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N&o renunciar, entre possiveis,

feitos de cimento do impossivel,
e ao sol-menino opor a antiga busca,

e de tal modo revolver a morte
gue ela caia em fragmentos, devolvendo
seus intatos reféns — e aquele volte.

Depois, coléquios instantaneos
liguem Amor, Conhecimento,
como fora de espaco e tempo hao de ligar-se,
e breves despedidas
sem lengcos e sem maos
restaurem — para outros — na esplanada
o império do real, que néo existe
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RESUMO

Esta Tese é uma investigacdo do pensamento mofddesdelor W. Adorno. Ela reconstitui
as suas linhas de forca a partir do confronto c@s autores centrais da modernidade
filoséfica: Kant, Schopenhauer e Nietzsche. O exataefilosofia moral de Kant é
conduzido de forma a explicitar o tratamento derAd@o problema da autonomia. Com a
discussao da filosofia moral de Schopenhauer, blgma da alteridade é investigado em
Adorno. A filosofia moral de Nietzsche é examinadim de trazer a luz o problema do
sentido moral em Adorno. O capitulo final articelsses problemas em termos de uma
dialética negativa estética, apresentando a fi@soforal de Adorno por meio dos
conceitos de mimese e de expressdo. Uma concepgiesgva de razdo permite

apreender a orientacao estética da filosofia numadorno.
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INTRODUGAO: AS VERTIGENS MORAIS DA FILOSOFIA

Qual o interesse de se investigar a reflexdo nagaldorno? Seu pensamento é
conhecido (num circulo maior de leitores) prinaipahte sob os aspectos da critica da
industria cultural, da elaboracdo de uma intergetehistorico-filoséfica do conceito de
esclarecimento e da tentativa de elaborar umaatelriestético que fosse uma espécie de
estetizacdo da teoria. Nesse sentido, a recepcadadeo tem apontado, de diversos
modos, o carater datado da critica da industritu@l) os limites de uma concepcao
metafisica de racionalidade, bem como a falta de elaboracdo de uma teoria da recepcao
estética. Ainda nessa perspectiva, a reflexao nderédldorno possuiria um carater de mera
denuncia sécio-cultural, sem que ele pudesse tabadscido as bases normativas de sua
prépria critica. Adorno ainda é visto, as vezemy@om “moralista” diletante.

Minha proposta é ampliar o arco dessas interpretag@&cuar até um quadro de
inteligibilidade que permita situar a reflexdo maa Adorno no movimento geral de seu
pensamento — e, ao fazé-lo, situar o limite ddgasi que véem em Adorno um moralista
irrefletido.

Nesse sentido, pretendo tomar como método de igaeéb e de exposicao aquilo
gue Adorno chamou de “primado do objet¥bfrang des ObjektsCf. ND, 184-187, 193).
Isso significa trés coisas. Primeiramente, queepck partir da consideracdo de aspectos
de inteligibilidade do proprio conceito minimo (geros adiante o que isso significa) de
experiéncia morala autonomia, a alteridade, o valor moral. Aléresdj que pretendo
investigar o modo como Adorno reflete acerca deaspgctos por meio de um exame
detido dos trés filésofos morais modernos que pansanais detidamente a respeito de
cada um deles. Respectivamente: Kant, Schopenkahetzsche. Por fim, que pretendo
pensar o estatuto didosofia moral em Adorno como exemplar de uma concepcaazi®
como expressgoque é o que unifica 0 movimento conceitual Dalética do
EsclarecimentpdaDialética Negativee daTeoria Estética
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A nocédo de experiéncia moral ndo é de modo alggmetidente. Por isso, assumo
neste Tese um recorte investigativo em termgsrdelemasIsso remete ao que chamei de
conceito minimale experiéncia moral. Para tentar estabelecélto pla consideracéo de
um fendmeno historico preciso, o exterminio nazigtamilhdes de judeus, ciganos e
individuos considerados “anti-sociais”, inclusivailheres, criancas, idosos e “doentes
mentais”. Sera que Adorno pretende fornecer umaldinentacdo filosofica para o
imperativo moral de ndo mandar criancas para a reaae gas? Essa é a pergunta que
guiou o inicio desta Tese. Temos dai, um probleméildsofia moral: 0 que permitiria
estabelecer a imoralidade do exterminio?

Voltemos a busca de um conceito minimo de expadaénoral, a partir do caso do
exterminio. Para que se possa dizer com sentidaodalidade de uma acao, sao requeridas
trés coisas, no minimo: 1) que se possua um critirinormatividade, que permita situar
essa acgao no interior de um quadro de inteligédeque indique o que é o bem, a virtude
e a justica — o que remete ao nivel da pergunta ip®ralidade (isto é, pelentidg do
exterminio; 2) que aquele que perpetra uma acasaEes considerado um agente livre e
responsavel, isto €, que seja capaz de compreensiamtido daquele critério, bem como
possua o poder de agir sem uma coagao exteriorefeemine incondicionalmente a sua
acao — trata-se de pensar no problemaudanomiamoral — o que, no caso do exterminio
(como em todo outro caso), estabelece a perguntas gao asondi¢cdesnecessarias e
suficientes para que um individuo possa agir dedacecom uma compreensao real do
sentido moral do que esta fazendo?; 3) que se t@amhaconcepcao datersubjetividade
capaz dgustificar aquele critério normativo, isto é, de dar algupo tde fundamentacéo
filoséfica do sentido moral articulado a partir idgperativos de acdo — temos, assim, o
problema da delimitagdo conceitual alteridade da maneira pela qual a razéo é capaz de
pensar a pluralidade corpdrea e simbodlica dos $ememnos — no caso do exterminio, a
guestdo que se pde é: apos Auschwitz, como pensamaito de intersubjetividade para
além de um arcabouco transcendental ou de umaogigala existéncia humana?

Proponho investigar essas trés ordens de problenpastir do confronto da filosofa
de Adorno com as filosofias morais de Kant, Schbpaer e de Nietzsche. Assumo,
primeiramente, duas teses basicas: 1) a unidadiarfuental da filosofia de Adorno, como

ja 0 mencionei, dada por uma concepcdo de razd@ @pressao; 2) um movimento
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sistematico (mas ndo com pretensdo a um sistenm@grdgamento moral de Adorno (o que,
na verdade decorre de 1), de modo que seria faddo de uma filosofia moral de Adorno,

ao modo de umeonstelacaale conceitos, problemas e posicionamentos filogsfi- cuja
unidade é dada pelo tratameetiéticodo conceito de razéo, que perpassa toda sua obra,
como pretendo demonstrar.

A escolha dos trés autores com o0s quais pretertdbedscer um dialogo com o
pensamento de Adorno € guiada por um principioctdraste. Isso significa que espero
revelar algo mais do objeto investigado, a filasafioral de Adorno, por meio de uma
contraposicdo a trés tradicOes filoséficas muititias, e que sao trés maneiras de pensar
0 aspecto prético da racionalidada filosofia da raz&o pratica, de Kant, a metedisia
vontade como esséncia do mundo, de Schopenhauar,genealogia antropoldgico-
filoséfica da razdo e do sentido moral, de Nietesd¢Por que estes autores e ndo outros?
Espero tornar plausivel a razdo dessa escolhamgadule trés ordens de consideracoes.

Em primeiro lugar, ela é justificada pela diversiglale construgfes filosoficas da
moral que se revela nessa triade de autores, é quportante, pois permite diferenciar o
pensamento moral de Adorno de um projeamscendentaéstrito (Kant), mas também de
uma hermenéutica do sentido que, no fim das com@sitém ummaterialismo sem
histéria (Schopenhauer), e, ainda, de uma genealogia dio rque detém-se numa
semiotica vitalista das morais, sem atacar o pnobldo a&mbitainiversalda pretenséo da
vida correta, em sua mediagadividual esocial (Nietzsche).

Além disso, o exame do pensamento moral destesatt®éses permite apreender,
sob um certo perfil, a génese historica, na fili@sofoderna, de uma concepcao de razéo e
de moral comoexpressdoda natureza no sujeito. O caminho desde Kant, sam
concepcao do transcendental cdimote da racionalidade diante da natureza, passando por
Schopenhauer, com sua recuperacdo do transcendentaincipio da razéo suficiente,
quadro definidor da idealidade do mundo como rgmtegdo, o qual € posto sob a
perspectiva de uma pulsionalidade originaria, dareaa inteira, que Sexprimeno corpo
do sujeito; e, por fim, culminando em Nietzschemcsua exploracdo do imbricamento
fundamental da consciéncia judicante com os impuls® a atravessam e quesgprimem
em juizos de valor morais — este caminho favoreertendimento da articulagéo, presente
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no pensamento de Adorno, como pretendo mostradéia de uma racionalidadstética
fundamento da racionalidade propriamentzal das a¢cées humanas.

Enfim, penso ser possivel justificar a escolhaekes€s autores na medida em que,
para os trés, a consideracao da relacésoffamentocom a racionalidade e com a filosofia
€ central para a constituicdo de suas filosofiagsaimo E isso é algo extremamente
importante quando se trata de investigar a filasoforal de Adorno, uma vez que ela se
articula como uma reflexdo a respeitoveatigemda razdo diante da materialidade opaca
de um sofrimento que sO € parcialmente recoberto gentido. Assim, a atengcdo que
Adorno dirige ao fenébmeno do exterminio nazistéetesnha ndo s6 a sua preocupacao
com a destruicdo social em curso na sua época,tanalsém um esforco de pensar
radicalmente a relacéo da filosofia com o corp@m © sofrer. Por isso, a passagem pela
guestdo do mal em Kant, da compaixdo em Schopentada crueldade em Nietzsche é
necessaria para esclarecer a posicao de Adornelagio a uma filosofia moral atenta ao
sofrimento.

Quando se fala de “filosofia moral” em Adorno, ég@so esclarecer como e por que

“wA

Adorno néo elaborou uma “ética’. E certo que a oatg filosofia moral deve ser distinta
da de ética, como disciplina filoséfica. Como f&z2-Por um lado, pode-se dizer que toda
filosofia moral busca articular racionalmente acaptédo de umdignidadedo humano.
Trata-se, assim, para a filosofia moral, de pemsdigacdo que pode haver entre a
liberdade condicdo dessa dignidade humana,felieidade a efetivacdo mais expressiva
dessa liberdade. A vida humana, como valor, pdilasofia moral, pode e deve tornar-se
vida correta, vida boa, vida virtuosa. E por isse q filosofia moral ndo pode dispensar a
consideracdo do antropolégico, do sensivel, dovididal empirico, como Kant pdde fazer
na suaética Além disso, a filosofia moral ndo pode ser nearteculacdo conceitual de
uma interioridade tida como boa (seja esta fundada na natureza cazda), nem uma
teoria daeticidade sociglda moralidade do costume. De modo que o quesofia moral
pode propor €, a cada vez, uma certa articulacdibetalade humana as condicdes sociais
em que essa se apresenta como realizavel. A tdlieié a virtude, sempre possibilidades
inscritas no horizonte moral humano, devem seizagds num estado 0 mais generalizado
possivel, numa sociedade que tornar-se-a boa z rfalimedida em que os individuos

puderem perceber a universalidade desse pote@ciahntes, a vida correta e feliz implica,
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na perspectiva da filosofia moral, num esforco hwmmeonjuntq que pde em questédo
normativamente a sociedade. Em outros termos, @imofeliz e virtuoso s6 podera tornar-
se aquele que se pergunta: “a minha vida e a naigfi@ sdo agora tais que uma sociedade
humana, uma sociedade melhor poderia surgir delasfétodologia das filosofias morais
tende a seauto-reflexivaisto €, tende a partir do existente para intéapreele os indicios

de uma universalidade que o atravessa, mas nd@uatgao Ser ou na pura razao.

A ética, por outro lado, pode ser caracterizadaocardisciplina filosofica que tenta
fornecer uma fundamentacédo filosofitcdal, Gltimg para o horizonte de normatividade
inscrito nas sociedades humanas, de modo a pastéicro inteiramentenuma estrutura
do dever-ser, categorica, consubstancial a razdaooproprio Ser. Sua metodologia é
dedutiva o normativo positivado deve poder ser retracacizao (ou a Ser) e inteiramente
subsumido nele(s).

E assim que o pensamento de Adorno pode ser a@adt unicamente como a
elaboracédo de unfdosofia moral ndo de uma ética, uma vez que 0 movimelimtético
geral de sua filosofia exclui inteiramente a budeapontos de ancoragem absolutos e
invariantes, como fica claro nRialética Negativa em proveito de uma tentativa de
descrever a dinamica das mediacdes envolvidas periércia humana, simultaneamente
corporal e racional. Como ele o faz? Penso que o recurso a pmssagem de Santo
Agostinho sobre o sofrimento dos animais pode srassante para delineéa-lo. En

livre-arbitrio, Agostinho afirma:

A dor sentida pelos animais pde em relevo na alessas mesmos animais um poder
admiravel e digno de estima em seu género. Papaigce suficientemente o quanto a alma
aspira a unidade, ao vivificar e governar os rasmeccorpos. Pois o que é a dor, a ndo ser
uma sensacao de resisténcia a divisdo e a corrupgao

Gracas a isso, aparece mais claramente do que a fumanto a alma desses animais esta
avida de unidade, no conjunto do corpo, e o quaeseja isso. Pois ndo é com prazer, nem
indiferenca, mas antes com esforco e resisténaaetpureage contra o sofrimento de seu
corpo, ndo aceitando, a ndo ser com penas, dessian a sua unidade e a sua integridade
serem abaladas.

Se ndo fosse a dor dos animais ndo se poderiafi@estemente quédo grande é a aspiracéo

a unidade, até na ordem inferior das criaturasmeramas animais.
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E sem isso, nés ndo estariamos bastante advedidpsinto as coisas sdo feitas pela

soberania sublime e inefavel unidade do Criadant(BAgostinho, 1995, 230s).

E possivel pensar, a partir dessa passagem@ticeecomo disciplina filoséfica que
busca superar,de modbsolutg a vertigem da experiéncia humana da dor e dovsarito.

A nocéo de “vertigem” € importante no pensamentéddi@no, e a examinarei numa outra
parte desta TeSeCumpre adiantar, porém, que o modo como Adormsgea moral é da
ordem de uma tentativa decorporar a ndo-identidadenscrita na experiéncia humana, a
materialidade ndo totalmente representavel dorsefiio na sua consideracdo do estatuo
pratico da razdo. Esse é o ponto central do dekémemto do que se lera a seguir. Poder-
se-ia dizer, enfim, que, para Adorno, o sofrimetdnto dos animais como dos homeés
aponta para um sublime além-humano. E possiveh@etetoda a sua obra como um
esforco de superar as vertigens morais da filogmframeio de uma integracdo estética da
matéria ao pensamento filosofico.

O percurso que aqui é proposto estrutura-se daintegmaneira: sao quatro
capitulos, sendo que os trés primeiros tratam dealiatogo de Adorno com as filosofias
morais de Kant, Schopenhauer e Nietzsche, suceassita. Nos trés primeiros capitulos,
h& uma estrutura analoga: as duas primeiras s@pdEsigam, de inicio, 0s conceitos de
sujeito e de experiéncia no autor investigado,sgguir, 0s conceitos de experiéncia moral
e do problema abordado particularmente por aqueter da liberdade, em Kant, a
compaixdo, em Schopenhauer, e o valor, em Nietgsakeduas Ultimas secdes de cada
capitulo tratam, de inicio, de diferentes aspedtoselacdo entre os conceitos de sujeito e
de experiénciaem Adorno, mas com relacdo aqueles trés autqeesquestdo do
transcendental, o problema da individuacdo, e oivmada constituicdo pulsional do
sujeito), e, a seguir, dos conceitos de experiénumal e de diferentes aspectos do
problema da moralem Adorno, mas de modo relacionado aos autoresstigeglos (a
guestdo de uma racionalidade pratica, em Kant, aexf@riéncia metafisica, em
Schopenhauer, e a da vida correta, em Nietzsche).

O quarto capitulo, enfim, articula um recoeséticoda filosofia moral de Adorno,

centrado na idéia de ummacionalidade expressiveE aqui que se posicionara a figura de

! cf. aConcluséaadeste livro, intituladaMoral como vertigem do filoséfico
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um AdornosistematicoN&o, é certo, de um Adorno construtor de um sigtenoral, mas

de um autor que mantém uma coeréncia profundarg@pento a respeito da constituicdo
estética da raz&o e das acdes humanas. Pretenttarm®saminando a questdo da mimesis
na Dialética do Esclarecimentoda expressdo, ndeoria Estética e da experiéncia
filosofica, naDialética Negativa que hd uma resposta muito particular de Adorno ao
problema de uma filosofia da vida correta no iotede uma sociedade predominantemente
organizada por uma racionalidade instrumental. Eespostando ignora a questdo da
justificacadoracional do principio moral de respeitar o sofriteedo outro, nem a questao
de um fundamentaniversalda racionalidade pratica. Penso que o designinishar de
uma filosofiaem fragmentqsatenta ao situacional e ao histérico, néo € imagaor um tal
alcance sistemético de seu pensamento moral. Aropue a mostra-lo no quarto capitulo
e na “conclusdo” desta Tese.

Cabe antecipar apenas que a chave para a commedmsastatuto da filosofia
moral de Adorno € dada pela consideracdo da coigdtit mimética e expressiva da
experiéncia, do pensamento e da razdo. Uma indicagdiminar do significado dessa
abordagem pode ser feita por meio de um breve damemnle duas referéncias de Adorno

a sua infancia. A primeira, feita ddinima Moralia

Bem cedo na minha infancia vi os primeiros varredate neve, vestidos em roupas leves e
miseraveis. Em resposta a uma pergunta minha, dadlitd que se tratava de homens sem
trabalho, aos quais se dava tal ocupacéo parauflesgem ganhar o pdo. Bem feito que

tenham de varrer a neve, exclamei enfurecido, gareamar-me em seguida num choro

incontrolavel (MM, 167).

A segunda referéncia é a de um breve fragmentordiiog, de 1962, que se
encontra publicado na&esammelte Schriftesom o titulo de “Sobre a pergunta: por que o
Sr. regressou?”A passagem € a seguinte: “Eu simplg®g quis voltar para o lugar onde
vivi minha infancia, enfim, com o sentimento de gugue se realiza na vida pouco mais é
do que a tentativa de recuperar a infancia tramsfda (ler Versuch, die Kindheit
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verwandelnd einzuhol§if. Minha proposta de interpretacéo para entendereauge estes
dois textos € a de que Adorno expressa a unidadfafuental de toda a sua experiéncia
filoséfica, que se da na busca de pensar a irtatidéide do sofrimento ao conceito, bem
como a necessidade de sua confrontacéo pela fdpsaf perspectiva de uma racionalidade
ferida pelo sensivel e aberta ao sentido de umandigdo possivel do sofrimento que pesa
sobre os homens, nas formas da dominacdo da reatnoesujeito. A razaestéticada
filosofia e da experiéncia moral, enfim, anunciateda na formulacdo d®ialética
Negativa segundo a qual “a necessidade de deixar o softinfalar € condicdo de toda
verdade” (ND, 29). Penso que isso justifica, padsiuma investigacdo da filosofia moral

de Adorno nos termos em que aqui ela é proposta.

2 In: Adorno, Theodor W. Auf die Frage: Warum sirié uriickgekehrt. InGesammelte Schrifteiolume
XX, Tomo Il. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986, [394-395.” (p. 395).
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CAPITULO 1: O PROBLEMA DA LIBERDADE: ADORNO E KANT SOBRE A
AUTONOMIA MORAL

Balancando entre o real e o irreal, quero viver
como é de tua esséncia e nos segredas,
capaz de dedicar-me em corpo e alma

sem apego servil ainda o mais brando

Carlos Drummond de Andrade

Quando Adorno, numa passagem crucial deBiaketica Negativa(ND, 358), faz
uma alusdo muito direta a ética kantiana, colocandob a exigéncia de uma humanidade
pos-Auschwitz, somos levados ao confronto com dgm mais radical do que uma
desavenca localizavel no interior de um campo désen homogéneo. Trata-se, antes, de
por em questao a propria inteligibilidade atualatta empresa filosofica sobre a moral. E
nao é casual que Adorno tenha remetido precisaragkéamt. Ao invés, a filosofia de Kant
representa, aos olhos de Adorno, o ponto centrakfiexdo da modernidade filosofica
sobre as condicdes de inteligibilidade da autonanmogal do sujeito. Assim, se é possivel
ainda falar em moral, sera através de uma reflax@mente a respeito das condicdes —
filoséficas e extra-filosoficas — da ética kantiaBara apenas ao preco de um esforco de
reconstituicdo conceitual e de reflexdo historitmsbfica que se podera por a questao que
€ 0 eixo deste capitulo: em que medida a filogufigal de Kant permite a Adorno, pela via
da critica imanente, elaborar um pensamento aitesgpe experiéncia moral que é, ao
mesmo tempo, uma reflexdo sobre os limites da raadmoral? Se esta questdo alcancar
um grau de elaboracao suficiente, sera possiveli@t conceitualmente um dos momentos
irredutiveis da determinagcdo da experiéncia moaafilosofia de Adorno, a saber, o da
autonomia. Questao crucial para qualquer filosoieal, e que, no pensamento de Adorno,
articula um problema muito delicado, que s6 podecsenpreendido por meio de sua
remissdo a Kant. Trata-se de saberde acordo com os termos de Adorno, “Hitler impés

aos homens em seu estado de ndo-liberdade um mpevativo categérico: o de orientar
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seu pensamento e sua acdo de modo que ndo seAepifawitz, nem nada semelhante”
(ND, 358) —, a que forca moral autbnoma se endeesegmsa obrigacdo? Isto é: que
autonomia é possivel projetar num estado sociafatta de liberdade? Trata-se, nas
proximas secodes, de investigar a articulacdo doudie kantiano sobre a experiéncia
moral, e de tentar indicar as condicdes piessibilidade— muito delicadas no poés-
Auschwitz — da experiéncia moral, tal como Adoasocompreendera, em seu exame da
filosofia de Kant.

As duas secdes iniciais deste capitulo desenvoilvem abordagem da questdo da
experiéncia moral em Kant. Seu objetivo € tornglieios os pressupostos da filosofia
moral kantiana. O que sera articulado da seguiatend: na primeira secdo, serao
considerados o0 conceito de experiéncia e a nocasuj@ido que surgem daritica da
Razao PuraA seguir, na segunda sec¢ao, serd abordada @gudssexperiéncimoral na
filosofia de Kant, através da recuperacdo dos mumaeronceituais ddeterminacédo da
liberdadeem sua filosofia prética. A relacdo entre vontdeienoral como “fato da razao”,

e inclinacdes da sensibilidade serd examinada,ipdi@ar a via kantiana de solucéo dos
problemas que surgem do “abismo” entre os domideéosatureza e da liberdade. Sera
abordado, desta maneira, o problema da “personafide filosofia pratica de Kant, para
tentar indicar o modo como a consideracdo do eltmaterial da vontade ndo € isenta de
nuances em Kant, especialmentévietafisica dos Costumes.

A duas ultimas secdes deste capitulo serdo dedicadreflexdo, por parte de
Adorno, dos problemas centrais da filosofia moeaKdnt. Assim, a questdo-chave de uma
subjetividade pensada como elemento transcendemaiticipe de um “reino dos fins” —
capaz, assim, de sustentar a inteligibilidade d@neamia da vontade — serd o alvo
preferencial da reflexdo de Adorno. Na terceir@sgsera indicado o modo como Adorno
problematiza o conceito de experiénciaClitica da Razao Puraindicando seu carater
formal, pelo qual o sujeito aparece basicamenteocoistancia articuladora da identidade
da consciéncia. Em seguida, na quarta secao,rebcado o modo como Adorno questiona
a solucdo kantiana para a antinomia de naturez@eeddde — de modo a propor a
necessidade de uma imanentizacdo do conceito eleldithe. Ser4 examinada a critica de
Adorno a nocao kantiana de um “fato da razdo” digga nocdo de uma vontade pura, que

legisla sem a consideracdo de seu substrato epip@itsivel. Sera indicado, enfim, o
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modo como Adorno apreende, em Kant, os indiciosnigais de umadeterminacdo

dialética da liberdadena qual o elemento somatico, material e so@gkesentar-se-ia ha
figura de uma dignidade teleoldgica Hamanidadeem cada individuo, para além das
formas coercitivas da troca mercantil, da repregsditica, da dominacao religiosa e da

injustica existente nas relacdes atuais entre wehs.

1.1. Experiéncia e Sujeito na filosofia transcendental: em torno a

"Formgebungsmanufaktur"

A determinacdo das condicbes, das fontes e dagibiktlade da experiéncia é
central para o escopo da empresa critica de Kidot.que nos interessa aqui, trata-se de
delimitar um ambito de compreensao atevidade constituintelo sujeito transcendental.
Sera necesséario compreender o itinerario kantianostauracdo de uma filosofia que, por
um lado, recusa a posicdo de uma subjetividadent@d@ano Ser, possuidora de um
privilégio ontolégico diante de toda objetividade e-que, por outro lado, recusa o
encerramento do sujeito na contingéncia de um mdradpnentario e desordenado. Esta
tensdo € constitutiva da filosofia kantiana, erwniica e metafisica. Assim, é a reflexédo
sobre a atividade objetivante da razdo que leva Kdmuscar uma fundacéo critica para a
possibilidade da metafisica — que serd compreen#idaaneira renovada, como a conexao
sistematica dos conhecimentos que a razdo podalartde modo inteiramenéepriori.

A questdo kantiana da experiéncia € fundamenta padesenvolvimento de sua
filosofia préatica, e articula uma série de coord@saque serdo decisivas para sua nocao de
uma autonomia moral do sujeito. Sera investigadtangecdo o modo como Kant pensa a
experiéncia humana, a partir do horizoatigico. Faz-se necessério investigar trés ordens
de problemas, iternamente ligados: como Kant constra nocdo de ursujeito que faz
experiéncia deobjeto® Como Kant pensa o0 momento dmiversalidade e de
particularidadena constituicdo da experiéncia? Como Kant artjaudaexperiéncia assim
entendida, uma determinada concepcamd@&oe denaturez®

E preciso abordar esse tipo de problemas para eymssa discernir o sentido

fundamental da filosofia moral kantiana. Principate, para que se possa apreender o
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sentido da possibilidade de uma vontade pura, §umddicdo & moralidade. Ou seja, para
discernir o sentido da experiénai@oral em Kant, é preciso antes apreender o sentido
critico da experiéncia.

Em primeiro lugar, se examinardo conjuntamenteogées dexperiénciasujeitoe
objetg que constituem os termos béasicos do tratameiticocda experiéncia por Kant
(Caygill, 2000, 158). Com efeito, sempre que Kafd fle experiéncia no ambito Gaitica
da Razado Puraele se volta para as condi¢bes que possibilitaen uuna subjetividade
pensada universalmente conheca objetos de m@diori. Esta é a questdo fundamental da
primeira Critica, posta muito explicitamente pomKacomo s&o possiveis juizos sintéticos
a priori?" (CRPu, B 19) Ora, a propria posi¢cdo degpnta jA enquadra a concepcao de
sujeito e de experiéncia que sera desenvolvid&ant. Uma vez que juizos sintéticos ndo
registram meramente a identidade logica entre teugipredicado na proposicdo, mas,
antes,acrescentanpredicados que ndo estdo necessariamente contda®nteito do
sujeito da proposicdo (CRPu, B 11), podemos pepsag, estes juizos, em dois tipos de
relacdo entre o sujeito epistémico e seus objetogste alcanca o conhecimento objetivo
através de 1) juizode experiénciaem que os predicados dos juizos sdo acrescerdados
modoa posteriorj a partir de alga@ado aosujeito epistémico, a experiéncia de objetos —
Sa0 0s juizos sintétic@sposteriorj ou de 2) juizos em que ndo se parte da expesiéer
gue os predicados dos juizos sédo acrescentadosdteanpriori, sempartir de algadado
ao sujeito epistémico, mas, antes, de acordo comestaguras formais e suas atividades
sintéticas universais e necessarias, as qoanstituempropriamente a experiéncia —
mediante juizos sintéticaspriori.

Kant denomina transcendentais aos conhecimentasralg por este ultimo tipo
de juizos: "Denomind&ranscendentatodo conhecimento que em geral se ocupa nao tanto
com objetos, mas como nosso modo de conhecimentbjdtos na medida em que este
deve ser possivel a priori" (CRPu, B 25). Seréafegiortanto, uma investigacdo das
atividades de um sujeititanscendentaha constituicdo de uma experiéncia concebida em
suas caracteristicasanscendentaisDesse modo, € preciso, em primeiro lugar, discarn
especificidade desse "nosso modo de conhecimentbje¢os”. Kant indica-o de modo
bem direto: é o modo dtendmeno S6 podemos conhecer das coisas 0 que pode ser

enquadrado nas condi¢cbes transcendentais da expari@s quais, por sua vez, sao
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constituidas pelas condicdes transcendentais débselade receptiva e do entendimento
espontaneo dsujeita E ao sujeito constituinte da experiéncia que pegéiso apelar para
falar do conhecimento objetivo das coisas comorfars. E o que Kant indica, em sua
distincdo entrenatériae formada experiéncia dos fendbmenos:

Aquilo que no fendmeno corresponde a sensacao dem@uamatérig aquilo porém que
faz que o miltiplo do fendmeno possa ser ordenadoegtas relagdes denominfoamado
fendmeno. Ja que aquilo unicamente no qual as@@saodem se ordenar e ser postas em
certa forma ndo pode, por usa vez, ser sensacim ammatéria de todo fendmeno nos é
dada somente a posteridendo porém a sua forma que estar toda a disposigaigori na

mentee poder ser por isso considerada separadametddaleensacédo (CRPBI,34 — grifo
meu, DGAJ).

E marcante, neste trecho, a nocdo kantiana de audid uma precedéncia
epistémica ddormado fendmeno; b) de que esta forma do fenbmemastapelo sujeito,
e: ¢) de que esta forma é uma estrungeessariado sujeito. H4, portanto, na nogéo de
fendmeno, um pensamento da experiéncia coetagdo sujeito/objeto caracterizada por
um recorte dabjetocomo aquilo que € ordenavel segundo condicOetbidg pensadas
como universais e necesséarias. Que a nocdo de émodseja uma nocaelacional é
sublinhado pelo préprio Kant, bem como a prepomigaéddo polo organizador subjetivo
para a caracterizacdo da objetividade:

Os predicados do fendmeno podem ser atribuidosossornproprio objeto em relagcédo ao
nosso sentido, por exemplo a rosa a cor vermelhaadpor... 0 fenémeno é aquilo que de
modo algum pode encontrar-se no objeto em si mesmas,sempre na sua relacdo com o

sujeito, sendo inseparavel da representacdo dogrro(CRPu,B 70, nota — grifo meu,
DGAJ).

Por conseguinte, poder-se-ia dizer: o contorno xjgréncia € o contorno das
condicdes formadoras e sintéticas do sujeito. @diap fendmeno € o limite do sujeito. E
0 que faz Verneaux retomar positivamente uma caiiaatao da filosofia kantiana feita

por Shlosser (em 1795, e prontamente recusadappéimio Kant), segundo a qual ela



25

remeteria a subjetividade concebida como Wroangebungsmanufaktuuma usina de

moldagem de formas: "é o proprio sujeito que € usiaa de formas. Seu trabalho ndo é

arbitrario, mas necessario. E ele ndo consisteamformar os objetos, mas em constituir

objetos dando-lhes uma forma" (Verneaux, 1973, .1@3)a propria questdo critica

fundamental que reforga esse entendimento, umgqueszomo comenta Fabris:

na Critica da Razdo Purase retoma a tendénciapgnsar em termos de atividade —
atividade formadora, atividade de producéo da eip@ia— a nossa relagdo com o mundo,
mesmo se concebendo que o ponto de partida de dooloecimento legitimavel é a
sensacdo, a qual é uma recepcao imediata de costgud ndo dependem de nos (Fabris,
1988, 120s, grifo meu — DGAJ).

Uma vez que a experiéncia € constituida pela atidddo sujeito, e, a0 mesmo

tempo, essa atividade sgganizaem relacdo a uma matéria indeterminada, podersape

a experiéncia como umuplo processade recepcgao/formacao. Kant fornece um exemplo,

nosProlegdmengsde como esses dois momentos se unificam na godigsexperiéncia:

Quando o sol iluminabgscheint uma pedra, ela torna-se quente. Este juizo éimples
juizo de percepcd®(ahrnehmungsurtie ndo contém nenhuma necessidade, seja qual for
0 numero de vezes que eu e outros tenhamos pescebid fenbmeno; as percepgbes
encontram-se assim associadas apenas por habgps&lau disser: 0 sol aguece a pedra,
conceito intelectual de causa sobrepde-se a pe&gigando necessariamente o conceito
de calor ao conceito de luz solar, e o juizo souébrna-se universalmente valido de modo
necessario, por conseguinte objetivo, e de perogpgésforma-se em experiéncia (P, § 20,
A 83 - nota, grifo meu — DGAJ).

Pode-se depreender desta passagem que o sentigoamente critico da

experiéncia € o de producdo de um contorno intgligbara o material fornecido a

sensibilidade. Assim, a sensacdo € ainda algo eubpra ja tenha recebido uma certa

ordenacdo (como se vera adiante), deve necessat@submeter-se a um processamento

% Modifiquei a traducdo de Artur Mordo em apenas pomto. Foi em "Wenn die Sonne den Stein

bescheint.”, que Moréo traduz: "Quando o sotide numa pedra".
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conceitual, que é funcdo espontanea (isto €, imdkypee e ativa) das categorias do
entendimento.

E o momento de examinar mais de perto & segundstaguposta no inicio desta
secao, sobre o modo como Kant pensa o0 momentmidersalidadee departicularidade
na constituicdo da experiéncia. Vimos que as caanigtitas do fenbmeno sdo sempre
referidas a uma relacdo com o0s nossos sentidosu@RFO - nota), mas apenas sob uma
forma, que deve "estar toda a disposicdo a priori na MéGRPyY B 34), forma que sera
dada pela atividade de subsuncéo de percepcoexeitos (P, § 20, A 83 - nota), de modo
gue a experiéncia seré constituida de maneirargitita, vale dizer, de modo necessario e
universal (idem). Kant é enfatico a esse respeataeafirmard a universalidade da
experiéncia emvarios niveis a partir da consideracdo dsividades de sintesque
envolvem a producdo déormas para a experiéncia. O que ha de contingente na
experiéncia, a matéria da sensacéo, é prontamecaehecido como subordinado ao que
had nela de necessario e universal (as formas pargsiori da sensibilidade e do
entendimento). Kant, desse modo, ressalta o seatitico, isto €, formal e universal, da

experiéncia:

Nada mais posso... que recomendar ao leitor gbéubdo ha muito a tomar a experiéncia
como um simples agregado empirico de percepcleisie ( bloZ empirische
Zusammensetzung der Wahrnehmuh@gerpor conseqiéncia, ndo pensa que a experiéncia
vai muito mais longe do que elas, a saber, fornawe validade universal a juizos empiricos

e que, para tal, precisa de uma unidade pura émdinento, a qual a precede a priori;
recomendo-lhe, pois, que atenda a esta distingé® &mexperiéncia e um simples agregado
(Aggrega} de percepcdes e ajuize a demonstracdo a paster gento de vista (P, 826, A
97).

Ora, se a experiéncia ndo é algo posto hum nivednmente contingente, € preciso
discernir 0os niveis em que essa unidade necess@rigaliza, unidade sem a qual "a
experiéncia nem chegaria a ser conhecimento, masapsddia de percepc¢des” (CRBu
195). Este principio de unidade e de forpr&cedea experiénciacondicionaa sua

possibilidade e, a0 mesmo tempwoanifesta-sesempre nela (CRRPuB 196). Numa
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passagem especialmente densa, Kant distingue @ssnie universalidade formal e

sintética que presidem a possibilidade da expa&aénc

Deste modo, juizos sintéticos a priori sdo possigeireferirmos as condicfes formais da
intuicdo a priori, a sintese da capacidade da maggo e a unidade necessaria de tal sintese
numa apercepcdo transcendental a um possivel éorddo em geral da experiéncia
(CRPu,B 197).

Nesta curta passagem, é possivel discernir ogivégs da atividade formadora de
experiéncia do sujeito epistémico. O primeiro nivetlas "condi¢des formais da intuicdo a
priori", refere-se ao enquadramento espaco-templaraxperiéncia, em sua dimensio
receptividadeao material das sensa¢des. Nos termos de Kaatc@sesponde "a forma da
sensibilidade que, no meu sujeito, precede todammessoes reais pelas quais sou afetado
por objetos” (P, 8 9, A 52), e que, como tal, n@dmnécontetldo empirico determinado, mas
uma "forma, o espaco e o tempo" (P, § 11, A %3)segundo nivel, por sua vez,
correspond@ "unidade necesséria de tal sintese numa apecctpgdcendentalTrata-se
da referéncianecessariado multiplo da intuicdo a uma fungéo transcendesitdktica, o
“eu penso [que] tem queoder acompanhar todas as minhas representacdes” ((HRPu,
132). Esta condicdo a priori da consciéncia é utivadade do sujeito transcendental, um
“ato de espontaneidade” (idem), uma faculdade gar ltodas as representacbes dadas
numa intuicdo a autoconsciéncia, de modo originamaea “apercepcao originaria”. Como
unidadesintética da apercepcao, sujeito e objeto sdo imbricadote ree, 0 que Kant
afirma nos seguintes termos: “somente pelo fatquéepossonumaconsciéncia, ligar um
multiplo de representacbes dadas € possivel quane&smo me representeessas
representacdesaidentidade da consciéngissto é, a unidade analitica dpercepcaco é
possivel se pressuponho uma unidade sintéticaupral(CRPu, B 134). @erceiro nivel
a "sintese da capacidade da imaginacéottespondeao trabalho do esquematismo da
imaginacao transcendental, de referir as intuig@esntendimentdJma vez que, enquanto
"determinacédo transcendental do tempo"”, o esquenmn®géneo tanto ao conceito como
ao fenbmeno (CRPu, B 17&)e constitui um principio formal indispensaveloastituicdo

da experiéncia, uma "regra da determinacédo de mussgéo, conforme um certo conceito
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universal" (CRPu, B 188) A continuidadedesses niveis de atividade sintetizadora, que

configuram as propriedades formais da experiéncealéada por Kant:

fica claro que o esquematismo do entendimento midia sintese transcendental da
capacidade de imaginacdo ndo desagua sendo ndaidieldodo o mdltiplo da intuicdo no
sentido interno e assim, indiretamente, na uniddadeapercepcdo como funcdo que
corresponde ao sentido interno (de uma receptig)ddbrtanto, os esquemas dos conceitos
puros do entendimento séo as verdadeiras e Urooaisc8es para proporcionar a estes uma

referéncia a objetos, por conseguinte wigaificacdo(CRPu, B 185).

Trata-se, portanto, na filosofia transcendentabelesar os momentos universais na
constituicdo da experiéncia, que serdo unificadds, maneira necesséria, numa
interdependéncialas condi¢bes formais que constituem a sensiddidgao entendimento.
Como observa Caygill: "a sintese que constituiesagncia ndo € uma simples unificacdo
conceitual de um multiplo intuido, mas tem lugarb@se de uma adaptacdo mutua de
conceito e intuicao” (2000, 138), de modo que hasigdes da sensibilidade e os conceitos
do entendimento adaptam-se e sdo adaptados mutigaroem os multiplos coordenados
de uma estruturando e sendo estruturados pelaadesidormais do outro” (idem, 285).
Kant pensa essa interdependéncia fundamental sanistbilidade e entendimento por meio

das condi¢Ges transcendentais da recepcao seasiaedintese conceitual:

Ora, espacgo e tempo contém um mudltiplo da intumét@ a priori e, ndo obstante, fazem
parte das condi¢Bes da receptividade da nossa maritamente sob as quais esta pode
acolher representacdes de objetos que portant@tartém sempre que afetar o conceito de
tais objetos. Todavia, a espontaneidade do nosseapento exige que tal multiplo seja
primeiro e de certo modo perpassado, acolhido &ddigpara que se faca disso um

conhecimento. Denomino esta aciates CRPu, B 102).

