agente -; mas em ambos 0s casos (que alids, nessa separagao,
devem ser vistos mais como casos limites, tedricos) um novo padrao
prescritivo de agdo € inaugurado. A personalidade auto-instanciadora
¢, gracas a sua biodiversidade interna, uma fonte geradora de eus ou
instincias cujo comportamento € regido por normas refeitas; ndo hd
contudo risco de perda de identidade pessoal - isto €, fragmentagdo
na trama narrativa de uma vida - na continua reprogramacgao endogena
do comportamento. Mas o contrdrio parece ocorrer com a proliferagio
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exdgena de microidentidades e papéis afetivo-culturais® - verdadeiros
guetos de prescrigdes disposicionais que introduzem dissonancia
nomolégica dentro da matriz informacional auto-instanciadora. Além
de certo limite suportdvel - imprescindivel a organizagao interna do
comportamento diante de um ambiente muito exigente -, tais
microidentidades e papéis constituem incrustagoes artificiais que
“superficializam” a identidade pessoal narrativa - fragmentam,
desestabilizam por polifonia o enredo biocriativo de uma vida.
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A IDENTIDADE PESSOAL E A TEORIA DA COGNICAO SITUADA E
INCORPORADA

Willem (Pim) Ferdinand Gerardus Haselager!
Maria Eunice Quilici Gonzalez?

INTRODUCAO

Os enfoques da Filosofia da Mente e da Ciéncia Cognitiva
privilegiaram quase que exclusivamente o cérebro no que se refere
ao problema da identidade pessoal. Entendemos que negligenciar o
corpo (em sua totalidade funcional) e os movimentos corpéreos,
situados no mundo, compromete o entendimento de como os
organismos desenvolvem um sentido de identidade. Examinamos
neste trabalho a importincia da sensacao dos movimentos para o
desenvolvimento de um sentido de si (self) basico e nido conceitual.
Mais especificamente, argumentamos que a origem do self esta na
sensagio dos movimentos espontineos que caracterizam a agio
cotidiana dos individuos. Baseados na sensagdo, 0s organismos
desenvolvem um sentido de “eu me movo” e, finalmente, um sentido
de “eu posso mover-me”, sendo que a propriocepgio e a sinestesia
sdo essenciais para tal desenvolvimento. Além disso, questionamos a
dicotomia tradicional entre os assim chamados sentidos externos e
internos, defendendo, com Gibson (1979), a hipdtese de que a
percepgio de si e a do meio ambiente invariavelmente se ddo juntas.
Questionamos, ainda, a disting@o tradicional, em relagdo ao self
! Instituto de Cognigio e Informagao — Universidade de Nijmegen — Holanda e Programa de Pos-
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corpdreo, entre a sensagiio e a imagem do corpo, argumentando que
ambas capturam diferentes aspectos do self. Em especial, sugerimos
que a sensagio do corpo € de grande importancia para a classificagio
de nosso selfnio conceitual. Finalmente, procuramos esbogar algumas
conseqiiéncias destas concepgoes para pesquisas em Ciéncia
Cognitiva, especificamente na drea de Robdética, examinando um caso
da perda da propriocepgio. Consideramos a possibilidade da existéncia
de robos equipados ndo apenas com percepgdes externas e habilidades
motoras, mas também com propriocep¢do e sugerimos que a
elaboragio de tais criaturas artificiais pode constituir um passo a mais
em dire¢@io a compreensio dos seres que agem no mundo com um
sentido de si.

Em se tratando do problema da caracterizagdo do self e da
identidade pessoal, entendemos que o cérebro recebeu excessiva
aten¢@o por parte dos cognitivistas enquanto que o cOrpo em
movimento recebeu pouca ou quase nenhuma énfase. Ressaltamos, a
seguir, a importancia da sensa¢io de nossos movimentos corporeos
no mundo para o estabelecimento dos sentidos de identidade e de nos
mesmos (selves) ndo conceituais. Argumentamos que o self ndo
conceitual é mais bdsico que o self consciente e conceitualizado que
constitui o enfoque primdrio da Filosofia da Mente e da Ciéncia
Cognitiva. A partir dessa perspectiva, procuramos apresentar algumas
sugestoes para que a robdtica possa incorporar elementos dessas
concepgoes. No que se segue, discutiremos os topicos acima nas
seguintes segoes:

1 O problema da identidade e do self:

2 O corpo e o self nio conceitual.

3 Movendo-se no ‘eu’: propriocepg¢do e sinestesia.
4

Questionamento da dicotomia entre a percep¢io do movimento
proprio e 0 meio ambiente.

n

O resultado de sentir os proprios movimentos: a sensagio e a
imagem do corpo.

6 Implicagdes da cogni¢do situada e incorporada para a Ciéncia
Cognitiva e a Robdtica.
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1 O PROBLEMA DA IDENTIDADE E DO SELF

Num conhecido livro sobre a identidade pessoal, John Perry
(1975) examina o problema da identidade discutido por John Locke,
Joseph Butler, Thomas Reid, David Hume, Sydney Shoemaker e
Thomas Nagel, dentre outros. Ele aponta que o principal problema
referente i teoria da identidade pessoal consiste em responder questoes
relativas as relagdes entre eventos ou diferentes estigios da vida de
uma mesma pessoa. Na historia da filosofia ocidental o problema da
identidade tem sido principalmente um problema a respeito dos
critérios da identidade.

A obra ji citada de Perry (1975) comega propondo uma
experiéncia de pensamento (que diz respeito a duas pessoas: um leitor
e um certo Peter Pressher) na qual dois corpos mudam de cérebro
durante a noite (gragas aos instrumentos de uma neurociéncia
especializada) ou, em outras palavras, dois cérebros sio colocados
em corpos alheios. Conforme a descri¢io de Perry, o leitor acorda na
manhi seguinte, encontrando-se no corpo de Peter Pressher, que agora
habita o corpo do leitor. Ou talvez, acrescenta Perry, um efeito do
cérebro no corpo trocado poderia ser que o leitor acordasse ‘parecendo
se lembrar’ que era Peter Pressher (visto que o cérebro dele passou a
ocupar o corpo do leitor), mas de fato se reconhecendo como tendo
apenas alguns delirios sobre ser Peter Pressher. Em ambos os casos a
identidade se situa no cérebro, sendo a tinica diferenga entre estar no
corpo de Peter Pressher e lembrar-se de ser Peter Pressher aquela
relativa a quanto o leitor tem de certeza de ser ele mesmo (isto €,
‘saber’ versus ‘parecer lembrar-se’).

Um outro exemplo da proeminéncia atribuida ao cérebro em

relacio a questdes sobre o self € apresentada por Parfit (1971, p. 200).
Suponhamos que meu cérebro seja transplantado para o corpo

(sem cérebro) de outra pessoa e que a pessoa resultante tenha

meu cardter e minha meméria aparentes. Muitos de nos

concordariam, depois de pensar a esse respeito, que essa
pessoa sou eu.

Entendemos que Perry e Parfit apresentam boas ilustragdes
da atengio quase exclusiva dada ao cérebro em relagdo a consciéncia
e d identidade. No entanto, sugerimos que esta abordagem negligencia
a importincia dos movimentos corpéreos num meio ambiente para a
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experiéncia do self'e da identidade pessoal. Como apontam Bermudez,
Marcel e Eilan (1995):

Muitos dos usos do termo *autoconsciéncia’ parecem implicar
uma ‘ciéncia’ (awareness) de nds mesmos como entidades
puramente psicoldgicas. A relagdo da autoconsciéncia com a
‘ciéncia’ (awareness) corpérea permanece largamente
inexplorada (p. xi).

2 O CORPO E O SELF NAO CONCEITUAL

Na década de 90 as colocagdes sobre o papel do corpo na
caracteriza¢ao dos individuos mudaram (pelo menos um pouco). Um
tedrico, famoso por focalizar o papel do corpo em relagiio a identidade.,
€ Antonio Damadsio. Ele observa que:

O organismo, tal como representado dentro de seu préprio
cérebro, € uma espécie de precursor daquilo que eventualmente
se torna um vago senso de si mesmo. As raizes profundas do
self, incluindo o elaborado self que delimita a identidade e a
personalidade, sdo encontradas no conjunto do aparelho
neurolégico (...) que continuamente representa, de modo nio
consciente, o estado do corpo vivo, dentre suas muitas
dimensoes. Eu chamo de “proto-self’ o estado de atividade no
interior desse conjunto de aparelhos (1999, p. 22).

Embora concordemos com Damdsio que o corpo vivo é uma
“raiz profunda”, essencial para a caracterizagao do self, consideramos
que Damdsio ainda coloca demasiada énfase no papel do cérebro para
a nog¢do do “si mesmo”. Em contraste, entendemos que o corpo
desempenha um papel primdrio, e ndo secunddrio, para a constitui¢io
do self.

O corpo faz algo além da fungao de traduzir outputs do
cérebro em movimentos como se estivesse apenas executando um
comando. Ele realiza algo mais do que meramente selecionar
informagio sensorial e canalizd-la de volta ao cérebro. Nesse sentido,
Chiel & Beer (1997) fornecem virios exemplos que indicam a
importéncia do corpo para a cogni¢do. Por exemplo, a conexio entre
os musculos e os ossos € fortemente afetada pela rigidez dos tendoes
que os unem e pelo nivel de ativagio do miisculo. O efeito da contragio
muscular, e a resposta do corpo para tal contracio, siio uma complexa
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funciio das relagdes geométricas e posi¢oes de outros miisculos e
articulacdes. Chier e Beer concluem que “o output neuronal motor €
significativamente transformado pelas propriedades do corpo” (p. 553,
grifo nosso).

Além disso, também em outros animais, o feedback
proprioceptivo é fundamental para a geragdo de padrdes normais de
atividade motora. Por exemplo, o feedback, em fase, dos receptores
eldsticos ¢é essencial para manter os movimentos normais de voo dos
oafanhotos. Os interneurdnios de nado da sanguessuga disparam de
modo pouco fregiiente para prover um output funcional, mas, na
presenga de feedback sensorial normal, o disparo € efetivo. O mesmo
ocorre com o andar da sanguessuga: o feedback proprioceptivo €
essencial. “Na auséncia de feedback de seus proprios movimentos, o
sistema nervoso do animal pode nido gerar padrdes de atividade
significativos para o seu movimento” (Chiel e Beer, 1997, p. 555).

O SELF NAO CONCEITUAL

Em um sentido mais amplo, ter uma identidade € possuir a
capacidade de experienciar o self. No entanto, tais experiéncias de si
ndo requerem necessariamente capacidades lingiiisticas ou conceituais.
Entendemos que o movimento do corpo fornece uma experiéncia
nio conceitual do self, ou uma experiéncia do selfecoldgica (Neisser,
1988: Bermudez, 1999, 20), sendo esta mais bisica que a experiéncia
do self reflexivo, conceitualizado e consciente, que tem sido
prioritariamente abordada pela Filosofia da Mente e pela Ciéncia
Cognitiva. Partindo de tal suposigdo, pretendemos neste trabalho
ressaltar a importancia de sentir os préprios movimentos corporeos
no mundo para o estabelecimento de nossa identidade ndo conceitual
e para a ciéncia (awareness) de nos mesmos. Nesse cendrio
consideramos central a afirmagio de que o movimento ¢ a base de
nossa condigiio de agentes. Com Sheets-Johnstone (1999, p. xv)
concordamos que: descobrimos nossa identidade ao mover-nos e ao
percebermos nossos proprios movimentos.

Gostariamos, ainda, de esclarecer que por movimento
entendemos o comportamento ativo; ndao nos referimos a mobilidade
como uma conseqiiéncia passiva de forgas, como no caso de uma
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pedra ou de uma pessoa desfalecida que cai no chio pela influéncia
da gravidade. Assim, utilizamos o termo ‘movimento’ no sentido de
ser este um instrumento de ajuste ao meio ambiente (este também € o
sentido utilizado por Lombardo, 1987, p. 303).

3 MOVENDO-SE NO ‘EU’: PROPRIOCEPCAO E SINESTESIA

O ponto de partida de nossa investigagio € a tese de Sheets-
Johnstone (1999) segundo a qual o ‘mover-se’ precede o ‘eu me movo’
do mesmo modo que este ultimo precede o ‘eu posso mover-me’.
Observa esta autora que: “o movimento forma o ‘eu’ que se move
antes que o ‘eu’ que se move forme o movimento” (1999, p. 137 ¢
232). E importante notar que a transi¢io do ‘mover-se’ para ‘eu me
movo’ € um processo de descobrimento de nosso corpo através do
movimento. A base de nossa identidade surge desses movimentos
espontineos, que nos acontecem antes que nds os facamos acontecer.
E somente num estado posterior que a aten¢do pode ser dirigida ao
controle dos movimentos.

Para o desenvolvimento da experiéncia do self, um sentido
freqlientemente negligenciado é o da propriocepgio: Aristoteles
identificou a visao, a audigdo, o olfato, o paladar e o tato entre os
cinco sentidos basicos, mas deixou de mencionar o sentido da
propriocepgio e sinestesia nesta lista.

Segundo Stillman (2000), foi Bastian (1887, p. 5-6) quem
introduziu o termo kinesthesis em 1880 para referir-se i sensagio
corpérea diretamente resultante ou ocasionada pelo movimento. E
através deste sentido de movimento que entramos em contato com a
posi¢do e movimentos de nossos membros e podemos distinguir
diferentes graus de resisténcia ou peso dos objetos externos (kinein:
movimento e aisthesis: percep¢do). O termo kinesthesis refere-se,

especificamente, ao sentido do movimento através do esforco muscular
(Sheets-Johnstone, 1999, p. 83).

Ja o termo propriocepgao (proprius: de si mesmo e receptio:
percep¢do) foi introduzido por Sherrington (1906, p. 130) para se
referir aos receptores localizados no interior do organismo,
particularmente nos musculos e nos seus 6rgaos acessorios. Esses
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receptores se excitam com as mudangas que ocorrem no organismo
(diferentemente da dor ou da temperatura) resultando na sensacao de
movimento e posi¢do das articulagdes. Este termo indica, em geral, a
sensag@o de movimento e posi¢ao do corpo, incluindo informagdes
tateis e sinestésicas (Sheets-Johnstone, 1999, p.83). A despeito de
haver pequenas diferengas entre propriocep¢ao e sinestesia, 0s termos
sao atualmente usados indistintamente.

A origem evolutiva da propriocepgio € indissocidvel da
sensacdo externa (Sheets-Johnstone, 1999, p. 67), indicando
movimentos em dire¢do a algo exterior. A sensa¢do externa em
organismos procariéticos € basicamente a sensagdo tdtil, decorrente
do meio fisico-quimico em que se movem, em resposta ao que sentem.
Do mesmo modo, a sensago externa, nas formas de vida eucaridticas
(uni e multicelulares), estd a servigo do movimento. Proprioceptores
parecem ter derivado dos drgios sensérios externos como resultado
do deslocamento de antigas estruturas corporeas externas ligadas, por
exemplo, ao tato. O sentido dos movimentos corpéreos, inicialmente
tatil, desenvolveu-se até constituir a sinestesia (Sheets-Johnstone,
1999, p. 72).

As sensagoes do movimento, da postura e do equilibrio
surgem em um dos estdgios iniciais do desenvolvimento humano. Na
fase pré-natal, os canais semicirculares do sistema auditivo humano
iniciam seu desenvolvimento aproximadamente na quarta semana.
De um modo rudimentar, este sistema responsével pelo equilibrio do
corpo estd estabelecido no quarto més da gestagdo. Ja os
proprioceptores nos musculos aparecem a partir da nona semana
(Gallagher, 2000, p. 20).

No quarto més comegam os movimentos reflexos. Depois
de vinte e quatro semanas podem ser detectadas mudangas no ritmo
cardfaco em resposta ao som. Na vigésima quinta semana o feto
responde ao som piscando os olhos ou movendo seus membros
(Gallagher, 2000, p. 23). No estégio fetal os receptores nos misculos
fornecem a sensagd@o de posi¢do e movimento (Sheets-Johnstone,
1999, p. 84-85). Ap0s o parto, os recém nascidos sentem seus corpos
primeiramente prestando ateng¢@o ao movimento. A nogdo do corpo
surge das atividades cotidianas como sugar, segurar, chutar, engolir,
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chorar, virar-se , esticar- se , alcangar, sorrir, balbuciar, etc (p. 134).

Esses movimentos podem parecer muitas vezes totalmente
dissociados de qualquer propdsito ou controle. Como dizem Thelen
& Smith (1994, p.78; Sheets-Johnstone, 1999, p.266): “chutar €, antes
de tudo, o inicio de uma manifestacido de comportamento
aparentemente ndo especifico”. O movimento dos bragos parece ainda
mais carente de self. sendo menos ritmico e mais randémico do que o
movimento das pernas (ibidem). Outro exemplo do ‘move-se’
precedendo o ‘eu me movo’ é dado por Thelen e Fogel (1989, p. 46;
Sheets-Johnstone, 1999, p. 266) ao indicar que expressoes
comunicativas aparecem ‘‘nas primeiras semanas e meses de vida,
muito antes que a crianga tenha controle sobre essas expressoes’.

Julgamos que esses movimentos constituem a base de um
contato (acquaintance) pré-lingiiistico e nio conceitual com nosso
préprio corpo, como nicleo da habilidade espontinea de auto-
locomogio. Assim, como afirma Sheets-Johnstone: “descobrimos
nosso ser literalmente em movimento, crescemos sinestesicamente
em nossos corpos’”’ (p. 136). Nesse sentido, 0 movimento espontineo
¢ a fonte constitutiva de nossa percepgio e do senso de self como
agentes, sujeitos e individuos (p. 138).

Eramos aprendizes e nio mestres de nossos corpos. Uma
crianca ndo ¢ uma mente tentando controlar um corpo,

tampouco € um corpo fora de controle esperando por uma
mente para acompanhd-lo (Sheets-Johnstone, 1999, p.150).

4 QUESTIONAMENTO DA DICOTOMIA ENTRE A PERCEPGAO DO MOVIMENTO
PROPRIO E O MEIO AMBIENTE

Até aqui argumentamos que a propriocepg¢io € essencial para

o desenvolvimento de um sentido do self. Como observa Bermudez
(1999, p. 28);

A informagio proprioceptiva somatica talvez fornega o meio

mais primitivo de registrar a fronteira entre o si mesmo e o
outro.

Concordamos que, na perspectiva evoluciondria, parece
haver uma forte relagao entre a sensagio do self-agente e a fronteira
corporea. Como indica Damadsio (1999, p. 136-137):
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Um organismo simples de uma unica c€élula, uma ameba,
digamos, ndo apenas estd vivo, mas tem a tendéncia de
permanecer vivo. Se nio hd fronteira, nio hd corpo, e se nio
ha corpo, ndo hd organismo. A vida precisa de fronteira.
Acredito que mentes e consciéncias, quando elas
eventualmente aparecem na evolugio, existem enquanto vida
e a vida tende internamente a uma fronteira.

Consideramos que essa tendéncia para a formagao de
fronteiras constitui uma forma rudimentar de aptiddo para a agdo,
uma forma niio conceitual da sensagiio de si mesmo. De fato, o proprio
Damadsio (1999, p. 136) sugere que pode estar descrevendo “alguns
dos antecedentes bioldgicos do self - a sensagiio de um organismo
vivo singular ¢ limitado tendendo a manter a estabilidade para manter
a vida”.

Contudo, hd um perigo oculto por tris da énfase dada a
importincia da fronteira corpérea. A relevincia que atribuimos a
propriocep¢iio ndo implica que a consideremos isoladamente ou em
oposicio aos demais sentidos. A construg@o de uma dicotomia entre
os assim chamados sentidos externos e internos nos parece falsa.

Reconhecemos que a propriocepgio € percepgdo interna a
mudangas e que esta se dd no proprio organismo, como sugere
Sherrington. De qualquer modo, concordamos com Gibson quando
afirma que “percepgiio e propriocepg¢do ndo sio tendéncias a
experiéncias opostas ou alternativas, mas experiéncias
complementares” (Gibson, 1979, p. 201). Nesse sentido, a dicotomia
entre percepgdo interna e externa seria artificial:

Propriocepgdo pode ser entendida como percepgio de si,
como sensa¢io do self. nio como um ou virios canais
especiais de sensagoes (...) Todo o sistema perceptivo €
percep¢do de si e do mundo externo uma vez que fornece
informagoes por diferentes vias sobre as atividades do
observador. Informacoes sobre o self sio miltiplas e todas

as variages sio consideradas simultaneamente (Gibson,
1979, p. 116).

Nesse sentido, a percepgio de si mesmo € a percepgao externa
sdo insepardveis, a percepgio de si e a do meio se ddo conjuntamente
(Gibson, 1979, p. 116). Percepgio e propriocepgio circulam em torno
de dois polos, o selfe 0o meio ambiente de modo continuo, simultineo
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e inter-relacionado: trata-se de processos reciprocos.

Como indica Lombardo (1987, p. 277), para Gibson a
propriocepg¢io envolve o conhecimento de si mesmo - do corpo situado
no meio ambiente.

Gibson amarra a percepgdo a propriocep¢io: a percepgio de
um ambiente estivel baseada em estimulos invariantes ¢é
reciproca a propriocepgdo de um agente mével baseada em
estimulos variantes. Se uma acaba, a outra também acaba. A
estabilidade € indissocidvel da mudanga uma vez que o meio
ambiente € o *pélo’ relativamente estavel e 0 agente é ‘pélo’
relativamente varidvel da realidade ecol6gica (Lombardo,
1987, p. 304, cf. p. 323).

Sugerimos, entdo, que a fronteira corpérea nio implica a
separagao entre a percep¢ao de si mesmo (self) e a percep¢iio do meio,
ao contrario, uma reflete a presenga da outra e vice-versa.

5 O RESULTADO DE SENTIR OS PROPRIOS MOVIMENTOS: SENSACAO E
IMAGEM DO CORPO

Até agora insistimos que ter uma identidade € possuir a
capacidade de ter experiéncias de si mesmo sem que tais experiéncias
sejam necessariamente de natureza conceitual ou lingiifstica. Nesse
sentido sugerimos que os animais, em geral, possuem uma forma de
identidade (isso sem mencionar as criangas em estédgio pré-lingiiistico).
Esta experiéncia do self nio conceitual ou ecol6gico (Neisser, 1988:
Bermudez, 1999, 20) € mais basica que a experiéncia do self reflexivo,
conceitual e consciente que tem sido privilegiada pela Filosofia da
Mente e pela Ciéncia Cognitiva. No que se segue, propomos uma
disting@io entre a sensagdo e a imagem do corpo para esclarecer a
natureza do self ndo conceitual e ecolégico.

A sensagdo corpérea € o sentido proprioceptivo dos processos que
regulam a postura e o movimento. A propriocepg¢do pode operar sem
a consciéncia reflexiva e conceitual: nesse sentido ela nio constitui
uma representagao (no sentido do proto-self de Damdsio) nem um
modelo. A propriocepgao constitui a sensagio nio conceitual das acoes
e atuagoes do corpo ao mover-se, interagindo com o meio ambiente e
ajustando-se a ele.
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A imagem do corpo, por sua vez, ¢ um sistema (as vezes
consciente) de estados intencionais (tais como as percepgoes, atitudes
e crengas) pertencentes a nosso proprio corpo (Gallagher, 2000, p. 4).
A imagem corporal circunda a experiéncia perceptual que o sujeito
tem de seu corpo, a compreensio conceitual dos corpos em geral e a
atitude emocional do sujeito em relag@o a seu proprio corpo (p. 5).

Na medida em que o corpo ndo recebeu muita atengiao no
debate acerca da identidade e da nogiio de self, a imagem corporal
tem sido discutida como representagio conceitual. Em sua origem, a
experiéncia de identidade parece repousar na sensagdo corporea
produzida pela propriocepgio de nossos movimentos no mundo.
Contudo, a sensag¢do do corpo ndo € uma representagdo ou uma
compreensio conceitual do corpo; ela constitui a experiéncia das agoes
e atuacoes do corpo ao mover-se no mundo. A sensagdo do corpo da
infcio a uma vaga percepgdo (n@o conceitual e ainda inicial) de
sensacio de ser um “eu que se move”.

6 IMPLICACOES DA COGNICAO SITUADA E INCORPORADA PARA A ROBOTICA
E A Ciiincia COGNITIVA

Se a andlise acima estiver correta, pensamos que algumas
de suas implicagdes para o campo da Robética na Ciéncia Cognitiva
merecem ser consideradas. Nesse contexto, estamos interessados na
Robética como subsidio para a compreensdo de criaturas que atuam
no mundo com um sentido de si mesmas. Baseados na andlise aqui
desenvolvida, sugerimos que a robética focalize ndo apenas a
percepgio externa, mas que incorpore a propriocepgio. Embora
saibamos que a propriocep¢io ndo € necessariamente excluida dos
estudos da robética, parece correto dizer que se trata de um aspecto
que recebe muito menos atengiio dos roboticistas do que as habilidades
sensorio-motoras (em Brooks, 1999, por exemplo, dificilmente ha
alguma referéncia a propriocepgao).

Para indicar por que é problematica tal negligéncia com a
propriocepgio talvez seja til considerar o caso de pacientes que
perderam as sensagdes corporeas. Nos termos da distingao apresentada
acima, esses pacientes apresentam casos de danos nas sensagoes
corporeas. O mais conhecido desses pacientes, lan Waterman, € carente
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de propriocepgao a partir do pescogo. lan Waterman pode sentir calor,
frio, dor, e fadiga muscular, mas ndo tem a experiéncia proprioceptiva
de postura ou de localizagdo dos membros e de tato refinado. Ele
perdeu a propriocepg¢do aos 19 anos, devido a uma infecgio viral, e
descreve suas lembrancas depois de ser hospitalizado do seguinte

modo:
Virado a cada duas horas como um pedago de carne, surrado
com cremes. Imével como uma estitua. A mente cheia de
emocdes. Membros mortos ao toque, movimento impossivel. O
que usar de um cérebro ativo sem mobilidade? (Horizon, 1997).

De forma impressionante, I W aprendeu a andar. Ele alcancou
esse resultado depois de trés anos de treino a partir de feedback visual
(p. 10). Basicamente IW caminha e se move “operando” sua imagem
corporal: sem o feedback visual € incapaz de andar. Se a luz se apaga
inesperadamente, ele cai (Azar, 1998, p. 1). Se ele estd sentado e lhe
€ pedido que aponte seu joelho com os olhos fechados, ele consegue
fazé-lo com alguma dificuldade baseado na memdria. Se sua perna é
deslocada do lugar por ele visualizada ele ndo serd mais capaz de tal
indica¢do.Quando escreve, ele precisa prestar atengao nao apenas em
como pegar a caneta, mas também em sua postura corporal (p. 10).

Ele dorme com a luz acessa. “Se ele se levanta no escuro
nao possui a menor idéia de onde estd seu corpo e nunca seria capaz
de encontrar o interruptor da luz” (Bermudez, 1999, p. 24). | W
descreve o que ocorreu quando suas maos se moveram para fora de
seu campo visual:

Eu podia mover um pouco minhas mios, mas somente em
meu campo visual, e eu podia controld-las. Mas tio logo eu
olhava em outra dire¢do, parecia que elas flutuavam e
realmente seriam coisas estranhas. Lembro-me de pessoas se
sentando a meu lado e eu voltando-me em dire¢do a alguém
do outro lado da cama, e o brago desviar-se e golpear alguém
ou derrubar algo do armdrio. Era muito frustrante. Eu apenas
nio conseguia ter ciéncia dessas coisas acontecendo. Mas

sempre que podia ver minhas mios conseguia controld-las”
(Horizon, 1997).

E muito dificil compreender as implicagdes da perda da
propriocepe¢ao sofrida por IW no que se refere a experiéncia do self.
E importante considerar que IW viveu 19 anos com a propriocep¢io

106



intacta e teve todas as possibilidades de desenvolver um self completo.
Além disso, continuamente ¢ de modo consciente, ele utiliza sua
imagem corporal para se manter informado sobre a condigdo de seu
corpo. Entendemos que suas observagdes podem trazer alguma luz
sobre como a perda da propriocepgdo afeta o self. Quando I W estava
numa posi¢iio em que é incapaz de ver seu corpo por um longo periodo
de tempo, ele descrevia assim suas sensagoes:

Eu me sinto realmente tonto. E muito dificil explicar, mas é
como um longo tempo em que estive numa posi¢do, vocé
sabe, por um longo periodo de tempo em que fiquei sem ver
o resto de mim ... vocé entra em panico, vocé, sabe, vocé ndo
tem nenhum feedback chegando até vocé, dizendo a vocé
que estd a salvo e bem (Horizon, 1997).

Entendemos que essas sensagoes de tontura e de panico estao
relacionadas com uma crescente sensagdo de perda de si mesmo num
sentido bdsico, corpéreo. Tal experiéncia pode talvez ser pensada como
uma experiéncia de perda do corpo.

No que diz respeito a robética, a primeira implicag@o de nossa
andlise € que a situag¢@o de robds sem propriocepgio, que Ihes permita
sentir a si mesmos, pode ser comparada a situagao de I W. Isto €, eles
podem ser equipados com uma representacio explicita de si mesmos,
uma imagem corpérea, mas carecem do sentido corpéreo que lhes
habilita a dirigir seu corpo harmoniosamente. As conseqiiéncias dessa
caréncia podem implicar a auséncia de uma atengdo explicita e
detalhada nos seus movimentos.

E constrangedor ler o relatério (in Azar, 1998) no qual a
NASA manifestou interesse em saber como IW usa seus dedos porque
sua soluc@o para os problemas da destreza é similar aquela que a
NASA utiliza para desenvolver e programar os membros dos robos
(Azar, 1998, p. 6). Consideramos que este caminho € o menos
promissor para se percorrer na drea de robdtica. Afinal, € gracas a
propriocep¢io e a sensagio do corpo que somos capazes de nos mover
com a flexibilidade que nos caracteriza. Além disso, conforme
procuramos argumentar, a sensagio bdsica do self reside em nossa
habilidade de auto-locomog@o. Ignorar a importancia da propriocepgao
e do esquema corpéreo ¢ perder a oportunidade de aprofundar a
compreensiio de nés mesmos. Além do mais, nos parece importante
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investigar a producio do movimento que € cognitivamente tao
relevante e tdo fragil como no caso de IW.

Uma segunda implicag@o de nosso trabalho € que as atuais
caréncias proprioceptivas nos robos podem nos auxiliar no
aprimoramento da compreensido do desenvolvimento da nossa nogio
de self. Se nossa andlise estiver correta, o processo de auto-descoberta
através do movimento ¢ importante para desenvolver o sentido de si.
Estudando robos que evoluem a partir de movimentos proprioceptivos
incontrolados para um movimento mais controlado e dirigido
poderiamos oferecer indicios sobre a natureza e operagio de
movimentos randomicos similares observados em criangas.

CONCLUSAO

Consideramos que o entendimento sobre a identidade ¢ a
nogao de self na Filosofa da Mente e na Ciéncia Cognitiva tém muito
a ganhar dando uma aten¢lo maior ao corpo. O enfoque quase
exclusivamente dirigido ao cérebro impede uma visido mais clara de
COMO NOS MOvVemos em nosso ‘eu’. Sugerimos que a sensagao
proprioceptiva de nossos movimentos no mundo constitui a origem
de nosso ‘eu’ no conceitual. E principalmente a experiéncia corporea,
e ndo a imagem do corpo, que estabelece um fundamento importante
de nossa identidade. A drea da Robética pode fornecer oportunidades
para investigar mais detalhadamente a fertilidade dessas concepcoes.

Certamente muitos aspectos do problema concernente i
identidade e ao selfnao foram tratados aqui. Em particular, gostariamos
de ressaltar o tema da interagdo social como sendo de grande
importincia para o desenvolvimento do ‘eu’. Por exemplo, a
capacidade das criangas de nove meses de interagir com outras,
dividindo, seguindo e dirigindo sua aten¢io (Tomasello, 1999),
constitui um importante estdgio social na investigag¢io sobre o self.
Contudo, o nosso objetivo central aqui € investigar a importincia do
corpo no processo de constitui¢io da identidade.

Nossas expectativas proprioceptivas e sinestésicas (que
aparecem em momentos inesperados nas experiéncias cotidianas
como, por exemplo, quando levantamos uma mala inesperadamente
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muito leve) sio merecedoras de aten¢do. Se nio tivéssemos tais
expectativas, e se elas ndo fossem geralmente corretas, nossa
percepgio de nés mesmos como agentes poderia ser comprometida.
Como Sheets-Johnstone (1999, p. 145) aponta: “expectativas
sinestésicas confidveis, assim como as regularidades sinestésicas em
que se baseiam, sdo fundamentais para nossa aptiddo para a a¢io”.
Nessa perspectiva, o estudo da relagio entre expectativas sinestésicas
¢ o conceito de affordance desenvolvido por Gibson, assim como a
nogio de efetividade proposta por Turvey, sio do mais alto interesse.
Isto porque tais nogdes enfatizam a integragio mundo/percepgio/agio,
em especial no que se refere as affordances, entendidas como aquilo
que o ambiente oferece/disponibiliza ao agente, possibilitando a
efetivagiio de sua agiio no mundo.

Em suma, a seqiiéncia do ‘mover-se’ para ‘eu me movo’ e
‘eu posso mover-me’ é moldada por uma grande variedade de fatores
que giram em torno das miiltiplas faces que nos formam. Nesse
sentido, a identidade pode assemelhar-se mais a uma multidio de
elementos sensoriais dinamicamente sincronizados do que a uma
unidade abstrata denominada consciéncia.
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SUJEITO, TEORIA DA AUTO-ORGANIZACAO E O PROBLEMA DA

IDENTIDADE PESSOAL
Mariana Claudia BROENS!

Pour que lesprit acqui¢re de la sagacité, il faut I'exercer
a chercher ce qui a déja été trouvé par d’autres, et a
parcourir avec méthode tous les métiers des hommes,
méme les moins importants, mais surtout ceux qui
expliquent ['ordre ou le supposent.

Regles pour la direction de l'esprit, Regle x

René Descartes

Em primeiro lugar, procuramos apresentar brevemente o
conceito cldssico de sujeito nas duas acepgoes mais freqiientes: a) o
sujeito como alvo da atividade predicativa, isto €, o sujeito enquanto
aquilo de que se fala ou ao qual se atribuem propriedades ou
determinacoes e b) o sujeito como “eu”, espirito ou consciéncia que
produz representagdes mentais e tem um acesso privilegiado a seus
proprios contetdos internos, enquanto responsivel pela produgao do
conhecimento ou da agdo.

Na seqiiéncia, apresentamos algumas consideragdes de ordem
metodologica arespeito de como a concepgao cldssica de investigagao
analitica € incapaz de dar conta da explicacio de certos fenomenos
complexos, particularmente daqueles que envolvem a emergéncia de
capacidades cognitivas consideradas superiores.
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Em seguida, procuramos situar o conceito de sujeito no
contexto da Teoria da Auto-Organizag¢ido (TAO) tal como € postulado
por Debrun (1996), Bresciani Filho e D’Ottaviano (2000). Nesse
contexto, a nogio de sujeito € preservada, mas € redefinida dentro da
perspectiva sistémica (dentro da qual se enquadram os pressupostos
gerais da TAO) como sujeito situado em seu corpo e nao como entidade
transcendente pairando acima ou para além dele; como “sujeito
reflexivo, especulativo, observador, experimentador relativamente ao
sistema’.

Na seqiiéncia, problematizamos alguns aspectos da
concepgio cldssica de sujeito e de sua redefinicio na perspectiva
sistémica a partir de um enfoque materialista da mente e dos processos
mentais.” O propdsito geral deste trabalho € propor que a perspectiva
sistémica fornece um instrumental epistemoldgico adequado para a
compreensao de fendmenos complexos em relacdo aos quais o
procedimento analitico se mostra inapropriado para fornecer
explicagdes quanto a seu dinamismo intrinseco.

Por fim, e considerando a nog¢ido de emergéncia adotada pela
Teoria da Auto-Organizagdo, levantamos o problema da identidade
pessoal e sugerimos que a identidade pessoal seja entendida como
um processo continuo. Como resultado desta leitura da identidade
pessoal, ressalta-se o plano da conduta e da necessidade de considerar
as disposi¢oes comportamentais dos individuos ao longo do tempo.
Entendemos que este poderd ser um fértil instrumento para o
tratamento filoséfico da questao da responsabilidade moral.

O CONCEITO CLASSICO DE SUJEITO

Como apontamos, o conceito classico de sujeito tem duas
acepgoes mais freqiientes: uma légico-gramatical e outra cognitivo-
representacional. A primeira tem suas raizes no pensamento
aristotélico. No Livro VII da Metafisica (2000), Aristételes aponta:

* Entendo aqui a perspectiva materialista da mente nio no sentido de que os fenémenos fisicos sio
necessariamente redutiveis & matéria, considerando, sobretudo, a especificidade tao peculiar da nogio
de informagido. A perspectiva materialista da mente pode ser entendida em um sentido mais amplo
enquanto antagbnica das concepgdes espiritualistas da mente que colocam o “fantasma na miquina”
e que tém em Descartes um de seus principais teéricos.
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“o sujeito é aquilo a respeito do qual todo o demais se predica,
enquanto ele préprio jamais € predicado de outra coisa” (p. 337, 1.028,
b 30 - 1.029 a 5). Observa Aristételes ainda que em certo sentido a
matéria € sujeito, em outro sentido a configuragdo € sujeito e, por
fim, em um terceiro sentido, pode ser dito que o composto da matéria
e da configuragao é sujeito. O exemplo apresentado por Aristoteles €
esclarecedor: por matéria pode ser entendido o bronze, por
configuragao pode ser entendido o esquema da forma e por composto,
a estdtua. Considerando que para Aristételes matéria e forma sio
indissocidveis no plano do real, por sujeito pode ser entendido qualquer
ente singular ou individuo, isto é, qualquer substincia primeira, cujos
atributos (quantidade, qualidade, tempo, lugar, estado, etc.) sdo
descritos utilizando-se a linguagem natural. Esta nogdo de sujeito
l6gico-gramatical cujas propriedades (acidentais ou essenciais) podem
ser determinadas discursivamente constitui a base da concepgio
aristotélica de proposi¢@o ou juizo e, por conseguinte, a base a partir
da qual podera ser produzido, segundo ele, o conhecimento verdadeiro.
Devemos, ainda, ressaltar que, para Aristételes, o termo sujeito, tal
como definido acima, ¢ uma das acepg¢des possiveis da palavra
substincia junto a pelo menos outras trés, quais sejam, a esséncia, o
universal e o género. Desse modo, como um dos sentidos da
substincia, a nogao légico-gramatical de sujeito acaba por integrar-
se (mas ndo necessariamente) a um elaborado conjunto de conceitos
metafisicos que indicam permanéncia, universalidade, esséncia.

No segundo sentido, podemos apresentar como referéncia a
concepgdo cartesiana de sujeito como “eu” detentor de idéias e produtor
de representacoes mentais, entidade imaterial (substincia pensante,
mente ou alma) distinto de “seu” corpo e mais facilmente cognoscivel
que ele gragas a processos introspectivos que antecedem, na ordem das
razdes, o conhecimento dos objetos do mundo fisico, consciente de sua
existéncia enquanto “algo que pensa”, pensamento puro.

Na medida em que o sujeito [dgico-lingiiistico de Aristoteles
é geralmente associado (e isso ao longo de centenas de anos de tradi¢ao
filosofica) a suas concepgdes metafisicas e em que, para Descartes, o
pensamento passa a assumir o estatuto de predicado essencial de um
“eu” essencialmente distinto do corpo extenso, as duas acepgoes
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referidas acabaram entrecruzando-se de varios modos. Como aponta
Martins (1998):

[...] apalavrasujeito [...] evoca o que estd por baixo ou na base
de, que porta ou € suporte de, enfim, aquilo que preexiste por
si mesmo e a partir de si mesmo, fundando suas préprias
qualidades constantes e seus estados méveis - daf ter sido
também traduzido por sub-strato ou, mesmo, sub-stancia...
sujeito de enunciados, juizos e predicagdes, razao pela qual o
termo apresenta, ao longo da histéria da filosofia, evidentes
implicagoes l6gico-lingiiisticas. Essa compreensio original de
uma subjetividade fixa, de uma base estdvel & qual se juspoem
determinagdes [...] atinge seu ponto culminante quando, na
Modernidade, ocorre a interpretagdo do pensamento como
procedimento representacional: a atividade da representacio
s6 € possivel com a fixidez de um sujeito humano que, fundado
a partir de si mesmo, pode colocar a totalidade do mundo diante
da vista e assim captd-lo [...] & luz da objetividade (Martins, P.
In: Gonzales et al., 1998, p. 17).

Se, de inicio, o evidente cardter metafisico da acepg¢io
cartesiana de sujeito como “eu” essencialmente distinto do corpo
poderia fazer que nos inclindssemos em direcio a acepg¢do de sujeito
l6gico-lingiiistica, percebemos agora que a tradicao filosofica de
inspiragao aristotélica acabou por interligar o sujeito l6gico-lingiiistico
a (quase ‘contaminar’ por) um conjunto de conceitos de cunho
metafisico correlatos a ele e que acabaram por tornar-se indissocidveis

dele na tradi¢do filoséfico-metafisica.

A substancia constitui o principal desses conceitos correlatos
(de que, devemos lembrar, o termo sujeito € apenas uma de suas
acepgoes) que Aristoteles caracteriza como “o que € necessariamente
aquilo que €” ou “aquilo que necessariamente existe”, isto €, a esséncia
necessdria que caracteriza um género ou de uma espécie de entes que
Aristoteles busca apreender através de definigdes essenciais (ou
“ontodefini¢oes”, como as denomina Claus Emmeche, e cujo uso,
como veremos, mostra-se inadequado para dar conta de fendmenos
complexos em geral).

Por todas essas razdes, promover um tipo de revolugio
conceitual, uma espécie de revolugiio copernicana na caracterizagio
classica das relagdes sujeito/objeto é uma tarefa drdua e que rema
contra uma forte corrente imposta pela tradi¢io filoséfica: nio € ficil
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promover uma revolugiio conceitual num termo cujo sentido estd
profundamente enraizado (para nio dizer cristalizado) na tradi¢do
filosofica desde suas origens e em relagio ao qual ha um sem nimero
de concepgdes que lhe sdo diretamente ligadas. Além da nogédo de
substancia, como apontamos, fazem parte da mesma classe de termos,
em especial, as nogdes de “eu”, “mente”, “consciéncia” e
“autoconsciéncia”, dentre outras, nogdes estas que constituem objeto
de investiga¢do contemporinea ndo apenas da filosofia (nas vérias
dreas que a constituem), mas também de diversos campos do saber,
quais sejam, a psicologia, a lingiifstica, as neurociéncias, a
computagao, por exemplo.

Essa tarefa de redefinir a nocio de sujeito enfrenta ainda a
dificuldade adicional relativa a assim chamada psicologia popular e
que entende que a experiéncia vivida de nossa vida mental e a
especificidade das habilidades cognitivas humanas em relagao as dos
demais seres sio marcas incontestaveis de uma subjetividade que €
inerente a nossa condig@o. Esta perspectiva parece reforgada pela
categorizagao cldssica proposta por Aristételes que entende haver uma
caracteristica especifica do homem em relagio aos demais seres: o
predicado essencial do ser humano, a defini¢io ontol6gica no sentido
aristotélico, é a racionalidade, a capacidade reflexiva geradora de
consciéncia e autoconsciéncia, aquilo que constitui a diferenca da
classe de seres que, por serem semelhantes entre si, pertencem a mesma
espécie e os faz serem o que sdo. Somos, segundo Aristoteles, animais
racionais porque dotados de uma alma reflexiva assim como somos,
segundo Descartes, substincias pensantes imateriais unidas e
mescladas transitoriamente a substincias extensas materiais. Embora
distintas entre si, tanto as concep¢oes de Aristételes quanto as de
Descartes vem ao encontro de uma assim considerada “intui¢io
origindria” da psicologia popular que concebe a especificidade humana
em fung¢do de razoes “qualitativas” diretamente ligadas a experiéncia
de nossa vida mental.

Efetivamente, ha inimeras concepgoes associadas as nogoes
de sujeito e subjetividade pertencentes as mais diversas linhas teéricas
que consideram a consciéncia como pertencente a uma categoria de
fenomenos cuja natureza € tal que n@o permite que se produza a partir
deles um conhecimento objetivo. O argumento em geral utilizado €,
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precisamente, o de que os fendmenos mentais pertencem a um “plano”
subjetivo de realidade, sendo, quando muito, apenas acessiveis pela
via introspectiva de primeira pessoa. Tratar-se-ia de um conjunto de
fendomenos “qualitativos™ cuja prépria natureza impede sua
“quantificacao”.

Para ilustrar esta perspectiva, podemos recorrer ao texto 7he
self and its brain constituido por didlogos entre John Eccles e Karl
Popper, pensador insuspeito de nutrir grandes simpatias metafisicas.
Na obra referida, Popper aponta para a condigio especial das entidades
mentais, constituintes, segundo ele, de um mundo especifico anilogo
ao mundo ideal platonico, o “mundo trés”. Ao discutir a temdtica da
singularidade pessoal e da possibilidade de uma “ciéncia do eu”, Eccles
observa, eu cito:

Eu acredito que existe um mistério fundamental em minha
existéncia transcendendo qualquer relag@o biolégica do
desenvolvimento de meu corpo (incluindo meu cérebro) em
sua heranga genética e sua origem evolutiva [...] Creio, Karl,
que voc€ também quer dizer isto: que existe algo inexplicdvel,
algum mistério sobre a existéncia de cada um de nds. E
necessariamente assim porque estd além de qualquer
explicagdo, cientifica ou de qualquer outra espécie, até o
tempo atual [...] [ao que Popper responde] Estou certo que

estamos de acordo em todos estes pontos (Popper & Eccles,
1977-1992, p. 154-5).

O “mistério fundamental” situado para além da
inteligibilidade a que Eccles se refere €, obviamente, o “mistério da
consciéncia”, a quase madgica passagem da matéria inerte ao
pensamento consciente e autoconsciente presente tanto na ontogénese
quanto na filogénese, pois a consciéncia de si parece desenvolver-se
de modo andlogo no plano da histéria pessoal do individuo e na histéria
evolutiva da espécie. As interrogagoes fundamentais irrespondiveis
serao: como e quando efetivamente surge a consciéncia? (e
conseqiientemente a consciéncia de si?).

Na mesma obra, na sec@o intitulada A consciéncia e o mundo
bioldgico, Popper ji havia observado que a consciéncia emerge (a
nogdo de emergéncia serd posteriormente analisada) e o fez no plano
filogenético possivelmente de forma gradativa ao longo da evolugio.
Mas, embora tenha indicado a possibilidade de considerar a
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consciéncia um fendémeno emergente, ainda assim ela permanece
misteriosa para ele na medida em que, segundo Popper, explicar como
a matéria da o salto qualitativo que lhe permite o exercicio da reflexao
esta para além dos limites da inteligibilidade.

Entendemos que este dilema se coloca para Popper na medida
em que se encontra subjacente a sua postulagdo o primado bdsico da
andlise na busca metddica pelo componente de um complexo. Tal
concepgio foi estrategicamente formulada por Descartes no segundo
preceito do Discurso do método e nas Regras para condugao do
intelecto segundo as quais, eu cito:

Todo o método consiste na ordem e disposi¢io das coisas em
cuja direcio € preciso voltar o olhar do espirito para descobrir
alguma verdade. Ora, nds a seguiremos exatamente se
conduzirmos gradualmente as proposicoes complicadas ¢
obscuras as mais simples e se, em seguida, partindo da
intui¢iio das mais simples, tentamos elevar-nos gradativamente
a0 conhecimento de todas as demais.? (Regra V)

Evidentemente o procedimento analitico assim descrito
pressupde a possibilidade da passagem em uma via de mio dupla das
partes ao todo e vice-versa, uma vez que o todo € considerado idéntico
4 soma de suas partes. No entanto, € notéria a incapacidade de tal
procedimento quando se trata de analisar fendmenos que, de algum
modo, possuem um grau de complexidade tal que a divisdo em suas
partes componentes promovem um recorte no analisado que impede
sua recomposi¢io ao estado inicial. O exemplo cldssico diz respeito
aos procedimentos de dissecacao dos seres vivos.

Esta concepgao de andlise é correlata a toda uma série de
questdes metodoldgicas e ontoldgicas, sendo uma delas a de entender
que obteremos descrigdes apropriadas dos fendmenos complexos e,
particularmente daqueles que dizem respeito a natureza da consciéncia,
da autoconsciéncia e da vida mental em geral, apenas quando formos
capazes de dar conta do “salto qualitativo”, ora misterioso, que permite
a matéria pensar. Em outras palavras, nesta perspectiva considera-se

* Toute la méthode consiste dans 1'ordre et la disposition des choses vers lesquelles il faut tourner le
regard de esprit, pour découvrir quelque vérité. Or nous la suivrons exactement, si nous ramenons
graduellement les propositions compliguées et obscures aux plus simples, et si ensuite, partant de
I"intuition des plus simples, nous essayons de nous élever par les mémes degrés A la connaissance de
toutes les autres.
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que “quantidade” € uma categoria de predicagio da substincia distinta
da “qualidade” como afirmara Aristételes em as Categorias. Se salto
hd em se tratando dos fendmenos mentais, ele serd, nesta perspectiva,
uma salto qualitativo, na medida em que necessariamente esta
perspectiva entende que se trata de propriedades em que mudangas
quantitativas sdo irrelevantes. Por outro lado, devemos igualmente
lembrar que os procedimentos cientificos em geral tal como sio hoje
compreendidos e praticados tém na quantifica¢do um instrumento
indispensdvel, basta que lembremos o papel desempenhado pelos
modelos matematicos na fisica (ou mesmo os modelos matemaaticos
da mente propostos pelo projeto de pesquisa da inteligéncia artificial).

Em obra intitulada Por um conhecimento filosofico (1989).
Granger dedica um capitulo ao problema das rela¢oes entre
conhecimento qualitativo e quantitativo. Granger ressalta que a
concepgao das relacoes entre quantidade e qualidade € tributaria do
modo como € concebida a relagio entre forma e contetido, uma vez
que, para ele, uma das acepc¢odes possiveis do conhecimento qualitativo
abrange as nogdes de diferenca e forma. Segundo Granger, a idéia de
diferenca foi ampla e profundamente investigada por Aristoteles ao
propor a idéia de classificagcdo e da subseqiiente defini¢io de
propriedades essenciais, como vimos. Ji a no¢io de forma permite a
criagdo de modelos explicativos de fendmenos culturais, por exemplo.
Aponta Granger que a nog¢do intuitiva de forma € extremamente
fecunda nesse sentido, uma vez que ela remete, a idéia de continuidade,
de unidade de um objeto, eu cito, “... de interdependéncia do todo e
das partes, de indivisibilidade sob pena da perda da identidade
qualitativa™ (p. 102). Mais adiante, Granger observa que “um
conhecimento qualitativo pode ser totalmente dado por uma
informagao - no sentido da teoria da informagao - sobre a forma” (p.
118). E, por fim, observa ainda Granger que, “[...] cedo ou tarde, no
processo de construg¢do de um modelo do mundo, pensamento
qualitativo e pensamento quantitativo devem ser ligados™ (p. 118).

Nos sistemas filos6ficos cldssicos a superacio de incomodas
dicotomias como qualidade/quantidade, forma/conteddo, corpo/alma,
esséncia/contingéncia, etc. ocorria gragas a um variado e fecundo
instrumental metafisico (realidade formal como realidade em si no
pensamento platénico, motor imével como piparote origindrio da
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causalidade eficiente no sistema aristotélico; ou Deus como ser perfeito
necessariamente existente e avalista do uso apropriado das
informagoes perceptuais na concepgio cartesiana, para citar apenas
alguns exemplos).

Entendo que a natureza dos fendomenos mentais € tal que o
arsenal metodolégico analitico mostra-se insuficiente para
compreendé-los em sua complexidade. Mas da precariedade de nossos
instrumentos explanatérios convencionais nido se segue
necessariamente que tais fendmenos sejam incompreensiveis ou se
encontrem além do alcance de nossos esfor¢os, como que encobertos
pelo véu do mistério. Na esteira da concepgiio sistémica, entendo que
um instrumental epistemoldgico adequado para a compreensdo de
fendmenos complexos como € o caso dos fendbmenos envolvendo a
consciéncia e a autoconsciéncia deve levar em consideragdo a
organicidade e dinamismo das interagoes entre os elementos que o
constituem: possivelmente o primado de tal concepgio consiste em
considerar os fendmenos complexos como processos.

Em trabalho dedicado a fazer um léxico conceitual da teoria
dos sistemas. Bresciani Filho e D’Ottaviano (2000) entendem que o
sistema é concebido pelo sujeito (atual ou disposicional) que observa
o sistema de dentro ou de fora dele pelo fato de possuir certas
habilidades cognitivas que lhe permitem, ainda, estudar, abstrair,
conceituar, analisar, simular, modelar e representar o sistema (p. 287).
Depreende-se por esta caracterizagio que, a despeito da possivel
exterioridade do sujeito observador em relagio ao sistema observado
(que poderia remeter a atividade de sobrevoo tipica do sujeito
metafisico), a concepg¢io sistémica exige apenas o exercicio de certas
funcdes cognitivas que niio siio mais entendidas hoje como monopdlios
de uma entidade transcendente, distinta do corpo, como propoe o
cartesianismo, por exemplo.