* Kant fornece um exemplo deste trabalho mediadasdmematismo, entre conceito e intuicdo: "O comcei
de céo significa uma regra segundo a qual minhactdgde de imaginacdo pode tragar universalmente a
figura de um animal quadripede, sem ficar resuli|m@g uma Unica figura particular que a experiénsa
oferece ou também a qualquer imagem possivel gegsopepresentar in concreto” (CRPu, B 180). Ou seja

esquema "desdobra" o conceito, fornecendo-lhe egra ide producgéo de figuras possiveis no espaco.
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E através da remisséo as funcdes postas em ac@sgesosintese originaria que se
pode, neste momento, abordar aquela terceira pargosta no inicio desta secao, a saber:
como Kant articula, na experiéncia, entendida ddaroanscendental, uma determinada
concepcado derazdo e de naturez2 Em primeiro lugar, examinemos a figura de
racionalidade que emerge da caracterizacdo kardesintese dapercepcdoCom efeito,
€ a sintese "originaria" que marcardendimentde ndo a razdo, € verdade, mas é plausivel
considerar o entendimento kantiano como uma es&ruaicional, na medida em que ele é
responsavel pela inteligibilidade da experiéncigetla) como: 1) instancia de
determinacdo ativados objetos da experiéncia, enquanto objetos decamhecimento
necessario e universal, e: 2) principio de umbassubstancializacdodo sujeito
transcendentalo qual serd entendido como condi¢do, e ndo cdijeicoda experiéncia.
Vejamos, a seguir, como estas duas caracteristioasrcabouco transcendental sdo
articuladas.

E a sintese originaria da apercepc&o o que caract&arm mais forca os tracos de a
prioridade, incondicionalidade, universalidade eessidade das fun¢des do entendimento
puro. Segundo Cayagill, "o que é crucial é que assale sintese é excessivo; ndo pode ser
derivado do multiplo, mas é-lhe sempre adiciong@600, p. 294). Ora, encontramos no
entendimento um "excesso" em relacdo a que? Nadagua um excesso em relacdo a
matéria informe fornecida pelasensibilidade O carater ativo e determinante do
entendimento, desse modo, € realgcado na sintespetaepcdo, como um principio de

unidade necessaria da experiéncia :

Portanto, todo o mdltiplo da intuicdo possui umferdncia necessaria au penspno
mesmo sujeito em que este multiplo € encontrad@a. Eepresentacao, porém, é um ato de
espontaneidadeisto €, ndo pode ser considerada pertencentsmsibdielade. Chamo-a
apercepcdo purgpara distingui-la da empirica, ou aindpercepg¢do originariapor ser
aguela autoconsciéncia que ao produzir a represEngu pensoque tem quepoder
acompanhartodas as demais é una e idéntica em toda consgiédm pode jamais ser
acompanhada por nenhuma outra. Denomino também wudade de unidade
transcendentatla autoconsciéncia, para designar a possibilidad@nhecimento a priori a

partir dela (CRPu, B 132).
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E deste modo que assistimos a uma verdadeira deasoializacdo do sujeito
epistémico: o conhecimento objetivo € condicionpdo uma forma deutoconsciéncia
universal e necessaria principio transcendental da possibilidade duspmento pensar-
se como veiculo geral de representacfes unificagegriori, anteriormente a toda
experiéncia. Dessubstancializacdo do sujeito e nardento racional da experiéncia
caminham lado a lado, portanto. De modo que a ¢amsa que refere objetos a um eu

nada mais é do que um princiioro de producédo da experiéncia:

Um multiplo contido numa intuicdo que chamo minhregresentado, mediante a sintese do
entendimento, como pertencente a unidadeessariada autoconsciéncia, e isto ocorre
mediante a categoria. Esta indica, portanto, qeanaciéncia empirica de um multiplo dado
de uma s6 intuicdo esta sob uma autoconsciéncaagppriori do mesmo modo como uma
intuicdo empirica estd sob uma intuicdo sensived,pgue ocorre igualmente a priori
(CRPu, B 144).

O sujeito transcendental é compreendido como untipio meta-empirico, do qual,
segundo Kant, ndo se pode legitimamente conclaonzeito de uma pretensa "absoluta
unidade desse mesmo sujeito” (CRPu, B 398), ispagsar a idéia de uma substancia, de
uma alma subsistente, que fosse a condicdo destquaiéncia . Muito antes, & penso
da apercepcdo transcendental nado configura nenhuomdologia, nenhuma
substancializacdo do sujeito. Ao invés, ele é dpde articulacdo de uma racionalidade
concebida de maneira rigorosamente transcendergafjte implica a circunscricdo dos
conhecimentos a priori ao campo da experiéncia, rgtiea sua matéria da esfera do
sensivel O eu penspassim, ndo é nem uma percepcédo isolada, nemutbadks de uma

abstracéo conceitual, mas

o veiculo de todos os conceitos em geral e, posegninte, também dos transcendentais,
sendo sempre compreendido entre 0s mesmos e posaaslo igualmente transcendental
(CRPu,B 399); ...[de modo que] mediangste eu, ou ele, ou aquilo (a coisa) que pensa,
ndo é representado mais do que um sujeito transr#abldos pensamentos 5 gue é

conhecido somente pelos pensamentos que sédo selisagos, e do qual, separadamente,
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nao podemos ter o minimo conceito (CRMU,404) ...[Sendo assim,] a unidade da
consciéncia, todavia, € somente a unidade no pemsanpela qual ndo é dado nenhum
objeto ea qual, portanto, ndo pode ser aplicada a categai@asubstancia, que pressupde
sempre uma intuicdo dad&€RPu,B, 422) [grifos meus — DGAJ].

A nocdo de que o supremo principio subjetivo ctuiste da experiéncia € um
"sujeito transcendental dos pensamentos = x" (CBRP04), se fornece a suma da posi¢céo
kantiana de uma atividade (configuradora, raciow@)entendimento que da forma e
inteligibilidade a experiéncia, também da ocasiaoapliscernir os tracos da concepc¢ao
transcendental deatureza Com efeito, Kant a iguala a experiéncia objeti\s coisas
como fenébmenosExperiéncia que, como ja vimos, possui um dugleeato, material e

formal:

A naturezaé aexisténciadas coisas enquanto esta é determinada segusdmiegrsais (P,
814, A71)... [sendo que] a palawraturezaassume ainda outro significado, que determina o
objeto, ao passo que na significacdo precedentén@leava aconformidade a leiglas
determinacdes das coisas em geral. Portanaigrialiter considerada, a natureza € a
totalidade de todos os objetos da experiéncia 1B, 874)... [de modo que] o elemento
formal da natureza, neste sentido restrito, € a confamheich leis de todos os objetos da
experiéncia e, enquanto ela é conheadariori, a sua conformidadeecessariaqP817,

A75)?°

Assim, de maneira simétrica a nocao de sujeitste@mdental da experiéncia, temos
uma natureza pensada como: 1) instancialeterminabilidade passivdos objetos da
experiénci, sob a figura dguantidade intensivala sensacédtrata-se do "principio das
antecipacdes da percepcdo”, Cf. P, § 24, A91, &P\ B 208s3 que, como vimos,

® Cf. também CRPu, B 163-164.

® Esta "determinabilidade” designa a prontiddo daérieada experiéncia (a sensac&o) para receber uma
forma. (dos quadros organizadores da sensibilidade entendimento). Ora, uma vez que "os princiges
uma experiéncia possivel sdo ao mesmo tempo agdigis da natureza, que podem ser conhecidasrd' pri

(P, 823-A 90), a nocéo de matédiafendmene, na verdade, correlata a no¢éo de matiérizatureza

" Segundo Kant, na "analitica dos principios": "o pencipio é: Em todos os fenémenos, o real, quené

objeto da sensagéo, possui quantidade intensteas,ism grau”" (CRPu, B 208).



32

fornece amatérid€ ao fendmeno, e: 2) enquanto tal, torna possivebrsstituicdo dos
objetos necesséarios e universais da experiémes®, sem implicar qualquer posicao
ontolégica de uma objetividade "em si", independaig uma relacdo com os principios
cognitivos estruturantes do sujetomas unicamente como um principio transcendeatal:
necessaria e aprioristicanformidade da natureza a 1B 817, A, 75; P, A, 126). E, note-
se bem, leis que sdo postas pelo entendimento linRortanto, a natureza somente pode
ser, segundo Kant, "causa ocasiotfatfa experiéncia, sem jamais poder ser sua causa
formal ou finat'. Assim, ndo se pode dizer que a natureza sejagéndeinteligibilidade
da experiéncia, mas unicamente que todo objetoxderiéncia deve ser um objeto da
naturezasubmetidaa inteligibilidade conferida pela conformidade gis doentendimento
Pode-se pensar, assim, que, a partir de uma talilagdo entre entendimento e
natureza na producdo da experiéncia emergiria Gegéacia da figura deausalidad&’
para pensar tanto sujeitq que da forma a experiéncia, comolgetividade que é sua

causa "material* (em sentido transcendental). Asalidade, concebida como o principio

8 Cf CRPu, B 119: "Esta Ultima [experiéncia] contéimis elementos muito heterogéneos, a saber, uma
matéria para o conhecimento derivada dos sentidos e uma foema para ordena-la derivada da fonte
interna da intuicdo e do pensamento puros, os qu@i®casido da matéria, pela primeira vez sdo posto
exercicio e produzem conceitdgrifo meu — DGAJ).

° Pois "somos nos proprios que introduzimos, postaat ordem e a regularidade nos fendmenos, que
chamamosnatureza e que ndo se poderiam encontrar, se nds, ouuseratde nosso espirito, ndo as
introduzissemos originariamente"(P, A 126)

19 No sentido de que a matéria da experiéncia forfee@&o o principio da possibilidade desses cus;ei
pelo menosas causas ocasionade sua producdo. Em tal caso, as impressdes dtdosefornecem o
primeiro impulso para lhes abrir a inteira capaciia de conhecimento e constituir a experiét{@RPu, B

118, grifos meu — DGAJ).

1 Com a ressalva de que Kant ndo argumenta no afigbtélico das causas concebidas como principios
ontolégicos, mas unicamente concebe a causa camgo de estruturacdo da experiéncia, como ctmcei
puro do entendimento — em suma, como principict@mndental.

12 Nesse sentido, "o esquema da causa e da causatidagma coisa em geral é o real ao qual, se é post
bel prazer, segue sempre algo diverso. Consisteanto, na sucessao do multiplo na medida em dife es
sujeito a uma regra" (CRPu, B, 183). A causalideai®o principio das analogias da experiéncipor sua
vez, é concebida como "ordenagdo do multiplo dérfemo conforme a qual a apreensédo de uma coisa (que

acontece) sucede a de outra (que a presegg)ndo uma regreCRPu, B 238).
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da razao suficientd ainda que transposto a l6gica transcendenté, s&indodas figuras

do sujeito transcendental dos pensamefi@s, comalo principio da conformidade a leis,

gue subsume a natureza a atividade sintética eafimante desse sujeito transcendental.
Serd& preciso conservar essa hipétese no passoteedaste capitulo, no qual sera

examinado o problema da experiéncia moral em Kaata-se de questionar: quais sao as

incidéncias do enquadramento critico da experiémgiarticulacdo kantiana de um ambito

humano propriamentaoral?

1.2. Liberdade e experiéncia moral na filosofia priéca de Kant

Ainda que Kant ndo use a expressao "experiéncialingr legitimo uséa-la para
referir-se a sua filosofia, desde que se facamnadguqualificacbes. A presente secdo
consistir4, em grande parte, num desdobramentaisigualificacdes, na medida em que o
problema da autonomia moral em Kant apresentais® complexamente imbricado com
0 problema da relacdo entre razdo e natureza, bem © das relagbes entre sujeito e
experiéncia em seaspecto moral

Acabamos de ver como Kant empreendeu um enormalticapara mostrar que a
experiéncia humana € muito mais do que mera agsocide elementos perceptivos numa
consciéncia empirica qualquer. Ao invés, pudemagpeceender que a nog¢ao propriamente
critica de experiéncia envolve complexos processos det@stcdo de um conhecimento
gue apenas pode ser dito objetivo na medida enpgeeem ato uma universalidade que
constitui,simultaneamente subjetividade transcendental e a legalidadaulwdo natural.
Essa universalidade nada mais € do que a lei gmeadimento empresta aos fenébmenos,
e que faz da natureza um ambito da conformidade a |

A questdo que nos orientar4 a seguir é: se Kardapanexperiéncia, a partir da

filosofia critica, primordialmente como experién@en geral— isto €, como processo

13 E o proprio Kant que indica essa leitura: "A regparém, para determinar algo segundo a sucess&o
temporal é esta: a condigdo sob a qual segue sd€istreé, necessariamente) o evento deve ser e@adont
naquilo que precede. Portant principio de razdo suficiente é o fundamentoedperiéncia possiveh
saber, do conhecimento objetivo dos fendmenos cante as suas relacdes na série sucessiva do tempo
(CRPu, B 246, grifo meu — DGAJ).
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transcendental de organizacdo formal e de sintessednentos materiais contingentes e
exteriores ao aparato transcendedtalsujeito —como fica a nocdo de experiénamoral

em Kant? E um problema que se impderderior da filosofia kantiana, uma vez que boa
parte das consideracdes “dialéticas” da CriticRdzéo Pura se volta precisamente para o
problema da liberdade no interior do sistema. Céetice ou a liberdade seria algo capaz
de implodir toda &ritica, se a concebermos como um rompimento “milagroso$étie
causal da natureza, — ou a liberdade ver-se-ia poais ou menos como um “fantasma”,
um devaneio da razéo pura, sem nenhuma relacdo coamdo dos fenémenos. Ora, sabe-
se que Kant recusa ambas as alternativas e propdeatamento propriamentgitico do
problema da liberdade, centrado na nocdo de uman@uia absoluta da vontade,
identificada a poténcia pratica, isto é, legisladterazao pura.

Assim, a idéia desta secdo € a dmnstruir progressivamente o sentidia
experiéncia moral em Kant. Primeiramente, a pddisua nocdo de razao como liberdade;
em seguida, com remisséo a idéia de uma incondiditaae da lei moral; e, por fim, por
meio da referéncia ao conceito de vontade puragrpptbdutor de efeitos no mundo
sensivel. A investigacao visara, consecutivameasgerelacbes entre razdo e natureza,
universalidade e particularidade, e sujeito e e&peia — todas consideradas a partir do
ambito da filosofia moral kantiana.

E preciso comecar com a questdo sobre o que signéfj para Kant, falar da idéia
de liberdade como algo co-essencial a razdo. Or@uete ainda a uma outra pergunta,
sobre cestatuto da naturezaesta equacgéo de razao e liberdade. Seria aditer@go tdo
propriamente interior a razdo, de modo a exclumatareza qualquer dignidade (ou mesmo
significado) moral? O pensamento de Kant acerctaslesiestdes é consideravelmente rico
e complexo, de modo que, para nossos propoésitogatime-ei a indicar como Kant
articula a idéia de umbberdade transcendentaha Critica da Raz&o Purade modo a
permitir a possibilidade do pensamento de um antiterso da causalidade natural, e
distinto da atividade constituinte de objetos, ae conhecimento tedrico da natureza,
préprio do entendimento.

Em suma, para Kant, trata-se de pensar a id€iaeteldde, em suas relacdes com a
natureza e a razado — aqui, ainda, da ra&speculativaPois, naCritica da Razéo Pura

trata-se de pensampassibilidade I6gicala liberdade, concebida como uidéia da razao.
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Isto €, como um conceito que: 1) ndo pode constitui objeto dado a experiéncia sensivel
(CRPu, B 384); 2) possui as caracteristicas dessizle éncondicionalidade, de modo a
conter o "fundamento da sintese do condicionad®P(C B 379). Ora, que tipo de idéia é
a liberdade? Qual € a unidade absoluta incondidegae ela contém? Certamente ndo € a
do sujeito pensante, nem a dos objetos do pensamengeral, que se referem as idéias de
alma e de Deus, respectivamente (CRPu, B 391)aR=edfo, que a idéia de liberdade
refere-se a unidade absoluta do mundo, isto é@diestos fendmenos. E por isso que a idéia
de liberdade configura uma liberdadesmoldgica Pois trata-se de pensar apenas — sem
poder de forma alguma poder provar sua realidat®cenceito de uma totalidade absoluta
da sintese do condicionado desdmenos

E o proprio Kant que configura a questdo da libdedeomo marcando um passo
ousado da razdo para além da experiéncia, portpai@ além da possibilidade de
conhecimento objetivo. Assim, um realismo transeetal a respeito da idéia da liberdade
€ proibido, desde o inicio. Querer péomo um ente reah liberdade como principio da
sintese dos fendmenos € desconhecer os princip@sognam possivel a constituicdo de
conceitos objetivamente validaviisNo caso da idéia da liberdade, Kant denomina as
inferéncias metafisicas de uma liberdade subsfanom@o pertencentes ao campo das
"antinomias da razéo pura".

E no "Sistema das Idéias Cosmoldgicas" que Kar, pémeira vez, refere-se a
liberdade como uma idéia que é estabelecida, del@amom a tdbua das categorias,
mediante o conceito puro dausalidade"que oferece uma série de causas para um efeito
dado e na qual se pode ascender do ultimo comdooomado aquelas como condigcdes e
responder as questdes da razdo" (CRPu, B 442)rtk ga categoria de causalidade, que
tem seu uso tedrico valido no mundo dos fenémenosstituindo umanatureza é

possivel, entdo, pensar uma causalidade que fossadicdo da unidade da natureza.

14 Kant descreve a inferéncia “sofistica” da raza@momo um processo no qual a raz&o "torna asaeg
idéias transcendentais com o fim de dar uma coogdeabsoluta a sintese empirica através do setepsng
até o incondicionado... A razdo exige essa comgdettom base no principise o condicionado é dado,
entdo também é dada a soma total das condicderecgnseguinte, o absolutamente incondicionado

mediante o qual unicamente era possivel aqueléadonddo” (CRPu, B 436).
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Opera-se, portanto, uma mudanca de registro: ddi@onado a condi¢do, do que €

organizado segundo um principio aquilo que torsa esdprio principio possivel:

Ora, neste caso a condicdo do que acontece densmirtausae a causalidade
incondicionada da causa do fendmeno denomina-sediflile a causa condicionada, ao
contrario, denomina-se num sentido mais restritas@anatural. O condicionado na
existéncia em geral chama-se contingente e o imgonddo chama-se necesséario. A
necessidade incondicionada dos fenémenos pode esemihada necessidade natural
(CRPu, B 447 — grifos meus — DGAJ).

Esta passagem notavel indica a chave de toda amangacdo kantiana acerca do
sentido transcendental da liberdade. Com efeitda-se de marcar uma distingdo com o
principio de uma causalidade natural, que € parfgihte cognoscivel, uma vez que
corresponde a transcricdo de uma categoria dodintento a experiéncia possivel, e que
configura um mundo fenoménico marcado pela detexgdim — melhor dizendo, por um
determinismo oriundo da inevitabilidade do pringipausal. De modo fundamentalmente
diverso, a razdo, tomando esta categoria do emtemddd, a causalidade, concebe a
possibilidade I6gica de um principio incondicionattocausalidade, que contivesse e fosse
condicdo de possibilidade daquela causalidade alafinata-se do principio da liberdade,
gue é "causalidade incondicionada da causa do m@h{CRPu, B 447).

O que é mais notavel, porém, na referida passa@genregistro, quasen passant
da liberdade como sendo algo da ordem da necessidad relacdo a contingéncia do
ambito causal da natureza, que configura meranmeriondicionado na existéncia em
geral”, enquanto o carater incondicionado da calsd da liberdade faz com que ela
assuma o estatuto de uma "necessidade natural"u(RR47). A questdo se complica
consideravelmente, pois ndo se trata apenas déiidage l6gica da liberdade, mas da
posicdo da liberdade como um fundamento causal dodon fenoménico. Nao a irei
abordar no momento, limitando-me a reter a nocé&gudea liberdade cosmoldgica deve ser
pensada como uma causalidade para além da natureaacausalidade incondicionada,
nao restringida pelos fenbmenos, mas que age ssta® como uma necessidade.

Pode-se admitir que, no processo da argumentac&aule a liberdade é ainda

apenas uma possibilidade meramente pensavel,@sieontada pela critica, e segundo a
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qgual, conforme se |é no enunciado da tese da taraetinomia: "a causalidade segundo
leis da natureza n&o é a Unica da qual possamesgados os fendmenos do mundo em
conjunto. Para explica-los é necessario admitslammacausalidade mediante liberddde
(CRPu, B 472 — grifo meu — DGAJ).

Assim, se, conforme demonstrado pela "analitmastendental”, a causalidade que
governa a natureza € tdo somente a organizacdo euniendimento, como uma faculdade
transcendental, constitui no mundo dos fen6mentibeadade, no sentido transcendental,
s6 podera ser um outro tipo de organizacdo, maiseb, e constituido por uma faculdade
superior. Esta faculdade, evidentemente, € a raz&omundo que ela constitui ndo sera
aquele mundo contingente dos fenémenos, mas sinmumado necessario de uma ordem
causal incondicionada. Portanto, um mundo unicaenérttligivel, meta-fenoménico —
resultados conformes ao texto @dtica da Raz&do Puraem B 447, o que é explicitado na

solucéo da idéia cosmoldgica da liberdade:

Com respeito ao que acontece, s6 se pode conaabdiphs de causalidade: ou segundo a
naturezaou a partir ddiberdade O primeiro tipo consiste na conexdo, no mundaiseh
de um estado com um estado anterior do qual aglesglerre segundo uma regra... Em
contrapartida, entendo por liberdade, no sentidgmodogico, a faculdade de inicipor si
mesmaum estado, cuja, causalidade, pois, ndo estauaovez, segundo a lei da natureza,

sob uma outra causa que a determinou quanto a® tgoRPu,B 560-561).

Portanto, se, como afirma Kant, "todo o campo daee&ncia, por mais que se
estenda, é transformado num conjunto de mera zatu(€RPu, B 561), e a liberdade,
como idéia, ndo se encontra nem é derivada daiérper, sua possibilidade deve ser
entendida como um ato originario da razao, o qu# kefere a sua propriedade de ser uma
espontaneidadeisto €, uma faculdade absoluta de iniciar sédassais, de modo
incondicionado: "a razao cria para si mesma a idéiama espontaneidade que pode, por si
mesma, iniciar uma acao sem que seja necessagpoaidihe uma outra causa que, por sua
vez, a determine para a acao segundo a lei da@omaxisal" (CRPu, B 561).

A razdo, portanto, é a faculdade que fundameptssibilidade da liberdade, de um
ambito inteligivel para além da natureza, regido ypoa causalidade prépria, que tem a

propriedade de ser autbnoma, isto é, de encontaalesem sua proépria atividade. A nocao
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da liberdade como intrinsecamente ligada a uma degalidade nos leva ao segundo
ponto, mencionado no inicio desta secao, a resgaittonsideracdo da incondicionalidade
da lei moral, por meio do qual sera possivel indocanodo como Kant articula a relacéo
entre os momentos de universalidade e particuldgida experiéncia moral.

E na proprieCritica da Razdo Purgue Kant fornece a chave de sua consideracio
da autonomia da vontade — que se expressa na inmoralidade do dever — posta como
principio fundamental da moralidade, em suas obrasis posteriores. Uma vez que a
liberdade € uma necessidade, isto é, ela configma legalidade superior a da natureza,
ela deve manifestar-se como independéncia do hagu@ém disso, como espontaneidade
de uma faculdade inteligivel:

A liberdade no sentido praticé a independéncia do arbitrio deercaopor impulsos da
sensibilidade. Com efeito, um arbitrio é sensival medida em que @afetado
patologicamentépor motivacdes da sensibilidade); denominargmal (arbitrium brutum)
quando ele pode sqratologicamente necessitad® arbitrio humano é na verdade um
arbitrium sensitivum mas ndo brutum e sim liberymis ao homem é inerente uma
faculdade de determinar-se por si mesmo, indepémaente da coer¢cdo por impulsos
sensiveis (CRPWIB 562).

E o principio da autonomia da vontade que € intzioliuaqui. Torna-se patente que
sua universalidade assenta-se transcendentalnzenteitade é uma faculdade pela qual o
sujeito,ao serpropriamente afetado pela sensibilidade, quenipde querere® ao mesmo
tempQ capaz de sobrepor-lhes a representacdo delave; que ele mesmo concebe
através da razdo. Trata-se, assim, de pensar arc@gfdo objetiva do dever, uma vez que
este se pbe como o realizador da liberdade prdfica. se a vontade deve ser pensada
como pura, isto €, como ndo determinada por qualquer regdpte, o dever que ela
manifesta serd da ordem de uma universalidade &ueendepreende da legalidade natural.
Essa necessidade sera, assimtituida transcendentalmente, de modo a representar, na
forma de um principio sintética priori, a obrigatoriedade de uma constelacdo moral, na
gual o sensivel s6 podera ser constituido comargmettte, temporal, determinado.

Essa determinacdo, evidentemente, sera diversaeldagleterminacdo que o

entendimento confere a experiéncia através delsisa®ois ndo se trata, na moral, de uma
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determinacdo de objetos para o conhecimento, masintdeprincipio absolutamente
autonomo (CRPr, A 29), de uma lei a priori pareoatade, que determina a forma como
devem ser subsumidos os materiais contingentegp#ai@ncia sensivel. Ora, sera a razao,
e ndo o entendimento, que determinara a necessitadema causalidade propria da
vontade, a qual, na figura da lei moral, instituirda inteligibilidade propriamente moral

das a¢des humanas. E o que afirma Kant, aintPaimeira Critica

O deverexpressa um tipo de necessidade e de conexdowuatanfientos que ndo ocorre
alhures com toda natureza... Ora, o dever exprmeeacao possivel cujo fundamento nada
mais é que um simples conceito... 0 dever expnasisorazdo contrapde a este querer uma
medida e uma meta, mais ainda uma proibicdo e untaridgade... com toda a
espontaneidade ela se constr6i uma ordem propgande idéias, a qual adapta as
condicBes empiricas e segundo a qual declara reessaté as acdes que ainmiEo

ocorrerame que talvez nem venham a ocorrer (CRBE75-576).

Seré preciso acompanhar, Randamentacdo da Metafisica dos Costuraesa
Critica da Razao Préticaa explicitacdo deste principio constituinte daahd essencial a
reter, quanto a universalidade deste principioséwcarateformal e categoéricqg conforme
explica Kant, naFundamentacdo da Metafisica dos Costuméa vez que principios
praticos universais ndo se podem basear em fingetswls, ou seja, enmateriais
particulares da vontade, eles devem remeter simplete a um#&orma que faca abstracao
de todo fim particular, e que forneca uma lei \&@lddra todo ser racional. Essa lei serd um
principio necesséariade determinacdo da vontade (FMC, BA 64). E enqutalf ela ndo
fornecera a vontade imperativos meramente condidio®m a consecucdo de fins
particulares, isto é, principios hipotéticos, mas, contrario, impora a vontade uma
necessidade incondicional, que consistira justaeneatobrigacdo de desvencilhar-se da
mera determinacao por fins subjetivosniperativo categdricoassim, sera o principio que
impde a particularidade dasaximas(principios subjetivos de determinacdo da vontade)
umanecessidade de universalizacaterneaux comenta a relacdo entre a lei préatiaa e
maxima de modo a realcar o modo como Kant considera reflexividade entre elas:

"uma méaxima € subjetiva, isto entende-se. Mas,iteiramente subjetiva que seja, ela
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pode ser erigida em lei universal, ou, inversametdada um pode tomar uma lei como
maxima de sua conduta” (Verneaux, 1973, 178).

Serd licito falar deexperiéncia morala respeito desta relagdo entre ulea
incondicional de determinacdo da vontade — coneelidmo faculdade de auto-
determinacdo, num plano inteligivel, dos seresoreis — por um lado, e um ambito das
maximassubjetivas do querer — concebido como "faculdagdetejar inferior" (CRPr, A
41), por outro? E o que faz Kant, mesmo sem ustarrao (“experiéncia moral”), na
medida em que fala de umwralidadeque nada mais seria que "a Unica conformidade das
acOes a leis que pode ser derivada, de um modolemmente a priori, de principios"
(CRPu, B 869). Ora, uma tal equacao entre moraidadecessidade inteligivel faz com
gue a nocdo de experiéncia aqui seja pensavel sgnagera] como no caso da
experiéncia do sujeito transcendental do conhedonmexxaminado na secdo precedente.
Kant o admite abertamente, ao excluir toda conag@&r antropologica da constituicdo
dessa realidade moral que ele refere, muito aatestafisica, isto €, em termos criticos, a
filosofia transcendental: "a metafisica dos costi@eropriamente a moral pura, a qual
nao se funda sobre qualquer Antropologia (quaisgoesideracdes empiricas)" (CRPu, B
869).

Segundo Kant, a razdo pura pratica conteria umcipiim de possibilidade da

experiéncieem seu sentido moratomo € posto narimeira Critica

Portanto, a razdo pura contém, ndo em Seu USOWSDAET, mas sim num certo uso pratico,

a saber, 0 uso moral, principios piassibilidade da experiéngiau seja, de tais acbes que

de acordo como 0s preceitos morais, poderiam semé&adas na histéria do ser humano.
Com efeito, ja que a razdo ordena que tais ac@esrdecorrer, elas também tém que poder
ocorrer, e, por conseguinte, tem que ser possieipo particular de unidade sistematica, a
saber, a moral (CRPu, B 835).

E aidéia pratica de umundo moral inteligivediue é posta aqui. Mundo que possui
uma objetividade em sentido morapenas na medida em que se constitui como
destacamento da particularidade e da contingénzigedsivel, um mundo "que fosse
conforme a todas as leis morais", e "pensado umnteminteligivel’, o que implica que

nele "se abstrai de todas as condicdes (fins) enmee todos os obstaculos da moralidade
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(fraqueza ou impureza da natureza humana)' (CRP@83®. Ora, a idéia de uma
moralidade que se articula como necessidade, indeptgemente das condigbes
particulares da natureza humana, consideradas comtingentes, leva a um problema:
como 0 necessario pode serlizadono contingente? Kant ndo parece deixar-se vencer

pela questdo, uma vez que afirma, logo a seguerpquundo moral:

€ uma simples idéia, se bem que prética, que resdnmode e devexercer seu influxo
sobre 0 mundo sensivalfim de torna-lo, tanto quanto possivel, conforamesta idéia.
Consequentemente, a idéia de um mundo moral peswirealidade objetiva, ndo como se
referindo a um objeto de uma intuicao inteligiveid podemos absolutamente pensar um
tal objeto), mas sim como se referindo ao mundeigehenquanto um objeto da razéo pura
em seu uso pratico e um corpus mysticum dos emté&mais que nele se encontram (CRPu,
B 836 — grifo meu — DGAJ).

A idéia de uma causalidade do mundo moral intedigiepaz de produzir efeitos no
mundo sensivel sera desenvolvida e explicitad&nitica da Razdo PraticaOra, vimos
gue a distingcdo entre fendmeno/causalidade natucaisa em si/causalidade inteligivel
essencial para Kant pensar o conceito de liberdadmoldgica, na primeira Critica, na
qual se afirma que: "com efeito, se os fendmenosce&as em si mesmas, entdo nao e
possivel salvar a liberdade" (CRPu, B 565). Paaitvds a liberdade" é preciso pensar duas
ordens de causalidades que ndo envolvam contradité® si, uma vez que seu ambito de
aplicacdo seréa diverso: para a causalidade natarahundo fenoménico; e para a
causalidade mediante liberdade, o mundo inteligiiA8le-se o problema de pensar a
relacdo entre os doi@mbitos causais. Trata-se de desenvolver e egpliidéia segundo
a qual a causalidade inteligivelanifesta-seproduz efeitos no mundo dos fenémenos, 0s
qguais, uma vez constituidos, passam a sofrer andetgdo causal natural propria do
ambito fenoménico. E importante notar que é afimnaatravés desta operacido, uma
incompletude da causalidade natural, pois afirmefefividade de uma causa inteligivel é o
mesmo que propor que nao se pode pensar que "eeZ@tu [Seja] causa completa e
suficientemente determinante de todo evento” (CHP%65). Conseqlentemente, se a
legalidade natural € uma legalidade restrita, éigreque sua valéncia seja remetida a uma

instancia superior, que o condicionado no fenomeossua "fundamentos que ndo sao
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fendbmenos” (idem). Com o que se chega a idéiaaletdr que a causalidade inteligivel
funciona como uma causalidade determinante da ledaga natural. Antecipando a
direcdo de meu exame, nés a encontramos, de ingiprimeira Critica, ha passagem em
gue Kant parte da no¢édo de "objeto transcendeptall chegar & no¢do de um "carater
inteligivel" que seria causa do "carater empiriéssim, como comenta Verneaux, "depois
de ter situado a liberdade no objeto transcenddf#alt a transporta, sem mais, ao sujeito
transcendental, e é deste que a passa ao homern3; ei32).

Retomemos a articulagdo dos conceitos na PrimaiitecaC Nesta, com efeito, é
crucial a determinacdo do inteligivel como uma ahdade suprassensivel determinante

dos fenbmenos. A passagem-chave é a seguinte:

Denominointeligivel aquilo que num objeto dos sentidos ndo é propriganfendmeno.
Conseqlientemente, se aquilo que no mundo dos eertdn que ser encarado como
fendmeno também possui, em si mesmo, um poder @pie objeto da intuicdo sensivel,
mas que mediante esta, ndo obstante, pode sersa daufenbmenos, entdo se pode
considerar a causalidade deste ente sob dois aspeomoainteligivel quanto a suacéq
como a de uma coisa em si mesma, e ceemsivebjuanto aos seugfeitos como os de um

fendbmeno no mundo dos sentidos (CRP566).

De inicio, ressalta uma certa estranheza na prégmaulacdo do inteligivel: como
pode haver no sensivel algo que extrapole o seatecarde representacdo, de
fenomenalidade? Isso parece contrariar o sentidal gi&a Critica, introduzindo um
misterioso e incognoscivel "além do fendbmeno" deeita gratuita e improvavel. Como
justificar a idéia de um "poder que ndo é objetartaicdo sensivel, mas que mediante
esta, ndo obstante, pode ser a causa de fendmefars'®era de mostrar que ha aqui uma
nocao que néo é filha dos "sonhos de um visionama@s que se encaixa perfeitamente no
arcabouco transcendental. E o que ele tenta fatmayés de sua nocdo dbjeto
transcendental que seria precisamente esse poder mediante o ugpal causalidade
inteligivel se manifesta nos fenbmenos. Podergd®oy incognoscivel, uma vez que nao é

referenciavel por nenhuma intuicéo:
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Podemos denominar @ausa unicamente inteligivel dos fenébmenos em girabbjeto
transcendental e isto s6 a fim de que tenhamos algo correspoadansensibilidade
enquanto uma receptividade. A este objeto transrgaddpodemos atribuir toda a extensao
e interconexdo de nossas percepgdes possiveisredizele é dado em si mesmo antes de
toda a experiénci@CRPu,B 522-523 — grifos meus — DGAJ).

A nocdo de um ambito inteligivel, que é recobesdta mle objeto transcendental,
sera importante para que Kant considere a duplaert da causalidade propria ao sujeito
transcendental. Com efeito, Kant denominacaeter a lei de uma causalidade (CRPu, B
567), sendo o sujeito a sede de duas causalidadesracteres. Ungarater empirico
"mediante o qual as suas ac¢les, enquanto fenbmsnasterconectariam completamente
com outros fendbmenos segundo leis constantes deemat (idem). Carater empirico, desse
modo, que impde que as acbes do sujeito sejamramtente condicionadas pela
causalidade natural, sem nenhuma possibilidadebeéedade. Ora, a liberdade é uma
condicdo causal admitida pela Critica, de modo queste sujeito € também inerente a
propriedade de ser urmarater inteligivel "mediante o qual aquele sujeito é a causa
daquelas ag¢bes enquanto fendmenos, ele mesmo, tantognndo se subordinando a
guaisquer condi¢cdes da sensibilidade e nao seondn,ym fendmeno” (idem).

Essa distincdo implica um resultado aparentemeatadpxal, pois, como caréater
inteligivel, e de acordo com a formulacdo do objedascendental, ha no sujeito algo que
"é dado em si mesmo antes de toda a experiéncRPUCB 522-523). O que é ressaltado
por Kant, que, depois de chamé-lo de "carater dsacem si mesma" (CRPu, B 567)

explicita o seu estauto:

Esse sujeito agente ndo estaria, segundo o sderdcatéligivel, sob condi¢cdes temporais...
Nele nemsurgiria nemcessariaqualqueracaa... (CRPuB 568); o mesmo sujeito teria que
ser absolvido tanto de todo o influxo da sensiaiil quanto de toda a determinacdo por
fendmenos; e ja que, na medida em que@menonnele nada ocorre... entdo este ente
atuante seria independente e livre, em suas agédeda a necessidade natural... Dele dir-
se-ia assaz acertadamente que imciasi mesmas seus efeitos no mundo dos sentidos,

sem que a acdo comarglemesmo (CRPWB 569).
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Temos, assim, no carater inteligivel, o influxoutea causalidadeosfendbmenos, a
qual ndo é derivadados fendmenos. O que, de resto, se harmoniza csolugdo da 3
antinomia, segundo a qual ndo é contraditério pesisaultaneamente a atividade de duas
causalidades, a natural e a livre, nos fenbmermatio que é possivel pensar a primeira
como "um efeito de uma causalidade nao-empirica,sima inteligivel, isto é, de uma acao
originaria de uma causa com respeito aos fendbmg@iRPu, B 572) Esta afirmacao de
uma primazia e mesmo de uma determinacdo da cated@ivel em relacdo a causa
natural, € transposta ao plano do sujeito transseatl] de modo a se conceber que € "o
caréter inteligivel a causa transcendental do eaedpirico” (CRPu, B 574). O passo final
da passagem do inteligivel a experiéncia humanxg@se por um Kant seguro da auséncia
de problemas da distincdo entre coisa em si e fenébmDe maneira tranquila, Kant
propde: "seja-nos permitido aplicar isto a expeai@&h Ou seja, pensemos na idéia de uma
dupla determinacdo do homem: como fendémeno, passdiel um carater empirico, e, ao
mesmo tempo, compoumenonpossuidor de um carater inteligivel, pelo qual €luma
pura espontaneidade da razdo, que "pondera o®bmiges somente segundo suas idéias,
determinando, a partir disto, o entendimento acefa@er uso empirico de seus conceitos
também puros” (CRPu, B 575).

Trata-se de pensar, desse modo, para a filosdfiecpras condicdes de aplicacdo de
uma causalidade nouménica aos fenémenos, isto i@yestigar como a lei moral, como
pura forma, pode ser causa determinante do arkdmosuma, trata-se de pensar a vontade
como a causalidade de um caréter inteligivel. Adeesudo, € preciso desvencilhar-se das
pretensdes de uma psicologia racional, que gostiEri@ensar o sujeito mediante uma
intuicdo inteligivel, uma existéncia transcendefiéen si“®>. Ora, no capitulo dos
paralogismosda Primeira Critica, Kant é bem claro ao salvadprapara a filosofia moral
um significado muito especifico, que ndo pode sefundido com a assuncao teorica de
realidades suprassensiveis. Assim, da mera congci@mpirica do eu como ente pensante
nao se pode seguir absolutamente a posicdo de umwEnEnicCO COMO uma Proposicao

especulativa (CRPu, B 430). Diversamente, somasiaatos a pensar um eu inteligivel a

15 Sobre esta preocupacao, afirma Kant: "isso preaisodito somente para prevenir o mal-entendigioea

esta sempre facilmente exposta a doutrina da @megedntuicdo como fendmenos"( CRPu, B 432).
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partir da atividade legislante da razdo, com relagd significado moral da nossa

experiéncia:

Isto ndo faria avancar minimamente todas as tegataiila psicologia racional... Todavia,
com respeito ao uso pratico, que estd sempre adierst objetos da experiéncia, eu estaria
autorizado a usar esses conceitos — em conformiade a significacdo analdgica que eles

possuem no uso tedrico — para a liberdade e psea sujeito (CRPu, B 431).

Kant articula, desse modo, o entendimento da adasia noumenal ndo como um
influxo "sobrenatural® do sujeito em relacdo aosOfeenos, mas, bem diversamente,
considera a causa noumenal como a posicdo de intebgibilidade outra que a
causalidade natural, na acdo desses mesmos fenérnfsemoente quando se pensa o sujeito
da razdo pratica como uma causalidade nouménicaeétarna-se possivel pensar a
experiéncia moral como um ambito distinto do meramempirico (do qual ndo se pode
originar, segundo Kant, nenhuma obrigacéo incoodali para seres racionasensiveis,
para os homens). E preciso, assim, que o sensiviebmem possa ser tomado (também)
num ambito de significacdo inteiramente diversosdaples subsuncdo a causalidade
natural. E a vontade pura, como faculdade de umaatidade pratica, que impde um

sentido moral a experiéncia. A passagem chav€ritiga da Razdo Praticeé a seguinte:

no conceito de uma vontade, porém, estd ja cortidoonceito de causalidade, por
conseguinte, no de uma vontade pura, o conceitmndecausalidade como liberdade, isto &,
gue ndo é determinavel por leis naturais... contpdoém, na pura lei pratica priori

justifica perfeitamente sua realidade objetiva, aéo vista (como é facil de ver) do uso
teérico, mas simplesmente do uso pratico da ra@&m.o conceito de um ser, que tem

vontade livre, é o conceito de umausa noumenofCRPr, A 96s).