E, nessa perspectiva, reconhecidamente, a Teoria da Auto-
Organizacio preenche as condigdes necessdrias (e, esperamos,
suficientes) para desempenhar o papel metodolégico na nossa andlise
da concepgiio de sujeito que entende os fendmenos mentais como
emergentes dos processos de interagdo dos elementos de um sistema.
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O CONCEITO DE SUJEITO NA PERSPECTIVA DA TEORIA DA AuTO-
ORGANIZACAO

Debrun (1996) define auto-organizacao apontando que:

Ha4 auto-organizacio cada vez que, a partir de um encontro
entre elementos realmente (e ndo analiticamente) distintos,
desenvolve-se uma interagio sem supervisor (ou sem
supervisor onipotente) — interagdo essa que leva
eventualmente 2 constitui¢dio de uma ‘forma’” ou a
reestruturacio, por ‘complexificacido’, de uma forma ja
existente (Debrun, 1996, p. 13).

Desse modo, para Debrun, formas ou sistemas auto-
organizados trazem uma novidade gragas a instauragao de uma forma
de organizag¢ido (ndo previamente dada por condig¢oes de partida
determinadas) que emerge da interagao dinamica entre elementos
distintos sem a interferéncia de um grande planejador, controlador e
todo-poderoso.

Segundo Debrun, nos processos de auto-organizagio
podemos distinguir trés diferentes fases: o comego, que implica um
corte em relagdo a situagdo anterior dos elementos que passam a
interagir; a endogenizagao, que se desenvolve no processo de aquisi¢io
(ou nio) de uma identidade do sistema, e a cristalizagio, quando a
identidade do sistema estd constituida.

Debrun caracteriza, ainda, dois niveis de auto-organizagio:
a primdria e a secunddria. A auto-organizagdo primdria ocorre, segundo
Debrun, quando:

[...] ainteragdo seguida de eventual integragio se realiza entre
elementos totalmente distintos (ou havendo, pelo menos,
predominincia de tais elementos), num processo sem sujeito
nem elemento central nem finalidade imanente — as possiveis
finalidades situando-se a nivel dos elementos (1996, p. 13).

O aspecto que mais caracteriza a auto-organizagio primdria
€, além da auséncia de um elemento controlador, o surgimento da
forma ou sistema como resultado do processo de interagdo dinamica
de elementos efetivamente distintos entre si.

Por sua vez, a auto-organizagio secundiria é definida por
Debrun como ocorrendo quando:
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[...] num processo de aprendizagem (corporal, intelectual ou
existencial), a interacdo se desenvolve entre as partes
(‘mentais’ e/ou ‘corporais’) de um organismo — a distin¢do
entre as partes sendo entdo ‘semi-real’ — sob a diregio
hegemonica mas nio dominante da ‘face-sujeito’ [a mente]
desse organismo (1996, p. 13).

Na auto-organiza¢@io secunddria a novidade surge pelo
processo de reestruturagio da forma quando os elementos semi-
distintos que constituem o sistema interagem colaborando entre si
sob a ‘orientagiio’ ou ‘dire¢do’ — e ndo dominio — de um de seus
elementos (a colaboragdo passaria a ser o principal mecanismo de
ajuste nos ‘movimentos’ do sistema). Debrun aponta que a auto-
organizagio secunddria € prépria dos organismos (p. 20) e que seu
exemplo mais forte dd-se no dmbito da relagdo mente/corpo (p. 13).

Uma vez colocadas sumariamente a defini¢do geral de auto-
organizacio e a disting@o entre a auto-organizagdo primdria e a
secundaria, talvez a estratégia mais apropriada para caracterizar a
nog¢io de sujeito na perspectiva da TAO seja retomar, inicialmente,
como Debrun (1996) concebe a nogio de sujeito hétero-organizado.

A hétero-organizagio* em geral caracteriza-se, segundo
Debrun, por surgir como resultado da agdo planejada previamente
por um articulador. O sujeito na perspectiva da hétero-organizagio (e
das hétero-explicagdes) € precisamente o sujeito cldssico subjacente
ao corpo e distinto dele que o ‘inspeciona’ sobrevoando-o. Quando
um individuo entende ser capaz de tomar uma decisdo do tipo ... a
partir de hoje vou refazer minha vida sobre bases completamente
novas” (p. 17) e implementd-la, para Debrun, tal convicgdo (que, a
primeira vista, parece indicar para uma ‘auto’ - nomia tipica de um
processo de auto-organizagao secunddria) efetivamente pressupoe um
sujeito controlador de todas as varidveis da relagio do individuo com
o mundo e, portanto, anterior a elas ou subjacente a elas. Como indica
Debrun, quando se entende possivel esse tipo de controle:

Haveria cisdo entre um Ego organizador e um Ego organizado,
alheio ao primeiro. A auto-organizagio absoluta de um sujeito
por ele mesmo, que se afigura aos olhos de muitos como a

4O termo ‘hélero” aparece em contraposi¢io ao termo ‘auto’, este dltimo entendido como ‘ele
mesmo.’
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maximizagao da auto-organizagao, viraria hétero-organizagio
absoluta. A auto-organizagio s6 existe como tal enquanto
imperfeita. Ou melhor, enquanto ndo houver uma
‘maximizagdo’ do sujeito auto-organizador (p. 17-8).

Em suma, ainda nas palavras de Debrun: “nunca
encontraremos, obrando na auto-organizag¢ao, o sujeito da ‘metafisica
ocidental’, dono de si mesmo como do universo. Ou seja, autogerado,
autotransparente, formulador da lei moral [...], doador de sentido ao
mundo” (p. 19). Estas observacoes preliminares jd mostram alguns
indicios da caracteriza¢do do sujeito na perspectiva da auto-
organizagdo secunddria: trata-se da ‘face-sujeito’ ou mente que,
embora nio seja redutivel ao corpo, ndo € superior a ele e com ele
interage na condigio de par. Na perspectiva geral da auto-organizacao,
o conceito de sujeito perde seu estatuto metafisico privilegiado, é
apenas um sindonimo de individuo ou agente na linguagem comum.

Situar os fendOmenos mentais na perspectiva da auto-
organizac¢ido secunddria supde que se deve admitir os processos
cognitivos como propriedades emergentes das interagdes dinamicas
dos elementos operando em rede, como apontam Varela, Thompson
e Rosch em texto dedicado ao estudo da mente na perspectiva da
teoria da cogni¢ao incorporada e situada.

Para concluir, talvez possamos utilizar como exemplo da
pertinéncia da perspectiva sistémica e da Teoria da Auto-Organizagio
na compreensao dos fenomenos complexos utilizando este referencial
teérico-metodolégico na problemdtica da identidade pessoal. Tal como
formulado o problema cldssico, trata-se de investigar em que medida
um individuo pode se considerar “depositario” ou “detentor” de uma
identidade ao longo do tempo se seu corpo ndo € mais 0 mesmo e se
os conteidos de sua mente e sua memoéria ndo sdo tampouco os
mesmos. Na perspectiva do dualismo substancial cartesiano, esta
problemdtica ndo se coloca, pois a substancia pensante imaterial e
ndo sujeita as leis fisicas é também imortal, ndo sendo, pois, afetada
pelas alteragdes decorrentes da passagem do tempo. Ja numa
perspectiva nao dualista a questao surge com toda a for¢a e de maneiras
até dramdticas quando se pensa, sobretudo, na problematica da
responsabilidade: a passagem do tempo traria novidades na
constitui¢do da identidade do individuo. O individuo que ontem
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praticou um ato moralmente condendvel hoje, decorrido o tempo, pode
ser um individuo que considere tal ato inaceitdvel.

Situar a discussido da identidade pessoal no dmbito da
perspectiva sistémica permite compreender a identidade do individuo
como processo decorrente de miiltiplas, continuas e distintas interagoes
com o meio. Em outros termos, entendo que a problemdtica da
identidade pessoal é diretamente dependente da pressuposig¢io de que
o “eu’ exista como uma entidade. Na perspectiva tedrica que congrega
a Teoria da Auto-Organizagio e a sistémica, o problema ndo se coloca
dessa forma. Se hd um “eu”, ele €, por principio, mutdvel na medida
em que se trata de um eu que emerge enquanto processo. Indagar a
esse “eu” essencialmente dindmico se permanece 0 mesmo que era
no passado obviamente ndo se coloca: a questdo agora se dirige a
investigagdo da permanéncia ou ndo, ao longo do tempo, de certos
padrdes de conduta ou disposi¢oes atualizadas no plano da ag@o.

Em suma, aquilo que constitui um problema na acepgao
classica de identidade pessoal (o surgimento da novidade ao longo do
tempo) € considerado, na perspectiva da Teoria da Auto-Organizagao,
como inerente a fendmenos dindmicos como o sdo aqueles diretamente
referentes a intera¢@o cognitiva do individuo com o mundo.
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SUJEITO E IDENTIDADE PESSOAL NA HERMENEUTICA DE

DAVIDSON
Paula Mousinho MARTINS!

Um dos tragos marcantes do pensamento de Donald Davidson
¢é, a meu ver, sua extraordindria capacidade de conciliar pontos de
vista aparentemente excludentes. A doutrina do “monismo anémalo”
é um bom exemplo disto; seu empenho em compatibilizar o programa
externalista com a defesa do autoconhecimento e da autoridade de
primeira pessoa, outro. Penso que esse trago ndo poderia existir sem
a articulagcdo que Davidson estabelece entre reflexao ético-
hermenéutica e andalise epistemolégica no estudo da natureza dos
estados mentais. Com ela, Davidson pode levar adiante o que me
parece ser o objetivo maior de sua obra, a saber: o desmonte da tradigio
dualista e representacionista da filosofia. Tal objetivo norteard,
naturalmente, sua consideragio do sujeito e da identidade pessoal.
Como sempre, ai encontramos a mesma indefectivel tendéncia a
acolher e a0 mesmo tempo desafiar paradoxos.

Uma recente coletanea de artigos do filésofo (2001) vem
atestar o que digo. Nela, pelo menos dois titulos parecem a primeira
vista entrar em choque: “The Myth of the Subjective”, de 1988, e
“The Irreducibility of the Concept of the Self”, de 1998. No primeiro,
Davidson apresenta as principais razdes que orientam seus
anticartesianismo e anti-subjetivismo estritos; no segundo, expoe sua
forte (e 4 primeira vista muito cartesiana) convicgdo acerca da

! Programa de Pés-Graduagao em Cognigiio ¢ Linguagem - Universidade Estadual do Norte Fluminense
- Campos dos Goytacazes, RJ, Brasil.
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singularidade - e flagrante imediatidade - do “conhecimento de meus
proprios estados mentais”, de onde resulta a irredutibilidade epistémica
do ego. Mas, embora os dois textos tenham sido escritos com uma
defasagem de dez anos, ndo se deve inferir dai uma mudanca de
posi¢ao ou desvio de percurso. Na verdade, o cardter anti-subjetivista
do pensamento hermenéutico de Davidson prevalece nos dois
momentos. Afinal, anota o filésofo, “como qualquer conhecimento,
o autoconhecimento nao pode existir isolado de seus principios
sociais™ (1998). Tais principios, como veremos, sdo sempre holisticos
e interpretacionais. Por isso, se a autoridade de primeira pessoa sobre
o valor de verdade de certas sentengas que eu pronuncio nio tem
substituto no mundo ptiblico, € preciso. contudo, como frisa o proprio
autor, “enfatizar os aspectos de minhas crengas sobre minhas atitudes
presentes que permanecem inabalados depois de termos abolido o
mito do subjetivo e dos objetos mentais” (O grifo € meu).’
Curiosamente, portanto, o autoconhecimento nada tem de subjetivo.

A questdo da identidade pessoal. por sua vez, nio poderia
fugir a esse mesmo espirito anti-subjetivista e, seguramente, anti-
substancialista: segundo o paradigma hermenéutico, um individuo s6
pode identificar-se como pessoa se for objeto de interpretacdio de
outros individuos. Em outros termos: as condi¢oes que um individuo
deve satisfazer a fim de ser “interpretdvel” sio as préprias condi¢des
da pessoalidade. Isto significa que sua identidade de pessoa, longe de
aludir a alguma “mesmidade substancial™ persistente no tempo,
decorre tdo-somente de sua inser¢do na grande rede holistica e
valorativa do pensamento e da linguagem, como veremos mais tarde.

Assim, na medida em que ambos os temas (sujeito e
identidade pessoal) estdo ligados a interpretagiio e ao uso lingiifstico,
remetem-nos necessariamente a questao da intersubjetividade. isto é,
a interagdo entre dois ou mais intérpretes, a qual, obrigatoriamente,
pressupde uma conexdo mais fundamental, a saber: a que une tais
intérpretes a um meio ambiente ou mundo comum. Vejamos
primeiramente como isto se processa em relagiio 2 nogao de sujeito.

* Tais aspectos incluem os pensamentos que relacionam nosso discurso e nds mesmos a0 mundo
circundante.(2001, p. XIV).
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Para comecar, note-se que tal no¢do sé se sustenta em
0posi¢ao a outra — a nogao de objeto — formando, juntamente com a
distingao esquema/contedido, um dos grandes pilares dualistas da
Modernidade. Davidson inicia sua tarefa de desconstruir tais dualismos
distingiiindo neles uma origem comum: a idéia da mente como
detentora de estados e objetos privados, reduto exclusivo da
subjetividade (cf. 1988). Essa concepcao de mente estd intimamente
relacionada ao “projeto fundacional do conhecimento”, que o perfil
holistico do pensamento de Davidson pretende precisamente invalidar
(1988, pp. 43-47). “A dissolu¢do da subjetividade™, afirma
textualmente o filésofo, “nos liberta da necessidade de ‘fundagoes’
para o conhecimento” (idem). Segundo a tradi¢@o, tais fundagoes
estariam localizadas na experiéncia pré-conceitual, isto €, sensorial e
pré-lingiiistica.

Desde entdo a antiga primazia epistemolégica — defendida
por empiristas e cartesianos - “daquilo que é diretamente
experimentado na sensag¢io”, bem como o problema de saber “como
isto se relaciona aos juizos de percep¢ido”, nio pode mais ser
considerada central para a teoria do conhecimento. Davidson explica:
“Embora a sensagdo desempenhe um papel crucial no processo causal
que conecta as crengas ao mundo, ¢ um erro acreditar que ela
desempenhe um papel epistemolégico preponderante na determinagio
dos contetidos dessas crengas” (idem). A sensacdo sO adquire esse
papel sob a égide da distingao esquema/conteudo, ou seja, a partir do
pressuposto representacionista de que de um lado ha o evento
lingiiistico da crenga (o esquema que organiza) e, de outro, o evento
nao-linguistico da sensagio (o conteudo a ser organizado). Embora
ontologicamente incompativeis, esquema e contetido sustentam, no
entanto, um tipo de relacionamento do qual dependerd, alids, a propria
condicdo de verdade das crengas, a saber, o fato de elas “se ajustarem
ou nao” ao mundo. Em outros termos, € por assim dizer a “realidade
muda™ que torna o evento lingiifstico verdadeiro - caso, obviamente,
este seja capaz de “retratd-la” corretamente.

Uma teoria da verdade na visdo davidsoniana, em contraste,
estard baseada estritamente na avaliacio de como as marcas € 0s sons
produzidos por certos organismos mantém-se reunidos em um padrao
de coeréncia. Tal padrdo ndo governa, entretanto, relagoes de
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representagio ou espelhamento, mas sim conexoes causais entre o
organismo do falante e o mundo circundante: “Os organismos falam
sobre coisas as quais eles se encontram em reais condi¢oes de causa e

efeito” (1988, p. 51).

Nessa perspectiva, ndo hd palavra ou conceito que jd nao
seja compreendido ou interpretado, direta ou indiretamente, a partir
das relagdes causais entre as pessoas e o mundo, e também entre
palavras e outras palavras, conceitos e outros conceitos. Ora, se ha
relagdes causais entre 0 mundo e o agente lingiiistico, bem como
relacoes de justifica¢io (coeréncia ou razao) internas a rede de crengas
e desejos do agente, nao hid por que se postular uma relagao (de
representacdo) ulterior com o fito de explicar de que modo o agente
entra em contato com o mundo ou vice-versa. Segue-se que crengas
nada mais sio que “formas de adaptacdo™” ao meio ambiente, ¢ nio
“quase-imagens” deste; sdo antes “habitos” ou “regras de a¢io” que
“modelos” do mundo.

Evidencia-se assim a falta de sentido em se falar de um
“espaco mental subjetivo”, por esséncia “desconectado” do mundo.
Nossa mente e linguagem estdo tdo intimamente em contato com a
realidade sensivel quanto nossos corpos fisicos pois, tal como estes,
sao formados pelo ambiente em que vivemos.

Daf resulta uma concepg¢ao materialista ndo-reducionista da
mente, onde a distingiio entre o “si préprio” subjetivo do agente e o
mundo objetivo foi substituida pela distingao entre o ser humano
individual (descritivel em termos tanto mentais quanto fisicos) e o
resto do universo. Tal distingdo € delimitada estritamente pelos
contornos do corpo humano e, nessa medida, ndo pode suscitar a
questdo de “como as coisas aparecem desde o interior”, isto €, o
problema da consciéncia - lugar das ocorréncias fenomenolégicas. E,
uma vez que se abdique da nogio de consciéncia, nao ha por que
continuar falando em um “si préprio” composto pelos estados mentais
do ser humano (suas crencgas, desejos, animos, etc), quer dizer, insistir
na cldssica tentagdo ocidental de moldar o pensamento sobre a “visio”.
pressupondo um “olho interior” que inspeciona estados e objetos
internos. Davidson substitui tal concepg¢io pela imagem de uma rede
de crengas e desejos em processo continuo de reformulagio. Essa
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rede jamais serd reformulada por um agente que lhe ¢ distinto, um
“eu” a principio desligado de suas tomadas de posi¢do e de suas
escolhas, espécie de “cerne” interiorizado em meu modo de ser, que
permanece inalterado independentemente das mudangas em minhas
crencas e desejos [..."

J4 sabemos, contudo, que o anti-subjetivismo davidsoniano
nio deve ser visto como uma ameaga a “autoridade de primeira
pessoa”, isto €, “ao fato de que geralmente sabemos, sem recorrer a
inferéncias a partir da evidéncia empirica — portanto, por um modo
que o0s outros nao sio capazes de possuir — 0 que pensamos, queremos
e intencionamos” (1988, p 47). Nem mesmo minha ignorancia a
respeito das circunstincias que determinam aquilo que penso ou quero
dizer indica que eu ndo saiba o que eu significo ou penso. Supor o
contririo é manter-se atrelado a idéia de que estados mentais sao
estados “internos”, que podem ser o que sio independentemente do
resto do mundo e de sua histéria (idem, p. 48). Daf decorre uma série
de conseqiiéncias externalistas relevantes:

1 Estados mentais — como dividas, desejos, crengas e vontades —
sio identificados em parte pelo contexto social e histérico no qual
eles sio adquiridos. Sao estados que se identificam por suas causas.

2 Daf nio se segue, porém, que estados mentais nio sejam estados
fisicos de alguém. Mas o modo pelo qual descrevemos e
identificamos eventos e estados ndo tem nada diretamente a ver
com o lugar em que tais estados e eventos se encontram.

W

O fato de estados mentais — incluindo os significados proferidos
por um falante — serem identificados por relagdes causais com
objetos e eventos externos € essencial para a possibilidade da
comunicagiio, pois torna uma mente acessivel, a principio, para
outra. (Esse aspecto publico e interativo da mente nio tende,
porém, repete Davidson, a diminuir a importancia da autoridade
de primeira pessoa.).

4 A idéia de que hd uma divisio bdsica entre “experiéncia ndo-
interpretada” e um “esquema conceitual organizador” € um erro,

1 Cf. Rorty, 1997.
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nascido da imagem incoerente da mente como o “espectador
passivo” de um “espeticulo interno”.

5 Uma consideragao adequada do conhecimento nio carece de
intermedidrios epistemolégicos - tais como dados sensoriais, qualia
ou sentimentos crus. Reitera-se assim a critica a existéncia de
“objetos do pensamento”, sejam eles concebidos como dados
sensoriais ou como objetos proposicionais. Em que pese a
existéncia de uma multiplicidade de estados mentais, sua descri¢iio
nao requer entidades fantasmadticas a serem “contempladas” pela
mente. Elimina-se com isso, observa Davidson, um sem-niimero
de problemas desconfortiveis (idem, p. 51).

6 Do conceito de subjetividade, dois aspectos cldssicos no entanto
permanecem: a) Pensamentos s@o privados, no sentido ébvio de
que qualquer propriedade € privada ou pertence a alguém; b) O
conhecimento dos préprios pensamentos € assimétrico ao
conhecimento empirico, porquanto quem tem um pensamento
geralmente sabe que o tem - de um modo que outros nio
compartilham. Logo, longe de constituir uma “reserva
insularizada” em relagio a qual sempre caberd a pergunta: “Como
poderd ter acesso ao mundo exterior ou ser conhecida por outros?”,
0 pensamento € necessariamente parte de um mundo publico
comum. “A possibilidade mesma do pensamento demanda padroes
compartilhados de verdade e objetividade” (idem, p 52).

Razio pela qual Davidson ndo teme a proximidade com o
velho “sonho cartesiano e empirista”, segundo o qual “o
conhecimento dos contetidos de minha prépria mente é bisico
e especial™: € bdsico porque sem ele eu nada conheceria
(embora nio seja suficiente para o resto) e especial na medida

em que ¢ irredutivelmente diferente de outros tipos de
conhecimento (cf. idem).

Examinemos melhor em que consiste essa especificidade.
Observemos, antes de mais nada, que o autoconhecimento nio tem
cunho “teorético” nem mesmo constitui uma agio propriamente
“cognitiva”: minha crenga de possuir este ou aquele estado intencional
€ um acontecimento, se niao imediato, pelo menos ndo-discursivo. O
conhecimento de tipo perceptivo, em contraste, exige que o agente
cfetivamente exerga um ato cognitivo: a percepgio é resultado de
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uma complexa operacdo causal e subjetiva, cujo sucesso garante ao
agente o poder de formar crengas verdadeiras acerca de fatos e objetos
do mundo. No caso do autoconhecimento, minha crenga em meus
proprios pensamentos vem cOm esses pensamentos mesmos, sem
nenhuma “cogni¢do”. Ou por outras: o conhecimento de meus proprios
estados intencionais é constitutivo da idéia mesma de estado
intencional. Isto significa que faz parte do estado intencional de
primeira ordem “‘eu creio (desejo, duvido) que p” a crenga de segunda
ordem “eu creio que creio (desejo, duvido) que p”.

O alto grau de certeza que experimento a respeito de minhas
proprias crengas e outros estados intencionais nio € produto, todavia,
repita-se, de algum olhar introspectivo e individual (capaz de
perscrutar “objetos” no “interior” da consciéncia). Os estados
intencionais sio fransparentes para seus sujeitos porque, segundo
Davidson, em sua constitui¢gdo mais intima, eles sao piblicos e
intersubjetivos: sua natureza € essencialmente holistica e
interpretacional. Enquanto ser pensante, crente ou desejante, sou objeto
de interpretacdo de outros seres pensantes, crentes e desejantes.
Explicitando: meus atos intencionais compoem o tecido mesmo da
grande rede holistica e hermenéutica da linguagem, porquanto
aparecem a partir da interagao de dois ou mais intérpretes, bem como
da interagé@o destes com o mundo circundante. Ora, exatamente por
ser “interpretavel”, possuo autoridade de primeira pessoa sobre meus
préprios pensamentos: eis 0 que subjaz ao proprio conceito de
interpretagao e nessa medida garante a especificidade do
autoconhecimento frente a outros tipos de conhecimento.

Diretamente implicada na nogdo de interpretagdo, a estrutura
de um estado intencional apresenta-se, por isso mesmo, também
estreitamente ligada a questdo da a¢do e da responsabilidade, ou seja,
da liberdade pratica e da valoragdo. Este foi sempre um ponto
enfatizado por Davidson, que nunca desligou o estudo da linguagem,
do significado e do pensamento da reflexiio sobre o valor e a agdo.
Essa vinculagdo modula também, evidentemente, a natureza do
autoconhecimento: estados intencionais siio “transparentes’ para seus
sujeitos na medida em que hd responsabilidade e respostas valorativas
envolvidas em sua propria constituigio. Ou por outras: a
“transparéncia” e a “autoridade de primeira pessoa” do
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autoconhecimento s6 constituem suposi¢des plausiveis porque o
autoconhecimento é uma condig@io necessdria do ato responsével: este
altimo origina-se do fato de que sempre pensamos sobre nossas acoes
(ou sobre nossos desejos e nossas crengas) como suscetiveis de critica
—incluindo a nossa prépria autocritica.

De modo que ¢ a possibilidade de suscitar respostas
valorativas o que qualifica o ato responsdvel, e nio alguma coisa
repousando “intrinsecamente” nas causas do ato em si mesmo. O
fundamento da responsabilidade encontra-se, pois, nas préprias
atitudes reativas, e nio em alguma propriedade descritiva (e portanto
metafisica) da agdo dita responsével. O que identifica, alids, um agente
enquanto agente €, para além de sua condi¢io de ente valorante e
desejante, essa capacidade inaliendvel de reagir valorativamente.
Nesse sentido, agir conscientemente € o mesmo que ser responsivel,
ou seja, ser capaz de responder.

Assim se explica de que modo a responsabilidade, entendida
a partir dos termos valorativos das atitudes reativas, pressupoe
autoconhecimento. Agdes ndo podem ser consideradas responsaveis
se o ator nao souber que agiu daquela determinada maneira. Por outro
lado, s6 had transparéncia porque existe responsabilidade, ou seja, a
transparéncia do autoconhecimento so se sustenta na medida em que
a condigao da responsabilidade se mantém. Dada a responsabilidade,
quando se cré ou se deseja que p, entdo se cré que se cré ou se deseja
que p. Vislumbra-se ai mais uma vez a fei¢io nio-cartesiana do
pensamento de Davidson: o autoconhecimento, diferentemente da
clara e distincta perceptio, admite excegdes, que existem justamente
enquanto signos da “inaplicabilidade” da condi¢do normativa e
valorativa especificada na nogdo de responsabilidade.

Temos entdo a ponte necessdria para entendermos como se
constitui para Davidson a identidade pessoal. Senio vejamos. Tudo
que € humano depende do reconhecimento: nio hi cogni¢ao sem
recogni¢do. Vimos que um aspecto crucial desse reconhecimento é a
habilidade que temos de responder. Sem reconhecimento nio hi
possibilidade de responder, isto €, ser responsdvel. Portanto ser
humano, na raiz, € ser responsivel, ou seja, ter habilidade para
responder aos préprios atos e aos de outros. O principio da
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responsabilidade reside assim numa atividade que ndo € apenas
“fundamentalmente humana” mas, acima de tudo, define
fundamentalmente o que “ser humano”, a saber: a interpretacdo. Nessa
medida, interpretar € jd estar a meio caminho da responsabilidade.
Engajar-se autenticamente na interpretagao ¢ desde sempre escolher
aresponsabilidade e supor a valorag@o. Interpretar e valorar sdo ambos
atos de pensamento e portanto subjazem a possibilidade da
responsabilidade. Isto quer dizer que a valoragdo ndo € uma atividade
“opcional” ou “paralela” ao pensar, ao pretender, ao usar a linguagem,
ao crer.

Ora, algo s6 adquire status ou identidade de pessoa se for ao
mesmo tempo intérprete e objeto de interpretagdo. Como vimos, as
condi¢des que um individuo deve satisfazer a fim de ser “interpretavel”
siio as proprias condigdes da pessoalidade, pois a pessoalidade estd
indissocivelmente ligada a interpretabilidade, isto €, a humanidade,
caracteristica de todo ente valorante e responsdvel, capaz de
autoconhecimento.
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O conceito de Pessoa € o de
|dentidade Pessoal






A CONCEPCAO EXTERNALISTA DE PESSOA'
André LECLERC?

“Mas o que eu sou entio? Uma coisa que pensa”, respondeu
Descartes. E “o que € umacoisa que pensa?”. E “uma coisa que duvida,
concebe, afirma, nega, quer, ndo quer, imagina também e sente”. Sado
poucos hoje os filésofos que aceitam ainda esta resposta. A resposta
a mesma questio que quero explorar € : Uma Pessoa. O que € uma
pessoa? E uma entidade constituida por um organismo pertencendo a
espécie homo sapiens (ver L. Rudder Baker: Persons and Bodies) e
que instancia propriedades de um certo tipo, propriedades enraizadas
fora dos momentos de sua instancia¢ao, ou enraizadas fora dos
objetos que as instanciam. Podemos chamar essas propriedades
relacionais (e outras na mesma classe) de propriedades globais. Uma
pessoa ¢é fundamentalmente um agente, capaz de exercitar suas
capacidades e habilidades no seu ambiente natural e social, e que
instancia tais propriedades.

Ha trés grandes marcos na historia recente das concepgoes
metafisicas de pessoa: Individuals [1959] de Strawson (cap. 3),
Person & Object [1976] de Chisholm, e Persons and Bodies [2000]
de Lynne Rudder Baker. Recapitulando essas contribuigoes, tentarei
responder brevemente (ou simplesmente dar umas indicagbes sobre

'O tema desenvolvido aqui € parte de um projeto de pesquisa, “Externalismo e Contetido Mental”,
financiado pelo CNPq. Por “pessoa”, no titulo deste texto, entendo 0 mesmo que “pessoa humana”.
Doravante falarei simplesmente de “pessoa”. Por “externalista”, entendo o mesmo que
“antiindividualista” (no sentido de Tyler Burge).

* Departamento de Filosofia e Programa de Pés-Graduagao em Filosofia da Universidade Federal da
Paraiba. Enderego eletronico:
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como responder) a certas perguntas como : Que tipo de entidade ¢
uma pessoa? E idéntica ao corpo, a uma parte prépria do corpo ou a
nada que seja corporal? Qual a relacio entre uma pessoa e seu corpo?
Como uma pessoa constitui sua propria identidade através do tempo?
Tentarei também dizer por qué a instanciagdo de propriedades
psicoldgicas relacionais e extrinsecas € essencial para que uma pessoa
se torne realmente uma pessoa.
* % %

A idéia que tentarei defender € simples: ser uma pessoa ou
ter uma mente nio ¢ manipular representacoes numa caixa umida (o
cranio);® € antes instanciar numerosas propriedades psicologicas
relacionais e extrinsecas enraizadas num ambiente natural e social.
Isto, pelo menos, ¢ uma condig¢io necessdria para ser uma pessoa.
Certas propriedades s@o mais “centrais” do que outras e t€ém que ser
instanciadas em prioridade, em particular, aquelas que fazem de nés
agentes. A nogao de pessoa tem uma dimensdo normativa, ética e
juridica, como Locke viu muito bem, mas nao entrarei nisso agora.*

O que € caracteristico de uma concepg¢ao externalista, de
modo geral, é a importancia concedida as propriedades extrinsecas.
Grosso modo, uma propriedade é extrinseca se a sua posse ou sua
atribui¢do a uma entidade pressupoe ou a existéncia de outra coisa
completamente distinta desta entidade, ou a existéncia da mesma
entidade a momentos anteriores ou posteriores a0 momento da
instanciag¢io da propriedade em questdo. De outro modo, uma
propriedade € intrinseca.

H4 um prejuizo tradicional contra as propriedades
extrinsecas; as ciéncias, dizem certos filésofos (Searle, Fodor),
procuram determinar quais sio as propriedades intrinsecas das coisas,
pois sdo essas propriedades que determinam os poderes causais, e as
coisas, numa teoria cientifica, sdo individuadas a partir de seus poderes
causais. Este é o prejuizo. A verdade é que muitas coisas denotadas

* David Lewis defende uma tal concepgio do que é “ter uma mente™; é possuir, diz ele, “um orgio de
representagdo”. Ver “David Lewis: Reduction of Mind”, em S. Guttenplan (org.), A Companion to the
Philosophy of Mind, Oxford, Blackwell, 1994, p. 421. Por uma critica a essa concepgio, ver J.
McDowell, “Putnam on Mind and Meaning”, Philosophical Topics 20, 1 (1992).

*J. Locke, An Essay Concerning Human Understanding (Abridged by R Taylor), Bk 2, xxvii, em
The Empiricists, Nova York, Dolphin Books, sem data.
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por termos aparecendo no vocabuldrio das teorias cientificas sao as
entidades que elas sdo somente porque instanciam propriedades
extrinsecas. O termo “planeta” ¢ um bom exemplo; uma replica
perfeita do planeta Marte, moléculas por moléculas, dtomos por
4tomos, mas que nao giraria ao redor de uma estrela, ndo seria mais
um planeta, apesar de possuir as mesmas propriedades intrinsecas
que Marte (ter a mesma constitui¢do e massa, ser composto dos
mesmos minerais distribuidos da mesma maneira, etc.). Mesma coisa
para o termo “placa tectonica”; ndo importa a composigio da placa,
se ela for totalmente imével no meio de nada, ndo € mais uma placa
tectonica. O que faz de um pedago de granito ou basalto uma placa
tectonica, é seu movimento em dire¢ao a outras placas, nao sua
constitui¢iio interna. Parte do prejuizo consiste em dizer que as
propriedades extrinsecas sdo causalmente inertes. Mas uma
propriedade como ter a maior massa de todos os corpos celestes
presentes na vizinhanga, certamente, € causalmente significativa (ela
explica por qué os corpos celestes sdo atraidos numa certa diregio e
niio em outra dire¢do). O debate opondo internalistas e externalistas
diz respeito a questio de saber se todas as propriedades psicolédgicas
sdo intrinsecas, ou se pelo menos algumas sio extrinsecas.’

A tradigiio cartesiana € claramente internalista. Nenhuma
caracteristica mental (estado, evento, ato) depende da existéncia de
qualquer outra coisa fora do sujeito. Descartes, no final da Primeira
Meditagdo vai até apresentar como uma situagao possivel e plausivel
a existéncia de um génio maligno que me enganaria o tempo todo,
fazendo com que todas as minhas crengas na existéncia nao sé das
coisas externas mas também de meu préprio corpo sejam falsas.®
Noutras palavras, minha experiéncia do mundo nio seria diferente
do que ela é se ndo tivesse um mundo! Nesta perspectiva, a posse,
por um sujeito, ou a atribuigdo a um sujeito, de uma propriedade
psicoldgica, nao depende em nada da existéncia de qualquer coisa
“fora da mente”, presente no mundo ambiente natural e social. A mente

5 Siio exemplos de propriedades psicoldgicas propriedades como acreditar que vai chover, acreditar
que a Selegiio vai ganhar a préxima partida, ter a intengdio de assinar um cheque para pagar o aluguel,
ter o desejo de casar-se com a Rainha de Tebas, perceber uma laranja, reconhecer um amigo, imaginar
um ciclope, se lembrar de sua mie, etc.

© Ver Descartes, Méditations Métaphysiques, Panis, PULE, 1974, § 12, pp. 33-34.
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cartesiana € self-contained (a expressio é de Gregory McCulloch), 7
“fechadaem si”. Nestas condigoes, efetivamente, ter uma mente seria
a mesma coisa que ser uma coisa pensante, isto é, “uma coisa que
duvida, concebe, afirma, nega, quer, ndo quer, imagina e sente”.
Nenhum estado ou evento mental, nenhuma “operacio da mente”,
pressupoe a existéncia de algo (objeto, substancia, evento, institui¢ao,
etc.) presente no ambiente natural e social da pessoa. A identificagao
(ou individuag¢do) de um estado mental nunca envolve, nesta
perspectiva, a identificagao de outra coisa além do portador do estado.
Habitar um ambiente no qual podemos exercitar varias capacidades
e habilidades, particularmente habilidades discriminatorias
(pressupostas pela posse de conceitos), por incrivel que parece, seria
algo secunddrio nesta perspectiva internalista, e ndo uma condi¢io
necessdria para ser um Ego, um Self, uma pessoa. Numa versio
materialista do cartesianismo, num cartesianismo-cum-materialismo,
um cérebro numa cuba seria um sério candidato ao titulo de Ego ou
pessoa.

Na concepgao externalista que vou tentar desenvolver
rapidamente, uma pessoa € uma entidade que instancia pelo menos
algumas propriedades psicolégicas extrinsecas. O cérebro nao é o
portador dos estados ou eventos mentais, ndo é um verdadeiro sujeito
de experiéncia, ainda menos um portador de direitos. Os verdadeiros
sujeitos de experiéncia, portadores dos estados e eventos mentais e
também de direitos, sdo pessoas. As pessoas instanciam propriedades
psicolégicas extrinsecas, o que quer dizer que a instanciagio dessas
propriedades pressupde a existéncia de algo (objeto, substincia,
institui¢do), fora do corpo da pessoa. Estar a dez metros da Torre
Eiffel, estar num ambiente contendo dgua-H20, estar num ambiente
contendo dgua-XYZ, ser um marido, ser um pai, ser um planeta, etc.,
sdao exemplos de propriedades (relacionais) extrinsecas ndo
psicoldgicas. Sao propriedades extrinsecas e psicoldgicas as seguintes:
perceber uma laranja, se lembrar de seu pai, reconhecer seu amigo,
saber que o Pico da Neblina é a montanha mais alta do Brasil, ter
aprendido o uso da palavra “mesa”, etc. Podemos classificar, seguindo
Chisholm e seu aluno Kim, essas propriedades em duas classes:

7 Ver G. McCulloch, The Mind and its World, Londres, Routledge, 1996, p. 11.

142



propriedades enraizadas fora do tempo de sua instanciagdo, e
propriedades enraizadas fora do objeto que a instancia.

F é uma propriedade enraizada fora do tempo de sua
instanciacdao =df Necessariamente, para qualquer x e qualquer
momento do tempo £, x possui F' a t somente se X existe antes ou
depois de t.

(Exemplos de tais propriedades sio: ser o futuro presidente
do Brasil, ter 20 anos, ser divorciado, tomar suas segundas férias em
Foz do Iguacu, etc., mas também propriedades psicoldgicas como
reconhecer seu melhor amigo, se lembrar de seu café da manha, ter
aprendido o sentido da palavra “mesa”, etc.).

F é uma propriedade enraizada fora do objeto que a instancia
=df Necessariamente, qualquer objetox tem a propriedade F' somente
se um objeto contingente e totalmente distinto de x existe.®

(Exemplos de tais propriedades sdo: estar a dez metros da
Torre Eiffel, estar sentado a esquerda de Michael, ser um marido, ser
um planeta, etc., mas também propriedades psicolégicas como
perceber uma laranja, saber que o Pico da Neblina é a montanha mais
alta do Brasil, estar com citime das atengoes de Cicrana em relagao a
Fulano, ter a intengiio de transportar o piano com junto com Fulano,
Cicrano e Beltrano, etc.).

Podemos acrescentar uma terceira classe, a das propriedades
globais:

F ¢é uma propriedade global =df Necessariamente, para
qualquer x., x tem F somente se x estiver num ambiente especifica ou
em circunstancias apropriadas.

(Exemplos de tais propriedades sdo: estar num ambiente
contendo dgua-H20, estar num mundo contendo artistas, criticos,
colecionadores e museus [a Artworld, um mundo de arte], ser um
cidadio canadense, valer meio milhio no mercado de arte de Londres,
ser um cartio de crédito, etc.).

% Ver R.M. Chisholm, Person & Object, La Salle, 111., Open Court, 1976, p. 127; ¢ J. Kim,
Supervenience and Mind, Cambridge, C.U.P.,, 1993, p. 184. A idéia de propriedade global vem de L.
Rudder Baker, Persons and Bodies, Cambridge, C.U.P., 2000, cap. 2.
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Uma propriedade que nao é enraizada fora do tempo de sua
instanciagdo, nem fora do objeto que a instancia, e que nao € global,
¢ uma propriedade intrinseca.

O que caracteriza essas propriedades, particularmente as
propriedades globais, € que elas ndo podem ser instanciadas numa
situagdo de completo isolamento. A instanciagao dessas propriedades
requer ou a existéncia antes ou depois de um certo momento, do objeto
que as instancia, ou a existéncia de outra coisa distinta do objeto que
as instancia, ou a existéncia de um contexto inteiro (background
conditions). Qualquer artefato (como uma obra de arte), simplesmente
deixaria de ser o que ele € na auséncia das circunstancias apropriadas.
Se uma replica perfeita, moléculas por moléculas, dtomos por dtomos,
do David de Michelangelo (o exemplo € de L. Rudder Baker) coalesce
no espago intersideral, a milhares de anos-luz de qualquer planeta
habitado, essa estatua ndo seria o David de Michelangelo. E se a
estatua fosse recuperado por seres inteligentes de outro planeta onde
nao existe nenhuma institui¢cao artistica (ndo tem artistas,
colecionadores, criticos, etc.), entio a estatua ndo teria outro valor do
que o pedago de mdarmore que a constitui.

Uma concepgiio externalista de pessoa é uma concepgio que,
em primeiro lugar, confere seu justo peso a essas propriedades
psicologicas relacionais e ‘extrinsecas. Gostaria agora de fazer um
(muito) breve sobrevoo de trés concepgdes de pessoa bem conhecidas,
o capitulo 3 de Individuals [1959] de Strawson, partes de Person &
Object [1976] de R.M. Chisholm, e Persons and Bodies [2000] de L.
Rudder Baker. Esse breve percurso ajudard, creio eu, a responder a
perguntas relativas a identidade e natureza das pessoas, e a relagio
entre pessoa e corpo, e mostrara que Strawson e Rudder Baker podem
ser prudentemente chamados de externalistas, enquanto Chisholm
parece optar por uma versao de cariter mais internalista.

dsfesk

Strawson, no capitulo 3 de Individuals intitulado “Persons”,
divide os predicados em duas categorias : os “predicados-P” (os
predicados para pessoas), como “é sorridente”, “estd indo no banco

LYY

pagar contas”,

LTy

estd se lembrando de Paris em Agosto”, “é mentiroso”,
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etc., e os “predicados-M”, predicados para coisas materiais, “pesa 20
quilos™, “estd no sofd”, etc. A tese de Strawson sobre as pessoas €
que elas sdo individuos (no sentido légico da palavra) que
necessariamente aceitam os dois tipos de predicados. Atribuimos
predicados-P 2 entidades que aceitam também predicados-M. Os
predicados-P nio sido atribuidos a almas desencarnadas (salvo
mitologia popular), nem a cadéveres. Essa tese pode ser chamada de
“tese do cardter primitivo da nogiio de pessoa”. Isto significa que a
nocio de pessoa deve ser entendida como remetendo a um tipo de
entidade tal que ambos tipos de predicados (os que atribuem estados
de consciéncia e os que atribuem caracteristicas corporais). A cada
individuo do tipo pessoa deve ser possivel atribuir estados de
consciéncia e caracteristicas corporais. (No final do famoso capitulo
3 de Individuals, Strawson observa que a ortodoxia da Igreja foi esperta
a0 insistir sobre o dogma da ressurreig¢@o dos corpos !).

Uma dimensio interessante da concepgdo de Strawson para
um externalista é a seguinte: minha habilidade a usar predicados-P e
a aplicd-los a mim mesmo depende de minha habilidade de atribui-
los aos outros, e vice-versa. A condi¢do para me reconhecer como
sujeito de predicados-P é que devo também reconhecer os outros como
sujeitos dos mesmos predicados. Esta condig¢io depende por sua vez
da capacidade de distinguirmo-nos uns dos outros, de poder identificar
diferentes sujeitos de tais predicados. Essa condi¢@o € claramente
antiindividualista e antisolipsista.

Finalmente, entre os predicados-P, Strawson reconhece a
importincia particular de uma sub-classe deles, aqueles que fazem
de nés agentes, predicados como “escreve uma carta”, “estd ligando
o computador”, “estd organizando um coléquio”, etc. Ser uma pessoa,
antes de tudo, é ser um agente. Mas Strawson deixou em aberto
questdes relativas a relaglio entre uma pessoa € seu corpo, ou a questao

da identidade da pessoa através do tempo.

dkk
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Roderick M. Chisholm, em Person & Object,’ define o
predicado “x € uma pessoa” de tal maneira que, para ele também, as
pessoas sdo antes de tudo agentes:

“x é uma pessoa” = df x é uma coisa individual que é
necessariamente tal que € fisicamente possivel que haja algo que esta
coisa individual possa tentar realizar.'’

Esse carater de agente das pessoas, jd apontado por Strawson,
é ainda refor¢cado na concepgao de Chisholm. Strawson afirma também
que uma pessoa € um “individuo” de verdade, no sentido I6gico da
palavra. Chisholm vai tentar precisar isso usando a distingdo medieval
ens per se X ens per alio.

Um ens per alio é um parasito ontolégico, que nao tem
existéncia por si s6, como uma sombra. Uma sub-categoria importante
de entia per alio sio os entia sucessiva. O exemplo classico de um
ens sucessivum € uma orquestra, cujos membros podem mudar com o
tempo, um aqui, um outro ali. No sentido “vago e popular” da
identidade, se pode dizer que a orquestra ¢ a mesma através do tempo,
mas ndo no sentido “estrito e filoséfico”. Uma orquestra pode gravar
um disco com um certo regente, e outro disco 10 anos depois com
outro regente e alguns musicos novos, e nds diriamos que a mesma
orquestra gravou os dois discos. No sentido estrito e filoséfico, o que
existe de verdade e permanece o mesmo nao é a orquestra, mas os
musicos, que sdo entia per se. Nao pode haver entia per alio (entia
sucessiva) sem entia per se. Fica 6bvio no caso da sombra. Chisholm
admite uma forma de essencialismo mereoldgico, a idéia de que cada
“todo” tem cada uma de suas partes necessariamente (as mesmas partes
em todos os mundos possiveis). Um ens per se existe por si s6 (como
uma “substidncia” na metafisica tradicional) e niio deriva suas
propriedades de outras coisas. Uma pessoa, segundo Chisholm, é um
ens per se € nao um ens per alio ou ens sucessivum. Por esta razio,
Chisholm nega que uma pessoa seja idéntica ao seu corpo vivo, pois
este € um ens sucessivurn. Em resumo, o argumento de Chisholm é o
seguinte: 1) suponhamos que eu esteja triste; 2) se houver um ens

? Person and Object: A Metaphysical Study, Open court, La Salle, 1976.

17 *x is a person” =df x is an individual thing which is necessarily such that it is physically possible
that there is something which it undertakes to bring about™.
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sucessivum COmM meu nome e que estiver triste agora, entdo estaria
triste em virtude do fato de uma de suas ‘‘fases” (stand-ins) estar triste
agora; 3) eu nao estou triste em virtude do fato de alguma outra coisa
ter este sentimento por mim; 4) Portanto, eu ndo sou um ens
sucessivum. Este argumento foi criticado por Richard Taylor e Lynne
Rudder Baker."" Ele ndo me parece muito convincente, sua “solidez”
(soundness) € pelo menos discutivel (a terceira premissa € certamente
discutivel e precisa ser defendida com uma argumentagao
independente), e na melhor das hipéteses, poderia ser entimematico.
De qualquer maneira, acho que Chisholm quis assim preservar e
defender suas intui¢des acerca da identidade das pessoas através do
tempo.'* Para ele, hd sempre uma resposta definitiva a pergunta: sera
que uma pessoa € idéntica ou ndo a outra pessoa ? E assim
particularmente nos famosos casos de “fissdo” e “fusdo”. Vamos supor
que uma princesa sofre um acidente gravissimo; entra no hospital e a
Gnica coisa que pode ainda “servir” € seu cérebro. Tém dois pacientes
no hospital que também sofreram acidentes do transito, a Senhora A
e a Senhora B, ambas mantidas vivas artificialmente e que precisam,
a primeira, da metade esquerda de um cérebro, e a outra da metade
direita. A generosa princesa ja tinha assinado os papeis para o dao de
6rgdos e as senhoras A e B ganharam, cada uma, a metade do cérebro
que elas precisavam para sobreviver. Segundo Chisholm, tem uma
resposta definitiva a pergunta: a Senhora A € a mesma pessoa antes
de seu acidente e depois da intervengdo cirdrgica? Vamos supor que
a Senhora A sempre gostou de jogar bingo e continua jogando depois
de sua saida do hospital (a princesa nunca jogou bingo, um jogo que
ela achava ridiculo e muito plebeu), mas, surpreendentemente, ela
que sempre foi meio anoréxica, comeca a desenvolver uma séria
tendéncia para a bulimia. Pior, ela comega a gostar de Elton John, um
cantor que ela achava muito cafona. Além do mais, ela comega também
a formar planos para militar contra a fabrica¢do e o uso de minas
terrestres. Num caso desses, para Chisholm, haveria uma resposta

1 Ver L. E. Hahn (org.), The Philosophy of Roderick M. Chisholm, The Library of Living Philosophers,
Vol. XXV, Open Court, La Salle, 1997; particularmente, R. Taylor, “Chisholm’s Idea of a Person™,
pp. 45-51; e L. Rudder Baker, “Persons in Metaphysical Perspective”, pp. 433-453.

12 Ver Martine Nida-Riimelin, “Chisholm on Personal Identity and the Attributions of Experiences”,
em The Philosophy of Roderick M. Chisholm, op. cit., pp. 565-585, por um estudo desses casos de
“fissio” ¢ “fusdo".
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por “sim” ou “ndo” a questio colocada acima. No caso da Senhora
A, parece que a tinica resposta € ndo: ela nao ¢ “a mesma pessoa”
antes e depois da intervencdo cirdrgica, se aplicarmos os critérios de
Chisholm, e se a identidade se entende no sentido “estrito e filoséfico”.

O problema com a perspectiva de Chisholm baseada na
distin¢do ens per se X ens per alio (ens sucessivum), € que a distin¢@o
parece pouco ltil ou até vazia. Ndo se v€é muito bem como encontrar
em nosso mundo algo que nao seja um ens sucessivium! O corpo
humano vivo € um ens sucessivum; também cada uma de suas partes
proprias. Portanto, como uma pessoa nio €, segundo Chisholm, um
ens sucessivim, mas sim um ens per se, somos aparentemente levados
a aceitar uma forma de “dualismo pessoa/corpo”. Ou entdo, para evitar
tal dualismo, Chisholm deveria dizer, como ele jd sugeriu
publicamente, que o Self ou pessoa € (no sentido estrito e filosofico
da identidade) uma minuscula particula de matéria provavelmente
localizada no cérebro!"® Fica dificil conceber como uma tal particula
poderia ser um agente capaz de iniciar qualquer transformagio
fisicamente possivel ou empreender (undertake) a realizagio de
qualquer agdo que seja.

shokeok

Na concepg¢io de Lynne Rudder Baker, uma pessoa nio é
idéntica ao seu corpo, mas sim € constituida por ele. Uma pessoa
humana é constituida por um corpo pertencendo a espécie homo
sapiens. Se tiver pessoas em outros planetas, provavelmente elas sio
constituidas por corpos pertencendo a outra espécie natural. Portanto,
aqui nao tem nenhum “chauvinismo biolégico”. A relagio de
constitui¢do se encontra em toda parte; genes sio constituidos por
seqiiéncias de ADN, estatuas s@o constituidas por blocos de marmore
(ou de madeira, de pedra, etc.). A relagio é assimétrica. Nio darei
aqui a definigdo da relagdo x constitui y a0 momento t, mas alguns
exemplos ajudar@o." Uma estatua, o David de Michelangelo
(exemplo de L. R.B.), € constituida por um bloco de marmore. Mas
para ser uma estatua, o bloco de marmore precisa estar num ambiente

1 Ver R. Taylor, “Chisholm’s Idea of a Person”, p. 54, em The Philosophy of Roderick M. Chisholm,
op. cit.

" Para a definigio da “constituigdo”, ver L. Rudder Baker, Persons and Bodies, Cambridge, C.U.P.,
2000, p. 43. )
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apropriado. Se um bloco de marmore, idéntico moléculas por
moléculas ao David, coalecesse no espago intersideral como resultado
de um acidente quantico, a milhares de anos-luz de qualquer
civilizacio providas de instituicdes relativas ao “mundo da arte”
(museus, criticos de artes, mercados de artes, etc.), seria ainda o
bloco de marmore uma estatua, uma obra de arte? A resposta é nao: a
constitui¢ao é uma relagao sensivel ao contexto. Um pedago de
plastico idéntico moléculas por moléculas com meu cartdo de crédito
ndo seria mais um cartdo de crédito num mundo sem convengoes e
praticas econdmicas relativas ao crédito e as institui¢oes financeiras.