Cabe, assim, investigar sentido da experiéncia moraomo o da relacdo da
vontade pura com animg na medida em que ela se manifesta na consciéogia uma
certa disposicdo em elevar as préprias maximasndafda lei moral. Essa disposicédo sera
pensada como umafeito praticoda causalidade da vontade pura. Trata-se, assEm, d

compreender como uma vontade patologicamente afeta@s n&o necessitagaltirium
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sensitivum liberum pode ser impelida a uma disposicdo moral nallesatas maximas
mediante uma vontade pura livre, que € um podautleterminacdo na forma de uma lei
inteligivel da moralidadecusa noumenom).

Ou seja, trata-se da classica questdo dos "matizaazao pura pratica”, de saber
como a vontade pode ser um médvel moral, de fornwrestranger as inclinacdes da
sensibilidade sob a lei moral, fazendo desta Ultenaéo daquelas, o fator determinante da
acdo. O que implica em desenvolver algo como ursigtiea" da razdo pura pratica. Beck
faz um conciso apanhado do problema, indicando dontomo essa questdo recebe um

encaminhamento estritamente pratico:

O homem é um ser racional, mas também um ser @ssidades, impulsos e sensibilidade.
Ele &, ou pode ser, um agente livre, mas é tamtaéte go mecanismo da natureza. O seu
eu é noumenal, mas ele também possui um caratdriemngue o distingue de todos os
outros seres racionais e de todos outros objetgsriens. Como, portanto, podemos
descrever a sua relacao, efetiva e ideal, a puradel? Como pode a lei moral, ou a sua
consciéncia da mesma, ser um fator determinantsuentonduta — como é ocaso, quando
ele pode ser tomado corretamente como um agentdh{Beck, 1996, 210).

De inicio, é preciso limpar o terreno de uma erdmeducdo do pratico ao
psicolégico. Se, é correto que, como diz BeckCtética da Raz&o Praticdenta uma
explicacdo, em termos psicologicos, de como o comtento da lei moral pode ser efetivo
na determinacdo da conduta" (idem, 210s), — deveaatudo, ter em mente que a
efetividade moral da vontade pura pratica ndo édado" psicolégico, mas transcendental,
como Kant enfatiza diversas vezes, na Segunda&rithporta conceber, desse modo, que
a causalidade livre da vontade ndo é um fendmesoeriivel na sensibilidade, nem é uma
propriedade psicolégica do sujeito empirico (Cf.RERA 173), mas designa tdo somente a
propriedade da vontade de ser um moével "como mdditranscendental da causalidade de
um ser fazendo parte do mundo sensivel" (CRPr, 8.6 pois, uma propriedade préatica
do sujeito transcendental, que a razdo concebebi@o aa"perspectiva” de um "mundo
inteligivel”, em sentido unicamente pratico (idem).

Assim, as acbes dos homens ndo podem ser dit@s loom respeito as suas

determinagfes temporais no sujeito, meramente Ipgicas, mas unicamente em sentido
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transcendental, possivel pela autonomia da razatc@gr O que Kant reafirma, por

exemplo, na sua conjetura segundo a qual se fessévpl alcancar a previsibilidade total
da conduta de um homem, de quem se conhecessetisagies psicoldgicas, isso nao
afetaria em nada o conceito de sua liberdade, eéo da independéncia do plano pratico
da liberdade em relacdo ao psicologico (CRPr, AsL77

Permanece, contudo, a questdo: como a vontade sgdfator determinante na
conduta de um ser racional sensivel? Isto é: cdanpagle ser um moveTl fiebfede) para
a acdo moral? A resposta kantiana é desenvolvidaetmos de uma analise da relagéo
entre a lei moral Moralisches Gesétze o sentimento moralmpralisches Gefih).
Comecemos com a definicdo kantiana demativo da razdo pura pratica: "fundamento
subjetivo determinante de uma vontade cuja raz&oéndor natureza, necessariamente
compativel com a lei objetiva" (CRPr, A 127). O snaiteressante, aqui, no entanto, € que
Kant identifica este fundamento subjetivo com apged lei moral, a fim de excluir
qgualquer principio de determinacdo heterbnomo (stméo originado pela razdo pura
pratica). O resultado, assim, € que a lei morak dexediatamenteser um movel para a
acdo. O que equivale a dizer que € possivel saperama certa relac@opriori dessa lei a
sensibilidade, que determinaria um certo sentimemmo seu efeito. E o que Kant
efetivamente faz, na sua exposicdo do respgitht(ing a lei como o Unico sentimento
moral, concebido de modo a priori.

Trata-se de um sentimento muito peculiar, uma qu@ ndo € produzido pela
sensibilidade, mas pela razdo pratica, ao modade "géonsciéncia de uma livre sujeicdo
da vontade a lei" (CRPr, A 142s). Esse sentimetgsse modo, ndo é resultado de um
movimento patolégico no homem, mas de uma atividesjgontanea da vontade. Ele
anuncia, em seu aspecto negativo, a coercdo diiidade sob a exigéncia pratica da
razdo, mas também apresenta um aspecto positiiad@ar, através da lei, a destinacao
do género humano ligada a um interesse moral (CRRA®43, 158). E o que faz Beck
comentar que a "sublimidade da lei moral é maiguw®m uma metéfora para Kant" (1996,
220). Com efeito, o respeito remete a nocédo segandoal "a vontade propria de cada
pessoa e dirigida para si propria esta restringidandicdo de um acordo cora@onomia

do ser racional" (CRPr, A 156). Ou seja, encontanmrespeito a consciéncia de que cada
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ser humano, como sujeito pratico, € fim em si(idem). Encontramos no respeito a nogao

da sublimidade do humano, como comenta Beck:

O sentimento de respeito é dirigido a uma lei quené lei da nossa liberdade, auto-imposta
e ndo impingida a nés — e a pessoas, hds mesnwCLEros, que encarnam essa lei. Assim,
respeito pela lei e respeito pela nossa persodaliddo sdo sentimentos distintos ou que

competem entre si (1996, 221).

Qual é o estatuo metodologico degsasonalidadea que o respeito remete? (Cf.
Mohr, 1988) As definicdes kantianas na Segundac@riidlam da faculdade de upassoa
como pertencente a umundo inteligive(CRPr, A 155), de um ser racional submetido a
leis praticas (idem), bem como de uma liberdadendcanismo da natureza (idem). Da
mesma maneira que o respeito, ela ndo pode seslmidaccomo um mero fato psicoldgico,
mas, diversamente, como uma idéia da razdo, qupossui significado pratico, ao
constituir todo ser racional como fim em si (CRRr156). O que ndo impede, também
como no caso do respeito, que ela se manifeste congorepresentacdo da experiéncia
comum (idem).

O que é decisivo, aqui, conforme percebe Mohr,e"gpersonalidade néo funda o
principio moral, ou a liberdade, mas depende dasymos” (1988, 308). De modo que seu
estatuto metodoldgico remete apenas as condicdeseitwais da idéia de uma

determinacdo da vontade, segundo as quais a phkdsoleareside

numamaneira particularde determinar a vontade, a saber, de fazer inteavescolha das
maximasum critério de um certo tipdeste critério é a lei moral. A personalidade tsias
em que um ser humano é submetido a uma lei putiagpdada pela razdo mesma deste ser.
A “determinabilidade intelectual da vontade”, igtoa possibilidade de “ser imediatamente
determinada a agir por uma lei pura da razédo™,@apriedade de nossa personalidade” por
exceléncia (Mohr, 1998, 311).

Portanto, como corretamente indica Mohr, a nocapedsonalidade nédo € derivada
de uma ontologia dualista da pessoa. Se a pesso@ripe” aos dois mundos, sensivel e

inteligivel, isso ndo remete a um dualismo ontadgirejeitado na critica dos
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paralogismos. Pois a personalidade é simplesmdgte admitido como resultado do
reconhecimento da lei moral — ela equivale a unngatalade livre pratica da razéo pura, a
gual ndo corresponde nenhuma intuicdo. O munddigivel, ao qual ela acena, ndo é
determinado especulativamente, mas correspondasj@enm “ponto de vista que a razédo
se vé forcada a tomar fora dos fenbmenos pararsgpa si mesma como pratica” (FMC,
BA 119). Assim, a personalidade é aquela faculdpaedescortina um interesswral da
razdo. Com efeito, se, segundo Kant, “pode-seuatribcada faculdade da aln@gmiiy
uminteresseisto €, um principio que contém a condi¢cdo sqba unicamente se fomenta
0 seu exercicio” (CRPr, A 217), o interesse pratleorazdo consistird precisamente na
“determinacdo da vontade, em relacdo ao seu firmaile completo” (idem). O que s6 é
possivel, como afirma Kant, raundamentacdo da Metafisica dos Costuyngegndo “a
validade universal da maxima desta acdo [pela guazao toma interesse] é principio
suficiente de determinagéo da vontade” (FMC, BA, Iibta).

A nocdao depersonalidadeda lugar a questbes da maior importancia parantidse
da experiéncia moral em Kant. A saber: como formemtiaateresse moral? Como exercer
uma resisténcia, uma influéncia contraria ao mdicemlo na natureza humana? Beck

sumariza essas questdes, relacionando-as a nog&osdealidade:

Personalidade, portanto, ndo é uma categoria. Eidégisda razdo, e ndo um dado. Somos
pessoas, mas nenhum ser senivel finito é inteireEaequado a idéia de personalidade...
um homem bom no mundo empir&aquele cuja lei é derivada de, e seguida pgreites
pela idéia de sua personalidade no mundo inteligive mal moral consiste em ir
voluntariamente contra as demandas de sua prdgrimnalidadecomo razao pura pratica,
legislativa (1996, 227 — grifos meus — DGAJ).

Trata-se, enfim, da “disposicdo para a personaitiade que tratou Kant, na
Religido nos Limites da Simples Razéima “suscetibilidade da reveréncia pela lei moral
como de um moével, por si mesmo suficiente, do arBiitfRRL, 33), a qual podera ser
efetivada somente através da dificil pratica foivaatdo carater virtuoso, tema da
“Metodologia” daCritica da Raz&o Pratigabem como da “Doutrina Etica do Método”, na
Metafisica dos Costume®ra, segundo Kant, a possibilidade de cada umdoese um

carater bom ndo é contingente, mas necesséarisapgarmanidade em geralriginaria, na
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terminologia kantiana), repousando num fundameuljetivo universal para a adogéo de
maximas boas ou mas. Esse fundamento ndo poddtaalneente, ser um objeto da

experiéncia, mas unicamente uma maxima do arl§Riio 28). De modo que a disposi¢ao
de &animo de cada um quanto a lei moral €, ao mésmpo, uma propriedade originaria

(enquanto pertencente ao género humaraaquirida pelo seu livre arbitrio (o que faz dele
um sujeito moral imputavel) (RL, 31).

Apresenta-se, desse modo, uma questao centrahpamapreensdo da experiéncia
moral em Kant, a saber, de como, através de unta iofluéncia sobre agdisposi¢coes de
animo originarias do sujeito, se pode exercer uma geanioimacao moral de modo a
despotencializar o matadicado na natureza humana, que nada mais € eouma
possibilidade inscrita na liberdade do arbitriorqoa adocdo de suas maximas, de inverter
a condigéo de subordinacdo de méveis nao-moraisvaisimorais (RL, 36).

E preciso, sobretudo, com relacdo a formacdo marahtar com alguns
pressupostos acerca do livre arbitrio e da reddptie do animo. Primeiramente, com “o0
pressuposto da malignidade do arbitrio na adoc8osdas maximas contra a disposicao
moral originaria” (RL, 57). O que terd uma consewmi pedagogica muito importante,
segundo a qual érasisténciaa essa propensao que terd de ser buscada. Apazaisso é
a de que, sendo essa propensao algo derivado n@&xpaaiéncia, mas da liberdade
inteligivel do arbitrio (RL, 37, 40, 45 nota), né® pode extirpa-la de uma vez por todas,
mas se pode, contudeencé-la(RL, 43). Uma outra ordem de pressupostos refera-s
receptividade do animo a um interesse moral puRP{CA 272), a qual é preciso fazer
cultivar por meio da originaria receptividagigtéticado animo para o dever (MC, 399). O
gue, em termos de formacéo moral ira impor a netzds ndo sé de um exercicio do juizo
gue perseguira a capacidade de apreender a pueatedcdo moral — o que Kant chama
de didatica ética naMetafisica dos Costumé¢d477ss) — mas também de um exercicio de
umaascetica éticapela qual se persiga o cultivo de uma disposilgganimo destemida e
alegre no cumprimento do dever (MC, 484s).

E possivel pensar, assim, na experiéncia moral amroonfronto de disposicoes
originarias contrérias, dirigidasu para o devemu para a satisfacdo das inclinacdes
sensiveis mais imediatas. E assim que a inobseéavélocdever sera entendida por Kant

como uma atividade, livremente escolhida, de naerequpbr-se como ser inteligivel,
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participante autbnomo de uma legislacédo univeMana breve passagem fenomenoldgica
da Fundamentacdo da Metafisica dos Costuni&mnt faz entender que ndo ha nada de
determinismo natural, nem de fatalismo metafisino, agir sem ser movido pela

representacao do dever:

Se agora prestarmos atencdo ao que se passa amesd®s sempre que transgredimos
qualquer dever, descobriremos que na realidadgudi@mos que a nossa maxima se torne
lei universal, porque isso nos é impossivel; o réoitt dela é que deve universalmente
continuar a ser lei; nés tomamos apenas a liberdadrir nela umaxcecgagara nos, ou
(também sé por esta vez) em favor da nossa inédin@€MC, BA 58).

Ora, uma vez que se admite que a disposicdo pamalcé parte essencial da
liberdade humana, trata-se de, segundo Kant, dea fao fomento de uma disposicéao
moral que lhe é originaria, mas que deve ser efetivadsta em exercicio, sob pena de
deixar prevalecer a disposi¢céo contraria. Numagugess notavel dA Religido nos Limites

da Simples Raza&ant afirma que o homem bose escolheomo tal:

O que o homem em sentido moral é ou deve chegar, d@m ou mau, devele proprio
fazé-lo ou té-lo feito. Uma ou outra coisa tem de wm efeito de seu livre arbitrio... a
disposicaooriginaria do homem é boa; ndo o é ainda, por, i@dmomem, mas, conforme
admita ou ndo em sua maxima os motivos impulsavestal disposi¢cdo encerra (0 que se
deve deixar inteiramente a sua livre eleicdo), éngfaz que ele proprio seja bom ou mau
(RL, 50).

A questdo que se pde, acerca da formacdo moraseguante: como fomentar, ao
mesmo tempo, umasisténciaa propensao originaria do homem para o mal efongade
animo favoravel ao cumprimento do dever moral? éspostas kantianas, como ja o
indicamos, sdo desenvolvidas nos termos de umaotioletgia” ética, segundo a qual
importa “fundar o carater”, entendido como uma “giemde pensar consequente, segundo
maximas imutaveis” (CRPr A, 271), bem como “ensm&iomem a sua propria dignidade”
(idem). Ora, isso pbe a tarefa da formagcdo moraiocalgo que deve se desenvolver

simultaneamente num plano intelectual e, por asl&rer, estético Isso no sentido de que
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trata-se de buscar o encontro da autonomia morhbademcomsua receptividade a algo
qgue lhe é exterior, que ndo lhe estd submetidoiai,pmas que se liga, de maneira
fundamental, & sua humanidade. Essa articulacéticesmoral é tematizada por K&ht
numa passagem significativa da “Doutrina da Virtude

x

Com respeito ao belo natural, ainda que inanimadpropensdo a simples destruicdo
(spiritus destructionjsse op8e ao dever do homem para consigo mesntmuedebilita ou
destr6i no homem aquele sentimento que, sem dlwia,é moral por si sG, mas que
predispde ao menos a aquela disposicdo da semeitElique favorece em boa medida a
moralidade, isto &, predispde a amar algo também w® propésito de utilidade (por
exemplo, as belas cristalizacdes, a indescritigieza do reino vegetal) (MC, 443).

Desse modo, é a uma predisposieététicado animo para o dever que se deve
enderecar e desenvolver a formacdo moral. Elaén&ma mero fato psicolégico, mas
refere-se, antes, as “condicbes subjetivas da treicizmle para o conceito do dever”,
originarias para a humanidade, como efeitos dact&msa da lei moral sobre o animo
(MC, 399). Kant ja havia referido a metodologiardado pura pratica a uma investigacao
sobre o0 “modo como, as leis da razdo pura praseaforneceacessoa alma Gemuj
humana,influéncia sobre suas méaximas” (CRPr, A 269). E é assim tpieederira, na
Metafisica dos Costumea uma “estética dos costumes”, na qual “os semtios que
acompanham a forga constritora da lei moral torsansivel sua efetividade... com o fim
de levar vantagem sobre os estimu@samenteensiveis” (MC, 406).

E importante notar nesta passagem uma formulacagratele importancia para
Kant, a de sentimentos queio sdo “estimulos meramente sensiveis”. Ora, tratdese
sentimentos originados da consciéncia da lei nayalo um movel puro para o animo, e
gue sado os responsaveis pelo fomento da disposigdial Gesinnung, como Kant ja
havia exposto na Segunda Critica (CRPr, A 270-23@)a preciso, assim, compreender o

modo de sua efetividade. Importa, sobretudo parf@raacéo moral, reconhecer as

16 Cf. também, naCritica da Faculdade do Juiz@ paragrafo 42, sobre o “interesse intelectuld pelo”,
especialmente B 168 e seguintes, e o paragrafal&®eleza como simbolo da moralidade”, especiaienBn

258 e seguintes.
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predisposi¢cOes estéticas do animo para o deversgoea estima de si e a compaixao
(humanitas aestheti¢a

Com relagéo a primeira, Kant ressalta a sua impog&elacionada aos deveres do
cultivo do dominio de sirfiperium in semetipsune da apatia moral. Com efeito, a estima
de si depende de uma auto-aprovagdo moral que d® gmvir se 0 homem se percebe
capaz de atuar na forca de sua disposi¢cao origipara o bem. O que requer a “liberdade
interna” pela qual se exerce o dominio de si, catw de “submeter todas as suas
faculdades e inclinagbes a seu poder (da razaoyf, (M8). O que nao implica uma
“ascética monastica”, uma exigéncia de mortificar@ria carne, o que nada mais seria do
gue um ato de exaltacao exterior pelo qual se alégejpartar-se de suas faltas (MC, 485),
mas, diversamente, uma afirmacgéao ativa de si cemmeral (idem).

De maneira semelhante, o dever da “apatia morajuee o cultivo de uma
disposicao de animo pela qual se favorece a estansi, na medida em que forja uma
“tranquilidade do animo, com uma resolucao refeetdfirme de pér em pratica a sua lei”
(MC, 409). A apatia moral, assim, ndo requer unsensibilidade total, a qual poderia
culminar numa imoral avareza para consigo e num#p-@dsciplina exagerada,
comprometedoras da receptividade do animo paraverd@®C, 452). Porquanto tais
disposicdes seriam, antes, ao aviltar o prépriondd homem a seus olhos, mostras de um
servilismo que nada se coaduna com a consciénclibetaade préatica e da dignidade
humana . Simplesmente, a “apatia moral” indica@ssidade de “ndo deixar-se dominar
por seus sentimentos e inclinagdes” (MC, 408), a,em impor uma obtusa indiferenca
estética, requer tdo somente o aumento da forgaelesse moral, de modo a que este nédo
se renda ao interesse das inclinagdes (idem).

A compaixao também, ndo sendo propriamente a fonte do dévenn outro
pressuposto estético indispensavel para a reatizdgalever. Kant chega mesmo a fazer
deste sentimento moral, entendido como ‘receptigédpara o sentimento comum de
alegria ou dori{umanitas aesthetiga(MC, 457), um mével auxiliar imprescindivel paaa
realizacdo de acbes conformes ao dever (idem)missnda que ndo seja um dever moral
agir por compaixac- uma vez que assim se estaria pondo uma incrse@sivel na base
de uma maxima — ha, efetivamente, um dever dezddidi como “meio de fomentar a

benevoléncia ativa e racional” (MC, 456). Desse onod
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E um dever indireto a tal respeito cultivar em wéssentimentos compassivogturais
(estéticosk utiliza-los como outros tantoseiospara a participacdo que nasce de principios
morais e do sentimento correspondente... estaad@@mpatia irreprimivel... € sem davida
um dos impulsos que a natureza pds em nés paradigzibo quea representacéo do dever,

por si s6, ndo conseguiriMC, 457 — grifos meus — DGAJ).

Isso da a pensar sobre a formagdo moral comoexearcicio constante das
disposicdes de animo que concorrem para a recagqdi®i ao interesse moral puro. Desse
modo, a facescéticada metodologia ética ganha um relevo especi@ntsndermos com
isso o carater datividade da disposicdo moral, em razao do que o0 homem nesida
inteiramente lancado seja ao bem, seja ao malaSértide esta sempre progredindo, e,
contudo, também comeca sempre de novo”, em deciar&o descompasso sempre
existente entre a lei moral objetiva e sua efefisagas condi¢cdes subjetivas de seres
racionais sensiveis, ndo pode haver uma pura teginomoral, porquanto as “maximas
morais ndo podem fundar-se no costume, como agastiMC, 409). Ora, uma acao feita
por dever € um ato inteligivel, mediante o quathitao admite uma certa ordenacéo das
maximas, e nao o resultado de uma habilidade metarpeagmatica.

O aspectadidatico da metodologia ética deve ser apreendido numdsentuito
mais ativista do que meramente de recepcao padsigcanteidos supostamente exteriores
ao sujeito. Com efeito, como indica Kant, na Segu@dtica, trata-se de exercitar o juizo
acerca (primeiro) ddegalidadee (em seguida) danoralidade de exemplos de acbes
propostas aos educandos, de modo que se produirdenesse moralCRPr, A 284s). Este
é favorecido somente através de um exercicio do jeim discernir gurezada intencao
moral (CRPr, A 286). Essa didatica deve possuiugiee um aspecto socratico, em que a
apresentacdo de questdes morais ao juizo dos aposss leva-los a descobem si
mesmosa inteligibilidade genuinamente moral da expelignEssa “casuistica” tem sua
razdo de ser, segundo Kant, no fato de que “fae pi natureza do homem amar aquilo
gue ele, elaborando, converteu em ciéncia (queeneniportanto). E, deste modo, com tais

exercicios, se educa inadvertidamente o aluriatecessepela moralidade” (MC, 484).
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E a autonomia da vontade, de resto, 0 que Kaniné&macaoo centro da experiéncia
humana, de modo que mesmo a pedagogia ética nfa glosolutamente ser imposta, mas

dependa de uma deciséo livre de cada um de exea@ta propria disposicdo moral:

A virtude ndo podeensinar-secom meras representacdes do dever, com exortacdes
(pareneticamente), mas tem que exercitar-se, atisi®, tentando lutar contra o inimigo
interior ao homem (asceticamente)... e para issiege ter tomado decisdototalmente, de
uma vez (MC, 477).

Dessa forma, a destinacdo moral do homem é senddaxperiéncia comdor
moral diante de tudo aquilo que degrada a humanidadegqume valor irredutivel) a mera
utilidade. E é num lugar talvez surpreendentegarapaixdohumana diante do sofrimento
dos animaisque Kant a faz, ainda uma vez, manifestar-ses $®ha algo “abominavel”,
como diz Kant, na crueldade gratuita para com a®as, € que ela violenta no homem
aquele solo originario das condicbes estéticas pamoralidade (MC, 443). E possivel
dizer, assim, que a liberdade na experiéncia nserdl expressa, para Kant, na proximidade
e respeito diante da natureza, cuidado com aqu#éo messa natureza mesma, € passivel de
receber um sentido pratico, mediante a autonomiairda vontade irremediavelmente

ligada ao sensivel —gor issqQ propriamentenoral.

1.3. Experiéncia e sujeito em Adorno (I): a metactica do criticismo

A determinacao da experiéncia moral em Adornoeeqm exame previo da critica
imanente de Adorno ao sujeito constituinte da e&peia em Kant. Se pensarmos numa
constelacdo dos centros de forcas que configuraemiido desta metacritica, ha que se ater
a trés motivos adornianos: em primeiro lugar, ach@ impossibilidade da epistemologia,
de uma fundacgéo do conhecimento nas atividadeimarigs de um sujeito transcendental —
aqui, a critica de Adorno remete a solucdo kantianaerca da relacdo epistémica

sujeito/objeto; em segundo lugar, o motivo da aaitda teoria do conhecimento como
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critica social, por meio da qual se procura apreeral sociedade como principio
constitutivo da subjetividade, e, no limitlegformanteda por¢céo de natureza nos sujeitos —
aqui a metacritica incide sobre o0 modo como Kaatharh, néPrimeira Critica a relagéo
entre a racionalidade do entendimento e a natueszpor fim, o motivo da dignidade
metafisica da experiéncia individual, pela quahosens sdo capazes de ir além do dado,
entrando em relacdo, ainda que de maneira virtt@al um universal posto pela
consciéncia — momento em que a metacritica ad@rmsandirige a0 modo como Kant
articula a relacdo entre universal e particulagxm@eriéncia.

O que se patenteia, através dessa enunciacao aleamstelacdo dos motivos da
critica de Adorno ao criticismo, é que eles reprsa linhas de forgcas muito presentes em
toda a filosofia de Adorno. Assim, respectivamerdetema da critica das filosofias
primeiras, das pretensdes filosoficas de alcantar fundacéo ultima e intocada para o ser,
para 0 conhecimento — e para acdo; a seguir, 0 t@maconstituicdo social da
individualidade, da consciéncia, da psicologia siggitos, ao modo de um principio em
boa parte fundado na dominacdo da natureza intaté@ay disso, finalmente, o tema da
experiéncia individual como contendo um potencelresisténcia frente ao existente, na
medida em que nela é articulada uma universalidadeimano, racional, social e corporal.

E possivel pensar, assim, na filosofia de Adorema uma elaboragio de
problemas legados pelo criticismo. A suma dessamada seria a problematizagdo do
conceito de uma razéo critica. Com efeito, pararAalotrata-se de pensar ainda o que
significa uma razado que reflete acerca dos seugripsdlimites — conforme a formula
kantiana na Primeira Critica —, e que, nessa @blexlecobre a sua propria mediagéo
universal por uma objetividade que se recusa aneslem restos. Em outras palavras, para
Adorno, trata-se de aprofundar aquilo que ele miblwu em Kant: uma filosofia da
identidadee da ndo-identidadeuma filosofia metafisica a respeito do “luto nfisiao” da
razdo (KK, 268).

Iniciemos, assim, esse percurso pela metacriticenagna do criticismo com a
referéncia a sua discusséo da relagéo entre sajeitgeto na filosofia tedrica de Kant, isto
€, da relacdo entre constituinte e constituidoa Eiscussao € recorrente em Adorno: foi
desenvolvida detalhadamente em seu curso de Fraskhre &Critica da Razdo Purade
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1959; retornou em pontos importantedDdalética Negativade meados dos anos sessenta;
e num de seus Gltimos textos, o enSnbre Sujeito e Objetb

Essencial nessa discussao é a idéia adornianma@ejporia fundamental de toda a
teoria do conhecimento, que consistiria em buscafundamento dltimo, absolutamente
seguro, para o conhecer. Toda epistemologia modaorausca-lo, ndo importando que seu
recorte fosse racionalista ou transcendental, tedarrido num mesmo gesto, que na
Dialética Negativaé chamado por Adorno de “idealismo” e de “redugéasujeito” (ND,
33s, 178s). Trata-se, em beneficio da certeza dibecimento, de elidir o polo do objeto,
com sua espessura histérica, em proveito de umaapia das operacdes de um sujeito
constituinte soberano. Adorno relaciona esse gestaum das epistemologias modernas
com a queda da antiga ordem teoldgica, e com ag@udistorica de uma classe urbana e
mercantil, para a qual era fundamental afirmaraaliferdade de agdo, sem poder vincula-
la a nenhuma objetividade dada. Esse movimentoifdeedciacdo e de autonomizacao
social deveria criar para si a imagem de um padedutivel, espontaneo e originario: o
poder do sujeito, conhecedor e agente da transf@ondo mundo natural e social (ND,
32).

Ora, a idéia central de Adorno a respeito do ‘lide®” da teoria do conhecimento
de Kant arremete fundamentalmente contra seusup@s®s sociais: trata-se de apontar o
gue ha de incompleto nessa emancipacdo sociak b@de repressivo nessa auto-imagem
do sujeito constituinte do conhecimento e da agélte mitologico nesse esclarecimento do
mundo natural. E assim que Adorno procura captitisismo no interior do movimento
de uma dialética do esclarecimento. E claro quérata de uma dialética malévola: o
progresso da racionalizagdo do mundo €, ao mesmagoteo progresso da alienacédo dos
homens em relacédo ao sentido do mundo que é enédim ¢Cf. DE, 91s). E é assim que

Adorno compreende Kant como um pensador que expressto honestamente as

17 Cf., respectivamente: Kants “Kritik der reinen VernunfEditado por Rolf TiedemarNachgelassene
Schriften Secédo IV, Volume 4. Franfurt (Main): Suhrkamp,939 Negative Dialektik/Jargon der
Eigentlichkeit. Gesammelte Schriftefzditado Rolf Tiedeman. Volume 6. Franfurt (Mai8uhrkamp, 1977;
“Sobre Sujeito e Objeto”. InPalavras e sinaismodelos criticos 2. Tradugdo de Maria Helena Reisc
Petrépolis: Vozes, 1995.
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ambiguidades do esclarecimento: o entendimentocqostitui 0 mundo da experiéncia &
idéntico as atividades do sujeito constituinte,sdgeito transcendental... mas, a0 mesmo
tempo, esse mesmo entendimento se reconhece cdenmlaeao substrato sensivel da
experiéncia, fora do qual é incapaz de construalguer significacdo. Desse modo, essa
figura de racionalidade encontra um limite, um furdio-tematizavel pela teoria, um
ponto de parada diante do qual a filosofia prati&éentar balizar o seu mutismo tedrico.

Em suma, trata-se, para Adorno, de radicalizar no@o que ndo € estranha a
Kant, mas que este teria deixado ainda ndo desedaoh de que, no fundo,constituido
da experiéncia, isto é, a matéria empirica contitege® uma condi¢cdo de possibilidade (é
constituinte) do transcendental, danstituinte Para Adorno, se se atentar para os tracos da
filosofia kantiana em que € possivel apreender m3tdo, serd possivel também realizar
uma leitura de sua ética que va além das censwmgermcionais sobre seu suposto
formalismo e rigorismo. Trata-se, assim, de eneonélementos de uma consideracao
dialética ao material da experiéncia — e, por esé¢enda experiéncia moral — em Kant.

Ora, a primeira vista, ao leitor que ocasionalmeéanha transitado pelos caminhos
“cinzentos” daDialética do Esclarecimentf parece que se trat@penasno excurso sobre
a ética, de uma condenacédo geral da filosofia nd@akant como repressiva e abstrata,
consentanea com o projeto esclarecedor de dominaedtita da natureza. E assim, para
citar um dos pontos mais famosos do livro, em gaetke aproximado do Marqués de
Sade: ndo importa se 0 que esta no comando é@mpeica ou o “direito” do libertino em
gozar de suas forgas, o resultado € o0 mesmo: sfwreda natureza interna, recusa da
alteridade sofredora, autoritarismo exercido coosa‘’ndo-esclarecidos” (Cf. DE, 85ss,
93s).

Ocorre que as criticas de Adorno/Horkheimer a Ksfiet mais ambiguas do que
ressalta numa vista inicial. As acusacdes de repidade e de abstracdo a ética kantiana
estdo 14, de modo evidente (Cf. DE, 83-94). Mas %0 € tdo decisivo quanto o fato de

gue se busca também pensar Kant como a expresséoadambivaléncia fundamental do

18 por exemplo, Habermas, para queliaética do Esclarecimentsela uma “concordancia sarcéstica com
o ceticismo ético” Der Philosophische Diskurs der Moderrigwolf Vorlesungen, p. 136). Para uma critica
da posicdo de Habermas, cf Duarte, Rodrigo. Natasesa "caréncia de fundamentacao” na filosofia de
Theodor W. Adorno. InAdornos pp. 131-143.
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esclarecimento: a razéo se efetivando socialmemte @utoconservacdo — e assim ela é
uma razao subjetiva, formalizadorae-ao mesmo tempapontando para o limite dessa
realizacdo, configurando o sentido utopico de uomadnidade reconciliada com a natureza
— e assim ela é uma razao objetiva, que apontaupareontetdo, ainda que este seja uma
idéia (Cf. DE, 83, 112).

Desse modo, ndo se trata, para Adorno (e Horkingimie uma critica genérica a
um formalismo repressivo da ética kantiana, magrgamente, de uma consideracao dos
momentos contraditérios e dindmicos da sua filesa@fue expressam motivos dialéticos e
materialistas a respeito da constituicdo do supitta experiéncia. O primeiro destes é a
nocao de uma impossibilidade da epistemologia enssrtido tradicional, fundacionista,
em virtude da mediacao reciproca de sujeito e @mbminstituinte e constituido. Além
disso, a idéia de que h&d um suplemento (ndo-idgntic objeto em relagdo ao trabalho
constituinte do sujeito (Cf. KK, 352s).

Mais significativo € o fato de Adorno encontraraes®mpreensado implicita no
pensamento kantiano. Em seu curso, de 1959, sdbrienaira Critica Adorno antecipa o
essencial do tema tal como serd desenvolvido, taaie, naDialética Negativae em
Sujeito e ObjetoO mote fundamental do curso € o de que o pengamdenKant € muito
mais ambiguo e dinadmico do que boa parte da tradigiercebeu. Em razdo do que impde-
se a necessidade gensar as experiénciague estdo na base da formacdo da filosofia
kantiana.

A experiéncia fundamental que Adorno apreende emt Kaada dissolucdo
ambigua da ontologld Ambigua porque, de um lado, proibe qualquer ctintento
desvinculado da experiéncia, qualquer intuicdo warassensivel. Mas, por outro lado,
preserva um ambito de validade absohmasujeito— e assim a revolugcédo copernicana é
orientada em sentidobjetivista A experiéncia que 0 sujeito constitui possui dsag

necessarigscontidos nas formas puras de sua sensibilidade seu entendimento e na

19 Adorno tematiza a ambigiiidade da salvac&o/dis&oluta ontologia em Kant como uma conseqiiéncia
necesséria tirada do movimento antindbmico de doadfia: “Vocés podem ver, da mesma forma, que a
contradicdo envolvida na figura da ‘salvagdo’ n&ingplesmente intelectual, mas dialética. Ou sgjmente
€ possivel salvar a ontologia na forma desta cdigtia dialética, nesta configuracdo na qual serte €40
mutuamente relacionados — e ndo uma ontoliogéstracto de um puro ser, ao qual 0s entes simplesmente

se contraporiam ” (KK, 136).
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pura atividade sintética da sua apercepc¢do. Pamrndd em suma, é como se O
transcendental fosse uma tentativa de secularizeanscendente, de torna-lo interior ao
sujeito (Cf. KK, 333s).

A proposta de Adorno é a de uma “revisdo” do trandental (KK, 318)de uma
radicalizacdo da dissolucdo kantiana da ontologitravés da qual se abandona também a
epistemologia como “filosofia primeira”. Trata-ske mostraratraves de Kantque o
transcendental € constituido historicamente, soeiale, individuado na consciéncia
psicolégica. Desse modo, a questdo do transcemhadem® “primeiro” é dissolvida. Ele é
momentado sujeito, ndo um reino da validade absoluta,occafitma Adorno ensujeito e
Objeta “como momento, ele [0 sujeito — DGAJ] € inextingil. Eliminado o momento
subjetivo, o objeto se desfaria disfusamente, denmagforma que os impulsos e instantes
fugazes da vida subjetiva” (SO, 198).

A “revisdo do transcendental” terd consequénciasonmportantes na filosofia de
Adorno. E preciso rastrea-las, comecando com aidemagdo adorniana do estatuto do
transcendental. Adorno considera-o um ambito mpéouliar, construido por Kant em
virtude da necessidade de conciliar os conceito®miea e contetdo, verdade absoluta e
experiéncia (Cf. KK, 55). H& na filosofia de Kamha certa concepcaexternalistaentre
constituinte e constituido, presente sobretudo ogém de uma incognoscibilidade do
conteudo sensivel da experiéncia (Cf. KK, 79s). da@rdo com essa orientagdo, o
conhecimento € proposto a semelhanca de uma maguowessadora de materiais,
organizadora de conteudos exteriores e indetermin@@f. KK, 196). No entanto, ha
também em Kant uma certa consideragédo dos dois paiotermos de mediagéo reciproca,
segundo a qual a forma deve continuamente adaptaiseu material — 0 que € tematizado
na doutrina do esquematismo transcendental (Cf. K86s). De acordo com esta
orientacdo, o dualismo constituinte/constituidetepcialmente dissolvido na dindmica do
pensamento de Kant (Cf. KK, 194). Dindmica essadps®ela o fato de que as formas néo
possuem validade “separadas” de contetdos senfBfelsK, 134s).

Adorno estende essa compreensdo a doutrina kamt@reu penso”, de modo a
indicar que o sujeito transcendental constituintedependente do sujeito empirico
constituido (Cf. KK, 222s). Isso o leva a proporimapossibilidade de se separar

integralmente o transcendental do empirico, noiortea filosofia de Kant:
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Se se separaaonstituens- isto €, a pura consciéncia através da qual almteal emerge

— do constitutum— isto €, o0 mundo em seu sentido mais amplo —oeot@rimeiro, o
constituens ndo pode sequer ser imaginado sem queomstitutum seja imaginado
simultaneamente... por um lado, todenstitutumrequer umconstituens porque (como
vimos nas Ultimas aulas), a mediagdo esta envobsiddaudo. Por outro lado, contudo, o
constituensprecisa de untonstitutum porque sem um para se referir, mesmo as formas

mais abstratas e elementares ndo podem ser refadse (KK, 223).

A consideracdo de uma dependéncia reciproca deitaorte e de constituido, de
forma e matéria, de transcendental e de empirieosujeito e de objeto, faz com que
Adorno encontre na filosofia critica de Kant a tém@gdo da impossibilidade de uma
filosofia primeira, o que ir4 afetar radicalmenten@cdo tradicional de epistemologia,

apontando para sua necessaria dialetizacdo. Assgundo Adorno:

devemos renunciar a toda exigéncia de reduzir ulm @@ conhecimento ao outro. Em
outras palavras, devemos abandonar o principidgteadsoluta e simplesmerpie@meiro,
ao qual todo conhecimento possa ser reduzido. gstosua vez, implica a impossibilidade

de uma ontologia, de uma ontologia do ser (KK, 240s

Essa “impossibilidade da ontologia” e, por extensioepistemologia tradicional, &
o verdadeiro ponto de chegada da filosofia kantideacordo com a metacritica adorniana
do criticismo. O que faz com que Adorno privilegee momentos antinémicos, as tensdes
na constituicdo do pensamento kantiano, os quaisnseuma tentativa de reagir
dialeticamente a contraditoriedade imanente de‘ciaa”, a razdo. Nessa perspectiva, a

solugéo kantiana para o problema da relagéo s@eitgeto revelaria que:

0 motivo da dialética ja esta contido objetivamerddeoria kantiana... expressa a idéia de
que estes dois conceitos supremos, forma e conteddoreciprocamente mediados...
transicdo para a dialética é forcada pela formaeihja da filosofia kantiangKK, 135s —
grifo meu, DGAJ).
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A filosofia kantiana, desse modo, € essencial pai@no pensar dialeticamente a
constituicdo da experiéncia e do pensar, com seusemtos simultaneamente formais e
conteudisticos, l6gicos e psicoldgicos, subjetvabjetivos. 1sSso porque o criticismo nao é
um sistema racionalista, baseado em deduc¢fes puessum pensamento que expressa
uma tenséo entre necessidade sisteméatica e coriadi@nlimite da razao frente ao que lhe
€ heterogéneo. Adorno encontra em Kant o exempls foate de umafilosofia da
identidade que se constroi como filosofia da n&mnitlade Em Kant, a aspiracdo
metafisica a totalidade se junta a consciénciandeé'hloqueio” da razdo, de modo que,
segundo Adorno, “podemos mesmo dizer que o nerab ftiebensneryda filosofia de
Kant como um todo esta no conflito entre estes defectos: o impulso ao sistema, a
unidade e a razao e, por outro lado, a consciéucleterogéneo, do bloqueite§ Blocks
do limite” (KK, 34).