Em Persons and Bodies, as pessoas sdo consideradas como
os verdadeiros sujeitos de experiéncia, e nio os cérebros. O pronome
“eu” nao denota meu cérebro ou qualquer outra parte de mim, nem
um Ego cartesiano desencarnado, mas sim uma pessoa constituida
por um corpo. Mais precisamente, o ponto de partida de Lynne Rudder
Baker ndo € s6 considerar pessoas (e ndo, digamos, cérebros) como
sujeitos de experiéncia, mas antes de tudo pessoas-envolvidas-num-
mundo. Este € o ponto de partida; e nosso mundo nao € sé constituido
por objetos fisicos providos de propriedades fisicas, mas também um
mundo cheio de propriedades intencionais, propriedades cuja
instanciagdo pressupde a existéncia de seres capazes de ter atitudes
proposicionais.’> Além disso, para ser uma pessoa, € preciso ter uma
perspectiva em primeira pessoa, e essa perspectiva admite dois graus.
O primeiro grau se encontra ja nos animais nao-humanos; podemos
facilmente imaginar organismos distintos dos nossos, mas com uma
perspectiva egocéntrica sobre o ambiente fisico imediato, com eles
mesmos enquanto “‘pontos de origem”. Isto nio requer a posse de
conceitos egocéntricos pelos quais estes organismos podem se
representar enquanto “'si mesmo’’, quer dizer, nao pressupdem a posse
de conceitos que aplicamos a coisas que ndo sao nos Mesmos.

O segundo grau da perspectiva em primeira pessoa pressupoe
exatamente isso: a posse de conceitos que aplicamos a nés mesmos
enquanto coisas distintas de qualquer outra coisa presente €m nosso
ambiente natural e social, quer dizer, um conjunto de conceitos

15 Sobre isso ver L. Rudder Baker, “Attitudes in Action: How Mental Causation is Possible”, a
aparecer em Manuscrito. Texto.
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egocéntricos. Este segundo grau é uma condi¢cao necessdaria para se
tornar uma pessoa. Para nosso propo6sito, € importante ressaltar que
esta propriedade de ter uma perspectiva em primeira pessoa (neste
segundo grau) ¢ uma propriedade relacional, extrinseca, e ai vem
o argumento mostrando isso :

1) x tem uma perspectiva em primeira pessoa se ¢ somente se x pode
conceber a “si mesmo’ enquanto “‘si mesmo’’;

2) x pode conceber a si mesmo enquanto si mesmo somente se X
tem conceitos que podem aplicar-se a coisas diferentes de x;

3) x tem conceitos que podem aplicar-se a coisas diferentes de x
somente se X teve interagdes com coisas diferentes de x;

~. Se x tem uma perspectiva em primeira pessoa, entao x teve
interacoes com coisas distintas de x.

Enfim, ter uma mesma perspectiva em primeira pessoa €,
basicamente, o que explique a identidade pessoal através do tempo.
A identidade pessoal deve ser concebida como algo passivo, e nio
como algo que teriamos que refazer ativamente a cada momento, e
por isso mesmo a perspectiva em primeira pessoa parece um bom
candidato ao titulo de denominador comum da identidade pessoal
nas vdrias fases da vida. O termo “pessoa” nao € um “phase-sortal”, o
termo designando uma fase no desenvolvimento de algo, como os
termos “infancia” ou “adolescéncia”. Uma pessoa existe ou deixa de
existir, mas enquanto ela existe, ela ndo pode (metafisicamente pelo
menos, juridicamente € outra histdria) se tornar outra coisa.

Em resumo, uma concepgio externalista de pessoa insiste
sobre o valor das propriedades extrinsecas para a individuagao dos
particulares espago-temporais que somos. A contribui¢ao de Strawson
aqui € inegavel, ele que estabelece como condi¢ao para a
heteroatribuigio de predicados-P a capacidade de autoatribui¢iio dos
mesmos, e como condi¢do de autoatribuigao dos predicados-P a
capacidade de atribui-los aos outros. Essa condigido claramente ¢é
externalista ou pelo menos antisolipsista, por que pressupoe a
existéncia de seres distintos de mim mas pertencendo ao mesmo tipo
logico do que eu. A concepgao mais recente de Lynne Rudder Baker
¢ certamente, par excellence, uma concepgdo externalista pois a
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condigdo essencial para se tornar uma pessoa € possuir uma perspectiva
em primeira pessoa (no segundo grau) e, como vimos, ter uma
perspectiva em primeira pessoa ¢ uma propriedade relacional e
extrinseca.
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CONSIDERACOES ACERCA DO CONCEITO DE PESSOA
Maria Clara DIAS!

A fic¢io cientifica confronta-nos constantemente com a
possibilidade de animais ou maquinas com comportamento humano,
seres até entdo classificados como ndao humanos, que adquirem
aparéncia humana, desenvolvem sentimentos e vivenciam conflitos
eminentemente humanos, tal como no “Planeta dos macacos” ou em
“Blade Runner”. Tanto mais ténue torna-se o limite entre o homem e
tais seres, maior parece ser o fascinio que a ficgio exerce sobre nos.
Até que ponto poderemos ainda distinguir o homem das maquinas e
animais humanizados? Da fic¢io a vida real, nosso questionamento
adquire maior plausibildade ao recordarmos que em diferentes €pocas
a uma parte dos seres humanos ja foi negada a humanidade. Este foi
caso dos negros e indios nas sociedade escravocratas; dos judeus e
ciganos durante o fascismo. Tanto a atribui¢do de caracteristicas
humanas a seres que normalmente nao consideramos humanos, como
a recusa da humanidade a seres, segundo 0s nossos Critérios,
indiscutivelmente humanos, parece confrontar-nos com uma mesma
questdo: a questdo da nossa propria identidade enquanto seres
humanos. De que critério dispomos para distinguir um ser humano
dos demais seres vivos e de automatos? Quais sdo as caracteristicas
que julgamos essenciais aos seres humanos? Para evitar qualquer
ambiguidade com a determinagao biolégica deste conceito, proponho
que falemos aqui de pessoa. Em que consiste ser uma pessoa?

! Departamento de Filosofia e Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Federal do Rio de Janeiro,
Enderego eletrénico: medias @ifes ufry.br
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Fornecer uma elucidagio satisfatoria do conceito de pessoa
¢é o objetivo desta exposig¢iio. Para tal, pretendo, apresentar um breve
histérico do aparecimento deste conceito em Strawson® no quadro se
sua tentativa de dissolugido do dualismo mente-corpo. Em seguida
pretendo analisar o artigo “Freedom of the Will and the Concept of a
Person™ de Harry G. Frankfurt, concebido como uma critica a
concepgao de Strawson. De acordo com Frankfurt a caracteristica
essencial de uma pessoa s6 pode ser resgatada a partir do conceito de
vontade livre. Em terceiro lugar, pretendo analisar a distingdo entre
os conceitos de liberdade da vontade e liberdade de agir e, em
contraposi¢ao a Frankfurt, fornecer um conceito de liberdade, a saber:
liberdade como autodeterminagao, que, sem estar comprometido com
um conceito de vontade livre, possa contribuir de forma satisfatoria
para a nossa caracteriza¢do do conceito de pessoa. Para concluir
pretendo mostrar que a atribui¢io de liberdade a uma pessoa ¢ uma
condi¢@o necessdria, embora ndo suficiente, para que possamos
atribuir-lhe também atitudes morais.

Pré-filosoficamente. costumamos distinguir duas ordens de
fendmenos: fenomenos fisicos e fendmenos psiquicos. Sdo
caracterizados como fendmenos psiquicos a ansiedade, a dor, o édio
etc. Em contrapartida, sdo caracterizados como fenémenos fisicos
ocorréncias como, por exemplo, o aumento da adrenalina na corrente
sanguinea, comumente associado a ansiedade, a estimulagao de células
nervosas que acompanha a sensag¢io de dor e o aumento da pressio
arterial freqiientemente associado & sensac¢ao de ddio. Para cada
individuo parece possivel entdo tragar duas historias paralelas: sua
histéria psicolégica e a histéria de seus processos fisiologicos.

Essa distin¢io, aparentemente inocente, entre fendmenos
mentais e fendmenos corporais ird contudo gerar uma série de
impasses, caracterizados na tradi¢io filos6fica como “o problema
mente/corpo”. O problema filoséfico tem inicio quando a distin¢io

*Starwson, Peter F., Individuals, London 1959,

? Frankfurt, H., “Freedom of the Will and the Concept of a Person”, The Journal of Philosophy 68
(1971)5-20.
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fenoménica cede lugar a uma problematizagdo tedrica acerca do
estatuto ontolégico de tais “fendmenos™: devemos supor que
fendmenos mentais e corporais constituem classes de entidades
ontologicamente distintas? Se aceitamos, por um lado, a tese cartesiana
de que na base de tal distin¢@o fenoménica hd uma disting@o ontologica
entre uma “res cogitans” e uma “‘res extensa”, entdo seria impossivel
compreender como entre ambas possa haver uma interagdo causal® -
interago esta que aceitamos trivialmente ao dizermos que agimos de
tal e tal modo porque temos tais e tais intengdes. Por outro lado, se
aceitamos a tese materialista de que na base de tais fendmenos nao
haja sendo uma mesma entidade material, como poderemos explicar
que o modo pelo qual nos referimos a fendmenos psiquicos, tais como
ansiedade, dor e 6dio, nos parece irredutivel ao modo pelo qual falamos
do aumento da adrenalina no sangue, da estimulagdo das células
nervosas ou do aumento da nossa pressao arterial?

Para solucionar o problema mente/corpo, Strawson® procura
mostrar que na base da distin¢ao fenoménica entre o mental e o fisico,
estd o conceito de pessoa, como o conceito de uma entidade a qual
sdo atribuidos igualmente estados de consciéncia e predicados
corporais. Aquele ao qual nos referimos quando falamos de dores e
quando falamos de estimulagdes nervosas ndo € nem uma
“consciéncia”, nem um “corpo”, mas uma pessoa. Uma condigao
necessaria para a atribui¢ao tanto de estados psicoldgicos, quanto de
estados fisiolégicos, € a identificagcdo de seres humanos enquanto
entidades publicas espédcio-temporais. Por conseguinte, a indaga¢io
pela identidade ou disting@o ontolégica entre “mente” e “corpo” nido
faz sentido. O que pressupomos ao falarmos de fendmenos psiquicos
e fisicos no plano l6gico e ontoldgico € a existéncia de pessoas. Desse
modo, o conceito de pessoa se apresenta como um conceito primitivo,
ou seja, inerente a todo e qualquer sistema conceitual, a partir do qual
possam ser pensados fendomenos fisicos e psicoldgicos. A distingdao

* Decartes procura explicar a possibilidade de uma 1al interagio nos seguintes termos: a matéria se
deixaria influenciar pela mente quando tornada “muito etéria” na glandula pineal. Essa concepgio,
longe de nos fornecer uma solugio para o problema da interagiio causal entre fendmenos fisicos e
mentais, ndo pode ser compreendida senio como uma metdifora. Sobre a solugio cartesiana, ver
Descartes, Meditations de Prima Philosophia, Paris 1641: De 'existence des choses matérielles, et
de la réelle distinction entre I'dlme et le corps de I"homme (Méditation Sixiéme).

5 Ver Starwson, Peter F, Individuals, London 1959.
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entre estas duas classes de fendomenos deve ser, portanto,
compreendida como uma distingdo entre duas formas de abordagem
de uma mesma entidade.

Mas como € possivel um conceito de pessoa como
designando a entidade a qual se aplicam simultaneamente predicados
mentais e corporais?

A capacidade de atribuir predicados psicoldgicos a outros
individuos €, de acordo com Strawson, uma condi¢do necessdria para
que alguém possa atribui-los a si mesmo.® Neste sentido podemos
reconstruir sua argumentagdo nos seguintes termos: (1) Partiremos
da premissa de que somos capazes de nos auto-atribuir predicados
psicolégicos. (2) S6 podemos nos auto-atribuir predicados
psicolégicos, se somos igualmente capazes de atribui-los também a
terceiros e s6 podemos atribuir tais predicados a terceiros, se somos
capazes de identificar outros sujeitos da experiéncia. (3) Nao podemos
identificar outros sujeitos se o identificamos apenas enquanto
possuidores de estados mentais.” Mas para que possamos identificar
outros individuos como sujeito da experiéncia, é necessdrio, que
sejamos capazes de lhes atribuir no apenas predicados mentais, mas
predicados corporais. Logo, (4) se somos capazes de nos auto-atribuir
predicados psicoldgicos, devemos, portanto, reconhecer a capacidade
de atribuir predicados corporais e psicoldgicos a um mesmo sujeito.

Ao assinalar a prioridade légica do conceito de pessoa,
Strawson pretende mostrar que a propria indagagio pela identidade
ou disting@o entre o mental e o fisico ndo faz sentido. Mas serd que
seu argumento ¢ realmente capaz de dissolver o tradicional problema
do dualismo ontolégico? Nao pretendo me comprometer aqui com
uma resposta a tal questdo. Resta apenas indagar em que medida a
caracterizagiio fornecida por Strawson ¢ suficiente para uma
identificagao satisfatéria do que venha ser uma pessoa. Serd apenas a

“ A necessdria correlagio entre a auto-atribui¢io de estados psicolégicos e sua atribuigio em terceira
pessoa € analisada na literatura acerca do chamado Argumento da Linguagem Privada de Wittgenstein.
Para tal, ver: L. Wittgenstein, Philosophische Untersuchungen, Suhrkamp, Frankfurt 1984; PF.
Strawson, The Private Language Argument, Macmillan St. Martin’s Press, 1971; E. Tugendhat,
Selbstbewusstsein und Selbstbestimmung, Suhrkamp, Frankfurt 1979; P.M. Hacker, Insight and
Hlusion, Clarendon Press, Oxford 1986, M.C. Dias, O Argumento da Linguagem Privada:
Investigagoes filosoficas acerca do discurso significativo, PUC, Rio de Janeiro 1989, entre outros.

" Ver Starwson, Peter F., Individuals, London 1959, 100.
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pessoas que podemos atribuir predicados mentais e corporais? Se tais
predicados sao atribuiveis também a outros seres vivos, em que
poderemos ainda distingui-los do seres humanos? Face a esta questao
Frankfurt nos sugere uma nova caracterizagio do conceito de pessoa,
desta vez apoiada no conceito de vontade livre.

II

Em sua critica a Strawson, Frankfurt procura mostrar que a
distingdo essencial entre pessoas e outras criaturas estd na estrutura
da vontade. Seres humanos ndo sio os (nicos seres aos quais
atribuimos predicados psicolégicos, que possuem desejos ou sao
capazes de tomar decisdes, mas sim 0s Unicos que possuem a
capacidade de constituir desejos de segundo nivel. Nenhum animal
fora o homem parece capaz de refletir e avaliar suas proprias
inclinagoes e fins, deseja-los distintos do que sio e submeté-los a um
desejo de segundo nivel 3

Falamos de um desejo de primeiro nivel, quando alguém
busca realizar aquilo que quer, e de um desejo de segundo nivel,
quando quer ou ndo possuir um determinado desejo. Alguém possui
desejos de segundo nivel quando gostaria de ter determinados desejos
ou quando gostaria que determinados desejos fossem a sua vontade.
Neste tltimo caso falaremos, entdo, de voli¢des de segundo nivel. A
caracteristica essencial do conceito de pessoa serd fornecida, nao
apenas pela presenga de desejos de segundo nivel em geral, mas pela
presenca de voligdes de segundo nivel.

Para ilustrar a relagdo entre desejos de primeiro e segundo
nivel, Frankfurt nos sugere uma comparagio entre dois individuos
viciados. Partiremos da pressuposi¢io de que os dois individuos X e
Y apresentam o mesmo grau de dependéncia fisica da droga, o que
faz com que apds um certo periodo a necessidade fisica da mesma se
faga sentir em ambos de forma igualmente violenta. O individuo X
manifesta, no entanto, o desejo de abandonar o vicio e, para realizar
esse desejo e fazer com que o mesmo se imponha ao desejo de buscar

*Ver Frankfurt, H., “Freedom of the Will and the Concept of a Person”, The Journal of Philosophy
68 (1971) 5-20, 6.
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a droga, ele recorre a todas as alternativas disponiveis. X luta
incessantemente contra o vicio. Cada recaida € sentida como uma
derrota, como uma demonstragio de sua impoténcia face a
dependéncia. Y, ao contrario, ndo vivencia conflito algum. Recorre a
droga sempre que deseja e ndo manifesta nenhum desejo de resisténcia
contra o vicio. Sua vida ¢ uma constante tentativa de satisfagao de
seus desejos mais imediatos. A este tipo de desejos chamaremos
desejos de primeiro nivel. O desejo de resistir ao desejo de recorrer
droga, o desejo de nao desejar a droga é o que Frankfurt caracteriza
como um desejo de segundo nivel. Ao desejar que este desejo se
imponha como sendo a sua vontade, X demonstra ser capaz de
constituir também voli¢des de segundo nivel. Deste modo, ainda que
fracasse no seu empenho de vencer o vicio, ou seja, em fazer valer a
sua vontade, em cumprir o seu propésito, X tera dado um passo que o
distingue radicalmente de Y. Ter4 satisfeito uma condi¢ido necessaria
para o seu reconhecimento como uma pessoa, a saber: a possibilidade
de constituir voli¢oes de segundo nivel.

Gragas a faculdade da razao, uma pessoa ¢ capaz de alcangar
uma consciéncia critica de seus desejos e constituir volicdes de
segundo nivel. Nesse sentido, a prépria estrutura da vontade limita a
aplicacao do conceito de pessoa ao ambito dos seres racionais e, dentre
estes, aos seres capazes de fazer de seu préprio desejo objeto de
reflexdo. Apenas porque uma pessoa possui voli¢oes de segundo nivel
€ capaz de desfrutar de uma vontade livre.’

O que significa exatamente falar de uma liberdade da
vontade? De acordo com o conceito tradicional de liberdade
mencionado por Frankfurt, ser livre consiste fundamentalmente em
poder fazer o que se deseja.'"® Em contraposi¢iio a essa definicio de
liberdade Frankfurt introduz o conceito de liberdade da vontade. Para
demonstrar o cardter irredutivel deste tltimo ao primeiro, Frankfurt
apresenta dois argumentos:

Nao supomos que os animais gozam de liberdade de vontade,

embora reconhe¢amos que um animal possa ser livre para
correr em qualquer dire¢do que ele queira. Portanto, ter a

* Ver idem, ibidem, 11-14.
' Ver idem, ibidem, 14,
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liberdade de fazer o que alguém deseja fazer nio € uma
condi¢do suficiente para se ter uma vontade livre. E também
nio é uma condi¢iio necessdria. Pois privar alguém de sua
liberdade de ag@o ndo é necessariamente suprimir sua
liberdade de vontade."

A liberdade da vontade niio diz respeito a liberdade de agio,
ou seja, a relagdo entre aquilo que um individuo realiza e aquilo que
gostaria de realizar, mas sim a prépria vontade.'> Neste sentido,
Frankfurt assinala tanto a existéncia de criaturas capazes de agir de
acordo com seus desejos, mas que ndo sdo capazes de desfrutar de
uma vontade livre, quanto a possibilidade de individuos capazes de
desfrutar desta dltima, ainda que tenham sido privados da liberdade
de agir. Uma pessoa usufrui de uma vontade livre quando seus desejos
e suas voli¢oes de segundo nivel estdo em concordincia. Quando esta
concordincia ndo acontece, ou quando o individuo tem consciéncia
de que ela seja um mero fruto do acaso, ele vivéncia sua incapacidade
de desfrutar de uma vontade livre. E assim que um individuo, que
vive na dependéncia da satisfag@o de seus desejos de primeiro nivel,
tem consciéncia de sua propria caréncia de liberdade. Ser livre nesse
sentido é ndo ser livre para realizar o que se quer, mas sim ser livre
para desejar o que se quer."

Utilizando o exemplo dado anteriormente poderiamos agora
imaginar as seguintes situagdes: (1) Y esta deitado quando sente desejo
de fumar. Levanta, procura os cigarros e nao encontra. Chega entio a
conclusio de que seus cigarros acabaram e que terd que esperar até a
manhi do dia seguinte para satisfazer seu desejo. (2) X estd em casa
e ¢ novamente tomado por um desejo insacidvel de fumar. E tarde, X
levanta, vai até a sala e encontra um mago de cigarros que foi esquecido
por um amigo. X olha os cigarros, reluta em pegar o mago e finalmente
decide acabar com a tentagdo. Vai até a cozinha, se desfaz do mago.
X volta para o quarto, ndo estd livre de seu desejo, mas ciente de ter,
pelo menos por mais um dia, conseguido vencé-lo. Tanto no primeiro
caso, quanto no segundo, ndo houve a satisfagdo do desejo de fumar,
contudo, apenas no segundo caso podemos atribuir essa conseqiiéncia

" ldem, ibidem, 14.
2 Ver idem, ibidem, 14,

Y Ver idem, ibidem, 18-19.
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a um desejo de ordem superior. Enquanto Y encontrou obsticulos
alheios a sua vontade para realizar o seu desejo, X fez da sua prépria
vontade o obstdculo a sua realizagdo. Apresenta, nesse sentido, uma
vontade soberana, ou seja, capaz de impor seus proprios fins. X pode
entdo ser dito, nas palavras de Frankfurt, livre para desejar o que quer.

Esse conceito de liberdade da vontade permite, segundo
Frankfurt, explicar o valor atribuido a prépria liberdade. Desfrutar de
uma vontade livre, significa estar em condigdes de satisfazer desejos
de nivel superior. A auséncia dessa capacidade é vivenciada pelo
individuo como um caréncia."

A liberdade da vontade, ou seja, a posse de uma vontade
livre € aqui o que caracteriza uma pessoa e permite distingui-la de
todos os demais animais e de possiveis autdmatos. O conceito de
pessoa deve, portanto, englobar todos os seres para os quais a liberdade
da sua vontade pode ser tomada como objeto de reflexio. Um tal
conceito exclui todos os seres, humanos ou nio, que ndo satisfazem
as condigdes necessdrias para usufruir desta liberdade.'*

I

O que significa dizer que um individuo € livre para desejar
aquilo que quer? O que estd realmente implicado no conceito de
liberdade da vontade que falta ao conceito de liberdade do agir?
Concluida a apresentagdo de Frankfurt, proponho que retomemos a
disting@o tradicional entre esses dois conceitos a partir da questio
que lhe deu origem, a saber: o conflito entre a premissa determinista
e nossa atribuigdo de liberdade e, por conseguinte, responsabilidade
as acoes humanas.

De acordo com o senso comum, sé podemos atribuir a
responsabilidade a um individuo pelas conseqiiéncias de seus atos,
quando podemos supor que 0 mesmo tenha agido de acordo com seu
desejo, ou seja, quando podemos atribuir-lhe a liberdade de agir
segundo a sua prépria vontade. Para a concepg¢io determinista, no

4 Ver idem, ibidem, 17.
* Ver idem, ibidem, 19.
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entanto, tudo o que acontece, acontece de acordo com leis
determinadas, e as a¢des humanas nao devem constituir nenhuma
excecdo. Como possiveis candidatos a desempenhar o papel de
determinador ou de causa das acoes humanas estdo 0s processos
fisiologicos ou estados psicolégicos de um individuo, seu meio-
ambiente ou sua cultura.

Para a atribuicao de responsabilidade € essencial que
possamos reconhecer que o individuo poderia ter agido de outro modo,
se assim o quisesse. E, portanto, essencial que suponhamos que o
individuo seja capaz de interferir no curso de suas agoes. Ora, se os
deterministas estdo certos e as agoes de um individuo ndo sdo sendo o
resultado de leis que determinam a sua propria vontade, entdo como
poderemos explicar nossas praticas de atribui¢ao de responsabilidade
e de sancgdo social? Nesse sentido somos conduzidos ao seguinte
dilema: Ou bem aceitamos que os seres humanos sejam capazes de
desfrutar de uma vontade livre - e neste caso recusamos a tese
determinista -, ou aceitamos o determinismo e recusamos a consciéncia
subjetiva que temos da nossa propria liberdade. Neste sentido teremos
ainda que considerar um equivoco o modo pelo qual, irrefletidamente,
reagimos as nossas proprias acoes e as de outros individuos. Toda
reacio que supoe liberdade e responsabilidade deverd, entdo, ser
considerada inapropriada.

Se elegemos esta Ultima opg¢ido seremos levados a afastar
como ilusoria parte significativa da nossa experiéncia. Aos defensores
do determinismo caberd explicar todos os mecanismos de reagao social
que pressupoem a idéia de liberdade, responsabilidade, merecimento
etc. Se elegemos, em contrapartida, a primeira opg¢do, anti-
determinista, deparamos com as seguintes dificuldades: Em primeiro
lugar, o simples fato de ndo podermos, no momento, enumerar as leis
ou os fatores que determinam a nossa vontade nao pode ser
considerado uma prova de que tais fatores nao possam existir. Podemos
supor que, um dia, serd possivel explicar - no sentido pretendido pelos
deterministas - o que hoje nos parece pura espontaneidade. Além disto,
0 que vivenciamos em primeira pessoa como pura espontaneidade,
quando analisado em terceira pessoa, pode muitas v€ézes ser visto

* como apenas um elemento a mais, pertencente a um leque de relagoes
causais. Em segundo lugar, caberd explicar como uma pessoa pode
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ser dita livre, responsdvel por suas agoes e capaz de determind-las,
em um sentido que ndo o fornecido pelos deterministas. O conceito
de uma vontade incondicionada, sem qualquer determinacao espdcio-
temporal, nao nos fornece um critério que permita discriminar as
situagdes em que o individuo agiu de acordo com a sua vontade ¢
situagOes nas quais tenha agido a partir de meros impulsos fisicos ou
psicologicos. Uma nogao de liberdade no sentido de puro acaso ou
indeterminag¢do nao forneceria contribuigdo alguma para um
esclarecimento da nossa atribuigio de responsabilidade. E preciso.
portanto, elucidar como o individuo é capaz de agir de forma
determinada, sem que para tal seja necessdrio prejulgar a existéncia
de leis naturais, psicologicas ou sociais que determinem a sua vontade.

Nao sera possivel fornecer uma defini¢io de liberdade que
ndo esteja necessariamente em conflito com a no¢ao de determinagdo
e que, portanto, nio prejulgue uma refutagiio da tese determinista? E
como resposta a esta questiio que Hume'® introduz a disting¢@o entre
os conceitos de liberdade da vontade e liberdade de ac¢do. De acordo
com Hume, a liberdade da vontade € a liberdade que os opositores do
determinismo pretendem demonstrar. Este conceito de liberdade seria
metafisico, injustificavel e inatil. A liberdade de acdo é a liberdade
de agir de acordo com as decisées da vontade. Este conceito de
liberdade pode ser também definido negativamente, a saber: auséncia
de obstdculos que possam impedir uma pessoa de agir de acordo com
a sua vontade.