Assim, para Adorno, a “formaGgstal) dialética ou antinbmica da filosofia
kantiana significa que ela aspira ser um sistemacontudo, ndo quer considerar o mundo
idéntico a seus pensamentos” (KK, 269). Ora, igpaivale, em termos adornianos, a
encontrar no criticismo uma atencdo ao nao-idérgie® o aproxima de um dos motivos
centrais da dialética negativa, o do “materialismaritendido como reconhecimento do
“primado do objeto”. Pois a filosofia de Kant erssique, se as formas puras consituintes

sdo sempre mediadas pelo seus contetdos constirrguricos,

Nos contéudos, no entanto, sempre esta contida nefeméncia a algo que nao é
completamente reduzido a forma e ndo pode ser etampénte esgotado nela... [Kant —
DGAJ] expressou um latentaotivo materialista. este é idéntico ao momento do limiar
(Schwellg, ao momento do bloqueio, do qual eu tenho fal@dofreqientemente (KK,
353).

O “materialismo” implicito na epistemologia kantaaponta para o segundo grande
motivo adorniano a que aludi no comeco desta sec8aber, o motivo da critica da teoria
do conhecimento como critisacial Isto €, se ha uma constituicdo da experiénciaadad
por momentos empiricos irredutiveis, impfe-se pessa subjetividade que corresponde —
como constituinte — a essa experiéncia, ndo deseri@onstituida por momentos sociais,

por uma objetividade material social. O que a nrédtea adorniana pretende apontar é
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como esse principio social se efetiva nos sujeitm®o formacdo/deformacdo de sua
natureza interna. Este € o mote centraMil@ma Moralia e de boa parte daialética do
Esclarecimentpe que sera sistematizado Smjeito e Objete naDialética Negativa’.

Trata-se, para a metacritica adorniana do critigjsde apontar o0 modo como a
filosofia de Kant expressa a dominacéao social ¢read) da natureza interna no sujeito, mas
também como, ao fazé-lo, ela deixa entrever a Iptidside de um ambito diverso da
dominacao existente, na medida em que essa dornieacéntra um limite no “bloqueio’
da assimilacdo do objeto a atividade do sujeitositiminte transcendental. Assim, o0s
elementos da filosofia tedrica de Kant que se alpara a constituicao temporal do sujeito
s&0, a0 mesmo tempo, aqueles que revelam um paltem@pico da Critica. E importante
perceber que é Kant que permite a Adorno elabonaicdo segundo a qual “a reflexdo do
sujeito sobre seu préprio formalismo é reflexaasabsociedade” (SO, 199).

E importante, para Adorno, apontar a ambigiiidads dspectos sociais do
transcendental kantiano. Por um lado, o transcealdseria uma transcricao filosofica da
experiéncia da dominacéo social sobre a constdypsioldgica dos sujeitos, uma vez que
a sociedade burguesa é regida pelo principio da,tique aliena o trabalho e restringe as
relacdes pessoais ao aspecto da funcionalidadeef@ua universalidade e necessidade do
arcabouco transcendental seriam expressao da a@mhdade da reificacdo social da

experiéncia em curso:

Na doutrina do sujeito transcendental expressaedmente a primazia das relacdes
abstratamente racionais, desligadas dos indivighaoculares e seus lagos concretos,
relagbes que tém seu modelo na troca... Eles sfondmlos de antemdo por aquele
mecanismo que € transfigurado filosoficamente eenstendental... Sua fixidez e
invariabilidade que, segundo a filosofia transcetale produz os objetos — ou a0 menos

Ihes prescreve as regras — € a forma reflexa dsficagdo dos homens, consumada

objetivamente nas relacdes sociais (SO, 186).

De acordo com essa nocdo, a filosofia critica detKaria registrado uma

experiéncia social muito concreta: a realidade lgnacdo dos homens em relacdo a

20 cf., por exemplo, MMpassim DE, 34s, 40, 47,117passim SO, 185s, 189e ND, 217ss, 231ss, 258ss.
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natureza, ao seu proprio trabalho, e a porcdo tlgeza neles mesmos. Mas, ao fazé-lo,
Kant ndo teria compreendido o alcance social de epistemologia, e tdo somente

registrado o blogueio entre sujeito e objeto compinvariante, uma estrutura atemporal.
Para Adorno, ao inves, é preciso compreender gewe ¢snteddo de verdade € o bloco
empilhado, de modo algum ontologicamente, mas rfiesibente, entre sujeito e objeto”

(SO, 195).

Contudo, segundo Adorno, essa mesma consciéncimha da ndo-identidade de
sujeito e objeto, constituinte e constituido, pérenirelativizar a preponderancia do
principio social que esta na base da experiéncialidaacdo. Pois, se o transcendental é
uma forma de registrar a realidade universal datdaicdo de uma experiéncia restringida

a dominacao da natureza, ele também aponta pareegativo:

Ha uma experiéncia metafisica inscrita na doutiméloqueio n&ritica da Razdo Puraa

de que o objeto natureza que determinamos atr&aes$as categorias ndo é propriamente
a natureza. Pois nosso conhecimento da naturémanédidado pela exigéncia de domina-la
(die Forderung von deren Beherrschbarkeit que terminamos, de certo modo, por

conhecer da natureza somente aqueles aspectagidgb@demos dominar (KK, 266s).

Desse modo, para Adorno, é possivel apreendeoutro aspecto social implicito
no transcendental kantiano. Ele se destaca dangéntiia da dominagdo existente num
determinado estadio histérico da sociedade, uma quez encerra a idéia de uma
universalidade da razdo, que ndo se esgota em manhanfiguracdo particular. Sua
ligacdo a dominacéo da natureza sob a sociedadadsar ndo seria um destino, mas mera
contingéncia, superavel na histéria através delargamento reflexivo das potencialidades
de realizacdo de uma ordem social ndo repressafa Rdorno, € preciso pensar essa

ambiguidade do transcendentabmo realizacdo da razdo e dominacgéo social tdaeza:

Podemos dizer que, em sua relacdo com a sociedagensament@ua o “eu penso”
kantiano € ambas as coisas. Por um lado, ele éladeeda sociedade, sua “universalidade”.
Ele aponta para além da natureza meramente comtingl® existente individual, e, em
Ultima instancia, mesmo para além da forma efémarantingente que a sociedade possui
nos seus estadios determinados. Ele é verdadeitmmiegosda sociedade, a racionalidade
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social abrangente, na qual a utopia de uma so@edeghnizada racionalmente ja esta
implicita. Por outro lado, esse sujeito transcetedetontém também — se posso arriscar
uma afirmacédo um tanto ousada — a inverdade dadaai®. Isto €, a abstracao caracteristica
desse sujeito transcendental nada mais € do qoiena nternalizada e a hipostasiada da

dominacéo da natureza pelo homem (KK, 262).

O transcendental kantiano, desse modo, consémultaneamentea idéia de
identidade da razdo com a dominacdo — o que, segiddrno adviria do fato de Kant
“tomar emprestado” a idéia do transcendental, comoambito n&do-contraditério em si
mesmo, da légica (Cf. KK, 332)e-a idéia da ndo-identidade de ambas — uma vez que ao
transcendental kantiano é essencial a nocatividade retirada da psicologia, com toda a
dimenséao temporal que ela implica (idem).

Isso remete ao terceiro motivo aludido no inicistdesecdo, a saber, o da relacédo
entre universal e particular na experiéncia indigld dialética capaz de articular a
constituicdo de uma subjetividade autarquica, masmesmo tempo, capaz (a0 menos
potencialmente) de resisténcia a dominacdo. Umsté&asia ndo somente individual, mas
social, na medida em que € consciéncia dos potersdeiais de realizacdo da razdo. Ponto
este que é essencial para a ética e que forneqaésagem a secdo seguinte, em que se
abordara propriamente a questdo da metacriticaniadar & compreensao da experiéncia
moral em Kant.

Ora, como ja o mencionei, segundo Adorno, Kantaterilicado a idéia ndo sé da
mediacédo de todo constituido por um constituintas também o seu inverso, isto €, a de
gue todo constituinte requer um constituido coma sondicdo de possibilidade. Essa
compreensdo é importante para a idéia de expeai@aticomo emerge da metacritica
adorninana do criticismo. E possivel sintetizasradbis pontos fundamentais: primeiro, o
de que a filosofia transcendental j& contém, intalicente, elementos para uma transicdo a
uma filosofia negativa dialética, atenta a depecidémlo pensamento em relacdo ao
corporeo, ao material. Em segundo lugar, o de e t€ria recalcado estes elementos em
sua proépria filosofia, de modo a ndo romper conriarigade l6gica da identidade na
constituicdo do transcendental — em prejuizo donefeo de atividade, abstraido da
psicologia individual, o quahmbémé essencial & nocéo de transcendental. E licitsape

assim, que Kant da a Adorno ocasiao de pensareiérpia como algo simultaneamente
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racional-universal e somatico-individual. E é daiega nocdo de experiéncia adquire
importancia absolutamente fundamental na filosdBaAdorno, uma vez que a propria
idéia de dialética negativa € concebida como experiénciado sujeito, a de pensar,
através do conceito, aquilo que escapa ao proprioeito (Cf. ND,39ss, 50ss). E a nocéo
de experiéncia metafisicque emerge aqui, como um confronto, que cadaithaivpode
realizar, entre o universal do conceito e o inag&ual particular da natureza sofredora,
nele mesmo e nos outros (Cf. ND, 54ss, 365, 3@%s)3

Com relacdo ao primeiro ponto, Adorno retoma o toépidos paralogismos da
Primeira Critica, em que Kant afirma a identidade l6gica como ¢argstica decisiva do
sujeito transcendental, uma vez que “a proposigaoehtidade de mim mesmo em todo o
multiplo do qual sou consciente é igualmente umapgsicdo fundada nos conceitos
mesmos, por conseguinte analitica” (CRPu, B 408pr@ que, como ressalta Adorno,
Kant ndo se detém ai, mas abre uma brecha paensar transcendental como mediado

pelo empirico, individual, material, uma vez que

Eu distingo a minha prépria existéncia, como une ggégnsante, de outras coisas fora de
mim (entre as quais se inclui também o meu corps)a é igualmente uma proposicao
analitica; as outras coisas, com efeito, sdo agjuple penso como distintas de mim.
Todavia, mediante tal proposi¢do ndo sei absolutterse esta consciéncia de mim mesmo
€ possivel sem coisas fora de mim pelas quais sdasfas as representacdes e, portanto, se

posso existir simplesmente como ente pensantegsehomem) (CRPu, B 409).

Isso mostra que, em Kant, se a experiéncia indViduentremeada por elementos
universais, estes mesmos sequer sdo pensaveisidla@ae isso em seu aspecto mais
material. O que torna possivel a Adorno pensar @erédncia como unidade entre a
universalidade do pensamento e a particularidadeaterial, do momento somatico, néo-
cognitivo, da consciéncia individual. O que Adooi@mmara de “experiéncia metafisica” é
um choque sofrido pelo sujeito — da materialidaztzad que penetra na constituicdo de sua
natureza interna — e que o obriga a pensar. EecAgwrno expressa na concisa forma:

“pensar filosoficamente é, assim, como que pemsarmiténcias, ser perturbado por aquilo
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que o pensamento nac®%"No entanto, segundo Adorno, Kant teria rebaixaddemento

individual da experiéncia, no instante em que ap@ara sua constituicdo, de modo a
resguardar a objetividade do conhecimento no pdlsujeito puro, inteiramente destacado
do empirico. Em Kant, assim, a identidade do "enspé& com suas experiéncias seria
pensada numa perspectiva que excluiria o choquafisieb da matéria. Segundo Adorno,
um passo diferente, no sentido do choque metafigaeria ter sido dado, se Kant tivesse

considerado mais detidamente o aspectatid#@ladedo transcendental:

Ao invés, ele deixa a questéo estacionada na qeitei l6gica do “eu penso” sobre a mera
facticidade, sem retirar conclusédo alguma da qoesthre se podemos falar com sentido de

um “eu penso” sem a facticidade de um “eu” (KK, 308

Se considerarmos que Adorno havia argumentado quensamento “aponta para
além da natureza meramente contingente da exiatémividual, e, em ultima instancia,
mesmo para além da forma efémera e contingenta gueiedade possui nos seus estadios
determinados” (KK, 262), somos confrontados, unmamais, com o problema da relagio
entre individual e universal no pensamento. A igestais aguda aqui é: 0 que permite a
Adorno afirmar que ha na experiéncia individual ynessibilidade para a realizacdo do
universaf?? Por um lado, é evidente que o pensamento é o dwianiversal, da
construcdo de uma relacao logica entre conceitas. &menos evidente que o0 pensamento
tenha uma divida para com o individual, e que elsala, forcosamente, tenha de
permanecer aberta. Podemos dizer, nessa perspepizva motivo do bloqueio kantiano
do conhecimento permitira a Adorno pensar dois gmeentrais da dialética negativa: a
insuficiéncia do conhecimentalié Unzulénglichkeit der ErkenntnidND, 175) e sua
afinidade com seus objetos (Cf. ND, 44, 82r Wahlverwandtschaft von Erkennendem
und ErkanntemND, 55). Dessa forma, Adorno remete a univeradigddo pensamento a
um nucleo individual irredutivel, de modo a rewperiéncia particular e possibilidade do

universal. Com efeito, Adorno fala de uma “univédsale imanente” do singular, que a

2 Adorno, Theodor W Qbservacées sobre o pensamento filos¢fic@1.
%2 E o grande tema ddinima Moralia, que sera abordado na proxima secéo, sobre aquistexperiéncia

moral em Adorno, considerada a partir de sua niétzcda ética kantiana.
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histéria deposita na experiéncia (ND, 165). A eigparia metafisica do pensar € légea
material, universa¢ individual. Trata-se de uma experiéncia da diedé@ntre o pensar e
seu momento de natureza, recordagcdo do individmalniversal: “como consciéncia da
diferenca através da identidade, a dialética éswdioente um processo progressivo, mas
regressivo... como em Holderlin, é quase uma ansende natural que teve de vir abaixo”
(ND, 160).

E é o tema danorte que pode nos fornecer a transicdo para a secamsegima
vez que grande parte do que Adorno credita conmressyo na ética de Kant advem de um
recalque da dimensédo de mortalidade da experiéneigana. Dimensao esta que esta na
base da compreensdo adorniana da experiéncia more, vez que ela anuncia o
pertencimento mutuo entre universal e particulaanspmento e experiéncia, que €
constitutivo da moral. Para Adorno, o confrontdctiscom a morte € o modelo mais
fundamental da experiéncia metafisica, ao colotaqeestao os limites do eu, a origem do
pensamento e a diferenca do vivo. Trata-se, nadesnalo que o nucleo corpéreo e

individual da universalidade do pensamento:

Pertencem, assim, ao materialismo, de modo eskeasiexperiéncias do cadaver, da
putrefacdo e do que é proximo ao aninfaer@hnlichen. Eu penso numa experiéncia de
minha proépria infancia, ao ver passar a carrogasfllador Abdeckerwagéen sobre a qual
jaziam uma quantidade de cdes mortos, e por-mergumar imediatamente: “0 que é
iss0?”, “0 que verdadeiramente sabemos?”, “nés sdamabém a mesma coisa?” Deste tipo
de experiéncias — que ndo aparecem em nenhumécanakistencial da morte — € que o
materialismo quer propriamente recordar... O matemo seria a filosofia que interioriza a

consciéncia integra, ndo sublimada, da mbrte

E essa materialidade da experiéncia moral quecspainto-chave da consideracéo

adorniana da ética de Kant, tema da préxima secéo.

% ADORNO, Theodor WPhilosophische Terminologieur Einleitung. Volume 2. Editado por Rudolpf zur
Lippe. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1989, p. 181s.
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1.4. Liberdade e experiéncia moral na filosofia dAdorno: a naturezada razéo

Podemos comecar a secéo final deste capitulo, gsealconcatenar o exame da
relacdo entre a filosofia moral de Adorno e a étleaKant, propondo uma constatacéo
fundamental, de reduzida originalidade, mas impbetgpara balizar o tratamento da
guestdo. Refiro-me ao fato de que a nocdo de é&xpiai moral, em Adorno como em
Kant, esta ligada a prova da capacidade humanaai@ ie manter um certo grau, maior ou
menor, de controle sobre a realidade externa emmt®ara ambos, desse modo, sé se pode
falar com sentido em ag¢do moral se se admite, degdeio, a atividade de uma forma de
razdo, a qual é capaz de perfazer, ao mesmo temmaogerta constru¢ao e ordenamento do
real exterior e das suas préprias paixdes. E adigdrica fundamental diberdadeque se
recorta neste fundo de inteligibilidade da acaque implica um certo poder conformador
de si e do mundo, ainda que este seja compreerditho limitado desde seu proprio
interior. E a questio dentadeque se pbe aqui, assim, como uma nogao que coafigu
espaco de racionalidade no sujeito humano, ao mesmqm infinito e limitado, racional e
irracional. Em que sentido? Na medida em que ditheel a pura natureza e se repde, ao
menos potencialmente, em cada ato humano, a vostadénita. Por outro lado, esta
mesma vontade sO pode se efetivar sobre um funéatdgoridade, de sensibilidade, que
Ihe impde desde sempre o seu limite, uma vez quewontade absolutamente racional,
auto-certificante, ja ndo seria uma vontade limas a necessidade de um ser puramente
inteligivel.

Até aqui, Kant e Adorno estao de acordo: a expeid@moral é a de um ser racional
sensivelisto €, de um ser cuja vontade ndo € imediatarmriforme ao que se poderia
representar como o terreno da moralidade, maséqgelaro, pode, por um ato desta mesma
vontade, escolher livremente a ado¢do de maximasméramente determinadas pelos
interesses da sensibilidade. No entanto, é preassar, diz Adorno, na questao: saber se
essa limitacdo fundamental da vontade — e que Ihtegor — pelo sensivel ndo indicaria
mais do que meramente a presenca de uma maté&iassalsnetida a uma conformidade a
leis absoluta e anterior a toda experiéncia (angaerativo categorico, que nada mais é do

gue um juizo sintético a priori).
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Ao contrario do que ter4 parecido a certos ingdgsr de Adorno, sua prépria
respostando aponta para a necessidade de uma mera negac@osinento ético de Kant.
Muito antes, penso que se trata, para Adorno, dgatar em Kant o modelo de um
pensamento extremamente refinado sobre a dialddceaz&o e natureza na experiéncia
moral. O ponto central desta “metacritica da rgadtica’, que Adorno ndo acredita ter
deixado pronta, mas da qual da algumas indicacdespecialmente erRroblemas de
Filosofia Moral, seu curso semestral de 1963, e@aiética Negativana parte relativa ao
“modelo” da liberdade — € o de que se pode perdeyés de Kanthuma limitagdo
essencial de toda filosofia moral, que adviria ddater contraditério da experiéncia moral
mesma, composta de elementos indissociaveis denediciade (e da legalidade a ela
adstrita) e de naturalidade (e sua inabrangénumlUsabhéangigkejt Essa dialética de
experiéncia sensivel e racionalidade seria o cdenéilosofia pratica de Kant, segundo
Adorno.

Serd preciso tentar discernir o sentido dessdrpidadee distancia de Adorno em
relacdo a ética de Kant. Se lembrarmos que “prafdde a distancia” (MM, 77) é a figura
gue descreve, emlinima Moralia, a relacdo de respeito do pensamento em relagio ao
seus objetos, poderemos nos acercar dessa medddo@émana de Kant sem que seja
preciso procurar um ponto médio entre ambos, nuas\v&s, tentando resgatar o que faz a
vida de um e de outro pensamento. Isso correspandagundo a perspectiva a ser
desenvolvida aquiao esforco de expressar o carater ambiguo, sensivecional, da
liberdade humanaque se pde sempre de modo limitado, falivel afazgeres da vontade.

Recordemos o exemplo hipotético de uma experiénoial conflituosa, elaborado
por Kant e retomado por Adorno: o de alguém qualuigo a um fugitivo, e que é instado
por seu perseguidor, um assasiaaesponder se o esconde ou ndo. A argumentacdo de
Kant, em seu escritBobre um suposto direito de mentir por amor & hudwte*, é bem
conhecida: se ele mente e ndo revela o esconderifogitivo em sua casa, ele se permite

uma excecao a necessidade de universalizacdo dasasala acdo, o que o rebaixa como

24 Cf. a conclusdo de Kant segundo a qual ‘\&fdico (honesto) em todas as declaragdes é, portanto, um
mandamento sagrado da razdo que ordena incondiiem@ e ndo admite limitagdo por quaisquer
conveniéncias” (A, 307). Na traducdo portugues@der Mordo. In: KANT, ImmanuelA paz perpétua e

outros opusculad.isboa: Edi¢ées 70, 1995.
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ser moral diante de seus olhos e, no limite, desval a propria no¢do de humanidade, de
uma dignidade irredutivel dos seres humanos soksmmi lei moral (A, 305). Assim, ao
destruir, no ato de mentir, o pano de fundo daoredidade ética, ele compromete a
integridade da sua disposi¢cdo moral, que consisted® acolher em suas maximas sendo o
fundamento da representagcdo da lei moral, na figubgetiva do puro respeito a lei. O
cerne desta hipotética experiéncia do mentir pesteger um fugitivo seria, desse modo,
na perspectiva kantiana, o de um ataque a dispod@&ujeito para a personalidade, isto €,
para a realizagdo de ac¢des autdbnomas, segundondeamnfento unicamente inteligivel. Em
suma, ao mentir, 0 sujeito estaria consentindo nasi@icdo da liberdade pratica e numa
submissdo da vontade a uma heteronomia desproeidamteldo moral: a serviddao do
impulso mais imediato, da compaixao irrefletida 887).

Adorno retoma a mesma situacdo hipotética parpoproma interpretacdo da
experiéncia moral em termos de uma dialética déora natureza, de vontade (como
inquiricao racional do sentido moral da acéo) eulsp (de resisténcia irracional a um
poder opressor). Assim, aquela mesma experiénegdarg, no sujeito, a possibilidade de
uma afirmacao da liberdade da vontade, ndo no momem que ela se pde como
capacidade de efetivacéo a partir da pura repesEnte uma lei pratiepriori, mas, ao
invés, no momento em que ela incorpora, em suami@a@dde representacdo, o sentido
daquelea posteriori material da dor do outro, que € potencializado maginacdo da
tortura do fugitivo por um poder possivelmente téio e violento. Adorno chega mesmo
a inverter propositadamente o sentido do teesmontaneidadem Kant, ao remeté-lo n&o
a causalidade inteligivel da vontade, mas ao inopegpontanepcorpéreo, de sofrimento
diante do sofrimento do outro. Em suma, ao mergu” “estaria afirmando a minha
liberdade, concebida como poder de resisténciadeasle a uma exigéncia de heteronomia
de duvidoso conteiudo moral. Desse modo, se ndoomidiz Adorno, consumo
precisamente aquilo que a ética de Kant mais despae a saber, uma submissédo aos
poderes mais fortes no existente. Recordemos aresgeito, por exemplo, a admiracao

com que Kant, n&ritica da Razao Praticacita os versos de Juvenal, em que é exaltada a
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disposicdo a resistir até a morte as torturas ddiamo, se estas tiverem como fim a
desisténcia do valor moral do sujéito

Essa confrontagdo com a morte provavel, essaiérpex da proximidade da dor é
um ponto crucial nas filosofias morais de Kant eoad. Enquanto para o primeiro ela
revela a dignidade moral — e a liberdade da vontadea submissdo do moével da
conservacdo de si ao moével do respeito a lei praticondicionada, para o segundo,
diversamente, a dignidade moral e a autonomia éticaujeito se revelam na submisséo do
interesse da autoconservagéo ao interesse mora duminuicdo do sofrimento imposto
por uma dominacéo social da natureza interna erexteportanto numa resisténcia a am
posteriori muito concreto, a um fator condicionado historieate. Assim, o irracional da
vontade, daculdade de desejar inferiate Kant, sera compreendida por Adorno ndo como
matéria indiferente do ponto de vista moral. Mas@onatériaqualitativamente relevante
do ponto de vista da moralidade das acdes, na menid que a liberdade da vontade
implica uma mediacdo do racional pelo que nao li@égatico, pelo impulso da criatura
sensivel, que busca eliminar ou diminuir alguma dor

Kant teria penetrado no nucleo dialético da vomtadas ndo o teria posto em
relacdo com os poderes sociais que agem sobreueezreatno sujeito como um poder
heterdbnomo — esta seria a suma da critica de Adamnoatamento da vontade em Kant.
Retomarei esta questdo adiante. Por ora, bastaordala com a nocdo adorniana de uma
espécie de “pressentimento”, por parte de Kantdidbtica da dominacéo racional da
natureza. O que € mais importante, nesse pontagésggundo Adorno, Kant teria, no
movimento de seu pensamento, vislumbradmpossibilidade de uma ética como sistema
racional da acdoCom efeito, ao comentar o problema hipotéticdigan da mentira para
abrigar um fugitivo, Adorno declara que o proprianK— primeiro ao impor um limite ao
conhecimento, em sua filosofia tedrica; e mais aBrimpor um limite a racionalidade da
acdo, em sua filosofia prética, ao declarar asqsigpes fundamentais da ética como sendo
desprovidas de valor especulativo — teria se agercke uma concepcdo dialética da

liberdade da vontade, dialética de razéo e impulso:

% «Ainda que Félaris te mande ser falso e te ordmmeperjuro na presenca do trono, cré que o mar d
crimes € preferir a vida a honra e, por amor a,\p@ader as raz6es de vivedtiras 8, 79-84, citado em
CRPr, A 284).
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Adentramos efetivamente numa terrivel dialéticat@ias questdes morais deste género, no
momento em nos confrontamos com a razao. E, redist essa dialética, ha algo bom no

momento: “Pare!”, no momento: “Natevesmais pensar sobre isso”. (...) E esse momento
da acdo, portanto, do que fizemos, ndo se disswvéeoria... 0 que é expresso nesse

principio kantiano [ da separacéo entre filosddi@ica e pratica — DGAJ] (PM, 144-145).

Trata-se, assim, desgatar a relevancia moral do empirjae uma posteriorida
resisténcia a dominacao. Aqui, Adorno procura pgo @ue jA havia se desenhado em
Kant, por exemplo, quando ele tratou das condigssticas da disposicdo moral na
Metafisica dos Costume® “momento da acdo que ndo se dissolve na tesgid’ o grande
legado kantiano, no entender de Adorno. Como pgneasa perspectivanacessidade de
sistemaque domina o pensamento ético de Kant? N&o se pegkr que a experiéncia
moral, sob o prisma kantiano, € marcada pela ndgdama legalidade racional que é
dimenséao inteligivel do sujeito da acdo. Adorn@mastnegligenciando o peso da nocao
kantiana da moral como conformidade das acdes sa geiticas incondicionadas —
homologas a razéo pura? Penso que ndo € o case seqgdeve retomar os termos da
guestdo a partir da consideracao adorniana damekgtre filosofia tedrica (e sistema) e
filosofia pratica, em Kant. Ora, a primeira indi@agbrigatoria a se fazer a este respeito é
gue convivem muito explicitamente, em Kant, o ie$se do sistema, “arquiteténico” (Cf.
CRPu, B 860-879)e o interesse polémico (Cf. CRPu, B 767-785), ajtiambos
explorados naoutrina transcendental do métadoesse modo, seria no minimo discutivel
pretender que o impulso ao sistema detenha a (itateara em Kant. Um indice disso sédo
as palavras de Kant sobre fion terminal da razdp dirigido a instauragdo de uma
humanidade plenamente moral — ou seja, uma idétcar que so pode ser defendida num
nivel polémico, em consonancia com seu elevadoesdge pratico (Cf. CRPu, B 825-832).
Assim, a primazia do interesse pratico da razdwesobinteresse teorico revelaria uma
outra forca interna ao pensamento de Kant, pama aléquela dirigida ao sistema (se
poderia chama-la, talvez, de “centripeta”). Traedia de uma forca de reacdo do
pensamento diante do que Ihe escapa, de uma foega&rifuga”, dirigida a captar os seus
objetos em sua maxima diferenciacao, e capaz irebbre a incompletude fundamental

desta tarefa.
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A tendéncia ao sistema da moral, que, segundondseria posta em questéao pelo
proprio Kant, no movimento de seu pensamento, addénum motivo fortissimo na
filosofia tedrica de Kant, o daentidade da resolucédo das contradicbes numa esfera que
nao € nem puramente l6gica, nem meramente psicaldgto €, a arena d@anscendental
A figura da identidade domina a filosofia moral idant na medida em querazéo é
pensada sob mesmo Essa razdo idéntica a si mesma implica um ideaaghio como
coerénciaa principios a priori. Na filosofia moral se aul@ria, desse modo, uma

consequéncia diretamente tirada da filosofia tadte Kant. Segundo Adorno:

Se nos voltarmos para a filosofia moral de Kanpad@mo-nos com um fato admiravel. O
de que seu principio se encontra em sua filosefieida, naCritica da Razao PuraO que
tem a ver com o pendor de Kant — se me permiterelespsistemas tedéricos, com sua
tendéncia a derivar, a partir de certos conheciosdrdsicos, certas no¢des fundamentais de
sua filosofia transcendental, que sdo tomados am@ygoros e irrefutaveis, tudo o mais que
diz respeito a filosofia. Assim, também a filosofreoral, em certo sentido, vem a ser
fundada no conhecimento... Posso dizer-lhes, umauwe creio que esta € uma chave para
se compreender a filosofia moral de Kant como udotaue o fator que unifica as
filosofias tedrica e pratica de Kant é o proprimamito de razdo... A razdo como a
capacidade do pensamento correto, justo, a hatélida formar conceitos corretamente, a
habilidade de fazer juizos corretos e deducdesisaeccomo € chamada na légica
tradicional — tudo isto, em sua filosofia, € cdnsitro tanto para a teoria como para a praxis
(PM, 43s).

Se a experiéncia moral é vista por Kant, j@Pnaneira Critica como conformidade
das acdes a leis puras, ndo ha como negar a pairdaigura da razdo, e de uma razao
como identidade formal consigo mesma, recortaneanodo a priori, 0s seus contornos. E
certo que também existe, em Kant, a tentativa desiderar a experiéncia moral de um
angulo individual. O problema € que, mesmo quandf@zp ele acaba ressaltando o
momento daepigéneseda razdo, da auto-doacdo de um carater inteljgtlel modo

inteiramente puro. Como no exemplo kantianoSagunda Criticadas criangcas malévolas
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desde a mais tenra idade: nessa perspectiva, étasresponsaveis pela admissao
espontanea de um principio de deflexdo das ma&kimas

Isso faz com que Kant pense a esfera da experiénoial como perfeitamente
permeavel pela razdo humana, coextensiva a coosciénediata, de maneira analoga
aguela consciéncia cognitiva que possuimos espear@@nte, de um mundo estavel e
ordenado a medida de nossas faculdades. A tensfimira experiéncia moral € nivelada,
de acordo com certos aspectos da filosofia moraKalet, a um reconhecimento nao-
problemético da necessidade pratica de certas .apéssa forma, segundo Adorno, Kant
teria interrompido a reflexdo sobre a experiéncoaainnum ponto muito delicado. Ele a
teriabloqueado no limiar da reflexdo da necessidadendamonada da racionalidade do
sujeito puro Ora, ao fazé-lo, Kant teria recalcado elementtiz@s presentes no interior
de sua propria filosofia, notadamente o princi@cedigéncia de fazer passar o sentido de
cada categoria por uma experiéncia de objetos malanfenoménico. Poder-se-ia dizer, de
certa formague a experiéncia moral, em Kant, tende a elidibgeta A experiéncia moral
torna-se uma auto-evidente conformidade da raz&o suas leis, reconhecivel em sua

atividade prética. Segundo Adorno:

Por um lado, o principio kantiano da moral é a gaaiima forma de acdo absoluta e
ilimitadamente conforme a razao. Ele ignora, assimmatureza particular dos fins do
individuo e confina-se a estrutura universal dessricionais. Por outro lado, em virtude de
a razdo ser concebida como um universal, isto mpaama faculdade que é idéntica em
todos os seres humanos, também se pode pensarrga&oae sua conformidade a leis, a
gual, como vimos, Kant afirma ser algo imediatametiido, pode ser tida como algo
imediato.Assim, 0 que é preciso para a acao correta naoatqyer reflexdo sobre a razao,
mas acao imediata em consonancia com a ra&&oa consisténcia ldgica. Segue-se deste
momento, se quiserem, que Kant pensaria na aufiémsia da moral dje
Selbstverstandlichkeit des MoralischéRM, 166 — grifo meu — DGAJ).

%6 “Ha casos em que homens... mostram desde a iafanta maldade tdo precoce, continuando a progredir
até a sua vida adulta, que séo tidos por celerddasascenca e, no tocante ao seu modo de pensar, po
totalmente incorrigiveis... [0 que] ndo torna neées a natureza ma da vontade, mas é antes cénsemde
principios maus e imutaveis voluntariamente admsiIdCRPr A, 178-179). Comentério de Adorno: é um

disparate atribuir a criangas, cuggdo estd em formagfdoma autonomia moral consumada (Cf. ND, 287).
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Essa forma de pensar a experiéncia moral como aspécie de atividade auto-
certificante da razdo, adviria, segundo Adornoymi@ concepcao ja presente no interior da
filosofia tedrica de Kant, segundo a qual a raa&sefia um tipo de praxis. De que tipo? De
maneira analoga aFormgebungsmanufakturque Schlosser atribuira a ldgica
transcendental de Kant, é possivel pensar na nierdzate presente na experiéncia moral —
e assim, é claro, na liberdade — como o desdobtandenum processo puramente racional
de producédo de leis. A experiéncia moral seria ocamstrucdo da razdo. O que explicaria,
segundo Adorno, o estatuto de “fato” da lei moral:

A razdo em Kant é o que podemos chamar de umadf®ilprodutiva, um tipo de
atividade. E todo o argumento sobre a autonomisuds leis é baseado na idéia de razéo
como uma atividade, no sentido de que minha radéame leva simplesmente a aquiescer
passivamente a estas leis, mas, ao invés, de tagleis sdo leis que eu devo produzir...

Isso remete a afinidade do conceito kantiano dioraam a praxis (PM, 170s).

Assim, uma filosofia moral como sistema s0 € pesgorque se pode pensar, de
acordo com Kant, numa experiéncia moral que énsgdamente coextensiva a praxis
inteligivel da razdo. Desse modo, para Adornoyazao subjetivajue domina a figura do
sistema kantiano da acdo moral. Um procedimentsdfico que Adorno chamarda, na
Dialética Negativade “idealismo”, como ja indicado na secéo prectrleSe idealismo e
subjetivismo sdo a marca da dissolugédo da ontolwgiapistemologia kantiana, 0 mesmo
se podera dizer de sua ética. A metacritica de darética de Kant seguira o modelo de
sua metacritica a epistemologia kantiana. Trat@&sesuma, de mostarimpossibilidade
de uma filosofia moral como sistema da razdo pWe indicar a desmedida de um
pensamento da liberdade unicamente sob a figutandecausalidade do sujeito projetada
aos seus objetos (Cf. ND, 233s). A experiéncia huaavontade, sob este sistema, teria
sido unilateralmente compreendida, segundo Adocomo a acdo de um dominio da
natureza interna (Cf. ND, 253), somente por meiogdal € pensavel a identidade da
vontade e do sujeito puro (Cf. ND, 233). Em suneag sistema da experiéncia moral de

Kant € pensado a partir de seuminus ad quemcomo queria Adorno (PM, 100), se
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encontra uma pretensdo de autonomia absoluta dsaesioral em relagdo a duas
heteronomias que poderiam ameaca-la: a do dessgrdghomia em que, segundo Kant, as
filosofias morais empiristas teriam incorrido) eda bem (heteronomia prépria das
filosofias morais racionalistas, segundo Kant) @M, 220s).

Tudo se passa como se a dissolucdo da ontolodierd levasse necessariamente a
assuncdo de um critério possuidor de estatuto diciemado — a lei moral — para a
inteligibilidade da experiéncia moral. Ora, € psaaiente isto que Adorno questiona. O
interessante € que ele o faz recorrendo a elemdattisofia critica de Kant, capazes de
minar o “idealismo” de sua filosofia pratica. Assisegundo Adorno, seria preciso resgatar
um procedimento “anti-idealista”, proprio ao ciigimo, a fim de que seja possivel refletir
sobre o0 elemento ndo-racionalizavel da experiémotaal, elemento que Kant teria

reconhecido, mas deixado sem significacéo parstensa. Uma vez que

em Kant o sujeito ainda nédo se tornou o princigiawdir do qual se presume poder derivar
a totalidade do que existe, incluindo todo o esmli Ao invés,0 contelido da filosofia
kantiana, na medida em que esta possui um conteédativo, reside precisamente nos
limites que ela pbe as pretensdes absolutas dataulestes limites também expressam
uma limitagdo das pretensfes dedutivas desta mideswfia, mesmo que, por outro lado,

ela se comporte como um sistema dedutivo (PM, gi%e-meu — DGAJ).

E possivel falar, dessa maneide, uma ambigiiidade na filosofia moral de Kant
por um lado, ela registra a moralidade caronstrucdo da razdo puraomo legalidade. E,
por outro lado, como experiéncia dm limite da razdmo ambito da acdo. A experiéncia
moral, em Kant, representaria o reconhecimento &o-igéntico irredutivel a razao,
sensivel, material. Essmitro da razdo, que marca a experiéncia moral com udieafta

heteronomia, é registrado por K&dntle um tal modo que seria possivel dizer, segundo

27 Com efeito, Adorno nota que Kant, de maneira ifempa, “passa” a sociedade para falar da univeledi
moral. Por exemplo, niletafisica dos Costumesa qual se mostra que a forma da lei limita aérreaé a
acrescentaa vontade, ao fazer ampliar a maxima do amor fr@pfelicidade dos demais. Desse modo, “a
doutrina da absoluta independéncia da lei moral cespeito & esséncia empirica, inclusive frente ao
principio do prazer, € suspensa na medida em dorenallagéo radical, universal, do imperativo in@rga

consideragéo dos homens vivos” (ND, 257).
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Adorno, que a filosofia moral kantiana conterigiteanente, o reconhecimento do néo-

idéntico:

Kant, diversamente de seus sucessores, possuiae gaqehamei, concisamente, de
consciéncia da nédo-identidad#a$ BewuRtsein der Nichtidentjtdt uma caracteristica de

grande importancia para a construcdo de sua filosobral... Pois, j& que, em Kant, o

conhecimento € composto por elementos dedutive&oededutiveis, a interacdo destes, o
conceito de conhecimento, bem como o de acéo, adenp ser deduzidos de maneira
pura... Paradoxalmente, portanto, mesmo que Kamtatecriticado tdo duramente a

heteronomia, tudo que é nao-eu, e que, em certmleeéd heterbnomo, é mais respeitado,
num certo sentido, e mais levado em consideragii@ué nas filosofias idealistas (PM,

143s).