Se definimos a liberdade humana como a liberdade de agir
de acordo com as decisdes da prépria vontade, ou seja, como a
capacidade de determinar nossas proprias a¢oes, entio nao
precisamos nos comprometer, quer com a recusa, quer com a aceitagio
do determinismo. Ser livre neste sentido € ser responsdvel por suas
acoes, independentemente do fato de que a vontade que as determina
seja ela mesma determinada causalmente ou ndo. Dizemos que um
individuo € responsdvel por seus atos, quando reconhecemos que ¢le
poderia ter agido de outro modo se assim o quisesse, ou seja, quando
reconhecemos, ndo apenas que ele agiu livre de coagiio, mas ainda

1" Ver Hume, D., A treatise of Human Nature, Livro I1, Parte 111, Segiio I: Of Liberty and Necessity ¢
An Engquiry Concerning Human Understanding, Segio VIII: Of Liberty and Necessity.
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que foi capaz de eleger entre alternativas disponiveis. A auséncia de
coacdo e a consciéncia de alternativas nos indicam, assim, a primeira
condigdo a ser satisfeita para que possamos considerar um individuo
como livre e, por conseguinte, como responsavel pelo seu agir.

H4, no entanto, determinados contextos nos quais apesar de
ndo podermos claramente atribuir a causa de uma acio a fatores que
independam dos desejos do proprio agente, ndo podemos também
atribuir-lhe responsabilidade pelas conseqiiéncias da mesma. Este €
o caso quando o agente em questao € um animal, uma crian¢a pequena
ou um adulto incapaz de refletir sobre seus proprios atos e medir suas
conseqiiéncias. A segunda condig@o para que possamos atribuir
responsabilidade a um individuo, €, portanto que esse seja capaz de
refletir sobre o seu agir, e isto significa, ser capaz de agir de acordo
com razoes, ou ainda, agir de acordo com regras que possam ser
justificadas.

Retornemos agora a questdo tal como colocada por Frankfurt.
Tal como foi dito, seu objetivo € nos fornecer uma elucidagio do conceito
de pessoa, que nos permita distinguir, dentre diversas entidades, aquela
a qual pertencemos. Para tal, ele introduz o conceito de vontade livre.
Para explicitar tal conceito, ele recorre a analise do conceito de liberdade.
Através de uma critica ao caratér insuficiente do conceito tradicional
de liberdade, Frankfurt introduz o conceito de liberdade da vontade.
Resta, portanto, indagar se o conceito de liberdade, tal como acaba de
ser apresentado, ¢ realmente insuficiente para dar conta da atribui¢ao

de liberdade no ambito das relagdes humanas.

Para sustentar a sua tese de que o conceito tradicional de
liberdade nio € capaz de fornecer uma condigdo, nem suficiente, nem
necessdria para a atribui¢ao de liberdade a uma pessoa, Frankfurt
apresenta dois argumentos: de acordo com o primeiro, animais e alguns
seres humanos seriam também capazes de agir de acordo com seus
desejos sem que pudessem ser reconhecidos como sendo capazes de
desfrutar de uma vontade livre. O segundo argumento apela para o
reconhecimento da liberdade da vontade de individuos que possam
ter sido privados de sua liberdade de agir.!” Ora, ao invés de cumprir

"7 Ver a citagio dos dois argumentos nas pdginas anteriores.
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com o propdsito de nos fornecer razdes para que possamos aceitar o
cardter insuficiente do conceito tradicional de liberdade, Frankfurt
nos oferece apenas uma confrontagio entre dois conceitos distintos
de liberdade. A aceitagiio de que o tinico elemento capaz de caracterizar
uma pessoa € sua capacidade de desfrutar de uma vontade livre nio €
uma conclusao, mas uma premissa de seus argumentos.

Podemos admitir que a mera capacidade de agir conforme
nossos préprios desejos nao fornega um critério suficiente para a
atribuicio de liberdade no ambito das relagdes humanas. Nossa
atribuig@o de responsabilidade supde também a capacidade do proprio
agente refletir sobre seus desejos e sobre as conseqiiéncias de seus
atos. Nesse sentido, o conceito de liberdade, implicado pela nossa
atribui¢iio de responsabilidade, é claramente irredutivel a qualquer
nog¢do de liberdade que pudéssemos atribuir a um animal ou a seres
humanos incapazes de agir de forma refletida. Contudo, isto ainda
nao significa, que tenhamos que introduzir o conceito de liberdade de
vontade, quer para explicar nossa atribui¢iio de responsabilidade a
um individuo, quer para caracterizar o ambito das relagdes humanas.

E em que sentido poderiamos negar que a liberdade de agir
conforme nossos préprios desejos seja uma condig¢iio necessdria para
atribui¢ao de liberdade a um individuo? O que significa falar da
liberdade de um individuo que nao pode agir conforme seu desejo?
Podemos supor que o ser humano seja dotado da capacidade de refletir
sobre suas agoes e determinar através da vontade seus préprios fins.
Esta suposi¢iio ndo assegura, contudo, que possamos atribuir liberdade
a todos os individuos, e de fato nido o fazemos quando verificamos
que apesar de satisfazer tais condi¢goes em determinadas circunstincias
o individuo possa ter sido constrangido a agir contra sua propria
vontade. Neste sentido, podemos entio dizer que a liberdade de agir
de acordo com as decisdes da vontade constitui uma condigio
necessdaria para que possamos reconhecer um individuo como livre.

Um individuo é reconhecido como livre quando ¢é capaz de
desfrutar da possibilidade de determinar suas acoes de acordo com os
fins eleitos pela sua vontade. em outras palavras. quando ndo encontra
obsticulos que o impegam de realizar seu proprio projeto. Esta
capacidade de intervir no curso de suas a¢des e determind-las de acordo
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com uma avaliagdo racional dos seus préprios fins, ou seja, a
capacidade de se autodeterminar, € uma caracteristica inica dos seres
aos quais aplicamos o conceito de pessoa. O que caracteriza uma
pessoa, e permite distingui-la de todas as demais entidades, pode ser
agora entdo resgatado através do conceito de liberdade como
autodeterminagio.'® O complemento positivo do conceito negativo
de liberdade, a saber: liberdade como mera auséncia de coac¢do, €
portanto fornecido pelo conceito de autodeterminagdo. Um tal conceito
¢é capazes de fornecer uma caracterizagao satisfatéria para o nosso
conceito de pessoa, sem que para tal necessitemos recorrer a um
conceito de vontade livre.

Antes de concluirmos esta etapa, proponho que mais uma
vez retornemos a Frankfurt, desta vez a sua distin¢ao entre a atribui¢do
de liberdade e a atribuigao de responsabilidade moral. De acordo com
Frankfurt o fato de um individuo, em certas circunstincias, ter ou nao
agido de acordo com a sua vontade, ter tido ou n@o escolha, ter podido
ou ndo agir de outro modo, ndo desempenha papel algum na atribui¢do
de responsabilidade moral ao mesmo. Em suas proprias palavras:

E uma questio espinhosa como se deve compreender
exatamente a expressio ‘ele poderia ter agido de outro modo’
neste e outros contextos semelhantes. Muito embora esse
ponto seja importante para a teoria da liberdade, ele nio
desempenha papel algum na teoria da responsabilidade moral.
Pois a suposic¢io de que alguém € moralmente responsdvel

pelo que fez nio implica que a pessoa em questido estava em
condigoes de transformar em sua vontade o que ele quizesse."

Como podemos interpretar tal afirmagao? Frankfurt
manifesta em seu artigo a pretensio de ter apresentado um conceito
de liberdade da vontade neutro frente ao problema do determinismo.*
Isto significa, como foi visto anteriormente, apresentar um conceito
de liberdade que nio esteja comprometido quer com a existéncia,
quer com ndo existéncia de leis que determinem a prépria vontade.
Serd, contudo, necessdrio para tal dissociar liberdade e

'* Sobre o conceito de auto-determinagio, ver Tugendhat, E.: “Der Begriff der Willensfreiheit”, in:
Konrad Cramer (Hg), Theorie der Subjektivitiit, Frankfurt 1987, 373-393 e Selbstbewusstsein und
Selbstbestimmung, Frankfurt 1979,

1" Ver Frankfurt, H., “Freedom of the Will and the Concept of a Person™, The Journal of Philosophy
68 (1971), 18/19.

o Ver idem, ibidem, 20.
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responsabilidade? Se efetivamente dissociamos estes dois conceitos.
de que critérios poderemos dispor para atribuir responsabilidade a
um individuo? Consideremos aqui a seguinte alternativa: niao
precisamos atribuir liberdade a um individuo para responsabilizi-lo
moralmente porque, para tal, basta que analisemos as conseqliéncias
de seus atos.

Ora, ndo parece ser contra-intuitiva a afirmacio de que
atribuimos responsabilidade moral a um individuo a partir das
conseqiiéncias de suas a¢des? Faz sentido supor que atribuimos
responsabilidade moral a uma crianga de dois anos que afoga o irmao
mais novo ou a um adulto que atropela uma crianga que se jogou na
frente do seu carro, nao lhe deixando nenhuma possibilidade de evitar
o acidente? Em ambos os casos a conseqiiéncia podera ter sido a
morte de alguém, contudo, tanto no primeiro quanto no segundo, mas
por razoes distintas, ndo responsabilizamos o agente pelo tragico
acontecimento. Uma crianga de dois anos ndo € capaz de avaliar as
conseqiiéncias de suas agoes, neste sentido ndao pode também ser
responsabilizada pelas mesmas. Tampouco faz sentido responsabilizar
um adulto por uma agio que ndo pode ser evitada, ou seja, uma agdo
que ndo foi determinada pela sua vontade.

Para que um agente seja responsabilizado pelas
conseqiiéncias do seu agir, o bom senso exige que avaliemos nao
somente as circunstincias em que se deu a agdo, mas ainda a
capacitagao do agente de refletir sobre as mesmas. Sem que possamos
atribuir a um individuo liberdade - e isto implica, como ja vimos,
tanto auséncia de coag¢do, quanto capacidade de refletir sobre as
conseqiiéncias do seu agir - nao podemos lhe atribuir responsabilidade
pelas conseqiiéncias de seus atos. O enunciado “ele poderia ter agido
de outro modo” nio exprime, portanto, nada além da capacidade do
individuo de refletir sobre o seu agir e de se deixar influenciar por
razoes ou argumentos, a favor ou contra uma determinada conduta.
Ser livre neste sentido significa ser capaz de responder pelas proprias
acoes, em outras palavras, ser responsavel pelas mesmas. Se o conceito
de liberdade aqui fornecido pode ser aceito, a dissociag@o, proposta
por Frankfurt, entre a atribui¢do de liberdade e a atribuigéo de
responsabilidade a um mesmo individuo torna-se, portanto,
impossivel.
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IV

Para concluir, resta-nos indagar em que medida o conceito
de pessoa aqui proposto poderia ainda nos fornecer alguma
contribuigio para o reconhecimento de um individuo enquanto aquele
ao qual atribuimos igualmente atitudes morais. Em outras palavras:
em que medida ser livre ou ser uma pessoa pode estar relacionado ao
agir de acordo com principios morais? Devemos supor que todo aquele
ao qual atribuimos predicados mentais e corporais e a capacidade de
se autodeterminar deva agir de acordo com os principios da
comunidade moral?

Fornecer uma resposta satisfatéria para tal questdo esta para
além dos limites da investigacdo aqui proposta. Ela envolveria nio
apenas uma andlise do conceito de pessoa, mas uma investigagdo
acerca dos fundamentos da prépria moralidade. Se, contudo,
deixarmos de lado a possibilidade de uma fundamentagio absoluta
da moral,” entiio talvez possamos responder: nés aceitamos o0s
principios da comunidade moral quando elegemos fazer parte desta
comunidade. Aceitar ou nao a prépria moralidade €, portanto, um ato
da autonomia do individuo.?* Desfrutar dessa liberdade ¢ uma
condig@o necessdria para que um individuo esteja em condigdes de
aceitar a propria moralidade, ou seja, de optar por agir de acordo com
fins morais.

Mas, se, € bastante para que sejamos responsaveis por nossos
atos, que possamos ser reconhecidos como livres, ou seja, como
individuos capazes de agir de acordo com a prépria vontade, para que
possamos nos reconhecer como um individuo moral, € necessério
algo mais. E necessdrio que no desfrutar dessa mesma liberdade.
fagamos uma escolha, a saber: a escolha de nos reconhecermos como
integrantes da comunidade moral. Se elegemos fazer parte da
comunidade moral, entio nos comprometemos a fazer de seus
principios nossos préprios principios. Neste sentido, ser livre, ou ser
capaz de determinar as préprias agoes de acordo com os fins eleitos

! Fato que na perspectiva de alguns autores, como por exemplo Kant e Habermas, tormaria os conceitos
ato.q E P!
de liberdade e moralidade de antemio indissocidveis.

22 Sobre o papel da autonomia na questio da fundamentagiio da moralidade, ver Tugendhat, E.,
Vorlesugen iiber Ethik, Frankfurt 1994,
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pela préopria vontade, embora seja uma condi¢ao necessdria, nio €
ainda uma condi¢io suficiente para que possamos atribuir atitudes
morais a uma pessod.

Até aqui, aceitamos a caracterizagao de Strawson do conceito
de pessoa como sendo uma entidade, a qual atribuimos tanto
predicados fisicos, quanto predicados psicolégicos. Pelo caratér
insuficiente dessa defini¢do para discriminar entre as diversas
entidades, aquela a qual julgamos pertencer, partimos, com Frankfurt,
para a andlise do conceito de pessoa a partir do conceito de vontade.
Contra a tese de que apenas o reconhecimento de uma vontade livre,
¢ capaz de caracterizar o agir de uma pessoa, defendi a tese de que
ndo precisamos nos comprometer, quer com a existéncia, quer com a
nio existéncia de liberdade da vontade, para (1) atribuirmos
responsabilidade as agoes de uma pessoa e (2) para distingui-las das
acoes de outras criaturas, sejam elas humanas ou ndo. Ser uma pessoa
¢ ndo apenas ser uma entidade a qual sio atribuidos predicados fisicos
e mentais, mas ainda ser capaz de refletir sobre suas agoes - nesse
sentido, de se deixar influenciar por razées e argumentos a favor ou
contra determinada conduta - e ser capaz de determind-las de acordo
com seus proprios fins. Essa capacidade de eleger seus proprios fins,
de constituir um projeto de vida, de se autodeterminar ¢é, por
conseguinte, o que nos possibilita identificar uma pessoa.

Para concluir, apresentei a distin¢do entre o agir de forma
autdnoma, ou seja, o agir autodeterminado de uma pessoa e o agir
moral. Defendi a tese de que a possibilidade de desfrutar de liberdade
€ uma condi¢iio necessdria, embora nfio suficiente para caracterizagio
do agir moral. Neste sentido, € preciso que possamos ser reconhecidos
COmO uma pessoa, para que nos possam ser atribuidas atitudes morais.
Porém ser uma pessoa nao significa ainda aceitar a moralidade, em
outras palavras, assumir o compromisso de agir de acordo com
principios morais.
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IDENTIDADE PESSOAL: PAPEL SOCIAL E AUTO-ENGANO
VALORATIVO
Antonio Trajano Menezes ARRUDA!

Inicialmente, uma palavra sobre os trés elementos do titulo.
Em um de seus sentidos, a expressao ‘identidade pessoal’ se refere a
uma condicio da pessoa que faria com que ela, enquanto existisse,
permaneceria pessoa e idéntica a si mesma. Mesmo quando ela
sofresse modificacoes, estruturais e graduais, ou pontuais e bruscas,
o niicleo dessa condi¢iio permaneceria 0 mesmo. Ou seja, a pessoa
seria a mesma em dois ou mais momentos do tempo, momentos esses
nos quais ela apresentard mudanga em aspectos de sua vida biolégica,
psiquica e social. E esse tema que a filosofia moderna e contemporanea
estuda sob a rubrica de ‘identidade pessoal’. Nio tratarei aqui desse
conceito de identidade pessoal, e sim de um outro, que podemos
chamar também de identidade psicossocial, e que sera explicado mais
adiante. Quanto ao auto-engano, limitar-me-ei a sua modalidade
valorativa, deixando de lado, portanto, o auto-engano proposicional.
O papel social de que se trata, por sua vez, € a habitual nogdo da
Psicologia Social e da Sociologia.

As teses que serdo aqui apresentadas e defendidas,
relacionando os trés conceitos acima, sio: (a) O auto-engano valorativo
compromete seriamente, e mesmo destroi, elementos da identidade
pessoal; (b) O conceito de auto-engano valorativo clarifica um certa
relacdo. de discrepincia e de conflito, que se entende poder existir

' Departamento de Filosofia e Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Faculdade de Filosofia e
Ciéncias da Unesp - Campus de Marilia - atarruda@terra.com.br
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entre papel social e identidade pessoal, a0 mesmo tempo que ajuda a
estabelecer que aquela relagdo de fato vige.

1 AUTO-ENGANO

Costuma-se descrever o auto-engano como um erro de
cogni¢io que o sujeito comete impelido por algum desejo ou
motivagdo. Ou seja, ele faz uma interpretagao distorcida da realidade,
e essa distor¢iio estd relacionada com motivos particulares dele. A
motivag@o pode ser entendida como o desejo que o sujeito tem de
que a crenga ou proposi¢@o relevante seja verdadeira. Em outras
palavras, a pessoa vé as coisas de uma determinada maneira
essencialmente porque ela guer que as coisas sejam dessa maneira, e
nao porque, por exemplo, ela nio seja suficientemente inteligente
para evitar o erro, ou porque a realidade é¢ complexa demais para ser
vista sem erro.

Assim sendo, pode-se definir a nogdo geral de auto-engano
do seguinte modo: um erro € um caso de auto-engano se e somente se
ele € um erro cognitivo motivado. O ‘cognitivo’ ai, sugerindo uma
exclusio do emocional e do conativo, ndo € um termo feliz. De fato,
o erro em questdo € um tipo muito especial de distor¢do cognitiva,
primeiro porque ele ¢ devido a algo - motivos - que €
caracteristicamente ligado a ag¢do: tipicamente, tem-se um motivo
para fazer ou para refrear-se de fazer algo, e segundo porque o modo
correto de descrever mais analiticamente o fendbmeno - coisa que nio
serd feita aqui - é em termos conativos tanto quanto em termos
cognitivos Na verdade, o auto-engano €, em todas as suas formas
interessantes, parte cognigao e parte afetividade e agao.

De um modo geral, hd dois grandes tipos de auto-engano:
um sobre fatos ou estados de coisas, portanto relativo a crengas
proposicionais, e outro sobre valores ou atribui¢do de valor. No
primeiro caso o objeto da distor¢ao é sempre um estado de coisas,
num sentido amplo da expressao, portanto algo descritivel numa
proposi¢ao tendo um valor de verdade, e isso € muito conhecido.
Podemos chama-lo de auto-engano proposicional. Ele coincide com
o que € em geral estudado na literatura filoséfica e psicolégica de
lingua inglesa com os nomes de ‘self-deception’ e de ‘lying to oneself’;
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este €, portanto, o assunto em conexao com o qual os assim chamados
paradoxos do auto-engano sao discutidos. O que é muito pouco
observado, no entanto, € que o objeto da distor¢@o pode ser, ndo um
fato ou estado de coisas, mas um valor, ou, melhor dizendo, a rela¢do
que o sujeito tem com um valor. O engano, neste caso, incide sobre
0s proprios sentimentos, interesses, deveres, ideais e demais itens
associados com o valor que damos as coisas. Podemos chama-lo de
auto-engano valorativo.

Uma vez que nossos pensamentos sobre as coisas, e sobre o
que elas significam para nés, determinam nossas atitudes, segue-se
que o auto-engano influencia nosso comportamento. E a pergunta
que nos interessa levantar neste trabalho € se ele interfere de algum
modo com nossa identidade pessoal, e se tem algo a ver com o
desempenho de papéis sociais.

Nio vou examinar essa questao em relagiio ao auto-engano
proposicional: € que os elementos que o compdem s6 se relacionam
fracamente com a identidade pessoal e com os papéis sociais do sujeito.
Ja em se tratando do auto-engano valorativo a situagio € bem diversa,
pois neste caso o engano diz respeito justamente aqueles elementos
que marcam mais fortemente a identidade do sujeito (vontades,
interesses, sentimentos, gostos, etc.). De fato, o que diremos da
identidade de uma pessoa que, por exemplo, engana-se a si propria
que uma determinada coisa € importante para ela porque ela pensa/
Imagina que se interessa (muito) por essa coisa, quando no fundo nio
se interessa (tanto assim) ? O interesse neste caso existiria mais na
imaginacdo do que na realidade, o que provocaria a pergunta de se
ele € ou nao € parte da identidade da pessoa. Reflitamos, entio, sobre
0 auto-engano sobre valores.

2 AUTO-ENGANO VALORATIVO

Embora um ou outro elemento do tema do auto-engano
valorativo tenha surgido difusamente na literatura desde Sartre 1943,
ele passou a receber atengio especial somente a partir de 1971, e tem
emergido muito gradualmente nos escritos dos fil6sofos desde entio.
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Aponto, de inicio, referéncias muito sumadrias a esse assunto.
Rorty 1996 se refere a uma forma de auto-engano associada a
condi¢des que “do not involve beliefs in propositional
form”(p.88.n.15), e sim, predominantemente, projetos, propostas,
causas sociais, desempenhos de papéis (p.82), desejos, hibitos,
“commitments” (p.80); portanto, coisas muito mais proximas de
atitudes valorativas do que de crengas proposicionais. Em Rorty 1986
a autora € igualmente explicita; depois de discutir o0 auto-engano sobre
fatos, diz ela: “But self-deception can be behavioural and non-
propositional” (p.127) e a explicagio desse tipo de auto-engano ¢
dada em termos de “dedicagdo a familia ou ao ensino”,
“commitments”, “projetos” (idem). Solomon 1996, por sua vez,
caracteriza esse auto-engano como uma “performance”, e o explica
em termos de “agir como um bom marido, como um cidadio
responsdvel” (p.113). Deutsch 1996 exprime o auto-engano em termos
nao-proposicionais, e inteiramente conativos, recorrendo a nogio de
desempenho de papéis (p.325). Martin 1995 fala de “self-deception
concerning values of love, friendship, and community”(p.101), e em
Martin 1986 ja se lia: “We want to include a wider variety of states of
self-deception other than those centering on false beliefs”, e uma dessas
variedades ¢ a “self-pretense”, explicada por ele em termos de “trying
to play a role or have emotions and attitudes that are not
genuine”(p.13); e Boddington 1998 fala de auto-engano incidindo
sobre “goals”(p.45) e “ideals”(p.46), portanto ndo-proposicional e sim
axiolégico.

Todos os textos citados ou referidos acima constituem
reflexoes laterais sobre o auto-engano valorativo; ou seja, este assunto
nio € central nesses escritos, e nio ha neles nenhum tratamento
especifico, nem mesmo informal, dele. Isso ja ndo ocorre com dois
outros, que sao os textos publicados mais importantes sobre o assunto.
Um deles é Dilmam 1971, quase totalmente dedicado ao auto-engano
sobre valores, chamado por ele de ‘auto-engano moral’: “I shall confine
myself on the whole, though not completely, to instances of moral
self deception”, este conceito sendo explicado em termos de auto-
engano “into which people fall in their struggles to live a decent life,
to make something of their lives, to find some sense and significance
in life”, e “moral and religious striving” (p.63). Mas a explicacio
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discursiva pdra por ai. No resto do ensaio Dilmam trabalha com a
andlise psicoldgica de personagens de Tolstoy (do romance Ana
Karenina e dos contos A Morte de Ivan Ilytch e Padre Sérgio). Sua
escolha da personagem Kitty Tcherbatsky do romance de Tolstoy
revelou-se particularmente feliz, e seu tratamento, em muitas paginas,
da trajetoria dela ao longo de varios capitulos do romance € iluminador
de pontos essenciais do auto-engano valorativo. Porém, Dilman se
abstém de fazer qualquer andlise, filos6fica ou nao (V. pp.62-3), desse
tipo de auto-engano. limitando-se a apresentar e comentar retratos
ficcionais dele.

O outro texto ¢ Sousa 1988, em boa parte dirigido
especificamente ao auto-engano em questdo. Nele o autor se pergunta
se nao haveria um tipo de auto-engano, como ele diz, “emocional”,
nao redutivel ao tipo “cognitivo”, “proposicional”, isto é, ndo redutivel
aquele em que as emogdes figuram apenas como causa ou como objeto
do auto-engano proposicional; “to ask whether emotions themselves
can be subject to self-deception”, isto €, se “there is an irreducible
sense in which we can be emotionally self-deceived”, em que se trataria
de uma “emotion’s being directly self-deceptive” (p.327), de “a kind
of self-deception that bears the same relation to feigning, as self-
deceived belief bears to deceir” (p.329). Ele vai concluir que sim e,
usando um termo sindnimo de ‘valorativo’, chama esse tipo de
irracionalidade ou auto-engano de “axiological”(p.327), e também
de “emotional self-deception”(p.329). Um caso de auto-engano
axiolégico ou emocional seria o que ele chama de ‘self-feigning’, ou
“being fooled by one’s own pretense”, que ele estuda em algum
detalhe, dizendo, entre outras coisas, que “self-feigning is not merely
a matter of acquiring false beliefs about one’s emotions. Rather it
induces an emotion, which is itself erroneous (...)” (p.329). (Isso de
induzir emogdes erroneas tem muita relagdo com “ter emogdes e
atitudes que nio sio genuinas” de Martin 1986, citado na pagina
precedente, e ¢ um ponto um tanto sutil, mas bem importante para a
compreensio em profundidade dos elementos que entram no auto-
engano valorativo; ndo € possivel, infelizmente, explicar isso aqui.).
As andlises apresentadas em Sousa 1988 podem ser encontradas
também em Sousa 1987 e Sousa 1980.
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Uma vez que o auto-engano valorativo € muitissimo menos
conhecido e estudado do que a variedade proposicional, convém
reservar o resto desta se¢io para explicd-lo em algum detalhe.

A representagdo que as pessoas fazem de seus proprios
valores estd sujeita a ser, num grau maior ou menor, equivocada.
Concentremo-nos nos casos em que o equivoco € motivado, i. e.,
casos de auto-engano; mais precisamente, aqueles em que o agente
estd em erro motivado com respeito a atribuir valor a (algo). Casos
de atribuig¢ao de valor sdo aqueles em que a pessoa valoriza algo ou
porque ela o vé como um dever, ou sente afei¢do por ele ou tem prazer
nele ou liga para ele ou se interessa por ele ou se regozija com ele, ou
algum outro estado mental afetivo similar. Podemos agrupar esses
estados mentais nas categorias seguintes: sentimentos, gostos.
interesses, deveres, inclinagdes. Esse tipo de estado mental valorativo
- como podemos chamd-lo - pode ser caracterizado do seguinte modo:
ele determina a a¢iio, ou conduz a ela, do modo o mais direto possivel,
por exemplo, o desejo de matar a sede, diferentemente da sede nela
mesma, conduz diretamente a ag¢io de beber dgua; diremos, entdo,
que aquele desejo € um estado mental (afetivo) valorativo, enquanto
que a sede em si mesma é um estado mental afetivo ndo-valorativo.
O conjunto dos estados mentais valorativos, que inclui gostos e
interesses, ndo inclui, portanto, estados mentais afetivos tais como
sede, lamento, culpa, gratiddo, depressio, tédio, os quais por eles
proprios nao conduzem diretamente a agio; com efeito, e para dar
um outro exemplo: ndo € a culpa que conduz diretamente a acio
reparadora; € o desejo de reparar o erro ou de expiar a culpa, este sim
um estado mental valorativo, que conduz a agio de reparar a culpa ou
confessa-la.