Trata-se, assim, dem Kant reconhecer o primado de uma contradi¢éo irredutiv
de sujeito e objeto na experiéncia moral. E, unzaquee a esfera moral possui um elemento
ndo-racionalizavel, caberia a filosofia moral, setpu Adorno, aprofundar a consciéncia
dessa néo-identidade. O primeiro passo nessa dirggdarejeitar toda aspiracdo ao
sistema em moraAssim, caberia, antes de tudo, rememorar a aitdreedade objetiva da
moral. Isto €, o fato de que h4 um momento a-teoréa moral, que ndo pode ser expresso
de antemdao pela teoria, mas de alguma maneirasgeveompreendido por ela (PM, 18).
Rejeitando a mera “transposicdo da logica das goéseias a conduta dos homens”, que
resultaria tdo somente numa “racionalizacdo impkdtahd que se manter o impulso
irracional contido na “nua ansiedade fisica e dis@mto de solidariedade com os — como
Brecht dizia — corpos torturavef8”(ND, 281). Isso ndo quer dizer que a filosofia ahor
deva se encerrar numa espécie de irracionalismodeumistica silenciosa. Muito

diversamente, tratar-se-ia de refletir sobre a atmtmde das racionalizagbes do sofrimento

28 No original: “Der impuls, die nackte physische Ahgnd das Gefiihl der Solidaritat mit den, nachcBie
Wort, qualbaren Kdrpern” (ND, 281). Adorno aludem@ma que Brecht escreveu em homenagem a Walter
Benjamin, quando soube de sua morte na fuga derH@ poema é “Zum Freitod des Fluchtlings W. B.”
“So liegt die Zukunft in Finsternis, und die gut&méfte/ Sind schwach. All das sahst du/ Als du den
qualbaren Leib zerstortest” (Brecht, Bert@tesammelte Werke in acht Bandé&nankfurt am Main: 1967.
Vol. 4, p. 829).
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humano, que o consideram somente como um “objat®terminado frente a uma suposta
sublime determinacdo moral puramente racional. Emas se h4 uma necessidade de
limitacdo do sistema em moral, esta exigéncia ejvéegundo Adorno, da constituicdo

contraditéria da experiéncia moral, que impde asamento uma atencdo dialética a razéo

e ao impulso. Isso Kant teria deixado entreveniseég Adorno, na medida em que

a divisdo entre filosofia tedrica e pratica imploguze a agdo moral ndo pode ser puramente
reduzida a determinacdes tedricdal{ das richtige Handeln in theoretische Bestimmung
nicht rein aufzulésen ist. Creio que somente podemos pensar com sergétoaade toda a
esfera da filosofia moral, quando nos conscientizatie uma duplicidade, a saber, que:
por um lado, toda a esfera moral deve ser permemirazdo, mas de que ela, no entanto,
ndo se esgota na razdo. De que ha um momento.sigpiéica o limite da razdo no ambito
da moral (die Grenze der Vernunft im Bereich des Moralis¢h@&M, 144s — grifo meu —
DGAJ).

Acima de tudo, a teoria deve interrogar a respdéose a sociedade e a cultura
presentes permitem ou ndo algo como uma vida bbéaRK, 28). Reflexdo sobre o
presente a filosofia moral seréalivel (Cf. ND, 241). Uma vez que a raz&o é determinada
por seus objetos, na perspectiva de Adorno (Cf. BRBY), a experiéncia moral sera
concebida como uma experiéncia muito particularpdasamento: uma recordacao da
afinidade de razéo e natureza (ND, 266).

Se a filosofia moral, nessa perspectiva, € comgidancomo uma tentativa de
expressdo da dialética de razdo e natureza, secés@ra seguir, adentrar no terreno
kantiano da determinacdo da vontade, a fim de gupossa discernir o modo como,
segundo Adorno, essa dialéticaesgoresseem Kant Trata-se de explorar as experiéncias
na base de sua filosofia moral, as quais puderanrassformadas na doutrina da razéo
pratica. Segundo Adorno, a experiéncia fundametadilosofia da liberdade de Kant é a
da consciéncia espiritual como um fendmeno que genda natureza € irredutivel a
mesma. Kant teria atribuido este ato a liberdadeodsade, mas sem procurar expressar a
contradi¢do interna de razdo e natureza (Cf. PMs)1®u seja, Kant teria tracado uma
génese da razdo a partir de si mesma, e da liker@agzhrtir da razéo, recalcando seus

elementos materiais e temporais. Uma vez que aypagao fundamental de sua filosofia



80

€ a de preservar a autonomia da razdo humana,dan@u uso tedrico como em seu uso
pratico, Kant teria sido levado a bloquear questéésentes a sua génese empirica, nos
individuos, em proveito de uma investigacdo dasndsr pelas quais se pode conferir
validade incontestavel a teoria e a praxis. Orgarapectiva do criticismo, ao invés de se
procurar investigar aaturezada razao, o que se busca, desde o inicio, é gapkarazao

da natureza. Em outros termos, trata-se sempre pdeeraler na natureza aquela
conformidade a leis que a torna um objeto paraanezio, um mundo em que € possivel
discernir relagdes de causa e conseqiiéncia, reipd® etc entre os fendmenos. E
assumido, ao mesmo tempo, que a natureza fornae¢éaia (imprescindivel) a cognicdo e
a praxis. Mas esta matéria permanece radicalmeteea@ e indeterminada. Sua auséncia
de qualidades especificas faz com que a matéma gajadoxalmente, quase irrelevante
para 0os usos tedrico e pratico da razdo. Uma vezrgum caso como no outro, se trata de
discernir a conformidade a leis que da inteligilgitie a duas esferas bem distintas: a da
natureza, no caso da teoria, e a liberdade, nodzapaatica.

Assim, o pratico, “o que é possivel mediante libded, é a esfera na qual se desdobra
uma especial autonomia da razéao diante da natUsepaindo Kant, trata-se da autonomia
pela qual os seres humanos sédo capazes de injéias de modo espontaneo, isto é, ao
modo de uma causa nao condicionada por qualquemudeacao da natureza. Adorno faz,
com relacdo a esta nocdo kantiana de autonomiaéddspuma tentativa de mostrar o
guanto ela é problematica, mesmo do ponto de d@stiticismo. Os pontos fundamentais
a respeito sdo, em primeiro lugar, o motivo da dd@ecia do transcendental em relacéo a
uma constituicdo que soO é possivel através do mmpk, em segundo lugar, o tema da
limitacdo tedrica que Kant assinala a praxis, cooom@seqiéncia de que a determinacao
noumenal atribuida a causalidade da vontade étifigasel de um ponto de vista
especulativo.

E possivel perceber, assim, que o ponto centralidstdo da autonomia da vontade na
experiéncia moral € o da constituicdo do “eu”, d®ito da acdo. Este sera concebido
como um universal “separado” de toda constituiciopigca, sem génese social,
meramente como um ponto de referéncia l6giep,ao invés, serd apreendido como um
universal sensivel e social? Cabe pensar se o&uaE0) ndo seria constituigwmavésda

natureza e da sociedade. O ponto de Adorno € queanladaambiglidade em Kant com
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respeito a estas matérias, uma vez que, como igadana secdo anterior, a consideracao
do transcendental tende tanto a reforcar o monamidentidade da razdo, como também
tende a apontar para um motivo materialista — sgunqual haveria uma constituicdo
temporal do sujeito transcendental — e utOpicoyrsgég o qual, 0 que existe ndo satisfaria
jamais as necessidades de realizacao da razao.

E preciso, desse modo, segundo Adorno, apontargsaes ambigiiidades no interior
da filosofia de Kant, as quais imporiam uma comnsi¢i®o paradoxal da doutrina kantiana
da autonomia absoluta da vontade como causalidadadicionada. Trata-se de perceber o
gue se expressa nesse registro da liberdade pcética abstracdo da natureza. Segundo
Adorno, trata-se, contra a intengdo manifesta det kamas n&o tanto contra a intencdo
dialética do movimento do criticismo — de apontarapa impossibilidade da identificacdo
da vontade com a razao pura, bem como da impodaibd de identificacdo da liberdade
na experiéncia moral com a nocdo de uma persodaligdeligivel. Ou seja, a doutrina
kantiana da liberdade da vontade se dirigiria papaova de que a mesma nao pode ser
assumida teoricamente, de modo que nao poderia sigtema filosofico da moral.

Na perspectiva de Adorno, se o criticismo pode eledar a ilusdo da substancialidade
do “eu” é porque ele se inscreveu naquela dialétoa esclarecimento que €,
simultaneamente, desmitologizacdo e ocultamenteconite realidades ainda opacas a
consciéncia. No caso de Kant, tratar-se-ia de uasval@mento e bloqueio, ao mesmo
tempo, da consciéncia do caréater alienante da damgeburguesa, urbana e mercantil.
Assim, segundo Adorno, a doutrina da autonomia casusalidade absoluta de uma
liberdade noumenal seria a transcricdo de uma iéqoex de pertencimento a uma
sociedade que penetra na constituicdo de cadaidndivcomo um poder irracional e
racional, como uma espécie de “segunda naturez@mé€gquoa verdade, uma legalidade sem
brechas. Nesse sentido, a doutrina da irrelevanoial dos fins individuais e sensiveis
seria uma traducdo do principio social vigente, e@ual os sujeitos se defrontam como
abstrac6es econdmicas de sua corporeidade. Affdaworal da razdo prética, assim, seria
uma reflexdo sobre a impoténcia real dos homensamatiedade fundada no antagonismo

de individuos constituidos segundo um molde socé@tado pelainoridade
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Todos os problemas da filosofia moral caem sobbaaa geral de ética privada, ou seja,
eles se referem, na verdade, a uma sociedadergleéindividualistica, uma sociedade do
tipo que foi construida pela histdria. Essa sodedadividualistica possui suas limitacdes e
caracteristicas particulares. Estas podem ser didzetir do denominado problema basico
da filosofia moral, a saber, o da vontade livr@oE esta raz&o que, para uma filosofia moral
gue é necessariamente uma teoria da ética prigaganto culminante em que ela pode
chegar € o da antinomia entre causalidade e lidergae figura na filosofia de Kant, de um

modo irresolvido e, por isso mesmo, exemplar. Mague aparece em Kant como o

entrelacamento entre homem e natureza também étrelaamento entre homem e

sociedade. Pois nessa segunda natureza, em ndasio emiversal de dependéncia, ndo ha

liberdadé®. E por essa razéo tampouco héa ética no mundo etiraido (PM, 261).

Dessa forma, segundo Adorno, “a premissa da ética éritica do mundo
administrado” ist die Vorausetzung der Ethik die Kritik an derwalteten WeltPM, 261),
uma vez que a abstracdo da liberdade em relacdusallade natural revelaria, na
verdade, que o mundo social é regido por uma ddasal que rebaixa a liberdade a
dependéncia do todo. A liberdade de concordar calonainagdo da natureza externa e
interna € o0 que resta como aparéncia socialmentsséria. O que a filosofia de Kant teria
deixado de refletir, segundo Adorno, € que seu toatke liberdade se descola do processo
histérico da formacéo do individuo burgués (Cf. N7s). Nessa constituicdo social do
individuo é reproduzida a nao-liberdade do todosirAs a sociedade comarincipium
individuationisseria o segredo da causalidade kantiana (Cf. NB). 2 principio do eu,
do sujeito como um comego absoluto, espontaneigada, seria, na verdade, uma
continuagéo interiorizada do principio social dandwc¢éo da natureza (Cf. ND, 290s). Ao
mesmo tempo, contudo, a constituicdo de uma satgelilae depende de uma resisténcia
contra a dominacdo, a qual sé poderia partir ddévitluos (Cf. ND, 262). Mas, se
“somente numa sociedade livre sao livres os indst (ND, 261), parece que a liberdade
seria posta huma condicdo nado-alcancavel. Na verdieda-se de reforcar na vontade, que

€, simultaneamente, 6rgado potencial de liberdagad@h ao aspecto material do sofrimento

% O trecho grifado aparece da seguinte maneira nginat “Was aber bei Kant hier als die
Naturverflochtenheit der Menschen erscheint, dasigjleich auch ihre gesellschaftliche Verflochtghh

Denn in zweiter Natur, in der Universalen Abhangigkin der wir stehen, gibt es keine Freifi¢RM, 261).
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humano) e agente da alienacdo social (como code@atureza interiorizada ao modo do
principio do eu), aqueles elementos de resistéacidependéncia do principio da
causalidade social ndo-livre (Cf. ND, 216).

Enquanto ndo se atenta para a constituicdo soxiabdcom seu potencial ambiguo,
repressivo e emancipatorio, permanecera, segundonédaquela condi¢cdo na qual “o
sujeito é a mentira, porque, em proveito da inadodalidade de sua dominagéo, deseja
gue sejam negadas suas proprias determinacdewadjdiND, 274). A critica de Adorno
ao lugar do sujeito na ética de Kant se dirigeado de que, segundo Adorno, Kant “retirou
da filosofia moral o carater genético para sulishitypela construcéo do carater inteligivel”
(ND, 268). Isto é, Kant teria tirado de cena admiate a constituicdo empirica e social do
carater dos sujeitos individuais, os Unicos aossgpaderia ser atribuida uma liberdade
real. E, ao fazé-lo, Kant teria articulado suaaétiomo um construto aporético, uma vez
gue “aporética é toda determinacdo apenas pensawgienal’ no sentido kantiano, que
possa ser atribuida ao sujeito” (ND, 250). Na véedaegundo Adorno, a filosofia moral
de Kant teria expressado, na doutrina do carateligivel, uma contradicdo que se prende
a “coisa mesma”, a saber, a experiéncia da corsajéque se apreende como coercividade
e espontaneidade. Contudo, Kant a teria transcetdodma pré-dialética, por meio da
distin¢do entre sujeito puro e sujeito empirico (I2B8s). E certo que isso n&o corresponde
a contradicdo objetiva, uma vez que “ndo ha sujaitscendental se ndo é individuado na
unidade da consciéncia, isto €, como momento datgwgmpirico” (ND, 239). A aporia
prossegue na atribuicdo de uma causalidade iMeljgéto €, de uma causalidade mediante
liberdade, ao sujeito puro, dotado de um carateéeligivel. Se Kant afirma a
incognoscibilidade do modo como a pura represeotdadei moral pode afetar a vontade
livre como um movel moral, ha um bloqueio, um lenita filosofia moral (Cf. ND, 284).
Com efeito, assinala Adorno, é impossivel compreendmo algo intemporal possa influir
no mundo dos fenbmenos “sem converter-se em tefp@®, 251). Se o carater
inteligivel permanece um objeto alheio as possidiles da teoria, € porque ele seria, na
verdade, o principio da identidade individual e da filosofia tedrica e transformado
num ponto de referéncia invaridvel da praxis (ad, [887s). Aqui Adorno retoma o ponto
tratado anteriormente, de uma metacritica do mitio. Assim, se um dualismo n&o

dialético de sujeito transcendental e sujeito epiparece se firmar como ponto de
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chegada da filosofia moral de Kant, € preciso rerampuma no¢édo que Kant elabora (mas
recalca no processo), a saber, de uma nao-ideatdiadujeito empirico individual. Com
efeito, se a unidade transcendental da conscigmessupde contetudos psicologicos “do
ponto de vista de sua propria possibilidade” (N88)2¢é preciso lembrar que o principio de
unidade inscrito no carater inteligivel deveria datrinsecamente dependente da
experiéncia (Cf. ND, 288s).

Essa revisdo adorniana da nocéo do caréater imelligomo algo que deve ser posto
sob a condicdo de uma constituicdo empirica, soeiae formada, leva Adorno a propor
uma avaliacdo positiva do carater inteligivel detK& isso de modo surpreendente, como
o lugar de uma certa atencdo ao aspecto matdniabarcavel da experiéncia moral. Com
efeito, se a doutrina kantiana do carater inteigientava responder a coercividade inscrita
no interior da consciéncia, poder-se-ia ler, nessama tentativa, a admissao de um limite
da razdo na experiéncia moral. Assim, aquele mimaile unidade do eu, puramente
inteligivel, revelaria, na verdade, “o difuso dduneza em que [0s homens — DGAJ] nédo
sdo pessoas [e que — DGAJ] se acerca ao perfilnte esséncia inteligivel, de uma
ipseidade $elbs}) liberada do eudas vom Ich erlost waye(ND, 274). Trata-se, em suma,
de ler no carater inteligivel kantiano uma tentatie superar o rigido e compulsivo caréater
gue a sociedade impde a seus individuos. Um caraéendo se submetesse ao imperativo
da “segunda natureza”, de incremento da dominagipatlireza externa e interna. Um
carater que fosse capaz de enxergar, na socieddsteng, as brechas para sua
transformacdo numa sociedade livre de dominacassd\perspectiva, “a construcdo do
carater inteligivel e da coisa em si € a do nantid@ como condi¢do de possibilidade da
identificacdo, mas também do que escapa a idexgic categorial’(ND, 286 nota).

Séo, desse mogdas figuras da liberdade e da autonomia na expeigg moral aquilo
gue “escapa a identificacdo categorialA doutrina do carater inteligivel testemunhasia
guanto o pensamento kantiano reconheoeulta, ao mesmo tempo, a dialética de razéo e
natureza na constituicdo da experiéncia moral. IgkgAdorno, os tracos pré-dialéticos da
ética de Kant derivam de uma urgéncia de presenartonomia do espiritual diante da
natureza. Mas € a propria autonomia do espiritualéposta em risco, uma vez que esta sé
existe no elemento da “heteronomia”. Segundo Adoma@utonomia da esfera moral

implica uma dialética de razéo e natureza:
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Que a razao seja outra coisa que a natureza, esempmomento dela, cabe-lhe como
uma determinacéo imanente de sua pré-histériaz&oré natural como for¢a psiquica que
deriva fins de autoconservacao. Conquanto diséntantrastada da natureza, ela se torna
um outro delaAlgo efémero, a razéo € idéntica e ndo idénticaatumreza, dialética por
definicAo(ND, 285 — grifo meu DGAJY’

O momento de autonomia na experiéncia moral, seteeenuneu constituido como
instancia de controle da natureza interna e exterma figura de uma vontade que é
pressuposto da unidade dos impulsos do sujeit@e-deve fazer esquecer a constituicao
natural do eu, a fim de que seja possivel evitar a akizalifio do principio de
racionalizacdo da natureza. Em suma, uma natubsodudamente racionalizada € apenas o
duplo de uma razdo tornada mecanismo natural, icBpesem sentido do gesto de
abstracdo de toda relacdo como a natureza que gj@oasde dominio para fins de
autoconservacdo. Isso, ao cabo, traria como resuléa proscricdo de toda idéia de
felicidade para o género humano, uma vez que elsiste na articulacao dem universal
material e espirituakem que a natureza nao é reprimida, mas trazidprassado ao modo
de impulso para o prazer e para a diminuigcdo donserfto. Isso a ética de Kant, segundo
Adorno, teria trazidambiguamentex consciéncia de seu tempo, mas de um modo que
mantém a abstracao de liberdade e sensibilidaz®y e natureza, autonomia e impulso. E,
ao fazé-lo, teria feito prevalecer o registro deauendéncia civilizacional fortissima, a do
dominio social da natureza externa e interna —@ttaa, sob a figura da vontade. Para
Adorno, diversamente, tratar-se-ia de pensar ndialatica da vontadesegundo a qual a
razdo, a faculdade espiritual de autodeterminagao,se perceberia como radicalmente

estranha a natureza, mas como natureza transfarmada

%0 No original: “D&3 Vernunft ein anders als Natur und doch ein Momaemnt dieser sei, ist ihre zu ihrer
immanenten Bestimmung gewordene Vorgeschichte.rNafuist sie als die zu Zwecken der Selbsterhgltun
abgezweigete psychische Kraft; einmal aber abgespahd der Natur kontrastiert, wird sie auch ztede
Anderem. Dieser ephemer entragend, ist VernunftNaiur identisch und nichtidentisch, dialektischeiin
eigenen Begriff nach” (ND, 285).
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Eu disse que o que transcende a natureza € natguezae tornou consciente de si
(innegewordene NaturKant expressa-o de algum modo, mas, ao mesnotearidéia lhe

€ estranha, pois, para ele, a dominacgdo da nafpoezaeio do conceito de razédo (...) € algo
absoluto e auto-evidente. Como também, todos oseitos que ele usa em ética sdo nada
mais do que categorias da dominacdo da naturezsto. significa que ele ndo é mesmo
capaz de dar o passo que tentei explicar a voagse déevaria a uma possivel solucéo do
dilema, no qual ele e a filosofia aqui se encontrasaber, o de considerar a reflexdo ou a
liberdade como natureza tornando-se conscienterdessna der Freiheit als Innewerdens
von Natuj. Este é o ponto no qual a filosofia kantiana eireese, pode-se dizer, como sob
um feitico, como se diria nos contos de fada. Bdietsse tido consciéncia disso, se ele o
conhecesse por si préprio, entdo todo o conteldsuadilosofia teria se transformado em
algo completamente diverso. E por isso o concatawto-reflexdoSelbstbessinungéo
tem lugar em seu pensamento... Ele é incapaz deavalém do dualismo de espirito e
natureza. A razao, poderiamos dizer, é que o dondei mediacdo ndo existe para ele.
Mediacdo aqui ndo é para ser entendido como um teaigo, mas no sentido de que,
através da mediacdo de dois momentos diametralmeoitos, um se torna consciente de
gue necessariamente implica o outro. Neste semiimligr-se-ia argumentar quemn Kant,
através desta cega dominacdo da natureza, o qustamemente reproduz a si mesmo é
esta por¢do ndo iluminadéicht aufgehellte de natureza — ou, em outros termos, que a

moral kantiana nada mais é do que domina(@kl, 155-157 — grifo meu — DGAJ).

E possivel pensar, finalmente, nas reflexdes aaloasi dosElementos do Anti-
semitismp em que se mostra como essa dominacdo da natifera por meio de uma
repetida abstragcdo do momento de natureza nososu{BIE, 168ss). Isto &, como recalque
dagueles elementos naturais, “regressivos”, quencam a pré-historia bioldgica da
espécie, e nos quais fica patente o medo da merémsia pela dissolu¢cdo do eu na
natureza, o prazer nos excrementos e nos odoresrplo, a careta de dor do corpo ferido.
E tudo que recorda a natureza na ordem racionsbcdadade que é alvo de perseguicéo e
mitica “elaboracdo” administrativa. A administrac@iacional do corpo anuncia o
movimento do esclarecimento: o corpo higienizadigiado, separado de outros corpos, ja
€ quase 0 corpo preparado para a “selecao” daga@dma gas (DE, 215ss). Se 0s motivos
de purificacdo e de limpeza do corpo foram taooatimo nazismo, como bem mostrou

Peter Cohen, em seu documenta#iquitetura da Destruicdoé preciso que a dialética de
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razao e natureza seja levada a sério quando serfaklxperiéncia moral. Mary Douglas,
em seu estudo notavel sobre as idéias de purezoaoiaslades primitivas, nos fez notar as
diversas condicdes sociais nas quais “onde héraujed sistema&®. O que faz retroagir
consideravelmente a ag¢do da dialética do esclaeatimmostrando a racionalizacdo da
natureza ja em curso em sociedades pré-historas.Adorno e Horkheimer ja haviam
apontado que o mito contém um elemento esclarecddodominacdo da estranheza do
mundo natural, do “fora” desestruturado e ameacaferia possivel pensar, assim, no
motivo da “sujeira” do corpo, ou de algumas de q@es, como um motivo antropologico
gue penetra na constituicdo da filosofia moral coahoO que € “sujeira” sempre éra
um*“sistema”, eis a licdo que a filosofia moral peddruscar na antropologia.

Seria incorreto, contudo, encerrar a filosofia rhala Kant exclusivamente no
registro das idéias de sujeira e pureza. Ja fosipelsindicar como, para Kant, o que
importa € a autonomia da acdo moral, sua possit#idie criar, a cada vez, uma esfera
destacada da mera submissdo ao existente nataaalial.Portanto, a adequacéao as idéias
vigentes sobre pureza, num determinado espacaauido seria relevante, na perspectiva
kantiana, para a moralidade das acdes. Mamh@nodo através do qual a dominacédo da
natureza penetra no interior da filosofia moral idant E este modo € da construgéo da
vontade e da liberdade, respectivamente, comodadel de uma causalidade inteligivel e
como uma causalidade incondicionada dos fendbmenos

E possivel discernir a diferenca entre as concepgéekant e de Adorno sobre a
experiéncia moral por meio do recurso aos exengpleseles empregavam. Ja vimos que
Kant recorria ao caso hipotético do fugitivo abdgam “minha” casa. Adorno gostava de
mencionar um exemplo histérico (PM, 19), o casordsstentes do movimento alent&@d
de Julhg que planejaram e executaram um (mal-sucedidtgré)atentado contra a vida
de Hitler. Segundo Adorno, a acao daqueles honegmegenta um exemplo convincente da
dialética da autonomia na experiéncia moraEssa autonomia ndo seria feita
exclusivamente da acdo de uma vontade livre, indkpde de todo objeto, uma vgze €
0 objeto — uma dominacdo muito real e produtoraederme sofrimento — que fornece o
moével moral da acdoE essa autonomia ndo seria baseada numa cogsida@cional

acerca da pureza das maximas. Ao invés, teria gedamento nunmimpulsq numa

31 Cf. Douglas, MaryPureza e PerigoS&o Paulo: Perspectiva, 1976.
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urgéncia corporal de quebrar o ciclo da dominaGague teria feito daquela agcdo uma acéo
moral autbnoma n&o seria, assim, o célculo raciolaal suas consequUéncias, mas o
desesperoem que ela foi consumada. Desse modo, para Adarmoma sociedade
radicalmente nao-livre, a Unica acdo moral possivelquela na qual esta contido um
inconciliavel desespero. Adorno fala, assim, de“oromento irracional da acdo moral”
(das irrationale Moment des moralischen Handglmgie se localizaria nessa capacidade
espontanea de resisténcia, uma exigéncia postadaldéralculo das conseqiéncias da acao
e da expectativa de seu éxito (PM, 19). A resig¥émnéo se esgota, contudo, nesse
momento irracional, que € apenas um momento dasgiésta, a qual depende também da
consciéncia do mal e das razdes de resistir seja, do momento do pensamento, de uma
compreensao critica e tedridaitischen und theoretischen EinsighBem ele, a resisténcia
nao se estabelece, como tampouco ela se motive gEmdum momento irracional, de
sentir que ndo é mais possivel suportar uma do#éinag que se deve contrapor a ela
imediatamente (PM, 20). A préxis justa, assim, pouslir-se pela sua capacidade de
diminuir ou extinguir alguma dor, pois “a moral coram agir € sempre mais do que o
pensamento”’das Moralische als ein Handeln immer auch mehreatsDenken i9t(PM,
21). A filosofia moral deve ser distinta de umateomplacdo distante da moral, e afirmada
em sua contradicdo com seu objeto, contradicado gstando pode ser eliminada pela
teoria. Nessa perspectiva, a tarefa atual de ulosofia moral seria a de manifestar a
consciéncia de que a contradicdo entre pensamenua liga-se a coisa mesma, isto é, a
moral, e ndo apenas ao pensamento (PM, 21). “Aataie uma filosofia moral hoje é a
producéo de consciéncia, mais do que qualquer ogisa”’, diz Adorno (PM, 21).

E a determinacéo dialética da experiéncia moral, pottanque leva Adorno a
entender a filosofia moral como um esfor¢o da raz&orecuperar 0 momento de natureza
presente em sua constituicdb é por isso quédorno ndo escrevera uma étjcanas
“minimas morais”. MinimaMoralia, com efeito, representa 0 momento na consciéncia
filosofica de Adorno em que este se vé obrigadeflatir acerca destatutoda filosofia
moral hoje. Sera ela ainda possivel, uma vez quesesla, quase que como um principio
constitutivo de sua especificidade teérica, suaptiegidade com a dominacao da natureza?
E a resposta que ele da a esta pergunta é a delguanda resiste, mas que sua

possibilidade atual € extremamepteblematica Com efeito, ele concelddinima Moralia
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como uma filosofia moral, “da qual ofereco algaaeu amigo” Horkheimer (MM, 7). Mas
uma filosofia moral com pelo menos duas caractesstiferentes das filosofias morais da
tradicdo antiga e moderna. Em primeiro lugar, j&@ gdo se pode mais contar com o
pressuposto de uma realizacdo iminente da acdorfaujusta na comunidade politiesta
filosofia moral ndo podera apontar para um sistede acdo correta Desse modo, ao
invés da certeza do sistema, advinda seu fundansectal, que o sistema cré apreender
conceitualmente de modo absoluto, uma incertezatquas possibilidades da préaxis
correta. Adorno registra esse aspecto em seu faditteo'ndo ha vida correta na falsa”
(MM, 33). A segunda caracteristica dessa filosafiaral serd segarater fragmentarip
gue remete ao seu fundamento efémero: as configsafrageis e reprimidas da
experiéncia moral dos individuos sob a sociedatigiial burguesa. Aquilo que tende a
desaparecer sob o processo da racionalizacdolda8e® produtivas e sociais, o sujeito, €
a ancora de uma antecipacao perseguida pelo pemsanigita de uma resisténcia ao
presente e da recordacdo das mutilacbes do pas@adimn, a filosofia moral como
doutrina da vida correta é ainda possivel, segixdiono, e € por isso que ele escreve
Minima Moralia, mas sua possibilidade aponta para um caminhaiasdo pela historia:

a vida correta seria aquela em que, através da agiwsciente de cada um, se criasse uma
sociedade justa.Este caminho esta bloqueado pelo peso da dominpgétca e
econOmica, pela organizagdo social de todos osctaspea vida individual. Se ndo é
possivel mais a vida correta, entdo, para que \@scssbre filosofia moral? E aqui que
pode-se enxergar porque o tema da cumplicidadeccarmal € o grande tema subterraneo
de Minima Moralia. A “vergonha de ter no inferno ar para respirdfM, 21), o cuidado
em ndo fazer da critica social uma ideologia parssaumo proprio, a suspeita de que o
trabalho intelectual pode facilmente ver sua veemérritica destruida no processo de sua
recepcao (“nenhum pensamento é imune a sua comgéni¢caM, 19) — tudo isso faz com
gue o unico sentido da filosofia moral que possdepider alguma efetividade num mundo
gue realizou ao contrario as grandes aspiracetuaiinismo, de autonomia, justica e
liberdade — este sentido € o de persegmia fenomenologia da desintegracéo social do
aspecto moral da experiéncia subjetias, ao fazé-lo, tentar acumular no pensamento
uma tal quantidade de tensdes, de maneira queceste, experiéncia, se aperceba de sua

caréncia radical, do que lhe falta. Ora, é muifiécitlise dar conta daquilo que nem se
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imagina ser possivel. E por isso que a filosofiaainde Adorno, enMinima Moralia,
possui um acento sombrio, quase desesperado: Bgiedundo no pior para que, por
contraste, apareca a consciéncia a possibilidageetitor. O problema de Adorno é duplo:
primeiro: como escapar a cumplicidade do critiom celagéo ao criticado? Segundo: como
justificar a possibilidade mesma (normativa, epist@) da critica? Suas respostas aos dois
problemas nunca sédo “magistrais”, no sentido ddia@m num solo primeiro, intocado,
do pensamento. Ao contrario, e isso sera mais deléo adiante, n®ialética Negativa

ele mantém as duas perguntas: ndo ha garantiazaslile imunizacdo do pensamento
guanto a sua participacdo no pior, bem como naduhdamento absoluto para a
justificacdo do pensamento critico. E é nadssterroque se pode continuar a pensar a
moral, pois “pertence a moral ndo sentir-se em easaua propria casa’(MM, 32), e ao
“escritor nem sequer € permitido habitar o ato serever” (MM, 75). No fundo, diz
Adorno, se a filosofia moral é ainda possivel emeesbrigatoria € porque ainda ha vida
humana, e esta tem o direito de tentar subtrargmminacao.

A resisténcia ao maldesse modo, € o grande ponto convergente daffdasoral de
Adorno quando ela se debruca sobre a autonomial¥hokimos que, em Kant, a
resisténcia ao mal é possivel em virtude de unposigao originaria para o bem, na forma
de um animo que é desde sempre influenciavel pepliesentacdo da lei moral (RL, 33).
Vimos também que essa disposicéo inteligivel é icAndnecesséaria, mas nao suficiente,
para a resisténcia a propenséo originaria paraloQuaseja, que ela requer o concurso da
humanitas aesthetic@sto €, de uma “receptividade para o sentimeotown de alegria ou
de dor”, sem o qual “a representacdo do dever,spsnp, ndo conseguiria” consumar a
moralidade (MC, 457). Em suma, vimos que, ao cabitpsofia moral de Kant, ao falar da
autonomia e da resisténcia ao mal, se € obrigddacar mdo da nocdo de uma esfera
inteligivel, destacada da natureza, ao mesmo tefagp,de algum modo, retornar esta

esfera & natureza, na forma dos pressupostos @#isdade, imprescindiveis para a

32 Cf. Schweppenhéuser, Gethik nach Auschwitz Adornos negative Moralphilosophie. Hamburgo:
Argument, 1993, p.14s, 184-198.
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realizacdo daquilo que o dever representa, istem®, 0S quais eu nem mesmo quereria o
bent®,

O que Adorno faz é manter a atengcdo sobre est® p@mtiano: a dependéncia da
razdo pura em relacdo a sensibilidade para a afétvda autonomia moral. Em suma,
somente ao se resgatar os elementos de ndo-identide conteddo social e de
possibilidade utépica na ética de Kant é que seenmEpgensar seriamente a autonomia
moral, diz Adorno. Aresponsabilidadediante do mundo, assim, é simultaneamente
responsabilidade pelo social e pela esfera nafgual a sociedade esclarecida administra e
reprime). Se a experiéncia moral é a de ufi@@ética negativa de razdo e impulso, a
filosofia moral que Ihe pode fazer justica sera elquque fizer do pensamento uma
experiéncia ndo um ponto de chegada. Umegordacéo da dor infligida racionalmente
pela civilizagde ndo um instrumento de dominagédo da natureza.abi@spirito kantiano
da dialética da razdo pura, com sua dessubstaagiat do eu, o pensamento de Adorno
procura expressar essa constituicdo incompletaciéante do sujeito que a experiéncia
moral p6e em primeiro plano. Experiénciarddurezada razéo e dmediacdo sensivela

autonomia moral.

33 Nesse sentido, escreve Kant: “essa dolorosa sivipaprimivel: este é sem ddvida um dos imputpos a

natureza pds em nés para fazer aquilo que a repags® do dever por si s6 ndo lograria” (MC, 457).
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CAPITULO 2: O PROBLEMA DA COMPAIXAO: ADORNO E
SCHOPENHAUER SOBRE A ALTERIDADE MORAL

Ndo mais o desejo de explicar, e mudltiplas
palavras em feixe/

subindo, e o espirito que escolhe, o olho que
visita, a musica/

feita de depuracdes e depuracbes, a delicada
modelagem/

de um cristal de mil suspiros limpidos e frigidos:
ndo mais/

que um arabesco, apenas um arabesco

abraca as coisas, sem reduzi-las

Carlos Drummond de Andrade

Ao abordar a no¢do de uma dialética prépria a mordicando a sua constituicao
pelo impulso somatico e pela razdo, Adorno falaudea determinacdo essencial a
experiéncia moral: a da compaix&do. Dimensao daiddide, da emergéncia de um outro,
gue sera condicdo de possibilidade da formacaondesantido ético para minha acao.
Como essa dimenséo se constitui para a experidocajeito? Adorno fala da compaixéo
ao modo de uma determinacdo passiva da moral: paléo, a nua ansiedade fisica e o
sentimento de solidariedade para com os corpogréwdis” (ND, 281). Sera um aceno a
ética da compaixdo de Schopenhauer? Penso quAméovés, e este sera o ponto central
deste capitulo, Adorno distancia-se da ética deo@sthauer na medida em que |he
importa recusar toda ética fundada metafisicamdtte.outro lado, € importante, para a
filosofia moral de Adorno, retomar a questdo doris@nto e da alteridade numa
perspectiva materialista, no sentido da qual Safteguger teria feito consideraveis
progressos, todos comprometidos pelo arcaboucdisietade sua filosofia. O que faz da

filosofia moral de Schopenhauer uma filosofia dantttlade, no sentido que Adorno atribui
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ao termo, ou seja, uma filosofia que parte de fpias primeiros e destes deduz a
inteligibilidade da acdo humana.

Ocorre que o0 pensamento de Schopenhauer, mesm@nmgiro exame, oferece
diversos pontos de convergéncia com a filosofia Adrno, seja em seus temas
preferenciais, seja em algumas de suas concluSéga.o caso, por exemplo, dos temas da
ndo-originariedade da razdo e da dimensdo desefentpensamento, da importancia
decisiva do nao-racional na determinacdo de todduta genuinamente moral, da ligacao
fundamental da atividade filosofica com a expei@nem especial a estética, da
centralidade da consideracdo do sofrimento de mutren constituicdo interna da
experiéncia moral. A partir da constatacdo de ltafsas de uma possivel comunicacao
entre as filosofias de Schopenhauer e de Adorne ftipo de cuidado critico e
metodoldgico impor-se-iam? Sobretudo no sentidequerido aqui, que € o da investigacao
da experiéncia moral em Adorno?

Cumpre, em primeiro lugar, examinar o sentidoedperiénciae de sujeito em
Schopenhauer. Sujeito que, no interior de sua diil@s possui pelo menos dois
significados: 1) pdlo irredutivel da representag@mmplementar ao p6lo do objeto, com o
gual mantém uma relagdo ndo causal e ndo tempgora); sujeito puro do conhecimento,
identificado ao individuo que se elevou por sobreéo do principio da individuacéo e
contemplou a sua propria esséncia como Vontade.

A seguir, cumpre esclarecer o sentido moral daréxpea segundo Schopenhauer,
e como ele se fundamenta na consideracdo metafisisaa filosofia da individuacdo. Se a
compaixao é posta como fonte e origem de toda rdac, é porque o sentido da moral ja
fora determinado, metafisicamente, como o de seespelho adequado da Vontade, uma
objetivacdo, na forma da excitacdo e da motivagaoQuerer Viver, cego, irracional e
inextinguivel. Ctelose como que o critério da moralidade aparece agubca medida em
gue uma acao é realizada no sentido da negacdomadé. Schopenhauer assume como
forma suprema de moralidade a auto-supressao dadumacao, através do ascetismo, da
beneficéncia e da abolicdo de todo querer.

O ponto de ancoragem da filosofia de Adorno conacée a estas questdes
consistirh nas perguntas pelo sentido materialestanetafisico do sofrimento e da

individuacdo, numa perspectiva que desloca as sebepenhauerianas na diregcdo de uma



94

filosofia moral em que a compaixdo, ao invés decarauma expressao da identidade da
Vontade em todas as suas objetivacdes, remete rmamento da prioridade do objeto no
interior mesmo da subjetividade. Ou seja, tratalsemostrar a alteridade inscrita na
determinacdo mesma do sujeito. Alteridade do ingpeis relacdo a consciéncia, alteridade
do sofrimento em relacdo ao sentido dado a elerpefo. Em suma, trata-se de avancar,
através de Schopenhauer, a posicdo denaterialismoem filosofia moral, isto é, de uma
correcdo da operacéo idealista da "reducéo aotsujgf. ND, 178s). Desse modo, a
dimensdo metafisica da alteridade ndo sera remetidaa filosofia primeira, mas a uma
meditacdo sobre a fragilidade da experiéncia memal, sua abertura a passividade do

sofrer.

2.1. Experiéncia e sujeito em Schopenhauer: Vontageindividuacao

Schopenhauer anotou certa vez, em B&uio de Viagem uma experiéncia que
pode fornecer um acesso ao sentido de sua filosaftaetudo da relagdo entraturezae
racionalidade e do estatuto doorpo nesta relacdo. No Monte Pilade, perto de Lucerna,
Schopenhauer descobre que "a vista que se temaldealma montanha contribui muito
para nos oferecer perspectivas sobre o mundo. Qlonwihado assim de cima, € um
espetaculo tdo fantastico e tdo curioso que podesotar quem esta dominado por
preocupacdes” (3 de Junho de 1&pLdPernin, 1995, 105).

E ocorpocomo olho que descortina ao sujeito o0 mundo capeesentacdo. Nesse
patamar, este olho esta mergulhado na teia dasi@adse que estrutueapriori 0 mundo
da experiéncia para o sujeito cognoscente. O mumel@parece como espaco, tempo e
causalidade, e serd assim que perceberei 0 mea oete, isto €, como fendmeno cuja
inteligibilidade remete ao principio da razdo sefite. Mas, como € ébvio pela citacao,
isso ndo € tudo, nem sequer 0o mais importante, peispetaculo do mundo — posto em
distancia — desloca minhas perspectivas habituaie &anca a uma experiéncia que nao é
predominantemente cognitiva, mas estética: o apazignto do querer, a libertacdo do

interesse no eu. Perceberei meu corpo neste massio), também como manifestacéo da
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Vontade. Nesse registro, 0 mesmo olho que me @egmmimundo posto diante de mim
como representacdo, me desprende de toda limithgdda ao principio da razédo
suficiente, isto €, da experiéncia corriqueira detos fenoménicos, e me transporta para a
esséncia objetiva do mundo, para 0 mundo como dentaa qual meu querer individual
pode repousar. Na contemplacdo estética, 0 munohm cepresentacdo se distancia do
centro das preocupacdes do eu e se transforma ememo avesso de um ndcleo
atemporal que transcende toda corporeidade, talilidoacdo, e mesmo a distingdo entre
sujeito e objeto: a Vontade.