Os valores, por sua vez, junto com seus correspondentes
estados mentais afetivos (valorativos), conectam-se do seguinte modo
com razoes para agir: se R ¢ uma razdao minha para agir de
determinado modo, entdo deve existir algo que estd, de algum modo,
muito proximamente relacionado com R e tal que eu o valorizo, sendo
que o estado mental afetivo relevante — sentir-se interessado, sentir
afei¢do, perceber como um dever, etc. — estd conectado com R. O
modo como os estados mentais valorativos ddo lugar, ou conduzem,
a agdo, € por meio do fornecimento de razdes para agir. Pensando
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apenas nas agoes voluntdrias, ou seja, deixando de lado o
comportamento instintivo e o espontdneo, observe-se que, na auséncia
de qualquer estado afetivo do tipo que estou considerando, ndo pode
emergir nenhuma razdo para agir; ou seja, o estado mental afetivo
valorativo que o sujeito porta € condi¢@o necessaria para que a razio
para agir emerja, opere e resulte em comportamento.

Pois bem. O auto-engano valorativo, em que a pessoa se poe,
¢ erro motivado a respeito da natureza ou da intensidade, e nio do
objeto, dos correspondentes estados mentais valorativos dela, e, desse
modo, tendo em vista a relagiio apontada acima entre estado mental e
razao para agir, também a respeito de sua razdo para agir. Precisamos
distinguir, dentro do dominio dos estados mentais afetivos em geral,
erros sobre o objeto dos estados mentais dos erros sobre os estados
mentais eles préprios. Casos de auto-engano valorativo s@o aqueles
em que o erro € sobre a natureza do estado mental correspondente, ou
sobre sua intensidade, e ndo sobre seu objeto. Assim, a crenga errdnea
(motivada) da pessoa de que o objeto, digamos, de seu interesse ou
admirag¢do ou frui¢do é X, quando de fato é outra coisa, Y, ndo conta
como auto-engano valorativo se ela estd realmente interessada em ou
admirando ou fruindo Y (o erro seria auto-engano proposicional).
Sio erros sobre as emogdes, sentimentos, interesses eles préprios, € néo
primariamente sobre seus objetos, que sao relevantes e centrais aqui.

Procuremos compreender isso melhor. A pessoa auto-
enganada em questdo € alguém que erroneamente pensa nela propria
com atribuindo valor, ou um grande valor, a algo. Quais seriam os
mecanismos operativos aqui? Pode-se talvez dizer que ela
equivocadamente toma um estado mental confuso ou mal-formado,
que experiencia, por uma das instancias claras de estados mentais
valorativos inteiros e desenvolvidos, e desse modo ‘fabrica’ para si
propria uma ‘razao para agir’, que desse modo nasce defeituosa, pois
aparece sem o seu contetdo préprio, sem a sua substincia prépria, a
qual é toda ela suprida pelo estado mental valorativo em sua inteireza,
o qual neste caso estd ausente. Se ela age por esse simulacro de razdo,
entao pode-se dizer que ela estd agindo ndo por uma apropriada razio
para agir R, mas antes, podemos dizer, por uma pseudo-razio, que é
R tornada espuria ou imaginada. Pode-se dizer que a razdo para agir
ela prépria estd viciada, ‘patologizada’, pelo auto-engano.
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Situemos esse fendmeno em seu contexto proprio, para que
ele seja melhor compreendido. O processo de se auto-enganar com
respeito a valores tem lugar no contexto das relagoes interpessoais e
sociais, € 0 que a pessoa faz, sob a influéncia de fatores internos e
externos, pode ser descrito como a ‘fabricagdo’ de um querer feita na
adogio auto-enganada de valores. Ela passa por esse processo por
causa (1) de certas expectativas em tltima andlise alimentadas por
outros agentes, ou (2) do prestigio — social, intelectual, artistico. etc.
— que estd associado com certos valores (possivelmente fortes) que
prevalecem no meio cultural em que ela vive. (1) e (2) obviamente
ndo se excluem mutuamente: pode ser que os familiares ou parentes
ou os pares esperem que a agente cultive valores que, naquele meio,
acontece serem investidos de grande prestigio. E claro que se pode
agir em conformidade com expectativas dos outros ou com valores
altamente prestigiados, sem que haja qualquer coisa de particularmente
acritico, ou auto-enganado, no modo como o agente se relaciona com
os valores relevantes; mas os casos que estou considerando sdo aqueles
nos quais a incorporagio de valores e a formagio de quereres t€m
lugar essencialmente por causa daquelas expectativas ou por causa
do prestigio associado aos valores, e aqui a aquisigido €
significativamente acritica, auto-enganada. Podemos dizer que, nestes
casos, aqueles valores e quereres s@o valores e quereres que o sujeito,
embora aja em fungio deles e de certo modo acredite neles, acabou
nao fazendo seus proprios.

Alguns exemplos ilustrativos. Suponha que vocé tenha sido
um estudioso de X por algum tempo e que, a certa altura, optou por
desistir disso, explicando sua op¢do do modo seguinte: “Compreendo
agora que eu nunca quis realmente ser um estudioso de X, durante o
tempo todo eu apenas pensei que queria”; isso pode contar como
enganar-se a si proprio com respeito a estar interessado em (algo).
Devemos pensar nesse tipo de erro motivado também em conexio
com nossos fins mais privados, e ndo apenas com ideais profissionais
ou sociais. Um marido, plenamente identificado com seu papel de
marido, pode no entanto enganar-se a si mesmo que atribui valor 2
paternidade, e ele faria isso, digamos, por saber que para sua mulher
um casamento sem filhos se tornou impensdvel; por alguma razio,
ele nao confessa nem a ela nem a si proprio que ser pai nio significa
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muito para ele, e ele desse modo se colocaria a si proprio em auto-
engano com respeito a valor paternidade, talvez como um meio de
ndo se confrontar com uma situag@o mais dificil de ser enfrentada.

Os valores representados por necessidades biolégicas e por
necessidades sociais muito bdsicas ndo parecem suscetiveis de auto-
engano: por exemplo, o evitar dor fisica, a satisfacdo da sede e da
fome, a preocupagdo com um minimo de cooperagao entre individuos,
sdo valores com respeito aos quais é muito improvavel que nos
enganemos a nés mesmos. Os erros emergem principalmente com
fins e objetos de busca menos basicos, mais sofisticados.

O auto-engano valorativo encerra um ilusao auto-inflingida
marcadamente diversa daquela associada com o auto-engano
proposicional. Neste tltimo caso a pessoa apenas se engana a si propria
que uma certa proposi¢io € verdadeira. Ja cometer um erro motivado
com respeito a valores €, podemos dizer, enganar-se a si proprio sobre
o tipo de vida que se quer levar, ou sobre quais valores se quer cultivar
ou se deseja promover, ou sobre 0s projetos que se quer empreender
na vida. Conforme veremos mais adiante, o auto-engano valorativo,
ao contrario de sua contrapartida proposicional, debilita/danifica/
deteriora/‘patologiza’ a identidade psicossocial da pessoa, levando a
um conflito no modo como ela se relaciona com os papeis sociais
relevantes que ela desempenha, e desse modo pode constituir, para a
pessoa, uma ameaga ao sentido de sua vida.

Com o fim de clarificar mais a idéia de auto-engano
valorativo, vou indicar uma relagio, que acredito existir, entre ele € 0
tema de um certo dualismo, frequentemente tratado na literatura da
Psicologia, e as vezes também em Filosofia, como o do eu verdadeiro
e o do eu falso. Ele pode ser indicado do seguinte modo: o eu
verdadeiro seria o conjunto de pensamentos, desejos, vontades e
comportamentos espontaneos, interiores, genuinos. Ja no individuo
em que predomina o eu falso, ao contrario, sua vontade, pensamento
e sentimento “ndo sio dele préprio, na acepg¢io de resultarem de sua
prépria atividade mental; ndo se originam nele, mas foram nele
inculcados de fora e sdo subjetivamente sentidos como se fossem dele
mesmo”’(Fromm, p.153).
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Os conceitos de eu real e eu idealizado propostos por Karen
Horney, por sua vez, parecem assemelhar-se aos que estamos tratando,
respectivamente, por “eu verdadeiro” e “eu falso” : “O ‘eu’ idealizado
¢ 0 que somos na nossa imaginagfo irracional, ou o que deviamos
ser, de acordo com os ditames do orgulho neurético. O ‘eu’ real (...) €
a forga interior ‘original’ para o desenvolvimento e a realizag@o do
individuo, for¢a com que podemos identificar-nos completamente,
quando livres dos grilhdes das neuroses” (Horney, p.172).

Se se entende que o eu verdadeiro, ou eu real, € anossa parte
mais legitima e mais desejdvel, por que ocorreria a criagdo de um eu
falso? Segundo Fromm, este emerge porque ha, em vdrias situagoes e
por determinadas razoes, uma repressao dos impulsos mais
espontaneos e porque “toda repressio elimina partes do eu verdadeiro
da pessoa e forga a substituigdo do sentimento reprimido por um
pseudo-sentimento” (Fromm, p.162) .

Uma forma pela qual se daria essa repressao € a submissio a
fatores externos, que podem ser ou a vontade dos outros, ou os valores
da prépria sociedade. No primeiro caso, o individuo se conforma com
as expectativas dos outros: “os individuos fardo, assim, o que os outros
esperam que fagam; sdo o que pensam que 0s outros querem que
sejam” (Horney, p.182) .

A influéncia da sociedade poderia ser entendida como um
conjunto de mecanismos que sufocam nossas inclinagoes e
deliberag¢des que tém a marca da naturalidade e da espontaneidade,
ou que adulteram nossos impulsos mais genuinos, aqueles que nos
individualizam mais fortemente, o que perturbaria nossa propria
maneira de ser: “‘Para ser breve, digamos que o individuo cessa de ser
ele mesmo; adota inteiramente o tipo de personalidade que lhe ¢
oferecido pelos padroes culturais™ (Fromm, p.150).

Sobre a questdo de como ocorre o processo de construgio
do eu falso, Horney, por sua vez, diz o seguinte: “O individuo so
disporda de um recurso para satisfazer, de vez, todas as suas
necessidades: a imaginacido. Gradual e inconscientemente, a sua
imaginagio comecard a trabalhar e criard uma imagem idealizada dele
proprio (Horney, p. 24.) Ele se transformara. imperceptivelmente, nessa
imagem, que passard, entdo, a ser um ‘eu’ idealizado” (idem, p.20).
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Minha interpretacao € que o eu verdadeiro - tal como ele é
em geral descrito, concebido e explicado por esses dois autores e por
vdrios outros psicolégos posteriores - equivale ao eu livre de auto-
engano valorativo, enquanto que o eu falso, ao eu constituido pelo
auto-engano valorativo. Nao tentarei estabelecer essa equivaléncia
aqui; recorri ao dualismo em questao e a afirmagao dessa equivaléncia
para que os eventuais leitores muito mais familiarizados com esse
tema da literatura psicolégica do que com o do auto-engano valorativo
possam ter uma compreensao maior deste tltimo. Se esta interpretagao
esta correta, entdao segue-se que a idéia desse dualismo do eu e o
conceito de auto-engano valorativo se enriquecem mutuamente: a
primeira fornece explicagdes dos mecanismos psiquicos subjacentes
ao auto-engano valorativo e o segundo clarifica a prépria idéia de
falsidade do eu — e, portanto, de verdade do eu — presente naquele
dualismo.

Nio é possivel, nos limites deste artigo, falar mais sobre o
auto-engano valorativo. Para alguns outros aspectos desse assunto,
inclusive um relacionamento dele com alguns temas que percorrem a
tradi¢iio de pensamento dos chamados moralistas franceses, v. Arruda
1988, secdo 1 e, especialmente, segoes 2 e 3.

3 IDENTIDADE PESSOAL, PAPEL SOCIAL E AUTO-ENGANO

A identidade pessoal de que se trata aqui diz respeito a
caracteristicas da pessoa que ndo sdo permanentes no itinerdrio
biogrifico dela, jd que elas tém a ver, entre outras coisas, com objetivos
e crengas que orientam a pessoa na vida, e estes podem variar, e
freqiientemente variam. Esta identidade pessoal, ou identidade
psicossocial, pode ser caracterizada esbogadamente do seguinte modo.
Considerem-se todas as propriedades mentais e comportamentais,
sejam elas de natureza mais individual ou mais social, que caracterizam
uma pessoa numa certa fase de sua vida. A identidade pessoal, no
sentido presente, vem a ser o conjunto dessas propriedades, as quais,
portanto, caracterizam esse individuo como a pessoa que ele € naquela
fase. Esse conjunto inclui, naturalmente, seus gostos, preferéncias,
sentimentos, padrdes de resposta a determinadas situagdes e outros
padrdes comportamentais. Em particular, ele inclui o conjunto das
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crengas proposicionais e valorativas que o sujeito tem. portanto
também a imagem que ele tem de si préprio, de seu corpo, de sua
personalidade, de sua vida mental e de seu comportamento. Observo
que em Psicologia Social a expressao ‘identidade psicossocial® € quase
sempre restringida a representagao que o sujeito tem se si mesmo;
mais precisamente, ela é o conjunto das propriedades psicossociais
que o individuo reconhece como sendo suas e que derivam de sua
inser¢ao em alguma categoria ou grupo social, ou esta relacionada
com seus papéis sociais ou com sua afilia¢do religiosa ou ideoldgica.
Portanto, estou usando aquela expressio num sentido mais amplo,
mas que engloba a identidade estudada pelos psicol6gos sociais. Estes,
algumas vezes, incluem na identidade - ou na identidade madura,
plenamente desenvolvida - um elemento de sintese ou integragio
‘interior’ que o sujeito faz entre os elementos mais individuais e os
mais sociais, com o que os valores embutidos neste tiltimos adquirem
real significado para o sujeito. Assim, ela implica uma identificagio
do sujeito com os papéis sociais que ele desempenha. Uma tal
compreensao do identidade psicossocial se encontra, e.g., em Erikson
1968: p. 61 e em Castells 2001: p.23. Vou tomar este requisito da
integracao significativa como parte da identidade pessoal.

Perguntemo-nos agora como a identidade pessoal se relaciona
com os papéis sociais que as pessoas desempenham. O papel social
poderia ser descrito como a posi¢io que nés ocupamos em um grupo,
tal como chefe de familia, mae, amigo, colega, profissional, etc. Ha
teorias em Sociologia e em Psicologia Social, segundo as quais o
papel social desempenhado pela pessoa de certo modo constréi sua
personalidade e define sua identidade. Mas qual seria a natureza desse
vinculo entre papel social e identidade? A personalidade das pessoas
seria totalmente determinada pela posicao social que elas ocupam em
determinado grupo? Ou, ao contririo, existiria uma tendéncia de as
pessoas desempenharem os papéis sociais que se afinam com uma
prévia personalidade delas?

Para P. Berger, por exemplo, haveria uma espécie de relagio
reciproca entre papel social e identidade: o papel refor¢aria a emogio
ou atitude que jd existe quando a pessoa o assumiu: “Uma pessoa
sente-se mais apaixonada ao beijar, mais humilde ao se ajoelhar ¢
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mais indignada ao sacudir o punho. Isto é, o beijo ndo s6 expressa
paixdo, como também a fabrica” (Berger, 1978, p.109).

Do sentido dado aqui a ‘identidade pessoal’ decorre que um
desempenho ‘maquinal’ de papéis, i.e., aquele sem a menor
identificagiio afetiva, ¢ um comportamento que esté fora da identidade
da pessoa enquanto tal. Podemos dizer, se quisermos, que ele € parte
de sua identidade como individuo, mas nio de sua identidade
psicossocial. E nos outros casos, em que o sujeito acredita identificar-
se com o papel? Bem, quando a identificacdo de fato se da, o
comportamento de papel €, naturalmente, definidor da identidade.
Mas o que diremos no caso de ele estar equivocado naquela crenga ?
Creio que para responder a esta pergunta, ¢ de muita valia trazer a
idéia de auto-engano com respeito a atribuig@o de valor.

Reflitamos primeiro sobre a relagio entre identidade pessoal
e auto-engano sobre valores. Quando o sujeito comete erros motivados
sobre seus valores, a distor¢do vai interferir tanto em sua identidade
quanto em sua percepgio dos elementos que se combinam para formar
sua identidade, pois nesse caso o erro diz diretamente respeito a
elementos — quereres, gostos, interesses, inclinagoes, ideais, deveres
— que definem fortemente sua identidade como pessoa. De fato,
conforme assinalado acima, o conjunto de crengas valorativas de
alguém ¢ uma parte significativa daquilo que nés, e ela propria,
pensamos como sendo sua identidade psicossocial. (Crengas
proposicionais sao também parte dessa identidade, € claro, mas a
relacao delas com estados mentais e com a acgio nao sugere grande
interferéncia com a identidade ‘normal’). Com isso, o que ocorre nessa
condicio que se chama auto-engano valorativo € uma anomalia severa
na substincia das crengas valorativas, as quais se tornam crengas
espurias ou pseudo-crencas, e as correspondentes e apropriadas razoes
para agir, que sao centrais para a identidade pessoal e que estariam
associadas com aquelas crencas se estas nao fossem afetadas por auto-
engano, sdo nesta situagdo simplesmente nao-existentes. E por isso
que o auto-engano valorativo constitui um ‘desmoronamento’ da
identidade pessoal. O eu auto-enganado sobre valores - poderiamos
dizer - tem sua identidade comprometida, “patologizada’.
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Coloquemos a questao nos termos do dualismo do eu
verdadeiro e do eu falso. Qual desses eus constituiria a identidade
‘real’ e ‘verdadeira’ da pessoa, se € que um deles teria esse status ?
Se aceitamos a equivaléncia entre o eu falso e o eu auto-enganado
sobre valores, afirmada acima, entao diremos que o eu falso, embora
faca parte da identidade do individuo enquanto tal, estd excluido de
sua identidade pessoal. Ha uma real dificuldade de propor critérios
para distinguir, sempre e claramente, um eu do outro; vale dizer, uma
dificuldade, as vezes, de se conhecer a identidade de alguém, inclusive
ade si proprio. Conforme assinala Fromm, “Todas as nossas energias
sio consumidas com o fito de obter o que queremos, e a maior parte
das pessoas nunca discute a premissa desta atividade: a de que sabem
o que em verdade desejam.”(Fromm 1983, p. 200); “... saber o que
realmente se quer ndo é relativamente facil, como a maioria das pessoas
imagina, porém um dos problemas drduos que todo ser humano tem
de solucionar”(Idem, p. 201). Minha sugestio € que o cariter darduo
em questdo vem precisamente do enredamento do ser humano em
estados de auto-engano valorativo. Os tedricos desse dualismo, eles
préprios, tendem a situar no eu verdadeiro a identidade — ou identidade
real ou madura ou sadia — do sujeito, colocando o eu falso fora dela.
Mas eles niio tentam explicar ou justificar esta atitude, contentando-
se com uma intui¢do, de resto defensavel, de que a coisa € assim.
Analogamente, a intui¢do da discrepancia entre papel social e
identidade figura de modo semelhante em observagdes do senso
comum, feitas em diferentes niveis de ingenuidade ou de sofisticagao,
do tipo “Na verdade, ela estava mais representando um papel do que
sendo ela mesma, e ela nio percebia isso.” Penso que essas intui¢oes
sdo corretas, e a explicacgiio e justificativa que estou sugerindo ¢ que
a exclusio do eu falso da identidade, bem como aquela discrepancia
se explicam pela incorréncia em auto-engano sobre os valores
associados, num caso com o eu falso, no outro com o papel em questio.
(Na verdade, o eu falso dos psicélogos tem, em linhas gerais, muito a
ver com o desempenho de papéis com os quais o0 ego nio se identifica
suficientemente).

Vejamos agora como o conceito de auto-engano valorativo
pode clarificar essa discrepdncia entre papel social e identidade
pessoal. Suponha-se que um certo papel € problemdtico para um
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sujeito, no sentido de ndo ser nada natural para ele; ele pode. nio
obstante isso, conseguir entrar e ficar nesse papel, e lidar relativamente
bem com ele, precisamente pelo mecanismo de enganar-se a si proprio
que ele atribui importéncia aos valores associados com aquele papel.
Por que motivo faria ele isso? A resposta pode estar em dois fatores:
primeiro, alguma necessidade conjuntural mais ou menos poderosa
que ele tem de entrar num papel e continuar a desempenhi-lo, e,
segundo, sua impossibilidade de se identificar realmente com com
sentimentos, atitudes e comportamentos apropriados para esse papel
(para ele) problematico. Esta nao € uma situagiio incomum em nossa
vida social de hoje, cada vez mais complexa e mais ampliada nacional
¢ internacionalmente, na qual todos nés — adultos, jovens e mesmo
criangas —somos frequentemente solicitados a responder a exigéncias
e pressoes da sociedade, e o fazemos precisamente entrando em papéis
sociais multiplos, alguns dos quais podem estar associados com
valores que nio estd em nds fazer nossos proprios.

Reexpliquemos isso, utilizando algumas nogdes da teoria dos
pap¢is sociais. Quando ocorre distancia do papel social — isto €,
quando o desempenho do papel ndao € acompanhado de vinculo
emocional com ele, entio, na medida em que o sujeito ndo estd
consciente dessa distancia, sua permanéncia no papel deve se explicar
pela utilizag¢@o do recurso ao auto-engano valorativo. Por outro lado,
as vezes o papel social desempenhado —i.e., o modo como se de fato
se dd o comportamento — nio estd conforme ao papel social prescrito
—i.e. aquele definido pelo modo tipico como se espera que se dé o
comportamento. Isso pode advir de uma dificuldade do sujeito em se
comportar do modo prescrito, e esta dificuldade, por sua vez, pode
derivar de uma certa discrepincia entre a personalidade ou
temperamento individuais do sujeito e o tipo de personalidade e
temperamento que se prestam ao desempenho do papel prescrito.
Acredito que, ao menos em alguns casos de discrepancia entre papel
prescrito e papel desempenhado, a explicagio para a discrepancia se
encontra no auto-engano em que o sujeito se pde em relag@o aos valores
associados com o papel prescrito.

Resumindo, (1) Estando o sujeito em auto-engano em relagio
aos particulares valores associados com papéis sociais que
desempenha, e em decorréncia disso, (2) nido se identificando
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genuinamente com aqueles valores, e (3) sendo esta identificacio
requisito para que o papel social faga parte de sua identidade pessoal,
segue-se que (4) o desempenho do papel ndo faz parte da identidade
pessoal do sujeito. Desse modo, vé-se como o auto-engano valorativo
¢ um critério que permite excluir certos comportamentos de papel da
identidade psicossocial do sujeito. Portanto, a idéia de auto-engano
valorativo ao mesmo tempo clarifica a intui¢do da discrepéancia,
quando ela existe, entre ser si proprio e desempenhar um papel social
—isto é, faz entender o mecanismo mediante o qual a identidade pessoal
resulta comprometida no desempenho do papel - e se se aceita.
comforme argumentei acima, que o auto-engano valorativo
compromete a identidade pessoal, contribui para dar sustentagao
aquela intuigdo.
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IDENTIDADE PSICOLOGICA, AUTO-ORGANIZAGAO, INCONSCIENTE

E O SUJEITO
Gustavo Adolfo Ramos Mello NETO!

A proposta, aqui, € a de aceitar um desafio, que me foi langado
por Maria Eunice Quilice Gonzales:* discutir identidade frente a idéia
de auto-organizagio, que nos vem da Biologia, e penetra as ciéncias
humanas, sobretudo, as chamadas ciéncias cognitivas. Embora nao
seja cognitivista, aceito o desafio, e o fago a partir de instrumentos
conceituais psicanaliticos, onde o conceito de eu torna-se mais
importante que o de identidade. Alids, identidade ai é tomada como
identidade do eu. O resultado ¢ mecanicista, mas nao posso aceitar
que todo mecanicismo ¢ falta de dialética ou excesso de simplicidade.

Comego a reflexdo debrucando-me sobre a experiéncia de
mim mesmo e pergunto o que sou. Se por acaso, por um acidente
qualquer, ndo o souber 14 estao meus documentos que podem informar,
por exemplo. a minha carteira justamente de identidade. Vejo, entio,
que sou alguém de meia-idade, do sexo masculino, com uma certa
filiagdo e uma certa nacionalidade e uma certa naturalidade. Trata-se
de dados, entre outros, que me fazem reconhecivel entre meus pares,
dando-me uma localizag¢do singular no genérico das informagoes
sociais. Essa singularidade esta no fato de que ninguém mais tem o
'Professor Doutor no Departamento de Psicologia da Universidade Estadual de Maringd, no Parand,
tendo realizado atividades de pés-doutorado no Laboratério de Psicopatologia Fundamental e
Psicandlise da Universidade de Paris VII - garmneto@uem.br
* Maria Eunice Quilici Gonzalez ¢ Docente do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia — Arca de
Concentragio em Ciéncia Cognitiva da UNESP — Campus de Marflia. Tem publicado em Ciéncias
Cognitivas, sobretudo utilizando o conceito de auto-organizagio, ao mesmo tempo em que tem
promovido indmeros eventos na drea.
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mesmo nome, a mesma filiagdo e etc., organizados nessa mesma
disposi¢do. Vamos chamar a isso de identidade social/institucional.

Suponhamos que o acidente suposto acima seja um evento
amnésico, depois do qual eu ndo possa sendo me sentir alheio a esses
dados que me identificam a partir do exterior. Isto €, digamos que sei
que sou tudo isso, estd nos documentos, mas nao sinto que sou. Tem-
se, entdo, que tais dados identitarios sdo exteriores a0 meu sentimento
e somente se tornam profundamente meus a partir de “dentro”. Isto é,
aquilo s6 € minha identidade se apropriada pelo que sinto ser eu
mesmo. A essa identidade apossada, creio poder atribuir o nome de
identidade psicossocial. Tentei mostrar, em 1993, que essa apropriagio
nao ocorre como um reflexo, mas € um jogo intrincado de construgio
e desconstrucao individual das representagoes socialmente dadas. Em
outro lugar (1997), busquei também mostrar que essa apropriagdo
ocorre na forma de um jogo passivo, seguido de recorte agressivo —
e imagindrio— do mundo externo.

Essa idéia de identidade a partir de “dentro” nos envia
diretamente a identidade pessoal (psicolégica) como aquela que é
sentida pelo sujeito como sendo sua, com ou sem a influéncia da vida
social. Em geral ela é vista como uma unidade, como uma Gestalt
mesmo. Mais que isso, ela tem permanéncia. Ai chegamos ao cerne
do conceito. Identidade €, antes de tudo, um conceito l6gico ¢
ontologico. Sou igual a mim mesmo, A=A, e sou 0 mesmo ser nio
importando a mudanga de circunstancia. Tem-se entdo um nivel
horizontal, as diferentes circunstincias em que estd o individuo, e um
nivel vertical, que diz respeito a constancia da relagio identitdria no
tempo. Sinto-me e sou reconhecido como a mesma pessoa desde que
nasci. E ai que entram as contribuigdes de autores advindos do universo
psicanalitico, tal como e principalmente Erik Erikson.

Nio creio que o conceito de identidade psicolégica, mesmo
na pena desse autor, seja psicanalitico, parece-me mais gestaltista.
mas era essa a tendéncia da psicandlise em certo momento e sobretudo
nos Estados Unidos nos anos 50, fazer uma espécie de Psicologia do
eu, Ego Psychology, inspirada em Anna Freud. E Erikson (1975).

T

pois, quem cunha termos como “confusao de identidade™, “consciéncia
da identidade”, “evolugdo da identidade”, etc.. O que quero ressaltar
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€ que o autor sublinha, na identidade, a sua unidade — gestaltica—e
a sua permanéncia no tempo. Identidade de qué? Do sujeito? Do
individuo? Para Erikson trata-se da identidade do eu. Isso vai na
direcdo ja dada por Freud em “A dissocia¢do da personalidade
psiquica” (1933/1991) e em “O ego e o id” (1923/1991) ao apontar
que o eu € uma espécie de instancia psiquica que tende a integragio e
a funcionar como unidade. Ele ndo € o todo da vida psiquica, pois
haveria ainda os famosos id e supereu, mas a sua fungdo seria a de
unificar todos a partir de sua prépria unidade. Alids, o préprio
sentimento de unidade e identidade que temos seria fruto dessa sua
tendéncia. E verdade que esse sentimento de unidade pode ser perdido.
Ha pacientes psicoticos que se sentem completamente fragmentados,
desde o corpo, at€ a mente. Ha também pacientes, também psicéticos
e histero-borderlines, que ouvem vozes que 0s acusam € que 0s
defendem, num perpétuo julgamento alucinatério. Pode-se bem ver
ai algo superegoico que nao estd bem integrado na unidade do eu. Se
o supereu estivesse formando unidade com o eu, o sujeito ndo ouviria
nada, mas teria sentimentos de culpa e vergonha ou de tristeza. Mesmo
no paciente levemente neurético, o préprio Freud nos avisa, em
“Inibi¢ao, sintoma e angustia™ (1927/1991), que tanto o eu, quanto o
id acabam sendo deformados permanentemente pelo recalcamento.
Isto €. as representagdes recalcadas pelo eu, no processo de defesa,
formam enclaves permanentes no id; e a defesa, no eu, provoca
dissociagdes e fragmentagdes. Também, a volta do recalcado, que
ocorrerd na forma do sintoma neurético, incluird também no eu —e
sobretudo nele — enclaves, nodulos, insoluveis.

Pois bem, esse ultimo resultado ndo ocorre somente em
neuroses graves, mas também nas pessoas ditas normais, ji que o
recalcamento faz parte do humano em geral. Temos, todos, enclaves
neurdticos no eu, assim como, no dizer de W. R. Bion, nicleos
psicoticos. Isso quer dizer que muitas vezes perdemos o sentimento
de unidade e identidade. Um exemplo comum estd nos atos falhos.
Quando um deles nos interpela, isto €, quando cometemos um lapso
que queremos explicar a qualquer custo, mas ndo o conseguimos de
forma alguma e isso nos da um sentimento de desagradavel estranheza,
estamos, na verdade tendo (também) o sentimento de falta de unidade
do eu e de nio identidade: “isto, que nio controlo e ndo sei 0 que €,
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sou eu?”. Ha a sensac¢io de que o enigma divide ou, de algum modo.
fragmenta a existéncia. E como se houvesse outras consciéncias dentro
da consciéncia, consciéncias “inconscientes’”. Se se quiser, poder-se-
ia dizer, em termos fenomenologicos, que no.centro de uma abertura
intencional de consciéncia hd inimeros fechamentos macicos, ilhas,
digamos. Esses fechamentos sdo, a meu ver, numa visao moderna,
justamente aquilo que Freud denomina o Inconsciente.

Desse modo, concluo esse raciocinio afirmando que a
identidade psicoldgica (do eu) € ndo muito mais que um sentimento,
acompanhado de uma representa¢io de unidade, que se perde em
alguns momentos. E, entio, um efeito da tendéncia unitéria do eu,
mas que nunca € plenamente alcangada. Muitos autores a chamam de
self. No fundo esse sentimento identitdrio e unitdrio pode muito bem
ser uma fantasia de que ha um “fora” e um “dentro” da mente, como
se a mente fosse um corpo material, e esse dentro tivesse barreiras
indestrutiveis, sendo sempre 0 mesmo no espago e no tempo. A grande
fantasia é o fora-dentro da mente que produz como que um corpo,
corpo psiquico, de tal dureza que ndo pode ser destruido — cis a
representagio de permanéncia.

Pois bem € aqui, um tanto influenciado por alguns trabalhos
produzidos pelo programa de pds-graduacao em Filosofia da Mente,
da UNESP de Marilia, trago o conceito de auto-organizagao e a partir
dele fago ndo mais que algumas indicagdes. Para defini-lo, vejamos
alguns fragmentos.

Maria Eunice Quilici Gonzales (1998). de quem ja falei.
referindo-se a Michel Debrun, afirma que a auto-organizagao

caracteriza, por sua vez, 0s processos complexos cuja dindmica

de interagdo entre suas partes constituintes possibilita o

estabelecimento de organizagoes independente de regras fixas
preestabelecidas e de um centro organizador tnico. (p. 8)

Segundo Debrun, citado por Gonzales, trata-se, muitas vezes,
da constituigao de uma forma a partir de multiplos centros, por vezes,
multiplos sujeitos. Seria o exemplo de uma forma cognitiva, uma
habilidade individual, por exemplo, que se desenvolve a partir de um
ajuste entre atividades economicas, politicas e esportivas de inimeros
sujeitos (p. 9).
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Vejamos, entdo, que a identidade psicol6gica em geral tem
tudo a ver com isso: sio miltiplas as fontes que se ajustam num
individuo para gerar-lhe uma gestalt identitiria. E sua identidade
social, atribuida a partir de fora, sdo sua experiéncias tnicas
irreprodutiveis, € sua vida particular, siio suas relagoes interpessoais
também unicas, mas com inlimeros sujeitos, etc. E importante ressaltar
aimprevisibilidade da forma final e a falta de uma intengo consciente
e volitiva na sua constitui¢do. O sujeito chega a ser o que pode e niio
aquilo que quer. O que hd de “auto” ai nio é o self-made man, nio é o
sujeito se criando a si mesmo, mas, ao contrdrio, a conjungio de um
enorme numero de fatores situada além da vontade e da intengao,
produzindo algo imprevisivel, ultrapassando o sujeito da voli¢ao. Na
verdade, diz-nos o préprio Debrun (1997, p. 28), as formas auto-
organizativas em geral carecem de sujeito propriamente, tém, sim,
uma leve subjetividade. Diz:

Longe de o sujeito ser a figura central — ou sempre central
— das auto-organizagoes, podemos constatar que hd certa
antinomia entre a idéia de sujeito, quando levada ao paroxismo
(falando-se de sujeito absoluto ou transcendental) e a idéia
de auto-organizagio.

Caso o sujeito pudesse programar absolutamente, ponto a
ponto, a organizagio, ela ndo seria auto, mas hetero-organizagio
(idem).

A identidade egdica de que estou falando, aquela derivada
do pensamento freudiano €, de algum modo, creio, produto de auto-
organizagao, pois € produto da organizagio que o préprio eu se deu.
Na verdade niio se deu, seniio seria hetero e ele € incapaz disso, ele
chegou de alguma maneira a ela. O que o eu teria, sim, seria uma
forga organizativa anterior a qualquer organiza¢io dada, uma forga
que os g(.SldlllS[dS também descobriram. A tendéncia é a formagio de
uma organizagio e sempre a mais simples e coerente possivel.

Os nicleos organizativos sdo também multiplos e niio se
resumem 4 forga integrativa do préprio eu. Uma forga organizativa
ndo necessariamente contém dentro de si a forma final da organizagio.
Um centro organizativo importante sio as relagdes de parentesco. O
que somos esta sobretudo na possibilidade que tem a linguagem, que
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representa a cultura, de nos recortar com seu poder também
organizador porque normativo.

Debrun (op. cit., p. 33) fala-nos em atratores. Américo S. da
Silva (2000), mencionando a TAO (Teoria da auto-organizagio) de
Debrun, refere-se ao surgimento do atrator, num processo de auto-
organizagio como sendo “o evento responsavel pelo nascimento de
um sentido, dire¢iio, ou, ainda, de uma finalidade para a dinamica
compartilhada pelos elementos que estdo se auto-organizando™ (p.
72). O atrator passa, depois de constituido, a ser, portanto, um centro
organizativo jd autoformado. Existiria, ainda, segundo Debrun,
reportado por Silva (op. cit.), uma tendéncia ao fechamento. Contudo,
seria preciso levar em conta que s6 € possivel um sistema auto-
organizado se ele for aberto. A auto-organizagdo, no sentido da TAO
debruniana, que, ao meu ver, lembra muito a proposta da Gestalt,
necessitaria conjugar tendéncia ao fechamento, representada pela
formagdo de um ou varios atratores, com abertura para o mundo.

No que tange a identidade do eu, esse eu psicanalitico
freudiano, podemos falar dessa abertura, mas com essa tendéncia ao
fechamento, através da constitui¢@o de atratores utilizando o conceito
de identificagao.

Antes, € preciso repetir que estou falando em identidade como
identidade do eu. Isso quer dizer que ndo € a identidade a organizagio
em si, mas o eu. A identidade é uma caracteristica e um efeito, eu
diria, dessa organizagiio. A caracteristica seria a da permanéncia € o
efeito seria o do sentimento de permanéncia e de unidade. A meu ver,
o que realmente se aproxima de uma identidade. no sentido logico e
ontoldgico, € esse sentimento. Isso porque ja foi exposto que unidade
o eu ndo é propriamente. Ele a busca, mas estd todo o tempo buscando
restaurar a sua prépria fragmentag@o, assim como ndo somos os
mesmos desde onde nossa memoria pode alcancar. Ao contririo do
que sentimos, somos tao diferentes do que éramos na infincia que
bem poderiamos ser outros agora.

Note-se que falo de um eu na terceira pessoa, falo dele. Isso
quer dizer que, de maneira alguma esse eu — ego — se confunde
com sujeito, com intencionalidade, com projeto de autoconstrugio,
com telos. O eu psicanaliticamente suposto organiza-se muito
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possivelmente a partir do encontro do corpo com o mundo, esse tiltimo
sentido como um fora do corpo — os estimulos externos — e, também
como um dentro do corpo — os estimulos internos. Podemos pensar
que o eu seria o resultado desse encontro em nossa massa cinzenta,
uma organizagiio neuronal. E assim que Freud o supde em “Projeto
de psicologia”. Ali, o autor expde 0 eu como “uma organizagio que
perturba decursos que. na primeira vez, consumaram-se de maneira
definida [i. e.. acompanhados de dor ou prazer]”. Isto é, que influencia
processos neuronais antes nao influenciados; e a sua producgio seria
fruto de regularidades. Diz Freud:
Esta organizagiio chama-se eu e pode-se figurd-la facilmente
se se pensa que a recepedo de quantidades endogenas, repetida
com regularidade, de Qh’ [quantidade intercelular] endgenas
em neurdnios definidos [...] e o efeito facilitador [portanto,

de formagcdo de rastro] que daf parte, dardo como resultado um
grupo de neur6nios que estd constantemente investido. (p. 368)

E ainfluéncia, por sua vez. sobre esses processos de recep¢io
¢ descarga de quantidades neuronais seria notavelmente na forma de
inibi¢cdo dessas tltimas.

Sabemos, contudo, que Freud ird cada vez mais se desfazer
desse aspecto neuronal e preservar o psicolégico desse eu.’ A partir
de 1920, o eu serd cada vez mais uma espécie de pele articulada. Isto
€, serd, primeiro, um anteparo entre o psiquismo e os estimulos internos
¢ externos — eis o seu lado de defesa; segundo, desenvolvera fungoes;
¢, terceiro. vai se construir num mundo humano, ou seja, pela mediagio
do outro ser humano.

Novamente, ndo se trata de intencionalidade. A mediagio
do outro tem também o que Debrun chama de uma leve subjetividade,
pois ninguém constroi ninguém a partir de um projeto ou da maneira
que quer, muito menos oS pais.

A maneira principal que Freud pensa que o eu utiliza para
chegar a sua organiza¢@o mais definitiva € a identificagio.

' Sobre auto-organizagio e o Projeto de psicologia, de Freud, é importante ver os textos de Carmen
Beatniz Milidoni, professora do Mestrado em Filosofia da Mente e Ciéncias Cognitivas da UNESP
de Marilia.
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Para o psicanalista, identificagdo diz respeito a ser — ser
como um “original visado”. Tratar-se-ia de um processo em que 0 eu
torna-se como alguém (ou “parte” de alguém ou bicho ou coisa)* que
é, entilo, tomado como modelo. Mas, € interessante que ndo se trata
de identificar-se com o modelo como um todo, mas escolher “partes™.
E assim que Freud, em “Psicologia de massas e andlise do eu” (1921/
1991), fala-nos da jovem que se assemelha a sua mie por um Gnico
ponto: por uma tosse histérica. O “modelo” estd, portanto, subsumido
por uma parte, por uma metonimia: sou como minha mae, tusso...

Freud fala em identificag@o desde as cartas a Fliess. Ali (carta
de 2/05/1897), refere-se sobretudo a identificagdo de pacientes
histéricas com criadas e prostitutas, isto €, com figuras que teriam, na
suposi¢io da paciente, o desejo que ela, em si, quer negar. Em “Luto
e melancolia” (1917/1991) isso se torna mais preciso. Supde, ali,
Freud, que identifica¢do é um processo, de base oral, jd presente no
bebé, mas que teria um desfecho que poderia ser patologico. E o caso
da melancolia, em que o autor cogita que a profunda depressio e o
fendmeno de falar mal de si mesmo seriam explicdveis pelo fato do
paciente, na infancia, ter tido o seu eu identificado com o seu objeto
de amor. Como esse amor teria sido de algum modo rechagado, uma
outra instincia dentro do eu, a instincia do ideal, passaria a atacar a
parte do eu identificada com o objeto; “a sombra do objeto caiu sobre
oeu”, é a célebre frase de Freud.

Em “O ego e o0id”, Freud o retoma e afirma, no entanto, que
esse processo parece ser muito mais geral que o esperado. Isto €. que
aidentificag@o com objetos ndo ¢ apanagio da patologia, mas ocorreria
de forma inesperadamente universal. Mais que isso, o cardter do eu
seria dado por um precipitado de suas principais identificagées. Numa
outra linguagem: as identificacoes poderiam ser muitas e funcionariam
como atratores no processo organizativo egodico. O fato dessas
identificagoes, entao, retiraria o aspecto de projeto subjetivo do eu. O
eu ndo teria controle sobre o que chegaria a ser. O tunico controle que
talvez tivesse € a tendéncia de fazer subsumir o identificado a si, mas
esse acaba sendo um processo de resultado incerto e imprevisivel.

* O préprio Freud falou-nos de identificagio com animais e coisas em certas zoofobias e no totemismo.
Vide « Totem e tabu » (1913/1991).
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Além disso, ha vidrios objetos identificatérios. Falta ai também
consciéncia: o eu, justamente pelo sentimento de unidade que tem,
nao tem idéia de que se organiza em torno de identificagoes. Alids, a
experiéncia mostra que o fato de nao sabé-lo ou, melhor, de nao se
sentir contendo esses atratores € sinal de integraco e de certa satde,
digamos. Um paciente pode. por exemplo, ouvir vozes que gritam
comele e isso ser facilmente discernido, até por ele mesmo, em algum
momento da terapia, como sendo os pais internalizados, mas nio
integrados. Alias, isso tem efeito sobre a identidade. Como se sente
esse individuo sendo como alguém que tem vozes dentro de si? Nao
pode fugir ao fato de que ouve a partir de dentro, mas nao sente que
elas fazem parte da sua identidade. Essa ltima estd ligada as vozes,
“sou alguém que ouve vozes”, entretanto, nao as incorpora “‘elas nio
fazem parte de mim” ou, ainda, é “Deus que fala dentro de mim, nao
sou eu’.

O mais interessante exemplo de atrator da organizagio egoica,
a meu ver, Freud nos dd ainda em “O ego e o id” , quando fala do
papel do complexo de Edipo na constitui¢io do supereu.

O exemplo € o do modelo simplificado, o do chamado
complexo de Edipo simples e masculino, talvez inexistente na vida
real de forma assim tao simples. O menino toma a mide como objeto
de amor, e amor € libidinal, e identifica-se primariamente com o pai.
A partir de um certo momento, esses processos de identificagdo e de
amor objetal encontram-se um com o outro, gerando paixio e 6dio. O
resultado dito normal. como todos sabem, € o de que o menino vai
renunciar a mie como objeto sexual, conservando por ela uma certa
ternura, colocando no lugar dessa paixdo uma identificagio com o
pai, uma identificagdo masculina. Ora, o que se tem ai nio € sendo a
identidade, algo que lhe diz respeito de perto: a identidade sexual do
sujeito. O eu. de agora em diante, estd marcado por algo que o define
no mundo das relagoes entre os sexos, das relagoes de parentesco e
da propria divisao do trabalho. Um novo e importante atrator, ou
melhor, conjunto de atratores, esta criado. De interessante estd que
esse atrator ou conjunto deles nio é consciente, nio € volitivo e acaba
se tornando uma nova estrutura ou subestrutura, a que Freud deu o
nome de supereu, pélo ao mesmo tempo critico e ideal em relagdo a
outras partes egoicas. O aspecto complexo desse processo de
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organizagao pode ser visto quando, por exemplo, Freud chama a
atengiio para o fato do complexo de Edipo simples ser de longe o
mais raro. Mais comum seria o completo. Isto €, 0 menino toma como
objetos libidinais o pai e a mae ao mesmo tempo e sente rivalidade
em relagdo aos dois, de forma ciumenta. O resultado, em termos de
identifica¢des e identidade sexual, seria uma coisa muito mais
matizada, “misturando” pai e mie. identificagdo e rivalidade em
“doses” muito diversas. Em termos auto-organizativos, teriamos
conjuntos de atratores mais complexos, estabelecendo relagoes
também complexas e matizadas. Um exemplo dos mais simples seria
o de existirem atratores feminizantes subordinados a atratores
maculinizantes no caso de um individuo heterossexual masculino,
gerando possibilidades multiplas, etc..

Esses atratores, por estarem ligados a sexualidade e ao nivel
pulsional e, ainda, por ligar-se a representagoes incestuosas, seriam
inconscientes e, pelo seu aspecto defensivo, tenderiam a cristalizagio.

E nesse sentido entio que chamo a atengiio para uma certa
alienagao do eu.

Ele se organiza a partir de algo que lhe foge. pelo menos no
plano consciente. Desse modo, a propria identidade teria algo de
enigmitica e interrogadora: “sou assim ndo sei porqué; se souber intuo
que nio suportarei’”.

O eu pode incluir isso de si mesmo que o interroga. “sou
isso e mais i1sso e ainda isso outro que sei que ¢ meu mas que nao sei
o que ¢”. Como pode, também, na sua tendéncia a unidade, tomar
como nao sendo seu e a sua unidade como menor do que ele mesmo
é. Eocasodo paciente que mencionei que ouvia vozes —elas vém de
“dentro”, mas ele nao estd certo de serem suas. Pode também ter o
sentimento mais ou menos nitido de que nao ¢ uma unidade: sente o
eu fracionado e nao alcanga identidade. Mas, de mais importante esta
que todos, em algum nivel, sentem esse fugir da identidade e divisio
do eu. Isso possivelmente se da pelo fato, primeiro, de que essa unidade
€ um processo e, segundo, pela prépria subdivisido do eu, provocada
por essas identificagdes importantes, como € a superegdica.

Frente ao mal-estar que isso pode causar e pelo fato de que
essas partes que sio inconscientes serem mantidas por defesas. ocorre
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o enrijecimento do eu e sua elevagao ilusdria a categoria de sujeito.
[sso estd na raiz das neuroses, mesmo nas pessoas “norméticas”. Digo,
entao, que a psicoterapia teria a fungao de ajudar a diminuir essa rigidez
e de restaurar a capacidade auto-organizativa do eu. A neurose, ou
melhor, os mecanismos de defesa que ai militam levam sobretudo a
um resultado que lembra muito mais uma partida de jogo viciado.
Desse modo, a psicoterapia, seria, ainda, um instrumento de uma
espécie de reequilibracio igualitaria dos atratores e centros
organizadores do eu. Uma tal restauragao, evidentemente, toca nos
aspectos identitirios. E assim que quando algo, no proprio eu, que
nio chamava a atengio consciente do paciente passa a fazé-lo,
podemos ouvir frases como: “decepcionei-me comigo mesmo”, “nio
sabia que eu era assim”, “nunca pensei em mim dessa maneira” ou,
ainda, “ndo sou como pensei que fosse”, “estou tdo triste comigo
mesmo, pelo que descobri que sou™.

Sabe-se que ndo é facil, toda mudanga que toca o lado
identitdrio do eu implica em sofrimento, tempordario, mas profundo,
entretanto bastante necessdrio.

Enfim, devo dizer, vé-se que o resultado da discussdo é bem
mecanicista. Centrou-se na nogio de eu e de organizacio. E o esperado,
tanto a idéia de identidade, como a de organizagio em psicandlise
conduzem ao eu, tomado como uma instancia organizada e
organizadora. Pois, bem, quero salientar, aqui, que o modelo freudiano
de trés instancias psiquicas separadas —o eu, o id e o supereu— pode
levar-nos quase que a idéia de trés organizagdes, embora o proprio
Freud diga que a unica instancia organizada € o eu. Aqui, devo dizer
que creio que o ajuste do modelo, feito por Melanie Klein (1958/
1991), que € o de tomar o eu como tnica organizagdo contendo as
outras instancias, pode fazer conter melhor tudo que acabei de afirmar.
Nesse ajuste, ainda, o id seria apenas o lado pulsional do eu e o supereu
seria o resultado, nesse mesmo eu, de internalizagdes de objetos bons
e de objetos persecutdrios e se constituiria de vdrias camadas, umas
mais precoces € outras mais recentes.

Evidentemente, faltam muitos pontos a serem discutidos,
como. por exemplo, a funcio do narcisismo primério e secunddrio ai,
o papel das pulsoes. a angistia, o determinismo (tanto psiquico como
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biolégico)® e outros. Entretanto, um problema que me vem de maneira
bastante intensa € o da transferéncia e contra-transferéncia como auto-
organizagdo. Isso sobretudo se concebemos uma e outra como um
todo a que se atribui o nome de campo transferencial. A palavra
campo, “roubada” da fisica envia justamente para essa nogio. Um
campo desenvolve relagdes préprias com e a revelia dos elementos
componentes. Essas relagcdes formam nicleos que aqui podemos
chamar de atratores.

Ora, aidéia de campo, atribuida ao fendmeno transferencial,
ndo nasce gratuitamente. Sabe-se muito bem que se trata de fendbmeno
(ou campo de fendmenos) muito pouco explicado e que a psicandlisc
teve o grande mérito de conseguir ndo s6 isolar, mas também retirar o
aspecto misterioso de “magnetismo animal”. Mas, sobretudo. trata-
se de um fendmeno que ocorre a revelia dos participantes do campo
—analista e paciente—, que se organiza com e apesar deles, como se
fosse um novo ser, e que da um destino ao trabalho analitico. A meu
ver, esse ltimo consiste justamente em interpretar esse destino, como
forma de —na medida do possivel— nio se deixar atropelar por ele.

Laplanche (1993, p. 218 e sgtes.) relata que jd se tentou muitas
vezes interpretar a situag@o analitica como resultado de uma projeg¢io
seja do ego ou seja do inconsciente ou seja, melhor ainda, do aparelho
psiquico do paciente. Isso € interessante porque traz, precisamente, o
sentido de organizacao, de uma organizac¢io que se manifesta “fora-
dentro” nao sé do paciente, mas do par analitico, a meu ver. E, enfim,
¢ possivel que a prépria idéia de aparelho psiquico, ela sim seja uma
projecdo (tanto no sentido matematico —geométrico— como
psicanalitico) da organizacio transferencial. Mas isso € material para
outro artigo, para uma proxima discussao.

Porém, isso ainda nio € tudo. Disse, acima, que o trabalho
analitico, consistiria em humildemente buscar-se nao ser “atropelado”
pelo destino, isto €, pelo resultado da auto-organizacao. O que surge
numa asser¢ao como essa € precisamente o problema do sujeito. Vimos
que, segundo Debrun, niio seria questio de sujeito nas auto-

* E interessante ver que mesmo no Projeto... a formagio do eu, como primeira organizagiio nio ¢
aleatéria e nao deixa de ter antecedentes. Isso porque os caminhos mneménicos e facilitagoes que se
formam sao presididos no minimo por um principio bioldgico, que ¢ da manutengio da vida,
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organizagdes, no maximo, haveria uma espécie de leve subjetividade.
Vejamos de novo o trecho:

Longe de o sujeito ser a figura central — ou sempre central
— das auto-organizag¢oes, podemos constatar que hd certa
antinomia entre a idéia de sujeito, quando levada ao paroxismo
(falando-se de sujeito absoluto ou transcendental) e a idéia
de auto-organizagdo. (p. 28)

Ora, o que a psicandlise desde de Freud trouxe nio € algo
muito diferente disso. O que o mestre de Viena aponta em sua critica
aos filésofos (em “O eu e o isso”, por exemplo) € a fragilidade do
“império” da consciéncia. Em nossa linguagem, trata-se, pois, da
fragilidade da idéia de sujeito absoluto, isto é, daquele que tudo
determina, como auto-consciéncia, e que ndo é determinado,
transcende todas as determinagoes.

Nesse sentido, entdo, encerro o presente artigo com a idéia
de que a auto-organizagio nos permite pensar o processo analitico, a
partir da organizagiio transferencial, como busca, luta, disposi¢do,
sempre assintoticas —inalcangdveis no seu todo—, de capturar o
destino, que sempre estd a escapar.
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