E no corpo, portanto, que comeca, para Schopenhader experiéncia metafisica,
da unidade de esséncia do mundo. Bem como é no qogsomente se pode dar o salto
do eu ao ndo-eu. O outro ndo é uma deducdo |0Bigaossivel apreender, assim, em
Schopenhauer, na base de sua filosofia, a exp&i@awma insuficiéncia e posterioridade
da razdo, bem como da originariedade de um subgtnata-racional da experiéncia, a
Vontade. A questdo, assim, €: a experiéncia degéa schopenhaueriano vale-se de que
relacdo entre razdo e natureza? A natureza, pamp&chauer, sera idéntica a Vontade? E
a razao, sera idéntica as fornagsriori da experiéncia do sujeito cognoscente?

E preciso compreender corretamente o projeto rsa&afide Schopenhauer, e a
nocdo de experiéncia que Ihe é prépria, para quessa responder a essas questdes. E a
via docorposera o fio condutor para a apreenséo desse pr@eto efeito, Schopenhauer
considera que a "verdade filosofica por excelénéia'da duplicidade do corpo, o fato de
gue "aquilo que denomino meu corpo, enquanto reptagdo intuitiva, denomino vontade,
enguanto tenho consciéncia dele de uma manein@uliiee que ndo sofre comparacdo com
nenhuma outra" (MVR, 112). Assim, se a filosofiméntificada a "um conhecimento ndo
relativo, mas incondicional da esséncia do munddVK, 134), ela devera partir da
experiéncia mais imediata, a do corpo, esse redinnimoso da representacdo, e que a ela

esta ligado. Assim

partimos daquilo que nos é mais imediato e maigptatamente conhecido, daquilo de que
temos a mais intima convicgéo, e, através do fenbmeais tocante, mais significativo,
mais claro, queremos chegar a conhecer o mais figijeero mais infimo. Excetuando o
meu corpo, apenas conheco uma das faces dos olgetegresentacdo... Sou capaz disto,
visto queo meu corpo é o Unico objeto do qual ndo conhegeaorente um dos lados, o da
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representacdo; conheco-lhe também o segundo, quiaé/ontadéMVR, 134 — grifo meu,
DGAJ).

E dentro dessa perspectiva que a relacdo entragempatle racionalidade na
constituicAo da experiéncia serd um dos objetovilggiados da metafisica de
Schopenhauer. Sera a racionalidade da represen@g@dane d4 um mundo de objetos
constituidos como pluralidade — como uma naturezafundo Ultimo da realidade? A
filosofia de Schopenhauer € um esfor¢co para tentstrar que esta questdo exige uma
respostanegativa E a realidadesofredora do corpo ocupara um papel absolutamente
fundamental nessa filosofia, uma vez que ela p@waaecessidade da investigacdo do
sentidoda experiéncia. De acordo com Schopenhauer, ceito,ef na realidade domem
gue a natureza acorda e se espanta, perguntadguseela propria seria (NM, 84). E esse
espanto nada mais € do que a consciéncia da mdde@frer, e que sera o0 motor de uma
busca pela origem da dor na esséncia do mundo (NM). Nessa busca, o homem
acordara para a consciéncia de que o mundo na@ @xisténcia absolutamente necessaria
(NM, 107), e de que a dor, portanto, € uma fatdkd@M, 110). Sendo assim, o projeto
metafisico € conatural ao homem, que tem de enearantingéncia desesperadora do

sofrimento, que faz ele querer para si uma metafigto €, um

conhecimento que ultrapasse a experiéncia, vadg,dim conhecimento que transponha ou
exceda os fendbmenos dados, e queira explicar poesia a Natureza regrada e pautada
num determinado sentido ou em outro. Falando magavmente: -um conhecimento que
pretenda demonstrar que existe antes da naturegadle a torne possivéllM, 93 — grifo
meu, DGAJ).

Desse modo, ha uma passagem necessaria do cogtafésiva, uma vez que € esse
corpo propriamente um fenbmeno no qual se expressa realidade metafisica, a da
vontade. A metafisica sera, assim, uma interpretdad&xperiéncia, no sentido de que nela
se expressa (e se oculta), algo que lhe é irredutBe ela se propde a "interpretar
corretamente a experiéncia, em bloco" (NM, 135euntido desta interpretacdo ndo sera o
da assuncdo dogmatica de uma transcendéncia gearieaa imanéncia da experiéncia

(NM, 138, 147). Nem tampouco se limitaré a repradazanalise dos constituintes formais
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a priori da experiéncia, feita por Kant. Com efeito, pachdpenhauer, a filosofia

transcendental limitara-se a descrever a "origebjeSua daquele aspecto [a priori] do
conhecimento” (NM, 136). O que seria correto, mé&s suficiente, uma vez que € preciso
ir aléem, e decifrar o texto do qual os principiopreori da experiéncia retém apenas o

aspecto formal. Sera necessério passar da letenéido:

Semelha-se (sic) a uma carta cifrada a totalidddleabda experiéncia. A filosofia é a
decifracdo dela. Se a traducéo corresponder ceenente com todas as partes teremos uma
filosofia exata. Ressalve-se a tempo, todavia, agueela totalidade global da experiéncia

deve ser compreendida no sentido da profundeza dan8uperficie (NM, 139).

Trata-se, assim, de apreender a realidade megafisicorpo e da experiéncia, de
penetrar naquilo que "transcende a natureza, aK&@pa, para atingir o que esta oculto
atrds dela" (NM, 141). Ora, essa sera umetafisica da imanénciaja prospeccdo do
sentido da experiéncia, que dira "da coisa emmas da coisa em si nas suas articulacées
com o fenbmendNM, 141). Metafisica que "vai considerar estenatnto oculto surgente
(sic) em a Natureza& nao independentemente de todo fendingid, 141).

Temos aqui os termos da questdo: a experiéncigipEp fendmeno homem é a de,
por um lado, um conhecimento da natureza que fieaedravés de formass priori, que o
caracterizam como 0 sujeito da representacdo: mammo entendimento, racionalidade.
Por outro lado, esse mesmo fendbmeno homem é enc&agé@nietivada da vontade, da
coisa em si: 0 corpo que é sensagéao, dor, prazereigcego e irracional. A filosofia sera a
decifracdo deste texto do corpo,rda metaphysicanscrita no corpo e na experiéncia.

Ha aqui uma mudanca fundamental de perspectivaedagéio ao criticismo. E
decisivo que as formaspriori da experiéncia, tais como pensadas por Kant, sieid na
perspectiva de Schopenhauer, cgmacipios de individuacdda vontade nos fenébmenos.
O idealismo transcendental é retido, assim, na pes8va de uma hermenéutica da

vontade Captemo-lhe o ponto de ancoragem :

Subsiste dessarte intacta a doutrina de Kant, eoits@ qual o mundo da experiéncia € um
puro fenbmeno em que somente se apliquem os coméeitisa priori. Apenas acrescenta-
se que, precisamentmmo fendmeno, este mundo é a expressao da cosaale se
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manifestae que denominamos — com Kant — de coisa em shtAce que essa coisa em Si
deve estampar sua esséncia, cunho e carater nmmupdrimental ou fenoménico. Ora,

desde que interpretemos a experiéncia — em suaiaaige nao somente em sua forma —
deve ser possivel reencontrar ai vestigios da @isasi, 0 sinete, 0 sinal persistente e

caracteristico da coisa em si (NM, 142s — grifo niBAJ).

Isso remete ao que se poderia chamar de din@mica do corppuma vez que
Schopenhauer considera o corpo como objetivacamntade, que é forca vital originaria
(MVR, 139). Cabe, assim, apreender a traducdo dessa universal na realidade do
organismo, dos corpos vivos. Serd necessario, degBohopenhauer, captampadncipio
necessario de objetivacatessa Vontade nos fendmenos corporais. Isso in@imontar a
causalidadeinscrita neles, a qual sera de duas ordens: axdtacdoe a domotiva
Cumpre, porém, antes de tudompreender que a coisa em si ndo é causa do fedthe
mas sua esséncia, seu fundo "sem fundamento” (M¥8), sua condicao de possibilidade,
ela mesmo incondicionada. De que modo, entdo, derjpofalar de uma causalidade
inscrita na objetivacdo da vontade nos fenbmenosdldcdo de Schopenhauer é a de
tomar a causalidade como restrita a cadeia fen@aée modo que a origem do fendmeno
sera sempre remetidacausa ocasionatla manifestacdo, no espaco e no tempo, de um
determinado grau de objetivacdo da Vontade. Paraoserigorosos, diz Schopenhauer,

"toda causa é uma causa ocasional" (MVR, 146),wenaue

A lei da causalidade é apenas a determinacdo do,pomtempo e no espaco, em que se
produzem os fenbmenos particulares... Malebranetmettda razdo: toda causa natural é
apenas uma causa ocasiomdd SO da ocasido para a manifestacido desta voniaiea e
indivisivel... (MVR, 146 — grifo meu, DGAJ).

E a dindmica do corpo sera o palco da atuacdo dassalidade que € expresséao de
uma realidade metafisica, articulando graus deterais de objetivacdo da Vontade. Com

efeito, para Schopenhauer, o organismo, seja amndhumano, quando "considerado

34 Segundo Schopenhauer, "a cadeia das causas feites runca é quebrada por uma forca originaleasgu
teria recorrido. A cadeia ndo remonta nunca a@taocseu primeiro elo. Mas qualquer elo, o primemmo

o ultimo, pressupde a forga primitiva e sem elap@deria explicar nada" (MVR, 148s).
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filosoficamente”, revela-se como a "representacéoutha idéia particular, isto &, a
objetividade imediata da vontade, num grau maismamos elevado de determinag&o”
(MVR, 151). Ora, esses graus de objetivacdo daadensdo "prototipos”, "formas eternas
das coisas", que sao identificadas, por Schopenhasiedéias de Platdo (MVR, 138). O
plano da atividade da causa se inscreve, desse,médono &mbito de uma vontade
absolutamente una, fora de toda fenomenalidade hm@$ano da experiéncia de objetos,
da pluralidade fenoménica, daquilo que confere atade realidade objetiva, devir,
manifestacdo. Se as idéias constituem forcas arigsy condi¢cdes incondicionadas de toda
causalidade, serdo aausasque constituirdo propriamente um ambito naturalofitade

se objetiva em idéias, forcas naturais, que comiich a manifestacao da vontade segundo

leis naturais, ou seja, segundo causas:

A atividade de uma causa, todas as vezes que seizprprovém de uma forca natural

como tal ela é sem fundamento e jaz fora da calte@ausas, e, em geral, fora do principio

da razao; nos a conhecemos filosoficamente c@miojetidade imediata da vontade, que é

a coisa em si de toda a naturgdVR, 139 — grifo meu, DGAJ).

O organismo é esse residuo luminoso, esse tractcalsa metafisica”, essa
realidade que articula as duas faces do mundoggepiacdo e vontade. E ele o faz ao
modo de uma causalidade também dupla: de excitagéds motivos. Um esquefia
podera ajudar-nos aqui, feito a partir do segundm Ide O Mundo como Vontade e

Representacao

% As setas representanpassagem do nivela causalidade em sentido estrito, propria do &wiog, para as

causalidades especificasalganica em seu aspecto vegetativeexxitacao e representacional,motiva
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Causa —» Excitaggo———> Motivo

Modificacédo Causa incons- Caussscente
no estado ciente
da matéria
Corpos inor- Funcbes vegeta- Representagddium
ganicos tivas nos corpos daaghanimal e no
organicos homem
— g
——

Vontade = esséncia, coisa em Si

Nessa perspectiva, todas as causas atuantes mg ©orprganismo, sao "expressao
fenomenal da vontade" (MVR, 124). Mas néo se tatgimples modificacbes da matéria
segundo a proporcionalidade de causa, efeito @aeagsto €, ndo se trata de uma "causa
propriamente dita" (MVR, 124). Diversamente, treg¢ada acdo, no organismo, de causas
gue sédo, primeiramentexcitacbesque ndo sofrem "uma reacdo proporcional a sua aca
cuja intensidade ndo varia paralelamente a intadsiddesta” (MVR, 124). Toda a
atividade, todas as "modificacbes exclusivameng@ricas e vegetativas" do corpo sao
produzidas pelas excita¢cdes (idem). O motivo, or tsirno, como “"causalidade tornada
consciente” (idem), envolve a determinagdo de agieiante representacdes (LA, 196).
Com efeito, 0 motivo € a causalidade do animal ehdmem, que atua por meio da
representacdo de objetos ao seu entendimento. Steyer estende-se sobre o conceito
de motivo no seu ensa® Livre-Arbitrio, onde ele apresenta uma genealogia do motivo na

escala das objetivacfes da vontade no reino o@anic

... damotivacag isto €, a causalidade agindo por meio da intetigé Intervém ela na
escala natural dos seres, no ponto em que a eiigmdo necessidades mais complicadas, e
conseglientemente muito variaveis, ndo consegue sadisfazé-las unicamente sob o
impulso dos excitantes que ela deveria esperarrsetiggfora; € preciso entdo que esteja ela
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apta para escolher, colher e também pesquisar oS ip&ra satisfazer essas necessidades

surgidas... areceptividade dos motivpssto €, umafaculdade de representacdo, uma

inteligéncig que oferece inumeraveis graus de perfeigfoesentando-se materialmente
sob a forma de um sistema nervoso e de um cérabiegiado pelo conheciment.A,

195s — grifo meu, DGAJ).

A diferenca especifica do motivo frente a excitacassim, € que o primeiro
possibilita uma extraordinaria individuagdo dasescdo organismo, na medida em que se
trata de modos de objetivacdo da vontade que passmmmediados pela representacéo, o
gue lIhes confere umdirecdq antes inexistente (LA, 201). Isso sO € possivetye o
motivo é uma causalidadenaterial, que, diferentemente da excitacdo, ndo envolve o
contato fisico entre a causa e seu efeito, maseafetaidade puramente representacional
(LA, 207). Com efeito, Schopenhauer atribui umat@poia causal" aos motivos (LA, 203).
No organico, mais especificamente no animal, nodaunrnado representagcao, portanto,
"0 pensamento torna-se motivo" (LA, 202). Com issbaseparacao maioentre a causa e
o efeito é introduzida, dando lugar a um processaudonomizacéo, porquarrtgativa, do
organismo animal frente as determinacdes de seuestis passam a abarcar uma agéncia

"interior": a sua receptividade a motivos. SeguSdbopenhauer:

A excitacdo age sempre por contato imediato, obéamporintussusceptio. este modo de
acdo é traido s6 pelo fato de o efeito encontragrserelacdo de proporcionalidade
manifesta com a duracgéo e a intensidade da exgitagéando, pelo contrario, é unotivo
que provoca 0 movimento, desaparecem completanemstes relacbes caracteristic@s.
intermediario verdadeiro entre a causa e o efeitesse caso, ndo é a atmosfenas

somente a inteligéncid A, 197— grifo meu, DGAJ).

Ora, o0 motivo é sempre e necessariamente motiveepte a faculdade de
representacdo. E é por meio desta que o motivo mads serd que "um principio de
determinacdo para a vontade individual que se thatanpressionar" (LA, 197). E claro
gue a faculdade representativa abrange, no homgetps que a do animal ndo abrange.
Estes, naturalmente, sdoamceitos objetos de uma faculdade representativa difeaeaci

do mero entendimento animal, objetosrdzda Desse modo, sera preciso introduzir uma
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diferenciacdo na nocdo de "motivo", o que Schopsgthdaz emO livre-arbitrio,
distinguindo motivos sensiveis de motivos abstrgtos, 199s, 204). Se 0s primeiros
restringem-se a capacidade de agir mediante asexfiegdo intuitiva de objetos sensiveis,
0s ultimos abrem o campo da acdo humana para edéino do imediatamente dado, uma
vez que permitem "por meio da abstragédo, dedudrsdas sensacbes certas nocdes de
carater geralnotiones universal@sgue indicam com palavras para poder fixa-las",(LA
199). O conceito, em suma, abre ao homem a pergpeet agir ndo sé por simples habito
e adestramento (LA, 200), mas pescolha entre motivos abstratos, ainda que
"extremamente limitada" (idem). Sobre esta limita§&hopenhauer tera muito a dizer, e
sua argumentacao a respeito sera de importanadarental para a fundamentacao de sua
teoria ética. Abordarei este ponto logo a seguir.d?Pa, cumpre ressaltar que a faculdade
da razdo, e os motivos abstratos que se lhe apaeseconferem a acdo do homem uma
amplitude muito maior do que a de qualguer animala vez que ela podera abarcar o
exame de acOes passadas para planejar as ac@as fu#y, 201). Se, de um lado, para o
animal, a representacdo que "age a guisa de midivaxgdo, deve ser ainda e sempre uma
imagem sensivel" (LA, 209) limitando-se, portandopresenca do objeto, no homem,
diversamente,

A faculdade cognoscitiva se torna privilégio de sanraciocinante, quando resulta capaz de
abranger os objetos ndo sensiveis, de elevar-secdes abstratas e a idéias, entdo os
movimentos se tornam verdadeiramente independdotesomento presentedos objetos

imediatamente contiguos (LA, 210 — grifo meu, DGAJ)

Com o motivo abstrato, a distancia entre a caussi@tal de uma acdo e a sua
efetuacdo se torna maxima, diferida ao extremoo@athauer apresenta o exemplo de um
homem que age mediante uma resolu¢cdo tomada naitms antes (LA, 210). Mas é
essencial considerar, segundo Schopenhauer, geeessidadelas acdes ndo se afrouxa
nem sequer um pouco com a irrup¢ao do motivo absteaescala humana: o homem é tao
determinado em sua a¢do como o é a bola de bith@ea movimento. Em ambos, ha uma
determinacdo causal, uma forca impulsora inevit®edle-se dizer, nessa perspegtijee
0 motivo abstrato ndo altera a esséncia do processsal, mas imprime-lhe um sentido,

ao mergulha-lo na esfera da representacdo racibngliistica. Se nédo é possivel ao
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homem escolher o que quer, lhe é possivel compeeendgignificado daquilo que quer,
meditar sobre ele, pér-se como o autor de cadadensuas ac¢des, numa relacdo de auto-
atribuicdo imaginaria, dal qual Schopenhauer isgdatar o equivoco. Com efeito, o que o
sujeito pode representar é a possibilidade dazegd#o de acdes que se apresentam como
motivos a sua imaginacdo. Mas ele ndo podera escoltiferentemente qualquer uma
dessas possibilidades, como é levado a pensafipgia da autoria. O universo da razao,
diante dos motivos abstratos, é o da veleidade,ondo querer soberano, da pura razao

pratica, de Kant. O que ocorre é

se ele representa a si mesmo o motivo de uma dag8as propostas como possiveis, é
natural que sinta imediatamente a sua influéndiaesa vontade, por ele préprio solicitada:
0 termo técnico para exprimir esse movimenteekeidade Imagina ele, todavia, poder
transformar esseeleidadeemvoli¢dg isto €, executar a acdo que naquele momentese |h
apresenta como possivel, consistindo precisamé&ge sua ilusédo (LA, 214).

O gue se descortina, aqui, € nada menos do quetidsee uma limitacéo radical
da razdo frente a vontade, uma dissolucdo da rpzgteca — tema sobre o qual nos
voltaremos mais detidamente, na proxima secéo. riapaqui, tracar a distincdo entre os
ambitosdos dois ancoradouros ultimos da experiénceae se chocam no fenémeno do
motivo abstrato. Por um lado, o pressuposto docjpion darazdg sob a forma de
causalidade tornada motivo abstrato. E, além dete, outro principio, que lhe é
independente, "mas que ndo estd menos na raizdderépresentacdo: € a coisa em si"
(MVR, 90) — isto é, aontade Intervém, aqui, um ponto essencial para a caraa{éo da
experiéncia moral em Schopenhauer, e que € prastscipar para dar conta da articulacdo
do sentido da experiéncia individutdtto genere Ponto este que € divorcio que
Schopenhauer assinala entre a racionalidade de ag@# e o seu valor morah razéo
pratica é apenas instrumental, como uma bussolanobumapa noético que permite ao
individuo agir em conformidade a motivos abstrékgR, 94s).

A distincéo, assinalada por Schopenhauer, entmalmt@ da representacédo e o da
vontadeno interior de cada ato humanteva-o a uma posicao filoséfica absolutamente
resoluta quanto a experiéncia moral e a sua tradilgdofica: trata-se da admissde uma

contradicao insoltvel em toda filosofia moral rawéh Uma vez que o sofrer é irredutivel
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ao pensamento, ndo podera haver nenhum sistema depdeduzir racionalmente o que
viria a ser o sentido da experiéncia moral. E ma& h& projeto racional que consiga
livrar os homens do sofrimento. Nessa perspectjuarer fundar a moral sobre a razéo
equivale a subestimar a realidade do sofriment@ elal, o que pode implicar, para o
homem, a auto-administracdo de mais sofrimentoistexuma contradicdo notdria em
guerer viver sem sofrer, contradicdo que estanetale envolvida na palavra 'vida feliz™
(MVR, 100). O pressuposto da "vida feliz", segui@thopenhauer, é um falseamento da
condicdo humana, presa entre a falta do desejovazio de sua realizagdo. Em ultima
analise, uma tal nocdo repousaria sobre uma imégegelista" do homem, amputando-lhe
a realidade do corpo. Realidade sem a qual ndedueso pensamento, conforme lembra o

fildsofo. Pois seriam impossiveis a razdo e o pensa

se o préprio filésofo ndo fosse nada mais do goero sujeito que conhecenfa cabeca de
anjo alado, sem corpoMas, com efeito, ele tem a sua raiz no mundquentoindividug

faz parte dele; s6 0 seu conhecimento torna possiepresentacdo do mundo inteiro; mas
este mesmo conhecimento tem como condicdo nee@esséaristéncia de um corpoujas
modificagcdes, como vimos, sdo o ponto de partiderdendimento para a intuicdo desse
mundo (MVR, 109 — grifo meu, DGAJ).

O corpo é tanto sensibilidade "cega”, como reptagéo "luminosa”, tanto o
"laboratorio da vontade" (MVR, 160), como o pont ghrtida para o abrir de olhos do
conhecimento (como entendimento e como razdo). Qealaade objetiva, ele € sempre
individuacdo da vontade, fendmeno da vontade (MYER) num ser humano particular
(MVR, 110). Esse individuo humano sera, desse madty sujeito da representa¢cdo como

objetivacédo da vontade:

O sujeito do conhecimento, pela sua identidade ec@worpo, torna-se um individuo; desde
ai, esse corpo Ihe é dado de duas maneiras complai diferentes: por um lado, como
representacdo no conhecimento fenomenal, comooodmete outros objetos e submetida as
suas leis; e por outro lado, ao mesmo tempo, cas® jgrincipio imediatamente conhecido

por cada um, que a palawantadedesigna (MVR, 110).
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Importa, nessa perspectiva, considerar duas cdiyasfundacédo da representacéo
no corpo, no solo da sensibilidade, que Schopenltamsidera bruta, pré-intuitiva; e, 2) a
identificacdo dos atos da vontade com os do cépealidade dandividuacaona filosofia
de Schopenhauer passa pela articulagcdo destepdloss Desse modo, a determinagdo da
alteridadena experiéncia s6 sera compreendida a partir desteno arcabouco conceitual.

Em primeiro lugar, cumpre distinguir o que se p@ehamar de os dois niveis da
presenca do corpo para o sujeito da represent&gin. efeito, o corpo €, antes de tudo,
sensibilidade "pura sensagédo” — a qual configura um campo iantao entendimento, a

intuicdo — isto €, uma representacao que

serve de ponto de partida para o sujeito no comfegitd; ela precede, com efeito, com

todas as suas modificacdes diretamente perceludanprego do principio da causalidade,

e fornece-lhe, assim, os primeiros dados aos gl&ise aplica... mas nunca o entendimento
entraria em atividade se ndo encontrasse um panfmadida em outra coisa que nao ele
mesmo. Esta faculdade é a sensibilidade propriamdith ou consciéncia direta das

mudancas que se produzem no corpo e fazem delbjein anediato (MVR, 26).

Esse corpo que é pura sensacao, nem sequer ainmdacérpo proprio, um corpo
gue 0 sujeito seria capaz de reconhecer e delinfitéis esta relacdo do sujeito com seu
corpo supde que este seja presentificado ao modmédeelacdo ao entendimento, de uma
articulacdo causal de suas partes, feita pelo pila, méao, e pelos seus entrelacamentos
perceptivos, o que Schopenhauer descreve como specie de “fenomenologia da
percepcdo™, como uma génese concreta do corpo como objeto gaujeito. Pois este
"objeto imediato" que € o corpo como sensibilidad@p € propriamente um objeto
definido, mas

como é uma pura sensacao, ndo permite ainda peoesgpo como objeto, mas unicamente
0S corpos que agem sobre ele... assim, o corpaaetajobjeto propriamente dito — isto é —
como representacao intuitiva no espaco - s6 € cadthela mesma forma que qualquer
outro objeto, indiretamente, e por aplicacdo espeatn principio da causalidade sobre a

3% Cf. Merleau-Ponty, MauriceFenomenologia da PercepcioTraducdo de Carlos Alberto Ribeiro de

Moura. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1996. Cf. espaeiate a no¢do derpo proprig p. 193ss.
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acao mutua das diversas partes do organismo: panpa, quando os olhos véem o corpo
ou a mao o toca. A forma do nosso proprio corpo mé® €, portanto, revelada pela

sensibilidade geral; é apenas por causa do conbetne pela representacdo — isto &, no
cérebro — que o corpo aparece a si mesmo comouguatgisa de extenso, articulado, de
organizado (MVR, 27).

A representacdo, assim, é a forma pela qual oiohativé capaz de ter acesso a um
corpo que lhe articula todo o sentido, toda reladgiconhecimento de objetos no mundo,
conhecimento etiologico, proprio do entendimentdpequal a razdo nada mais € do que a
agéncia sistematizadora (MVR, 28). Mas € claro @sta face do fendmeno da
individuacao esta imbricada, de maneira necessz@m,a face volitiva, pela qual o corpo
se me apresenta como querer, de maneira que Stlaageneconhecera no corpo a
intersecdd’ entre vontade e representacdo, fazendo das acbesujgito a expressdo
racional de uma atividade irracional, a da vonta@@VR, 159). Esse corpo como querer,
como vontade (MVR, 110), abrira a Schopenhaueaaeiuma filosofi@o sentidp numa
perspectiva inteiramente desconhecida pela filasoé Kant (MVR, 128). Para além do
sujeito e da representacdo, 0 corpo aponta paraxessso objetivo, uma "coisa em si",
cujo sentido esta expresso no mesmo corpo: a wrdhktivada, aes metaphysicaO
corpo, em suas paixdes e acOes, € idéntico a \@ntaesmo se ele € captado apenas
parcialmente, como que em perfil, no modo da repmtesao:

Todo ato real da nossa vontade é, ao mesmo tempdalevelmente, um movimento do
nosso corppndo podemos querer realmente um ato sem consatanesmo instante, que
ele aparece como movimento corporal... [ambos]es&&o entre si numa relacao de causa e
efeito, eles sdo apenas um s6 e mesmo fat@cao do corpo € apenas o ato da vontade
objetivado, isto €, visto na representacaisso € verdade ndo so para as agfes causadas po
motivos, mas também para aquelas que seguem it@ohmente uma excitacao... pode-se
ainda dizer, num certo sentido: a vontade é o aomiemtoa priori do corpo; 0 corpo é o

conheciment@ posteriorida vontade (MVR, 110 — grifo meu, DGAJ).

37 Nesse sentido: "que a atividade cega da vontadeue é esclarecida pelo conhecimesgcestendem de

uma maneira espantosa sobre o dominio uma da'o(M¥R, 159 — grifo meu, DGAJ).
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O corpo sera essmbricamento de vontade e representagamn individuo. Para a
experiéncia humana, ha aqui o sentidaah@ presenca do involuntario no coracdo mesmo
da vontade daquela instancia que, iluminada pelo conhecimed& acesso a uma
autonomia racional das ac¢des humanasal#&ridade, portanto, ndo sera exterior a
individuacdo, mas lhe é constitutivamente interidrexcitacdo, a causalidade organica
desacompanhada de consciéncia racional, sera mepgaida como dor ou prazer, que
incidem sobre o corpo (que é vontade), que o ileam comdafec¢cdesmediatas do
guerer, sob a sua forma fenomenal, o corpo, ea® gato necessario e momentaneo de
guerer ou nao querer a impressao que o corpo MR, 110). Schopenhauer retira uma
consequéncia importante dessa estranheza do carpexperiéncia do sujeito como
individuo sofredor e racional sera marcada pelasofderania, pela incerteza acerca de
seus proprios limites e pelo alcance do sentideuds acdes, uma vez que o "conhecimento
gue tenho da minha vontadé'imediato, mas necessariamente incompjeits identifica-
se com o "conhecimento que tenho do meu corpglgd'ela [vontade] apenas me aparece
nos seus atos isolados, por consequéncia no temugo¢ a forma fenomenal, do meu
corpo, como de todo objeto” (MVR, 111).

Sendo assim, a experiéncia da individuacdo é ardentrelacamento fundamental
entre o que entra na forma da representacéo (ogamaibstratos) e aquilo que dela escapa,
avontade sob a forma do involunt4yrida dor e do prazer. De maneira que 0 conhecimento
possivel da minha prépria experiéncia € aquele ge@epode realizar num juizo
absolutamentsui genneriso de uma "relacdo do juizo com a relacdo queesgigtre uma
representacdo intuitiva e aquilo que, longe de wma representacdo, dela difere
completamente: a vontade" (MVR, 112). Ora, estznjgd sera possivel porque a dinamica
do corpo é, na verdadeima dialética de impulso e racionalidade, de wadet e
representacacAssim, '0 sujeito que conhece é um indivitjupela sua relacdo particular
com um corpo s@", e pela qual ele toma consci&wieorpo proprio como representacao e
como volicdo, uma vez que o corpo proprio € a Ureedidade que o individuo conhece
sob esta dupla relacdo (MVR, 113). Isso ndo imgjioa o individuo deva pensar o objeto
corpo proprio como o unico objeto real do mundoawerz que a alteridade inscrita no
interior do corpo fornecera a chave de leitura —auteitura analogica— da esséncia do

mundo objetivo:
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pode-se, na verdade, provar de uma maneira @pr&ga,0s outros objetos, considerados
como simples representacdes, sdo semelhantes ao oog isto é, que, como este, eles

preenchem o espaco (esse espaco que, ele mesmpodes@xistir como representacdo) e
qgue, como ele, agem no espaco; pode-se provarégstm, através desta lei da causalidade,
infalivelmente aplicavel as representaca@epriori, e que ndo admite nenhum efeito sem
causa (MVR, 113 — grifo meu, DGAJ).

A argumentacdo de Schopenhauer é analégica: oigidnda razao suficiente, que
estrutura a experiéncia da representacdo de obpet@s o sujeito, faculta ao filosofo
compreender que a causalidade € a esséncia datieidade da matéria (MVR, 15, 143).
Uma vez que essa causalidade se manifesta comag&a;i em todos 0s seres vivos, e
como motivo, em todos os animais, o homem — esg® 'da piramide" (MVR, 162), mas
um topo que é penetrado pela luz que emana dattentagica" (MVR, 161) da vontade
— nao possui qualquer direito a excecao da ordemmulndo, dupla ordem de vontade e
representacdo. Ele sera, muito antes, o ser emesgas duas ordens se misturam e se
interpenetram de modo mais radical, de maneirasgumeente o homem sera capaz de
levantar o "véu de Maia" da individuacéo e desparta esséncia objetiva do mundo como
vontade.

E possivel falar, portanto, @dteridade como dimenséo de nio-identidade inscrita
na experiéncia do sujeito individuahlteridade que o sujeito reconhece, primeiramente
através de uma analogia das representacfes quadthedadas. Por outro lado, é
fundamental reconheceaue essa alteridade do sujeito consigo mesmo ngeden a
realidade de uma identidade de esséncia entretsugemundoPois, com o conhecimento
parcial do proprio corpo, e que é duplo, repreg@ate@ afeccdo da vontade, o homem tera
a

chave para penetrar até a esséncia de todos ondané e de todos os objetos da natureza
gue nao nos sao dados, na consciéncia, como sedprio corpo... nds 0s julgaremosr
analogia com 0 nosso corp® suporemos que se, por um lado, sdo semelhareés a
enquanto representacdes, e , por outro lado, sadfescentamos a existéncia, enquanto
representacdo do sujeito, o resto, pela sua easé@w®wie ser o mesmo que aquilo que
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chamamos em nés de vontade... [uma vez que] foreodade e da representacdo nao

podemos pensar nada (MVR, :4rifo meu, DGA)

O decisivo, aqui, é que essenhecimento parcial do sujeito como vontade
medida em que ele se conhece nos seus atos wlarticulares, pode estender-se para o
conhecimento universal da "esséncia intima de tadaatureza (MVR, 119). Esse
conhecimento sera obtido gracas a uma analogia ardgdo de motivos sobre a “minha”
vontade e a acdo da causalidade na pluralidadmalaifestacées da vontade na natureza. E
0 motivq portanto, que fornecera uma chave essencial {@@ o reconhecimento da
alteridade inscrita na constituicdo da experiénctamo da identidade de esséncia entre

sujeito e mundo:

E apenas por comparacao entre aquilo que se passing, quando 0 meu corpo age sob a
influéncia de um motivo, e aquilo que é a essémtimma das modificacdes operadas em
mim sob a influéncia de causas exteriores que pseser como 0s corpos inanimados se

modificam em conseqiiéncia de causas, e apreesdaresséncia intima (MVR, 134).

Esse sujeito capaz de reconhecer a dialética déddde e alteridade, de vontade e
representacdo na constituicdo de si e do outro,fipgré um ser diante do qual se
descortina a possibilidade da morte, antecipadala minuto de sua existéncia (MVR, 45).
O principio da individuacédo carrega em si algo agancolico, melancolia que somente
sera resgatada na experiéncia moral. A individuag@grende a realidade da morte. Sera
preciso, para que eu possa me afirmar como serl,ngqoi@ eu integre essa experiéncia a
uma dimensao mais ampla, possibilidade abertacpef@aixao, pela saida da prisdo do eu.
Essa saida sO ser& possivel, como vimos, porquendddentidade de esséncia entre eu e
ndo-eu. A individuacdo € uma realidadierivada por assim dizer. O sentidooral da
experiéncia serd o da busca pela restituicdo desbaduacdo ao solmriginario da

comunhdo dos seres na vontade. O que é o temgdtassguinte.
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2.2. Compaixao e experiéncia moral em Schopenhauernegacédo da Vontade

"A visdo de um cadaver nos deixa tdo sérios" (M\3R8). E é pelo aspecto
metafisico dessa visdo que o significado moral gpeméncia se anuncia, segundo
Schopenhauer. Com efeito, toda a experiéncia meeah entendida como uma
ultrapassagem do principio de individuacdo, que nos faz ver imdimlidades
absolutamente distintas, ao invés de enxergar mmenesntade que se objetiva em todos os
seres. E que nos faz temer a morte como abolicdeud@o invés de enxergar, nela, a
transicao da vontade de um corpo, do qual se desgrpara outro corpo, no qual se fixara.
A moralidade de um caréter, assim, liga-se ao gnague ele sera capaz de manifestar, em
suas acdes, esse desprendimento do eu, essaaberfundamento metafisico do mundo,
a realidade em si da vontade. Ora, uma vez quedadber € fendbmeno da vontade, o grau
de violéncia em que ele manifestara o querer-véw@determinado com necessidade pelo seu
fundamento atemporal, o carater inteligivéglle non discitur a verdade metafisica que
Schopenhauer ndo cansa de repetir. O que paretengiesem muito 0 espaco da
moralidade: se o homem é incapaz de mudar o seargde imprimir, em suas acdes, uma
outra vontade, diversa daquela que lhe cabe deBde;o, em que sera capaz de dar provas
de moralidade? A resposta de Schopenhauer €, amangsnpo, o desenho de uma
limitacdo conatural & moral: se cada um pode aguib o seu carater Ihe torna possivel,
ndo € menos verdade que ele pode, seja atravésntheaimento puro da esséncia do
mundo, ou da experiéncia da dor sofridanvertero seu querer a unicidade metafisica da
vontade. Conversdo que assinala a experiéncia moraspecto paradoxal: ela esta além
de um ato de deliberacao individual, independe, debes, por outro lado, pode advir em
seguimento a decisédo que alguém faz de mortificasieo querer-viver. A conversédo da
vontade abre a via da abolicdo do eu e do mundestes me aparecerdo como nada, € por
gue trocam-se 0s sinais que me faziam dar umaiypdade absoluta aos tragos da
representacao. Ora, a significacdo moral da expeaé&ealiza umaadificagcdodo mundo,
da qual a resignacéo serena é um resultado ndoes3@ssando de ligar todo esforco de

minha vontade a este mundo que s6 me confrontaacon e com a morte, cessa, de um sé
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golpe, toda inquietacdo e todo desejo. Esse nadxmiéncia moral, realizada em seu
grau mais elevado, sera para Schopenhauer umvposit conhecimento sereno da
esséncia do mundo como Vontade, no seio da quad &l seres lutam infinitamente entre
Si.

A filosofia moral de Schopenhauer se desdobra emplanos, solidarios entre si:

1) o plano da "ética”, tal como desenvolvido ncagmSobre o Fundamento da Morajue
descreve os fendbmenos éticos originarios em tedeasceptividade do carater empirico a
classes diferentes de motivos; e : 2) o plano dddmentacdo metafisica destes fendmenos
éticos, a partir da consideracdo da unicidade d#tade, para além do principio da
individuacdo. ABildung ética possivel serd de um alcance extremamentestmdna
perspectiva de Schopenhauer, limitando-se ao fam@émtauto-conhecimento do carater,
com vistas a uma conducdo mais consciente, se mgwdgrio querer, pelo menos das
préprias acdes. E figura do malque se desenha, em consequéncia dos pressupastos d
filosofia schopenhaueriana, é a da absolutizacatifdeenca eu/ndo-eu — corte radical que
aguele que possui um carater malvagaliza, de modo a ver-se sempre preso ao circulo
infernal da afirmacé&o da vontade.

Uma consideracao da filosofia moral de Schopenhgueise propusesse a articular
agueles dois planos, bem como explicitar a figuranél e da formacao ética que lhe sao
préprias, teria de indicar como, em Schopenhageansincia algo que se poderia chamar
de um ensaio em direcdo a uma dialética materialis@a mhoral, na qual o co-
pertencimento do moral e do estético se torna patem sua filosofia da individuagaé o
gue tentarei fazer nesta secéo.

Em primeiro lugar, € o proprio Schopenhauer qudcanda proximidade da
experiéncia moral, por um lado, & do sublime, eqdro, & do belo. O que se anuncia
tanto na experiéncia moral como na estética € umpladtransformacédo do estatuto
ordinario da experiéncia do individueste se torna, por um instante (que pode durar ma
Oou mMenos), um sujeitsem vontade e sem.eberia possivel dizer mesmoe este sujeito
sem vontade seria a figura reguladora da concepgélmopenhaueriana da mor#Cf.
MVR, 409). Ora, tal concepcdo aparece claramenteocdributaria da supressao
(momenténea) da individualidade realizada, seguSdbopenhauer, na experiéncia

estética.
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Sendo vejamos. A experiéncia moral € anéloga aloloree na medida em que "no
meio do espaco infinito e do tempo infinito, o Widuo humano vé-se, finito que é, como

uma grandeza que desfalece perante aquelas" (MR}, Besse modo:

esta situacdo do homem perdido sem remédio é aigioagem da nossa impoténcia para

lancar longe de nds a vontade, uma vez que a pessaa € apenas a realizacdo objetiva
desta Ultima... sempre, nesse assunto capital, eomtudo, o homem vé-se reduzido a si

mesmo (MVR, 3415s).

Isso da todo o sentidiio famoso pessimismo de Schopenhauer, o qual secE@
matizar, de modo a introduzir uma diferenciacdo no mesmadgy®.Com efeito, a
experiéncia estética abre-se também a contemplagdanomentos "mais belos da vida",
guando se alcangca um "conhecimento puro, puro de tuerer, a fruicdo do belo, o
verdadeiro prazer artistico" (MVR, 329). Trata-sefelicidade que é possivel encontrar no
acalmar-se da vontade, quando "nos reduzimos, aéstde conheciment@o papel do
sujeito puro e sem vontadge simples termo correlativo da idéia" (MVR, 38g@rifo meu
— DGAJ). Vé-se, assinque a experiéncia estética é de natureza cognéiyaulsiona)
como o0 é a experiéncia moral, para Schopenhauafindlade entre ambas é descrita nos

seguintes termos:

A inteligéncia se libertou do servico da vontadse @edicou a considerar a prépria esséncia
do universo, de um modo geral; ela chega entéa, gpaatisfazer a necessidade estética, a
um estado contemplativo, para satisfazer a ne@ssithoral, a um estado de abnegacéo
(MVR, 344).

Schopenhauer descrevera a experiéncia moral egragwsuperlativo de realizacéo,
a negacdao do querer-viver representada pelo fer@deascetismo, em termos estéticos: o
asceta é aquele que, "com o sorriso nos labm#empla calmament farsa do mundo”

(MVR, 409 — grifo meu — DGAJ). O desinteresse, por lado, e a assuncdo de um

% Cf. Janaway, Christopher. Shopenhauer's pessinfismlanaway, Christopher (Editoffhe Cambridge
Companion to Schopenhau&@ambridge: Cambridge University Press, 1999.
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conhecimento superior, da esséncia do todo, paop,osfio as duas faces, pulsional e
cognitiva, do fendbmeno estético, bem como do fem@anmeoral.

E preciso notar que, nessa aproximacdo do estéticomoral, somos remetidos, na
verdade, a uma série de pressupostos metafisichwsieia de Schopenhauer, os quais,
em conjunto, articulamama teoria da relacéo entre vontade e representag@e@rradas no
fenbmeno da experiéncia humank recuperamos 0s seus principais tracos, na seca
precedente. Falta, ainda, mostrar come@alidade da individuacdo, e a consciéncia da
alteridade nela inscritabem como, por outro lado, a consciéncia da idewté& presente
em todos os serese expressam em todos os fendmenos dotadosnifecaip ético.

Temos, de inicio, trés pressupostos metafisicos cpeandam a teoria da
experiéncia moral em Schopenhauer: 1) a distingfre &£ndmeno e coisa em si, que sera:
a) tomada no sentido de distinguir as manifestagigstivas da vontade, acessiveis a
representacdo, do substrato inacessivel e atemg@rabntade "como coisa em si", e b)
estendida a distincdo de carater empirico e -cardetigivel, sendo este ultimo
considerado como fundamento inato e inalteravejwier do sujeito (trata-se delle non
discitur, em funcao do qualperari sequitur esge2) a unicidade da vontade, para além de
todas as suas manifestacdes (trata-sehéo kain pa)y regidas pelo principio de
individuacao, que € o principio da razdo suficie8jea tendéncia originaria da vontade de
afirmar-se em seus fendmenos, e ao fazédontradizer-se e, finalmente,negar-se
guando chegada a escala humana: é quando o qgeitebe que sua esséncia é idéntica a
de todo o universo, e que a individualidade é améa§trata-se dtat twan as).

A partir desses pressupostos abrem-se as duasegraiad da experiéncia moral.
Primeiramente, a da afirmacédo da vontade, que fevhmite, & absolutizacdo da diferenca
eu/mundo e a reafirmacdo aprisionadora da indig@loacom suas sequelas inevitaveis, o
desejo e a dor. Por outro lado, a via da negacamutade, na direcdo do desprendimento
do eu e da diminuicéo (e, no limite, liquidacdo)difarenca eu/mundo, na qual a vontade
nega a si mesma, tanto no fendbmeno como na coisa em

Examinemos, inicialmente, a via afirmativa do quereer. O seu sentido se
desvela quando se compreende que 0s homens sdo wagios, no dizer de
Schopenhauer, como mecanismos que, "uma vez maenfadeionam sem saber por que”

(MVR, 338). E toda uma consideracéa aparéncia do individugue é posta aqui, pois
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esse individuo que deseja, que sofre e que é clpantecipar a sua morte, nada mais é
gue "um rosto humano, uma vida humana, isso € apenasonho muito curto do espirito
infinito que anima a natureza dessa obstinada derda viver" (idem). Um epifenbmeno
da vontade, portanto. Ora, segundo Schopenhaueajaia dos individuos humanos néo
fard muito mais do que acompanhar a tendénciardo®is, qual seja, a de ter a motivacao
de suas acdes dada principalmente pelo egoismautdac@nservagdo (SFM, 114). O
individuo egoista é o fendmeno ético mais banahags freqiiente. E preciso encontaar
razao metafisicalessa preponderancia do egoismo. E Schopenhdaey primeiramente
considerando a for¢ca motriz dos motivos ligadaia fédores: a intensidade da vontade e a
sua relagdo com a inteligéncia. Com efeito, o noofpde em movimento o querer
individual "com uma forca proporcional aquela qletem de energia e a relagdo que ela
mantém com a inteligéncia, os dois elementos gisemam o carater empirico” (MVR,
343). Em seguida, Schopenhauer mostra que o0 egoisigidual possui dois
sustentaculos: a vontade, que € posta em todo amdno esforco da autoconservacao, e a
inteligéncia, que, em cada individuo, remete aca@uo a base do mundo e de toda outra
existéncia. Se o individuo é o suporte do sujedocdnhecimento, serd uma operacao
espontanea (ainda que iluséria) do eu por-se cemalade primordial, irredutivel a toda

alteridade:

Este estado de alma é o egoismo, e ele é essartoidbs 0s seres na natureza. E através
dele, porém, que a contradicdo intima da vontadewada, e sob um aspecto medonho. O
egoismo, com efeito, tem como base, como pontoptén,aesta mesma oposicdo do
microcosmo e do macrocosmele advém de que a vontade, para se manifestag dev
submeter-se a uma lei formal, ao principio de imliacdo (MVR, 348 — grifo meu,
DGAJ).

Trata-se, desse modo, de compreenderuque,vez entrada a vontade na esfera da
representacdo, ndo ha como fugir a cisdo, ao diacento constitutivo de todos os
fenbmenos moraisO principio de individuacd@xprime a vontadenuma pluralidade
infindavel de quereres individuais, os quais mantéada um deles, um certo grau de
permeabilidade a motivos que lhe revelem o nudiéatico da Vontade. Esses motivos

serdo osnotivos abstratgsinicos capazes de lancar uma luz sobre o quemnerté-lo a
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"saida do circulo" do principio da individuacdo (M\V398). Ser& preciso compreender,
assim: 1) de que modo a individualidade configura weceptividade a motivos, isto é, um
carater; e: 2) de que modo as diferentes espéeigstivos impressionam esse carater.

Para Schopenhauer, os atos voluntarios de caddduadirevelariam a constelacéo
da receptividade a motivos de que ele é formadopctwarater empirico”. Sendo o carater
empirico uma realidade da ordem do fendbmeno, aobjetivacdo serd determinada, de
modo necessario, por um ato livre da vontade (cooisa em si), pelo "carater inteligivel”.
Este sera o molde verdadeiro, que imprimir4 noteagmpirico as determinacdes inatas do
querer individual. E possivel representar a ordigich dessas relacbes segundo o esquema

abaixo, articulado a partir do segundo livroMondo como Vontade e Representdtao

, . . £ , . — P . . .
Ato voluntario partlcuIaF ————————————— carater einigo ------------------ carater inteligivel

Motivos Voltade
Corpo Coisa em si

Fenbmeno, objetivacéo

O carater empirico sera afetado por motivos goerménam "sempre apenas o que
eu quero em tal momento, em tal lugar, em tal ostAnciag ndo o meu querer em geral
(MVR,116 — grifo meu, DGAJ). Ou seja, os motivosdseo fundamento fenoménico dos
movimentos voluntarios. Mas, "acima" destes ha ed'guerer, na sua esséncia”, a vontade
"fora do dominio da lei da motivacédo" (idem). Oatar empirico e sua receptividade a
motivos configuram tdo somente o "fendmeno da dmntsubmetido ao principio da
razao", de modo que a determinacéo dos atos vols@elo carater empirico sera sempre
apenasocasional(idem). A instancia que determinaeasénciados atos voluntarios do
individuo sera identificada, antes, com o carateéeligivel. Sendo o carater empirico
apenas o seu "fenbmeno, no tempo" (MVR, 117), elpressard tdo somenta

configuracdo dos motivos, de acordo com a ess&wiminha vontadéCf. MVR, 116s).

%9 No qual as setas indicam o sentidaldterminacdalo motivo da acdo humana.
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Temos, assim, de um lado,nacessidadestrita da acdo voluntaria, relatada a motivos.
Pois:

sem duvidagxiste um motivo para cada uma das manifestacde®uiade para cada um
dos seus atos particulares, em tal ponto do tempadooespagosendo dado o carater do
individuo, a manifestac@o voluntaria devia seguecessariamente 0 motifMVR,133 —
grifo meu, DGAJ).

Mas, por outro lado, ha que se considerdiberdade do carater inteligivel. Para
Schopenhauer, trata-se de uma realidade metafisizatestavel, que, somente ela, é capaz
de explicar a diversidade dos caracteres empirgosesse modo, a diversidade da

receptividade dos individuos a motivos. E preassjm, considerar

Que [se] este individuo tem tal carater, que ekr gal coisa em geral, que, entre varios

7

motivos, é este e ndo um outro, que move a suaadent de tudo isto ndo existe
explicacdo...o carater dado do individuo... € para o homem aqgile é para um corpo
inorganico a sua qualidade essencial, 0 seu modoag&o... € aquilo a que eles
[escolasticos] chamavam forma substanti@hi®vR, 133, — grifo meu, DGAJ).

A conseqUéncia da assuncdo desse carater ingligive, pensado comtorma
substantialisdo individuo, é a de que se passa a pensaragumdtivos ndo determinam o
carater do individuo, mas apenas as manifestac@ssealcarateristo €, os atos, a forma
exterior da conduta, e ndo o seu sentido profundcseu conteudo" (MVR, 147 — grifo
meu, DGAJ). Assim, se um individuo & "malvado”,utr@, um homem "de bem", isso &
inexplicavel em termos puramente empiricos, e réaeidde de "maximas da moral, nem
de sermdes" (idem). Isso porquernstivos apenas determinam acidentalmentzarater
empirico, ou seja, a forma de sua manifestaca@c@ss — enquanto aarater inteligivel
determina de modo essenc@lcarater empirico (Cf. MVR, 167). Temos aqui g&m ja
referida anteriormente, de uma convivéncia de gEsos na objetivagdo da vontade, o
plano dacausa ocasionadda sua manifestacdo, e o plano fdodamento essencia
atemporal da mesma. Quanto a relagdo entre motiveerater, para o individuo o que

conta mesmo € o querer de que ele é formado pataimteligivel da vontade, do qual ele



117

e simples herdeiro. Dessa distancia entre imag@ateno de sua vontade e, na verdade,
ser um receptaculo de um ato — em si, irrefereetidde uma vontade que Ihe ultrapassa,
nasce a ilusdo do livre-arbitrio, que Schopenhader se cansara de combater. Se uma
certa classe de motivos possui uma forga efetigadobre o “meu” carater empirico, isto

se deve ao fato de gjgesou, sem o quereuma certa receptividade a motivos, pois

0 motivo apenas determina, no ato voluntario desujeito consciente, o tempo, o lugar e
as circunstancias diferentes para cada ato. Elévohado determina o préprio fato que
esse ser quer, seja em geral, seja nesse castulpartisso é uma manifestacdo de seu

caréter inteligivel: este é a propria vontade,isacem si, ndo existe causa... (MVR, 172).

Falta saber quais séo as classes de motivos gam atobre essas receptividades
originarias, os caracteres empiricos. Pode-se aenger, de inicio, quas classes de
motivos corresponderdo, necessariamente, os digeigos de carater empiricd er-se-ia,
desse modo, a seguinte paridade entre motivos acteses: motivos egoistas/carater
egoista; motivos maus/carater malvado; motivos essipgos/carater compassivo. Ja
indiquei que, para a maioria dos homens, segunbdop®ahauer, o carater egoista implica
uma forca efetivadora maior dos motivos egoistagoBsivel compreendé-lo melhor
através de uma fenomenologia do carater egoisteediola por Schopenhauer. Com efeito,

para o egoista tudo se passa da seguinte forma:

A individuacao € real, o “principium individuatiatiie a diferenciacdo dos individuos que
nele repousa é a ordem da coisa-em-si. Cada indivdcho seu fundamento uma esséncia
diferente de todas as outras. S6 no meu préprigesmo tenho meu verdadeiro ser; todas

as outras coisas, em contrapartida, sdo o naaieias a mim (SFM, 207).

De modo diverso, o sentidooral da experiéncia se realiza numara relacdo entre
individuo e alteridade. Ao absolutizar aquilo qué@somente aparéncia, a individuagao, o
egoista é pobre em termos de conhecimento metafésice experiéncia estética da
unicidade essencial do mundo. A sua cegueira teérida de par com sua limitagdo moral.
Para o carater compassivo, no entanto, abre-seutreperspectiva, a da possibilidade de

ser afetado ndo somente por motivacdes de egoigitagas para a autoconservacao, mas
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também, e principalmente, por uma classe espeeiahadtivos, os de compaixdo. E o
problema principal da "ética"” de Schopenhauer s@strar como essa classe de motivos
possui forca impulsionadora. Em outros termos, corsofrimento do outro pode levar-me
a agir? Schopenhauer descreve nos seguintes terpescepcao da identidade do outro,

feita pelo carater compassivo:

A individuacdo é o mero fendmeno que nasce med@mmgpaco e 0 tempo, que ndo sao
nada além de formas de todos os objetos condicd@snadr meio de minha faculdade
cerebral de conhecimento. Por isso, também a riciipde e a diferenciacdo dos
individuos € um mero fendbmeno, que dizer, s6 estdepte em minhaepresentacao
Minha esséncia interna verdadeira existe tao inmudiente em cada ser vivo quanto ela sé

se anuncia para mim, na minha autoconsciéncia (2BE&).

Trata-se da realidade moral por exceléncia, donfemo decompaixao que traduz
uma dupla determinacdo:1) wanhecimentaa esséncia do mundo como vontade una, por
sobre todas as aparéncias individuais; e 2paeptividadede um carater a motivos
relacionados ao sofrimento do outro. Ora, uma wez gomo indiquei na secao precedente,
o conhecimento metafisico da esséncia do munddere® raciocinio analégico que é
possivel fazer, tendo por base a dupla apresenthg@wmrpo para nos, como vontade e
como representacao, resta ainda o segundo asEedeterminacédo desse fendbmeno moral
fundamental. O que Schopenhauer tem a dizer dessptividade compassiva?

O pressuposto basico de Schopenhauerda possibilidade da identificagdo do
agente com o sofrer do out(8FM, 129), sendo a acdo compassiva aquela qupdeseu
fim dltimo o bem-estar do outr(SFM, 128), endo o do agent¢SFM, 126). Ora, ja
indiquei como, para Schopenhauer, toda relacdoacoutro € mediada petapresentagcédo
bem como foi possivel apreender como a identificagn o outro se d& por meio de um
raciocinio analdgico a respeito de sua esséncitivaoké sofredora, "deduzida" a partir da
minha prépria esséncia. Desse modo, ndo ha nenkurpaesa quando Schopenhauer
funda, em seu ensaio "ético", a compaixao num aeniecimente- o qual, de resto so
sera plenamente compreensivel de um ponto de mstafisico, que s6 € abordado
plenamente por Schopenhauer no quarto livrdvidemdo como Vontade e Representagéo

Sobre a receptividade compassiva, num nivel mer@ngenpirico, s6 € possivel constatar o
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"grande mistério" de sua originariedade (SFM, 1R@ste nivel, resta constatar que o fato
do sofrimento do outro ser, para o compassivo, wtivim baseia-se no fatde que &
possivel conhecer o conteudo, o significado ddreefito do outroPois tomar a cessagéo
do sofrimento do outro como fim uUltimo de minha @¢c&em considerar quaisquer
beneficios que possam advir dessa acao para arcag@e do meu euisso pressupde um

sofrimento que seja capaz de conhecer a si mesmo

Isto [a acdo compassiva], porém, pressupde necassste que eu sofra com o seu mal-
estar, sintsseumal como se fora meu, e, por isso, queira seu lmno e fora 0 meu
proprio. Isto exige porém que eu naentifique com elequer dizer, que aquethiferenca
total entre mim e o outro, sobre a qual repoudanusnte meu egoismo, seja suprimida pelo
menos num certo grau. Ja que ndo posso entrar laadpeoutro, entdo sé através do
conhecimentgue tenho dele, isto €, da representacao delenfamroabeca, é que posso me
identificar com ele, na medida em que minha ac@io@a aquela diferenca como suprimida
(SFM, 129 — grifo meu, DGAJ).

Trata-se, desse modo, de um conhecimento possiv@itdo como outro sofredor e
exposto a violéncia que a minha vontade possa @alemtnte fazer-lhe. Nao se trata
somente, nesse sofrimento que toma consciéncia, de sim processo de aproximacao
entre minha esséncia e a do outro. Mas também, meamo tempo, dem processo de
distanciamentpde diferenciacdo entre essa forma sofredora @ques e aquela outra, que
€ um outro individuo. E é por isso que o sofrimeddmutro € respeitavel, para mim. Nao
s6 porque ele, como eu, é capaz de sofrer, mastarpbklo fato de que o sofrimento do
outro me parece velado por uma zona de opacidadecdmensurabilidade. Com efeito,
na compaixao, nao sau que sofro pelo outro, pois a distingcéo, a alteldé mantida: eu
sofro pelo outro, no outro. Com efeito, Schopenhauer rejeita a idégus#go a qual a
compaixdo seria uma mera troca de lugares, queanfefitasia opera, entre mim e o

sofredor. Muito antes

fica claro e presente, em cada momento precisoelgue o sofredor e ndinds e justona

sua pessoa e ndo na nossa sentimos sua dor, parapessdacdo. Sofremam ele,
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portantonele e sentimos sua dor corsaae ndo temos a imaginagéo de que ela seja nossa

(SFM, 133).

Assim, o sofrimento do outro € referenciavel, reprédvel, mas — e isso € o
essencial — irredutivel a essa representacdo. &ssiyel que eu sinta a dor do outro como
minha, mas, mesmo assim, posso motivar-me a agugakh representacao de seu sofrer —
gue, assim, me aparece como inteiramerterior.

E preciso, desse modo, compreender o carater deagidade do sofrimento em
relacdo a representacdo. Exterioridade que adig&mredutibilidade (a representacaalp

aspecto de vontade presente no corpo

Com efeito,0 que é um sofrimento®penas uma vontade que nao esta satisfeita, estae
contrariada: mesmo a dor fisica que acompanhaagieszacdo ou a destruicdo do corpo
ndo tem outro principio; 0 que a torna possévglie o corpo é a prépria Vontade no estado
de objetoMVR, 381s — grifo meu, DGAJ).

Isso abre espaco para se pensar, no interior meanfitosofia schopenhaueriana,
numa dialética de pulséo e racionalidade, que sesguturante da experiéncia morélm
indicio adicional, neste sentido, seria a consi@achopenhaueriana do papel da adocéo
de maximas abstratasa determinacdo dos atos compassivos. Com efeficgeciso que a
experiéncia moral efetue a passagem da compaix@tamiente sentida a conservagao
consciente da maxima de "ndo prejudicar ninguémrhegiro degrau da compaixao. Ora,
esta passagem so sera feita por meio deamhecimentaoefletido que o individuo podera
obter, e que Ihe facultara a decisdo de "obsewvalireitos de todos" (SFM, 136). Se estes
principios abstratos, obtidos por via racional, 880 a "fonte originaria” da disposi¢céo
moral, ndo deixam de ser "reservatorios" indispegisé sua conservacao. Pois, assevera
Schopenhauer, "sem principios firmemente tomadogriammos abandonados
irrevogavelmente as motivacdes antimorais" (SFM)13 que nos lanca, paradoxalmente,
ao tema kantiano, explorado na "doutrina da viftude suaMetafisica dos Costumedo
auto-dominiocomo elemento fundamental da disposicdo moralNICf, 408). S6 que, com
uma importante diferenca: em Kant, o motivo da ag@oal € a consciéncia da maxima

elevada a forma do imperativo categorico, de mago @ sentimento de compaixao é tido
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como mero elementooadjuvantena dinamica propria da efetivacdo da acdo moral (C
MC, 457). Em Schopenhauer, ao contrario, € a pdmmpaixdo, em sua irracionalidade,
gue fornece o impulso para uma determinacgéo rapgeesenal que Ihe advira apenas como
um auxilio posterior. E, no entanto, um auxilioispegnsavel, uma vez que "no homem
justo, a compaixao atua indiretamente apenas,éstide principios, e ndo tanto como 'actu’,
mas como ‘potentia™ (SFM, 138). Afirmacdo surpdsete, que equivale a atribuir uma
mediacgao racional necessaria a um fendmeno quEjgean, era pensado como irracional.
Ora, é possivel compreender melhor este embaratitameonstitutivo da
experiéncia moral, se se atenta para a relacde enniceito e objetividade na filosofia de
Schopenhauer. Pois, se é certo que a compaixadestanima "participagdo imediata [no
sofrimento do outro] que ndo se apdia em nenhumarantacdo” (SFM, 152) — ndo é
menos certo que ela manifesta tambémconhecimentalo "isto é tu”, ddat twan asi do
carater de aparéncia do principio de individuaéseM, 28). Seria este conhecimento uma
experiéncia da ordem do conceito? A resposta deggcmauer é negativa, uma vez que o
conceito é incapaz de penetrar a esséncia Ultimaaliaade. Com efeito, todo conceito é
captacédo de segunda ordem, nocéo discursiva da rapdiesentacao abstrata que encontra
todo seu contetudo na intuicdo (MVR, 43). Sendongsei conceito é representacdo de
relacdes entre representacdes (quer sejam estaHe® ou outros conceitos), ma&o é

idénticd® a relacdo representada

O conceito ndo se confunde com ela [relacdo repiada], visto que esta pertence quase
sempre a uma outra classe, a intuicdo, por exengidoesta submetida, como tal, as
determinacdes do tempo, do espa&ca muitas outras que ndo fazem parte do préprio
conceito(MVR, 50, — grifo meu, DGAJ).

Mas isso ndo € tudo, segundo Schopenhauer. Paasligstacdo essencial do
conceito implica que "esta propriedade que o ctmgmdssui de ser valido para varios

objetos nao Ihe é essencial, é puramente acidéM®IR, 50). O golpe final das pretensodes

40" Schopenhauer indica, nesse sentido: "esta implidsite de reduzir o conhecimento intuitivo ao
conhecimento abstrato, em virtude da qual um sexapa sempre do outro, como 0 mosaico da pintura”
(MVR, 68).
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totalizantes do conceito € aplicado por Schopenhaueesenhar um contraponto entre o
conhecimento intuitivo e conhecimento conceituamCefeito, Schopenhauer considera o
conceito falho, incapaz de apreender "as ténuesficagdes da intuicdo". Variagbes que
sempre lhe escapam, e que 0 conceito tenta, em difppr, com suas abruptas

configuracdes:

Esta mesma propriedade dos conceiias os torna semelhantes as pedras de um mosaico,
em virtude da qual a intuicdo permanece sempreaassintotaimpede-os também de
produzir qualquer coisa de bom no dominio da afassim] sob o ponto de vista da
conduta e do encanto nas maneasonceito s6 tem ainda um valor negatiete pode
reprimir as saidas grosseiras do egoismo e dalidetie; a cortesia é o seu trabalho mais
feliz (MVR, 66 — grifo meu, DGAJ).

Passagem notavel, pelo que encerra de discerniffilstafico acerca das relagdes
entre conhecimento, ética e estética. Curiosameénte primeiro livro do Mundo como
Vontade e Representacgdae Schopenhauer parece esbocar uma considetaghalética
da moral, de impulso e conhecimento (intuitid3sim, ele faz uma critica a razéo pratica
de Kant, mostrando que a razéo € indiferente dtopda vista dos fins morais (MVR, 95)

— numa critica que é possivel aproximar do argumelet Adorno e Horkheimer, na
Dialética do Esclarecimentd E, ao criticar Kant, Schopenhauer avanca a posiegundo

a qual ndo ha conceito que decida da disposicéalderum individuo. O conhecimento
moral que ele possa ter, e que se encontra nadbasga acdo, é de uma outra ordem, a da
intuicda Qual o seu contetdo? Trata-seedaéncia desejante e sofredora presente no todo
do mundo e em cada um dos seres

Resta, ainda, apreender o sentido desta intuigéem,eqtd na base do significado
moral da experiéncia, na filosofia de Schopenhaliendo j& indicado seus tracos mais
salientes, consideremos, aqui, 0 ponto em quesesipresenta em seu grau maximo, numa
experiéncia que, de certa forma, transcende ja lnt@&rda experiéncia moral, e que é
chamada por Schopenhauersdmtidade, de ascetismo e de negacédo completa e&ergu
viver. Trata-se, em suma do fendmenmdgacao da vontadé&endmeno que traz a marca

da contradicdo da vontade consigo mesma. Ora, ja indiquei que &xpressao, toda

“1 Cf. DE, pp. 84-90.
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afirmacédo da vontade implica contradicdo, e guexperiéncia moral € o desdobramento
desse mesmo conflito inter@VR, 419, 421). O qual so é resolvido quandodarai o
carater a influéncia dos motivos que ordinariamérgeafetam, e iSso unicamente por meio
de umconhecimento metafisicquesuprime o préprio caratee impde umaonversaca

vontade:

Eis o meio de resolver a contradi¢c@odisposicdo que subtrai o carater ao poder dos
motivos ndo vem diretamente da vontade, mas detanaformacdo do conhecimento
Assim, quando o conhecimento se limita a estar stidmao principio de individuacéo,
enquanto ele obedece absolutamente ao principisad&, o poder dos motivos é
irresistivel. Mas, assim que... se tirou desse etnfento um apaziguamento geral do
guerer, 0s motivos particulares tornam-se impogentisto que o modo de conhecimento
que lhes correspondia € abolido e substituido par aonhecimento completamente
diferente...0 carater pode ser completamente suprimido pelaexsdio da vontadéMVR,
421s — grifo meu, DGAJ).

Temos, assim, um problema: que tipo de conhecimagmieroso é esse, capaz de
deslocar e substituir o conhecimento ordinarioadigy ao principio da razdo e ao
ordenamento espaco-temporal-causal dos fenbmena@sf?dg, um outro problema: se o
primeiro tipo de conhecimento, aquele identificamlms motivos abstratos, liga-se tao
somente ao aspecto pragmatico das acbes, no quatelggéncia ndo é mais que
instrumento para a vontade, de que modo este nmpwalé conhecimento podera ser um
calmante para a vontade? Em outras palavras: camtel@éncia pode deixar de ser uma
mera alavanca para a vontade? Se percebe, de muieie@ste novo conhecimento remete a
uma conversao da vontade. Que tipo de experiéresgaé'conversao”?

A via de esclarecimento destas questbes é dadaghmpenhauer na consideracdo
da experiéncia da negacdo da vontade camxperiéncia metafisica, por exceléncia. Com
efeito, € somente nela que o individuo pode libes¢adas aparéncias, da confusao
representada pela multiplicidade que o principioal&io nos apresenta, e contemplar a
perspectiva do todo, da unicidade de esséncianetana sem fundamento, da realidade
considerada como vontade, em si, atemporal. Eug&u metafisica, na qual o individuo se

eleva a sujeito puro do conhecimento e "vé-senaesimo, a0 mesmo tempo, em todos os
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lugares, e retira-se do circulo. A sua vontade algbr ela ja ndo afirma a sua esséncia,
representada no espelho do fendmeno; ela nega-dR(\398). Esse grau supremo da
experiéncia moral, e que mesmo ja a transcendan@reendido, por Schopenhauer, como
uma salvacéo das cadeias da vida e da dor (Cf. MIBR). Salvacdo, no entanto, que se
faz através de um certo conhecimento da dor e g@laCom efeito, sdo duas as vias que
podem levar & conversédo da vontade: o conhecinpmtoda esséncia do mundo, e a dor
diretamente sofrida (Cf. idem). Deve-se dizer, npaécisamente, que édar que se eleva

a conhecimento metafisic@ra, para Schopenhause ha uma dignidade metafisica no
sofrimento, esta se deve ao fato de que ele é mbarpara a resignacg@ara a negacao

da vontade:

Respeitamos profundamente aquele que sofre...uelesgmpre a vida, mas em condi¢des
diferentes —;é preciso também que o seu olhar se eleve do pkti@o geral, que
considere a sua propria dor como um exemplo dautidrersal Entédo alcanca a perfeicdo
moral, e para ele um caso Unico representa milldgesasos, a vida do mundo ja sé lhe
parece a dor do mundeele resigna-séMVR, 414, — grifo meu, DGAJ).

E possivel compreender, assim, que uma ambigiifdademental & expressada no
fenbmeno da resignacado: a dor € a marca sensiadiradeacdo da vontade, marca que traz
em si a possibilidade de sua propria dissolucdoa 8er pode trazer a negacdo de todo
querer viver, contudo, € porque a inteligéncia mana representacdo intuitiva — que é
imediata, ndo abstrata (Cf. MVR, 388) — , é capazrdduzir esta marca da dor (e da
individuacédo) na linguagem universal da vontaktala experiéncia morapode estender-
se a analogia, é mesnasta traducdo que a representacdo faz da vontadglad me
separa do outro e de sua dor, na linguagem Unicd/datade como coisa em si, que me
identifica a ele A compaixdo, assim como a resignacdo completdizaen o0 mesmo
movimento: o de um conhecimento da esséncia dedmdadividual como idéntica a dor
universal que se prende as diversas objetivacOeertade. A alteridade néo significara,
assim, estranheza, mas diferengaidentidade O conhecimento da dor, desse modo, nao
se expressa discursivamente, em termos abstraassyorcorpo e na ac¢éo do individuo. E o
conhecimento que "dobra a vontade" e desprendeeliggéncia da mera afirmacéo do eu

desejante. Aexperiéncia moral, em suma, € a da conscientizdedaparéncia do eu
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Ele declara-o pela sua prépria condutaret®nhecequilo que constitui o seu préprio ser,
a coisa em si que é a Vontade de viver, reconhewefanémeno do outro, que lhe é dado
como simples representacdo; portanto ele recordea® outro... o seu olhar fura o

principio de individuacéo, o véu de Maya (MVR, 389)

Vé-se, assim, que o sentido Ultimo da experiénceahé o daeversdodarelacdo
instrumental que a inteligéncia mantém com a vamtéel com o corpo desejante e
sofredor) A representacdo dat twan asji do "tu és isto" (MVR, 373), com efeito, opera
um movimentoda inteligénciapara a vontade: "um conhecimento total de toda a saa [d
vontade] esséncia atua sobre ela como um sedativoltao” (MVR, 402). Schopenhauer
adianta-se a ressaltairecomunicabilidadedeste conhecimento, uma vez que € intuitivo, e
nao abstrato. Assim, sera preciso que cada umfardea experiéncida auto-dissolucdo
da vontade. Nesse sentido, Schopenhauer recomelsitara da vida dos santos, como
exemplos para uma meditacdo que nao dispensaitideale por-se na via da conversao
da vontade (MVR, 403ss). Pois, "enfim, a virtuda santidade também n&o derivam da
reflexdo, mas das proprias profundezas da vontadda® suas relagbes com o
conhecimento” (MVR, 67).

O mal, nessa perspectiva, e como ja o indiquei antegnte) € remetido tanto a: 1)
umareceptividadenata e inalteravel a motivos de maldade, parauessg sofrimento do
outro € o fim perseguido pela acdo do agente; bemoca: 2)uma insuficiéncia do
conhecimentalo agente, uma pobreza de experiéncia, que calesolutizar a separacéo
eu/ndo-eu e a negligenciar a consciéncia da udieidie esséncia entre aquele que faz
sofrer e o sofredor. Como ficam, em consequénsiahances de uniildung ética? Aqui,
mostra-se ndo tanto o “pessimismo” que SchopenHgge®l vida e as suas afirmacoes
individuais, mas uma outra face do seu pensamemnttace da limitacdo critica das
pretensdes da raZ&o

Sendo, vejamos. Para Schopenhauer, "mesmo em moraiio se forma o projeto

de ser probo ou generoso, ndo se pode nunca realan maximas abstratas" (MVR,

2.0 que facilmente inseriria Schopenhauer no roudks "sombrios escritores da burguesia" (DE, 111),

referidos por Adorno e Horkheimer, que prestarangemde servigco ao esclarecimento.
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69). Ora, esta consequéncpedagogica segue-se diretamente da sua consideragcéo
metafisica da relacdo entre conceito e objetividade, bem calao relacdo entre
representacao intuitiva e vontade, como vimos emteente. Assim, é preciso, quanto a
formacdo moral, tomar consciéncia de que "ndo eexishhuma verdade que possa sair
inteiramente de um silogismo" (MVR, 74). O que figa que toda méaxima de conduta
gue a consciéncia possa examinar sO adquire semtidelacdo a umaxperiéncigpréevia,
esta sim, unicamentmoral a da intuicAo metafisica da esséncia una do muuaoo
Vontade. Portanto, se é verdade ge#le non discitur(ndo se ensina a vontade), e que
operare sequitur esg@ agir segue 0 ser), resta ainda, como ambitome@acdo moral, a
chance dandecidibilidadepropria do moral. Pois a dor é a face do mundongseconvida

a fazer a passagem do véu ilusorio das individadéd absolutamente distintas e
indiferentes, para a consciéncia de uma identidétitea entre o meu sofrer e o de todo
outro. Sera nessa consideracdo do sofrimento denouigue se manterdo abertas as
chances de umfarmacaoética. Que nao dispensa a razdo, como ambitoctEresmento

da receptividade de um caréater a motivos, e qualisensa a identificagdo intuitiva com
o sofrer do outro. Desse modo, o pessimismo degct@auer vé-se, na verdade, animado
de uma sutil esperanca. Ela se afirma do seguiotglonme possivel a acdo movida pelo
sofrimento do outro, é possivel superar o circskoedo da autoconservacis.todo um
sentido da experiéncia que se abre aqui: 0 dedigdib da raz&do diante do sofrimento, e 0

da humanidade como solidariedade fisica com o sofre

2.3. Experiéncia e Sujeito em Adorno (l): a dialéta da individuacao

A questdo do estatuto do individuo ocupa um espagto importante na filosofia
moral de Adorno. E a discussaoajzarénciado individuo na filosofia de Schopenhauer é
uma via privilegiada para que se possa apreendertamente o estatuto do individuo em
Adorno. Ora, este ultimo fez bem poucas mencdewa ae Schopenhauer — ao contrario
do que fez com a obra de Kant, a quem dedicou swsecOes importantes Dalética

Negativa Desse modo, ndo sera tanto nas fragmentaria®ealasiornianas que irei buscar
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o sentido de uma recuperacdo da filosofia da iddagdo de Schopenhauer. O que se
propde, ao invés, na presente secdo, é rastreaglieadh questdo daleclinio da
individualidade fendmeno que Adorno atribui ao estadio mais aoaslo do
esclarecimento, a realidade do capitalismo tar@eria possivel pensar, diante desta
proposta: para que discutir Schopenhauer, se dnieaa individualidade é tido por
Adorno como um fenédmeno tardo-moderno? A hipétesepgetendo desenvolver, quanto
a isto, é a de que a metafisica schopenhauerianardter de aparéncia da individualidade
pode ser tomada como sinal de que ele chegou ahecer a trajetoria do esclarecimento
como uma empresa de dissolucdo do individuo. Sepdssiveltomar a filosofia de
Schopenhauer no interior do movimento da dialétilca esclarecimentosera possivel
perceber como aquilo que se realiza como um processal historico é transfigurado em
sentido metafisico. Assim, se, para Schopenhaumralalade do individuo € um eterno
presente, no qual ele se defronta — essencialmem®m o mundo como um querer-viver,
gue continuamente se repde — ndo é casual queGaidiseja relegada a mero palco de
desdobramento de um drama atemporal. Se € a Vogtedescreve a historia, a qual se
desconhece, a categoria do individuo perde qualeplevanciasocial O problema para
Adorno sera, assim, tentar explicitaquilo que, sob uma forma metafisica em
Schopenhauer, é posto como realidade social: aollisdo da temporalidade histérica que
constitui o individuo como agente social

Com efeito, uma parte consideravel da obra de alpode ser descrita como uma
tentativa de fornecer uma espécie de fenomenoldgiaesintegracdo dos processos de
individuacdo que tém curso sob a realidade so@atapitalismo tardio. Seria possivel
falar, a este respeito, da articulagcéo, por Adodeaima espécie disiognomia da quebra,
ou pelo menos, da perda de tensdo dialétjoa constitui a individualidadeomo uma
resultante, conquanto relativamente autonomas condigcbes econdémicas e culturais de
uma determinada sociedade. O alcance propriameortd neste processo sera plenamente
desenvolvido na secéo seguinte, quando examinaramogao adorniana da experiéncia
moral como uma "experiéncia metafisica” — a qe#hrea em franco declinio, em razao
precisamente destes processos de desintegracaalidimual. O individuo sera, também
para Adorno, um "véu de Maya" — num sentido conapheinte diverso daquele articulado

pela filosofia de Schopenhauer.
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Dessa forma, proponho investigar, nesta secaomeipa dentre as trés dimensdes
gue penso estarem presentes, seguindo as reflagdasanas, no sentido do declinio da
individualidade: a perda da capacidade de discagéio, a perda da rememoracéo, e a
perda da compaixao (que Adorno chama de "friezguasa"). Deixando a andlise das duas
Ultimas dimensdes para a secdo seguinte, preteddmi o modo como Adorno pensa o
declinio do individuo como um processo social guediéleticamente, um processo
psicologico, que atinge severamente as potenciglale ajuizamento dos individuos a
respeito daquilo que consistiria o fundamento @toe sua existéncia social. Isso tem uma
consequéncia muito séria do ponto de vista mooatieixar de perceber as formas como o
principio social da dominacgéo da natureza inteerefra na constituicdo de sua psicologia,
o individuo se vé autorizado a perpetrar uma idardbminacgéo da porcdo da natureza nos
outros. E todo um processo de impossibilidade dapaixdo que se delineia, aqui.

Seria interessante, antes de tudo, tragar um krexagraponto com a filosofia
schopenhaueriana da individuacéo. Ora, pudemogweerem Schopenhauer, o individuo €,
antes de tudo, expressdo de um carater, o quat@ agriori por meio de um ato
inteligivel da vontade livre. Portanto, as acOestelendividuo serdaecessariasuma vez
gue ele ndo é mais do que o exemplar ddipon 0 egoista, 0 malvado ou 0 compassivo.
Ha em Schopenhauer algo que Adorno rejeita decithdée: a assuncao de yomimeiro,
incondicionado, que determina todo o processo deiduacdo. Assim, a passagem pela
filosofia de Schopenhauer serd importante paragoe na determinacdo do sentido da
experiéncia moral de Adorno, uma vez que permp@dsar num tratamento da questéo da
individuacdo que ndo parta de pressupostos de wstefigica totalizante e doadora de um
sentido transcendente a experiéncia. Bem como fkrpensar a questdo da metafisica
num sentido materialista — tema da proxima secdle maneira que seu fundamento sera
lancado ao substratmrporal da experiéncia.

Mas isso tampouco é tudo, uma vez que, conforiméegoretacdo que assumi na
secao precedente, a filosofia de Schopenhauer fgegpemsar numa constituicao dialética e
alteritaria do individuo: tanto pela natureza, pséasibilidade irredutivel e na qual se
inscreve a dor, como pela representacao, istda&cpkura e pela sociedade. E dessa forma
gue Schopenhauer nos permite pensar aquilo quenAddnamava de "prioridade do

objeto” na constituicdo da subjetividade. O queivad@ a reconhecer a centralidade da
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determinacdo passiva da experiéncia moral pelolgomomatico, pré-reflexivo. Trata-se
de lembrar, como ja o indiquei a propésito de Sehbpuer, que a alteridade € interior ao
sujeito. Desse modo, a tese que assunaféosofia de Schopenhauer poderia ser usada
no sentido de uma correcdo do idealisrdaquela operacdo de pdr sempre como primeiro
0 sujeito.

No entanto, Adorno vé Schopenhauer, em grande,ganmo um tipico idealista. E
0 que se registra, por exemplo, nas notas pubbcada Rolf Tiedemann no volume
dedicado ao curso de Adorno sobMetafisica: conceito e problemade 1965. Assim, é
possivel ler o registro de Adorno: "A estreita @fatde de Schopenhauer com o idealismo
alemao” (M, 291). E, logo adiante, o veredicto:tédminismo total ndo menos mitico que
as totalidades na légica hegeliana" (idem). A déide detectada lhe permite, por fim,
rejeitar a filosofia de Schopenhauer como mais wemplar do pensamento identitério,
gue sempre busca, por meio do sistema, captasteete como totalidade e atribuir-lhe um
sentido — o qual sera, para Adorno, necessarianuemteentido que tem muito de mitico,
ao encerrar a contingéncia empirica numa ordenfigasta de maneira transcendente. A
sentenca final sera, assim: t@umé o totem” (idem).

Para Adorno, importa, sobretudo, captar os trdeoflosofia de Schopenhauer que
0 marcam como um representante da metafisica edéermbmo filosofia primeira.
Schopenhauer néo fugiria a regra segundo a quad 'teetafisica d4 numa objetividade™
(M, 290). Adorno ndo esta, acima de tudo, dispastoconcordar com a explicacdo
metafisica que Schopenhauer da para a individuagéocontrario de Schopenhauer,
importa-lhe pensar num outro sentido para metafisisentido que se liga
fundamentalmente a uma consideragdoial e historicado individuo. Adorno toma nota:
"sujeitos aprisionados em sua constituigdonetafisica com isso significa reflexdo sobre o
quéo longe eles podem ver além da priséo de sei¥’ ¢idem — grifo meu, DGAJ).

E possivel sintetizar o sentido dessa passagenprgpenho fazer, com Adorno,
pela filosofia de Schopenhauer, como o da arti@aateuma metacritica da determinacao
da individuacdo e da alteridadeAssim, a critica de Adorno ao pensamento metafisi

moderno é dirigida, sobretudo, ao seu viés “idedlisle perseguir uma filosofia primeira.

*3 No original: “Die Subjekte eingesperrt in ihre Ktituition; Metaphysik héit dariiber nachdenken, wie

weit sie Uber das Gefangnis ihres Selbst hinausks vermogen” (M, 290).
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Nessa metacritica, contudo, € essencial para Adoicunsideracdo do processuial da
individuacao, pela qual esta é compreendida cortevianizacdo do processo civilizatério
de dominio da natureza. Por fim, ndo € menos imptatpara Adorno assinalar o momento
de universalidadeda experiéncia do individuo, o fato de que elsnaksumaafinidade da
consciéncia com o corporedarazdo com a natureza, e da moral com o impulso
Trata-se, para Adorno, de pensal@ance metafisico da subjetividadeio a partir
da assuncéao de algo que Ihe transcendesse, madecando os principios imanentes a sua
constituicdo. Adorno ndo atribui pouca importanp@ra a questdo da individuacéo.
Enfrenta-la na sua materialidade é, ao mesmo tepgrogber o seu aspecto metafisico.
Pois a experiéncia contemporanea do individuo &adar por uma dialética malévola da

individuacao, na qual se dao, simultaneamentecfo® aviltamento do eu:

E nesta antinomia — de um lado a degradacédo dedindi, do eu, a algo insignificante, sua
liquidacédo; de outro, o fato de que se é jogadenbizacao de que se ndo possui nada além
do eu atomizado que vive nossa vida — nesta cocdi@dive o horror do desenvolvimento

gue considero ser meu dever apresentar hoje (M)171

Seréa preciso perseguir a constituicdo empiricaalsatessa dialética do eu. Ora,
vimos, com Schopenhauer, que o eu é o lugapdsénciaporque € o ambito privilegiado
da posicdo continua da autoconservacao, da afiordgguerer-viver. Neste sentido, para
Schopenhauer, a inteligéncia dos homens, na medidgue funciona preferencialmente
como mekané como instrumento de sobrevivénciggo abre a eles uma diferenciagcéo
absoluta para com o mundo dos animais. Em suma,&aparéncia porque é situado no
ponto cego da afirmac&o da Vontade. E o caso apipr, assimem que a filosofia de
Schopenhauer seria, ao contrario do que cré Adowmu, principio operatério para a
correcao do idealismoPenso que o interesse de Schopenhauer € mostrarsyjeitando
€ principio de inteligibilidade plena do real, e constituicdo é vacilandéemateria) que
0 eu, nesse processo, encontra-se irremediavelpeEse & suporcao de naturezae que
por isso mesmo € possivel falar de experiéncia mé@ponho uma exploracdo destas
guestbes na secdo seguinte, quando investigarec@o nde experiéncia metafisica em

Adorno. Por ora, basta indicar que o potencial-igetlista da filosofia de Schopenhauer
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teria muito a contribuir para a determinacdo ddiderpassivo e material da experiéncia
moralpara a propria filosofia de Adorno

Como Adorno descreve essa dialética social de oscdegradacdo do eu? Sera
preciso fazer uma apreciacdo, sobretudo, do pemsange Adorno no terreno da
psicologia social do preconceitd?or que? Em vista da centralidade da categoria da
dominacdo social da natureza para a constituicdsutigetividade burguesa, tal como
Adorno (em parceria com Horkheimer) explicita Dalética do EsclarecimentoS&o,
assim, os fendmenos da industria cultural e do-samiitismo, simultaneamente
personalistas e hiper-adaptativos, que dao o cumtoia l6égica social e cultural da
formacdo do individuo tardo-moderno. Desse modop@rho, no que se segue, uma
reconstituicdo da investigacdo adorniana da dirdimiéc constituicdo da subjetividade do
individuo preconceituoso. E por meio dela, acreflitarno, que se podera apreender mais
concretamente a maneira pela qual tendéncias decalainiversal (a dominacéao social da
natureza) se encarnam naquilo que ha de mais yarti¢a natureza interna dos
individuos). A via privilegiada, aqui, serd a dauds deA Personalidade Autoritarf4,
realizado por Adorno e equipe multidisciplinar nanivérsidade da Califérnia, em
Berkeley, nos anos quarenta.

Serd preciso, a principio, compreender o sentidoedguisa de Berkeley a partir da
Dialética do Esclarecimenta O individuo representa, no processo civilizatoda
dialética do esclarecimento, a consolidacdo de unmg@e soube, ao mesmo tempo,
assimilar-sea natureza ambiente, pela mimesis de autocongexvpela "protecdo pelo
susto”(Cf. DE, 168ss), projetar-senessa mesma natureza, estabelecenddaminiode
suas qualidades(Cf. DE, 174-186). Nesse procegse]aprimeira mimesis é transformada
em trabalho racional, e a magia em conceito (Cf, DEBs). E por isso que Adorno
considera a categoria da individuacdo como remetidana dialética de posi¢cdo e auto-

negacdo. Ou seja formacdo da individualidade € o proprio cerne dmlética do

4 Adorno, Theodor W.; Frenkel-Brunswik, Else; Lewins Daniel J.; Sanford, R. Nevithe Authoritarian
Personality Nova York: Science Editions, 1964.

5 Nesse sentido, cf. Duarte, Rodrigo. A procura mia indugéo especulativa — filosofia e pesquisa ecapi
segundo Horkheimer e AdornBsicologia e Sociedade. 13, vol. 2, pp. 34-48, 2001. Bem como Alves
Janior, Douglas GarcidDepois de Auschwita questdo do anti-semitismo em Theodor W. AdoB#n
Paulo: Annablume/FUMEC, 2003, pp. 75-127.
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esclarecimentoaquilo que se afirma é, ao mesmo tempo, negadmossibilidade da
liberdade e da autonomia do género humano reaeano particular. Por que?
Fundamentalmente, porque, através da individuagamgatureza toma consciéncia de si
mesma, ou seja, € posta no nivel humano. Mas, ammé&empo, nela a sociedade e a
civilizacdo negam, mutilam a natureza a tal ponte gdo ha nenhuma redencao desta,
nenhuma superacdo do ambito da mera autoconservAc@8alética da individuacéo,
portanto, ndo é, ainda a dialética entre autocuagé@o e liberdade. Ao invés, ela € o
circulo infernal da continuidade da ferida da matéx filosofia de Schopenhauer registra a
prisdo do individuo como uma necessidade metafisicaontade deve manifestar-se no
fendbmeno, no individuo, infinitas vezes, num esfooggo e sem objetivo. E possivel
pensar, aqui, que Schopenhauer interpreta metafisicte a prisdo na qual o
esclarecimento encerra a individualidade: a condjputke reproduzir o imperativo cego da
autoconservacio. E por isso que Adorno recusazeafarir ao individuo algum privilégio
metafisico: o individuo ndo é melhor que o uniMergze 0 atravessa. Num esquema
civilizatorio que constitui os individuos como (spoderia dizer) "usinas" de
autoconservacédo, ndo ha "saida do circulo" (paanwsa expressado de Schopenhauer). E
€ por isso que Adorno persegue,Rersonalidade Autoritariauma constelacdo ddipos
psicossociais basicos. Se Schopenhauer afirmarac@ ndos caracteres fundamentais,
metafisicamente articulados, Adorno investigara @nfiguracdo psicossocial das
individuacdes mutiladas, postas e negadas sob putséio da sobrevivéncia. E é por isso
gue a analise dndividuo preconceituos@é particularmente importante: ele representa,
microscopicamente, a expressao mais pura da coaapalsfirmar-se negando-§&.que é
negado, no processo, € precisamente a capacidadazée distingbesde reconhecer, no
outro, a mesma condicao corporal e sofredora. Gopoeituoso € aquele que aceita ser tao
duro consigo quanto a civilizacao o exija. E queaeeitar o preco da adaptacéo, vé como
legitimas toda coercdo e toda violéncia que pofisaav 0 outro. Schopenhauer falara
daquelas conversfes da vontade, em que o carrasudnstante, percebe que ele mesmo e
a vitima sdo uma coisa so6 (Cf. MVR, 384). Aqui, Auné o verdadeiro "pessimista”: ndo
h& "graca eficaz", o preconceituoso € como o0 p&@anque encerra 0 universo inteiro em

seu "sistema”, que nada sera capaz de abolir.



133

A idéia que orient& Personalidade Autoritarid é a de umarticulacdo dialética
do universal das tendéncias sociais e culturaisrdotes e do particular da psicologia do
individuo. Se o universal representado pela sodedsd se realiza encarnado em
singularidades empiricas, a psicologia individuab lano em que se consumam as
tendéncias do universal. Por outro lado, se oquaati ndo existe abstraido do universal,
tampouco se subsume a ele sem restos, mas exeacespécie de forca de resisténcia em
direcdo contraria. O individual®multaneamente universak o particular. Trata-se, aqui,
do ponto filoséfico fundamental em questéo na peaqie Berkeley, qual seja, o demo
0 pensamento dialético pode lidar com a constitnigd particular Adorno desenvolve
esta probleméatica numa série de trabalhos, dessieussprimeiros escritos, nos anos trinta,
até as obras finais dos anos sessenta, notadambidtética Negativa Poder-se-ia dizer
gue trata-se de uma questéo-chave para o nossoBElatmos interessa, aqui, no sentido de
tentar mostrar duas coisas: 1) como essa idéigmoatdificil exigéncia, a ser levada em
conta emA Personalidade Autoritaria de pensar simultaneamente o universal e o
particular em sua reciprocidade, o que vai ter irtagho direta nas suas escolhas
metodoldgicas — aqui, incide a critica ao posithascomo procedimento que deixa de ser
cientifico na medida em que néo investiga essardg@d 2) 0 modo como o preconceito
sera pensado por Adorno como uma falha no proadssodividuacdo, um curto-circuito
naquelas complicadas rela¢des entre universatieyar.

O ponto central, aqui, € a insisténcia do penstongialético em apontar para a
constituicdo socialmente mediada da subjetividdglelacionada a esta, temos a idéia de
um parentescoentre o procedimento positivista ingénuo perantemediatidade e a
mentalidade idiossincratica e desprovida de reflexdio preconceituoso.E a
desconsideracédo do potencial do pensamento pag thgtingbes perguntar sobre o seu
préprio lugar no mundo, 0 que acaba por ser detambé tanto para o comportamento do
positivista como do preconceituoso. Por outro lalpensamento dialético s6 e capaz de
fazer justica ao seu objeto na medida em que des@sbmediacdes pelas quais ele veio a
ser. De maneira anéloga, o individuo ndo-precame®it € aquele capaz densiderar os

processos de génese que atuam na realidadeo meio de transcender a fixidez do

“6 Doravante referenciada pela abreviatura AP, segiichiimero de pégina.
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meramente ja dad&azer justica ao particular ndo € 0 mesmo que tdonéemo primeiro
ou incondicionado Muito antes, é tentarefazer as mediacbeque penetram em sua
constituicao.

Ao reconhecer a mediagdo socialmente objetivaulgetividade, o pensamento
dialético tem diante de si a exigéncia de dar calauma dupla legalidade: 1) a do
momento formativo representado pelas tendénciasodo social; 2) a legalidade do
psiquico, distinta daquela primeira e, simultaneagmenomentodaquela. Adorno reflete
essa duplicidade da coisa mesma (do particulaeseptado pelo individuo empirico e seu
psiquismo) através dem procedimento simultaneamente dialético e analiti

Porque o fenbmeno singular encerra em si toda i@damte, amicrologia e a mediacao
constituem contrapontos mituos através da totaidaal pretensamente apenas individual —

s

a individuacdo é uma categoria social encerra em si mesmo um particular e um
universat’

Temos, assim, 0s termos conceituais imprescirglipara entender a articulagéo
tedrica e metodologica d& Personalidade Autoritaria mediagdo e micrologia A
mediacédo, com efeito, é aquele procedimento irteéque permite enxergar o momento
do universal na constituicdo do fendmeno particuddo caso deA Personalidade
Autoritaria, essa mediacao € fornecida por ueféexao critica da sociedade e da cultura
a qual fora elaborada em outros textos, principatex@aDialética do Esclarecimento
Voltarei adiante a esse ponto capital. Importeggmeferir o procedimento daicrologia,
gue é uma tentativa de apreender como se d4, ticuper, a articulacédo entre a legalidade
psiquica e a legalidade do todo no qual ele vivepBisquisa de Berkeley, a micrologia €
representada pelos procedimentos quantitativos aditajivos, que buscam configurar
detalhes da dinamica da subjetividade propensa racomceito (e do seu oposto

psicossocial, o individuo ndo-preconceituoso). Alimgio e a micrologia, na verdade, séo

47 Adorno, Theodor W. Introducdo a Controvérsia sabr@ositivismo na Sociologia Alema. Traducdo de
Wolfgang Leo Maar. InTextos Escolhidos: Walter Benjamin/ Max HorkheinTéréodor W. Adorno/ Jirgen
Habermas. S&o Paulo: Abril Cultural, 1980, p. 28Zsle¢éo Os Pensadores).
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as duas faces inseparaveis da mesma atitude: usdartentender a articulagéo dialética de
universal e particular, no fendmeno da individuagéo

A Personalidade Autoritari@nfrenta ajuestdo da individuacaatravés do recurso,
como ja o indiquei, a uma reflexdo tedérica maisaabente, que responderia pelas causas
histérico-filosoficas do declinio do individuo. Bsteoria € amediacdofundamental de
toda a pesquisa de Berkeley, razdo pela qual cyagug reconstitui-la. Somos remetidos
aDialética do Esclarecimentale Adorno e Horkheimer.

E no capitulo dedicado aos “Elementos do Anti-semit” que o carateuolitico da
Dialética do Esclarecimentfica mais evidente (Cf. DE, 157-194). O que imp@tAdorno
e Horkheimer é mostrar como o progresso de ratianalidade social meramentécnica
gue nao comporta uma reflexdo acerca dos objetivesquais essa técnica se dispde, vai
dar lugar a uma espécie déficit racional na medida em que toda a humanidade deixa de
por-se a questdo ddims ultimos do progresso técnico (DB6ss). Além disso, esse tipo
instrumentalde racionalidade é baseado na dominacdo da natareé#iciimente imp&e
limites a si proprio, 0 que acaba por trazer dangsficativos ao ambiente natural. E, mais
radicalmente, o predominio inconteste dessa ram8trumental tem uma expressao
catastrofica no plano da relacdo dos homens comsigarios se 0 outro é considerado
como pedaco de natureza a ser utilizado, a domimagditica € legitimadagela eficacia
“produtiva” do sistema. Tendem desaparecer as mediacdes propriamente politicas do
convivio humanodiluidas pela dindmica totalitaria do poder (@, 89, 190ss). Adorno e
Horkheimer, com efeito, enfatizam o carater tadalit de virtualmenteoda organizagéo
social no atual estadio da humanidade. Ainda qoechéguem aos extremos da Alemanha
Nazista, sociedades democraticas como os EstaddedJjgos anos quarenta) carregariam
um enormepotencial fascistana medida em que ndo deixam de apoiar-se, erdeypanrte,
na frustracao e nos ressentimentos anti-civilizagéle uma parte da populacdo, usados em
prol da manutencdo de um estado de coisas na quétuga e a dindmica social adquirem
um aspecto francamente repressivo. E o mecanisniaddatria cultural, e também o da
vida politica, transformada numa extensao da esf@opaganda e do consumo (Cf. DE,
113-156, especialmente 149ss).

Voltemo-nos para o0 que nos interessa mais fundaineemte com relacdo a

Personalidade Autoritariaa descricdo do processo ldpiidacédo do sujeitdCf. DE, 144s,
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189ss, 225s), ou, mais especificameatsubstituicdo da experiéncia pelo estereo(igh
DE, pp. 187-194). Adorno e Horkheimer apresentate teses filoséficas a respeito do
anti-semitism®. Elas podem ser resumidas, para nossos fins, &mgtandes teses, da
seguinte maneira: 1) o anti-semitismo € um fenbmgu® tem a ver com O processo
civilizatorio: € uma reacdo da civilizac@mnca inteiramente cumpridaos homens no
sentido deecalcaraquilo que lembra a sua ligacdo essencial a rt\f@&f. DE,173s); 2) 0
anti-semitismo tem a ver com uma restricdo intengia capacidade dos homens de
experimentar o qualitativamente diversestricdo essa reforcada pela tendéncia historica
gue se impbde com o capitalismo tardio, que presctaba vez mais ddiferenciacéo
individual (Cf. DE, 188ss); 3) o anti-semitismo nos individéosumprido basicamente por
meio detendéncias projetivas e autoritario-conformis{&d. DE, 174-179).

Essa interpretagdo do anti-semitismo ir4 forneweta menos do que a espinha
dorsal deA Personalidade Autoritariano que se refere a sua investigagédo do preconceit
Vale a pena citar Adorno e Horkheimer, numa passagee sera retomada quase

textualmente na obra de Berkeley:

Na sociedade industrial avancada ocorre tageessao a um modo de efetuacéo do juizo que
se pode dizer desprovido de juizo, do poder deidisacda.. a falta de consideragéo pelo
sujeito torna as coisas mais faceis para a admsig#&i. Transferem-se grupos étnicos para
outras latitudes, enviam-se individuos rotuladosjutieus para as camaras de gas...

individuo torna-se um obstaculo para a produ¢B&, 188s, grifo meu — DGAJ).

Essa passagem permite chamar a atencdo, aquip®aés pontosfundamentais
concernentes Bquidagcéo do sujeite a degradacdo da experiéncia (Cf. DE, pp.176), 181
de acordo com as teses contidaDiedética do Esclarecimentd) em grande parte, esse
processo é umeonseqiéncia tirada do ambito econémise o capitalismo liberal ainda
exigia um certo grau de diferenciacdo individual figura do empresario, por exemplo, a
forma monopolista do capitalismo tardio prescindglamente da mesma individuagéo
(Cf. DE, 189); 2) a liquidacdo do sujeito manifesta-se coratastrofe natural da

sociedade, na medida em que o extraordindrio preggetécnicoocorrido nesta fase

8 para uma anélise detalhada, cf. Alves Junior, Bsu@arciaPepois de Auschwitz, pp. 41-73
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permite a manipulacdo de um contigente populacieimlalmente ilimitado: € o estadio
terminal daquilo que Marx havia descrito como digamento das relacbes entre os
homens sob o reinado da mercadoria ,(0B2-184); 3) a degradacdo da experiéncia
individual, como conseqiéncia desse processo, suopmada no moddo juizo sumario,
idiossincratico(“ndo suporto 0os negros”, “ndo gosto das maneioagudeus”), ao invés de
uma elaboracdo diferenciada, de uma reflexdo cdearecuperar a familiaridade do
dessemelhante (Cf. DE68sS).

A analise do preconceito anti-semita, a partiadmbouco conceitual daialética
do Esclarecimentopermitiu pensar numa pesquisa destinada a recyparadetalhea
génese empiricdo fenbmeno. Uma vez entendido o preconceito cgmedra da dialética
da individuacdo, a pesquisa empirica poderia detaera psicologia do individuo propenso
ao preconceito, a fim de tentar responder as seguiperguntas: 1) Haveria uma
configuracdo psicolégicparticularmente suscetivel aos apelos da propagisdista? 2)
Em caso positivo, quais seriam os selementos formats 3) Nessa dire¢do: seriam 0s
determinantes psicologicos esponsaveis ultimgsela cristalizacdo do preconceito?

A Personalidade Autoritarigpropunha investigar essas questdes. Adorno chama
atencdo para o fato de que uma pesquisa que fbssgeente aos moldes da ciéncia social
positivista passaria por alto da dinamica simukamente objetivae subjetiva do
preconceito, ao fixar-se apenaas respostaslos sujeitos, sem considerar a selacao
com a objetividadeda qual fazem parte. Além disso, esse tipo deumEsmao levaria
verdadeiramente em conta a profundidadendmento subjetivimplicadd® .

Adorno compreendeu cedo que seria necessariaucscea uma teoria dindmica da
socializacdo. E foi o pensamento de Freud que ¢etn@ mediacdo necesséaria para a
compreensdao da constituicdo social da subjetividddgundo Adorno, “a psicologia social
constituia a mediacao subjetiva do sistema sobjativo: sem seus mecanismos, néo teria
sido possivel manter os sujeitos nos frefdd interesse central do estudo de Berkeley era

o de descrever, por meio do arcabouco de uma tesiG@nalitica da socializacdo, a

9 Cf. Adorno, Theodor W. Experiéncias cientificass riestados Unidos. IrPalavras e SinaisModelos
Criticos 2. Tradu¢éo de Maria Helena Ruschel. Petig Vozes, 1995, pp. 143ss.

°0 Experiéncias Cientificas, p. 161.
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“formacdo do carater autoritarid” Cumpre, dessa forma, examinar como se di essa
analise fisiondmicalo preconceito emA Personalidade Autoritarigisto é, de que modo
Adorno e os pesquisadores de Berkeley buscaramaeatiuele momento gaicrologia

Importa, antes de tudo, considerar uma inovacatwdukgica da pesquisa de
Berkeley: a construcdo de uma escala de medicgmimcial autoritario escala que néao
se destinava a medicdo de tendéncias ideologicasugerficie, masde tendéncias
profundas de personalidad€onsiderada por Adorno como o eixo da pesquishamada
“escala F” foi elaborada através de uma série dal&spiloto, que testavam a abrangéncia
e poder discriminatério de itens reunidos em sénesquais, constituidos por meio de
investigacbes precedentes, compunham os redementos formaisda personalidade
propensa ao preconceito: a) convencionalismo, mm@sividade autoritaria, c)
agressividade autoritaria, d) anti-intracepcaoteayléncia a supersticdo e estereotipia, f)
énfase na dimensao do poder e da ‘dureza’, g)ulestiade e cinismo, h) projetividade, i)
preocupacao sexual exagerada (AP, 228).

A escala, em sua forma final, foi aplicada a diwer grupos, dos quais foram
selecionados uma certa proporcdo de sujeitos pdravestas individuais. O resultado
conjunto da pontuacdo nessa escalda pontuacdo em escalas de anti-semitismo (AS),
etnocentrismo (E) e conservadorismo politico e émoco (CPE), bem comodas
entrevistas individuais, forneceu a Adorno o matea ser analisado. Temos, assim, o
momento danterpretacdodo material. Momento que remete a composicao ¢elpde
cada elemento da dindmica, das tensfes constguilteobjeto. Adorno procede a essa
interpretacdo da pesquisa nos capitulos: “O pregtneo material das entrevistas” e
“Tipos e Sindromes”.

Adorno volta, nesse passo, a0 momento da mediagas,articulando-o ao
momento da micrologia. Isto €, a interpretacdo timn® meio, a passagem que elabora o
material — representado principalmente pelas astisialitativas, os “estudos de caso” —,
eles proprios jA mediados pela visada interpretatjue orientou a sua formulacéo.
Segundo Adorno, esse € o momentoadticulacdo dialéticadas tendéncias sociais e
culturais a dindmica psicoldgica do sujeito. Essgdimento é chamado fisiognomia

social,umareunido de mediagéo e micrologia:

°1 Experiéncias cientificas, p. 167.
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A interpretacdo tampouco é qualquer uma. A mediagiefetua entre o fendbmeno e seu
contetdo carente de interpretacdo pela historiqueoaparece de essencial no fenbmeno é
aquilo por que ele veio a ser 0 que é, o que reév& imobilizado e 0 que, no sofrimento de

seu enrijecimento, origina 0 que unicamente vesera

Trata-se, no momento em que Adorno elabora o mahtéa pesquisa, de tentar
descobrir, no detalhe qualitativo (proporcionadobrstudo, peloscase studigs no
singular, a tendéncia universal que o atravessanstitui. E nesse momento que se pode
perceber como a reflexdo acerca do preconceitlizada naDialética do Esclarecimento
orienta as interpretacfes adornianas. Numa palavpgeconceito € compreendido como
guebra da dialética da individuacéo

Assim, emA Personalidade Autoritaria Adorno, ao investigar a dindmica do
preconceito, vai retomar as mesmas categoriasrgergavam aquela interpretagéo do anti-
semitismo. Trata-se das nocdes de “mentalidadeckief’ (Cf. DE, 190ss);da dissolucéo
da capacidade da experiéncia do qualitativamenteerdio (Cf. DE, 176, 188); do
preconceito como uma espéciediktema pseudo-racionajue fornece uma orientacdo ao
individuo pouco diferenciado (o “carater funciord® preconceito”, nos termos de
Personalidade Autoritaria Cf. DE 183s, 187; AP,618s); da feicadoprojetiva do
preconceito, 0 que explica a stransferencialidadepara grupos diversos (Cf. DE, 193;
AP, 610); do preconceito como um processo de tendesgimtituicido do conflito interno
individual pela adesdo quase automatica as tera€nocio-culturais dominantes (Cf. DE,
187-192; cf., também, AP, 655s).

Serd necessario atentar, por conseguinte, parelasqguestdes na origem da
pesquisa de Berkeley, questdes que dizem respag@amentea psicologia do individuo
preconceituospa génese dessa psicologia, e ao papel desempepblatdnomento social
dessa génesdPois, desse modo, sera possivel indicar, de fa@imtaética, os resultados
finais da pesquisa psicossocial de Adorno e sugpequ

Em primeiro lugarA Personalidade Autoritarizhega a conclusdo de que ha uma

configuracdo psicolégicaespecialmente propensa ao comportamento precooseit

*2 Introduc&o a Controvérsia sobre o Positivisma. 235.
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Adorno desenvolve essa tese numa tipologia psimapgentrada no tipo de relagdo, mais
ou menos diferenciada, com a autoridade sodiiha relagdo psicologicamente
desenvolvida para com a autoridade seria essermpaah uma bem-sucedida dialética da
individuacdo Nessa perspectiva, o individuo preconceituos@ sEjuele em que essa
individuacao ndo péde completar-se, devido a uamgililade psicoldgica basica, advinda
de processos identificatorios mal-sucedidos. A #&ade dificuldades psicolégicas
relacionadas a esse tipo de disposicdo encontua dsomenologia naqueles elementos
reunidos pela “escala F’. O elenco mais sintétieatals elementos seria formado pelas
tendéncias mais freqiientes nos diversos tipos psogeao preconceito: submissividade,
agressividade, projetividade e anti-intraceptao

Uma vez reconhecida a importancia dos processagifidatorios na génese do
preconceito, Adorno, contudo, chama a atencdo pamaomento sociabjue neles se
expressa. Com efeito, como apontei antes, impartpeasamento dialético, em todos os
momentos da investigacdo, ressaltarca@nstituicdo objetiva da subjetividaddEssa
preocupacdo terd um peso muito relevante no fecahtanmeterpretativo da pesquisa, na
medida em que Adorno acaba por responsabilizalinma cultural dominantecomo a
determinacédo ultima da génese da subjetividadespeapao preconceito (Cf. ABS5S).

Ora, uma vez constatado o peso do espirito objetia constituicdo da
individualidade "mutilada”, o que dizer do seu matnede autonomia, ou, a0 menos, de
ndo-identidade as tendéncias do todo social? SenAdosiste em confrontar-nos com toda
a viruléncia de um processo historico que deixaptdiacas chances a individuagéo, ele o
faz com intencdo de esclarecimento acerca dos @ondmentos que pesam atualmente
sobre o sujeito. E nesse sentido que considerov@rpda toda avaliacdo de um pretenso
pessimismo filosofico em Adorno. Penso que se,tditeersamente, de uma espécie de
otimismo dificil, que ndo desdenha todos os ob&iaogue se colocam a uma verdadeira
realizacao do individuo, no sentido pleno daquile,qtravessado pelo universal, ndo lhe é
idéntico. E assim que entenda dimensdo critico-utopica dessa fisiognomia da

individuacao interrompidao individuo diferenciado é aquilo que talvez sega dizer que

%3 para uma descricédo detalhada de tais elementoslyef Junior, Douglas GarciBepois de Auschwitz,
pp. 99-104.
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ainda nem sequer exista, na medida em que sersivpbsapenas numa sociedade

emancipada da dominacao:

A critica dialética se prop6e a ajudar a salvaa oestaurar o que ndo estd de acordo com a
totalidade, o que se Ihe opBe ou o @aeo o potencial de uma individuacéo que ainda ndo

€, ainda esta apenas em forma%‘éo

E preciso, nesse sentido, entender que, se Agude propor uma investigacdo do
fendmeno do preconceito, visto como reificacédo alasciéncia e restricdo da capacidade
individual para experienciar o outro, € em razadoud® postura tanto filosofica como
politica: “critica da sociedade é critica do cornmento, e vice-versa®. Nesse sentid@
dialética de posicédo e negacgédo social do individereela, no capitalismo tardio, a verdade
mais consumada do processo ancestral do esclaratimeodo progresso, toda
autonomizacdo do eu diante das poténcias da natéreacrificial (Cf. DE, 55ss). Sera
possivel ler, assim, a obra de Schopenhauer carsma¢do do momento em que se toma
consciéncia mais agudda fragilidade do individuo diante do potencial wledvo da
natureza organizada pela racionalidade soci@onsciéncia que reaparece, de um modo
particularmente terrivel, na obra de Kafka.

Segundo Adorno, a obra de Kafka descreve um mumdayee a individuacao
tornou-se extremamente dificil para os homens$a um conto do autor de Praga, chamado
"Um Relatério para uma Academia”, no qual se paztgat decifrar o sentido dessa
dificuldade. Nele, Kafka trabalha as fronteirasadomal e do humano, de natureza e razéo.
Trata-se do relato de um macaco a respeito daribistie seu acesso ao mundo da
linguagem e da racionalidade humanas. Relatéricéguarcadamente ambiguo a respeito
desse ingresso do animal a razdo. Pois ndo héadiemem conforto espiritual no ambito
da cultura humana. As relacbes do macaco com orhaegumem-se a tenséo entre a pura
violéncia e a emulagdo, com finalidade de sobrewiiéé Diante do macaco, ndo ha

individualidades humanas, ha gestos extravagantesievem ser imitados, uma vez que a

**Introduc&o a Controvérsia sobre o positivismap. 217, grifo meu — DGAJ.

% Suijeito e Objetop. 189.

%6 cf. Adorno,, Theodor W. Anotacdes sobre KafkaRrismas Critica Cultural e Sociedade. Tradug&o de
Jorge de Almeida e Augustin Wernet. So Paulo:aAtl®98, p. 249.
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liberdade é uma saida impossivel. Assim, se, poladm o fechamento da experiéncia do
animal é a presenca inarredavel da dor fisicapudmasatisfagdo somatica — por outro lado,
aquilo que a esfera humana prometeria nédo € jacuaiprido: o animahdo é mais livre,
guando ja € capaz de falar como um humano e expostoo atracdo, no teatro de
variedades. Ele ndo é mais livre, entdo, do quenisaravel jaula do pordo do navio,
quando sua dor ndo possuia falacdino se a cultura sé individualizasse na aparéncia
pois, na verdade, s&0 0s mesmos gestos mecanicesno "beber e cocar a barriga”, que
se impdem, para todos os que penetram no mundoetigHes humanas. A razdo nao
aumenta em nada a possibilidade da individuacpossibilidade da liberdade. O macaco

relata, ndo sem ironia:

Através de um esforco que até agora ndo se reqmiig a terra, cheguei a formacdo média
de um europeu. Em si mesmo talvez isso ndo fosk® n@as € alguma coisa, uma vez que
me ajudou a sair da jaula e me propiciou uma sEfacial, essa saida humana. Existe uma
excelente expressdo idiomatica alemsich in die Blsche schlagefdesaparecer
misteriosamente, cair fora - nota do tradutor]; dojue fiz, cai fora. Eu ndo tinha outro

caminho,sempre supondo que n&o era possivel escolherraétie’ (grifo meu — DGAJ).

A razao é, nesse sentido, a consciéncia do ed@adaturezam que todos, animais
e homens, encontram-s®ab a coercdo da sociedadk individualidade, assim, € um mero
desaparecer sob a prisdo do social. A razédo étanaia privilegiada, para os individuos
humanos, da dissolucéo da natureza sob o impegdiantoconservacdo. Desse modo, ndo
h& resgate da dor muda do animal. Ao contrari@, &streproduz na forma de mimica da
dominacao social: o animal que € exposto hum tektreariedades deve apenas imitar 0s
homens, e 0 que hé& para ser imitado? Certamenté n&osuposto reino da pura liberdade
espiritual. E o animal que ir4 apontar, para a Yeraia", ailusdo desse reino autbnomo:
ndo ha liberdade, ndo mais do que individuacdo.uk@ saida fragil e sumamente
revogavel da condicdo de ser objeto da violénciatahalos homens. A "saida" que a

cultura traz ndo é a liberdade, mas uma trégussfimia na possibilidade de ser torturado:

" Kafka, Franz. Um relatério para uma academialJim médico rural Traducdo de Modesto Carone. S&o

Paulo: Brasiliense, 1994, p. 66.
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Tenho medo de que ndo me compreendam direito ceqiemdo por saida. Emprego a
palavra no seu sentido mais comum e pléhmtencionalmente que n&o digo liberdade
Dito de passagem, é muito freqiiente que os horoeitsriem entre si com a liberdade. E
assim que a liberdade figura entre os sentimentas sublimes, também o ludibrio
correspondente figura entre 0os mais elevaddéo, liberdade eu ndo queria, apenas uma
saida:a direita, a esquerda, para onde quer que fossdda podia ser também apenas um
engano; a exigéncia era pequena, o engano naonsaida. Ir em frente, ir em frente! Sé
ndo ficar parado com os bracos levantados, comgwencontra a parede de um caixote
(Kafka, 1994, p. 61, grifo meu — DGAJ).

A saida da humanizacdo ndo €, ainda, a liberdadei, Aafka parece ecoar
Schopenhauer, especialmente em sua critica afidoswral de Kant: a razdo pratica é
meramente instrumental, ndo configura reino algemma liberdade inteligivel. A cultura
€, assim, uma saida fadada ao engano, mas um eimgarescindivel: sem ela ndo ha
sequer a revogacgao temporaria e fragil da dor.idasado € uma fuga da prisdo, mas uma
chance de sobrevivéncim prisio E como se Kafka indicasse que n&o ha liberdade n
pura inconsciéncia do animal, mas que também ndibér@dade na racionalidade humana.
Pois esta esta presa, ou pelo menos se encontraagat@, ao imperativo da
autoconservacdo. A sociedade e a cultura assumeéracaos repressivos deste imperativo,
de forma a proibir qualquer liberdade real, qualqodividuacdo. Essa saida, essgh in
die Busche schlageriteralmente: "meter-se nos arbustos”, é a minesi natureza,
mimesis que se estende ao principio da proprieoradidade Kafka desvendaria, assim, o
sentido de um principio que € caro ao pensamenfddeno: ode uma génese natural e
estética do pensament®esse modo, € possivel descolariverdade da metafisica da
individuacdo de Schopenhauerque sucumbe, com a organizagao racional esspeeda
sociedade, é o individuo, como polo de articulagéoum sentido de liberdade que a
transcendesse, que superasse a saida mesquintza aylieira |he apresenta. Restaria,
ainda, dizer sobre a génese estética da raciodalidsegundo a qual a dor se pode

transfigurar em conhecimento apaziguador, temaraleda metafisica da compaixao de
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Schopenhauer. A préxima secéo propde examinarm®sede uma possiv&imetacritica
adorniana a ética de Schopenhauer, a qual indigaga sentido metafisico do sofrimento
revela uma espécie da priori estético da experiéncia morakE, a diferenca de
Schopenhauer, um priori que encontra todo o seu sentido no ambito progeriéen

material

2.4. Compaixdo e experiéncia moral na filosofia dé&dorno: a materialidade da

experiéncia metafisica

A filosofia moral de Adorno seria uma ética da cam@o? Nao. A compaixao
desempenha algum papel em sua filosofia moral? Bxplicitar o sentido da resposta a
estas duas questdes sera a proposta desta segfliese que a orienta € a de que Adorno
propde que a materialidade do sofrimento € condid@opossibilidade da experiéncia
moral, mas sem que se possa alc¢a-la ao titulo dernimsipio éticg normativo. Ao invés,
sera preciso procurama nocdo de "experiéncia metafisica", de Adornodialética
cambiante e fragil dos momentos materiais e swagstque constituem o terreno do
propriamente moral. Nesse sentido, apesar de Adpé&w ter feito uma critica mais
sistematica do pensamento de Schopenhaueon® se sua filosofia moral fosse uma
metacritica da ética de Schopenhauem que sentido? Na medida em que, ao rejeitar a
nocdo schopenhaueriana de umagaioridade do carater compassivo (bem como dos
caracteres egoista e malvado), de uma receptivioldgiearia a motivos orientados pelo
bem-estar do outro, Adorno, ao invés, indicgémese psicossocial da receptividade a
motivos compassivog, ao fazé-lo, Adorno encontuan outro tipo de a priorindo mais o
do carater, masa dor fisica o sofrimento a que cada um estd sujeito comogoeda
natureza. Assim, a compaixdo ndo marca, no pensandenAdorno, o ambito de um
fundamento inteligivel (referido a vontade) origindpara o significado moral da acéo.
Muito diversamente, a compaixao sera, em Adorrgm aktremamente problematico, uma

vez que nao se pode contar com ela de antemaoqu&® Em vista do progresso

%8 Na verdade, Adorno ndo desenvolveu uma criticetalia ética de Schopenhauer, o que ndo impedeque s

possa encontrar, em seu pensamento, as coordeseguemio as quais esta seria possivel.
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civilizatorio, da interiorizacdo do imperativo séicial que € imposto a individuagéo,a
priori da dor € elaborado racionalmente em sentido: alque ser esquecido, para que se
possa ser urau forte € a tendéncia a demorar-se na propria naturégaa pulsional e
sofredora. O esclarecimento reprime as tendénciasnéticas presentes em
comportamentos dotados de significado moral, conamizade e a solidariedade com o
estrangeiro. Isso leva Adorno a uma conclusdo memente antindbmica: o
esclarecimento, ao constituir o sujeito burgués, mesmo tempo cria e corréi a
possibilidade do significado moral da experiéndacompaixao, nesse sentido, € o residuo
mimético persistente do esclarecimento.

Ora, é por isso que Adorntio construira uma ética da compaixdo: ndo se pode
erigir algo mediado em principio imediato da expecia. Mas, seria possivel perguntar:
ndo é a compaixao algo imediato, espontaneo? Deirmarenhumapois a compaixao é a
possibilidade de encontrar um sentido imanente @eeé&ncia da dor fisica, através da
identificacdo mimética que o0 eu estabelece comtmoaeja este um animal ou um ser
humano. N&o &, portanto, um incondicionado préwageriéncia, mas algo que s6 emerge
na experiéncia. Isso requer, portanto, a passageeu gor uma série de condicionamentos
sociais, materiais e culturais. Ha, desse modo, gérese empirica, contingente, da
compaixao

Se assim €, 0 que leva Adorno a falar de uma "&pea metafisica”, na qual
estariam presentes tracos de uma identificacdo @ssiya do eu com o outro? Penso que o
gue h& de metafisico nessa experiénciaséaaabertura ao sentidque se constituna
experiéncia para além do dominio racional, num estrato ce@omimético, pulsional.
Desse modo, a compaixao ndo sera simplesmenter@desca@or Adorno, mas valorizada
em sua dimensao contingente e fisica. Ela ndotgeréda como um incondicionadoas
como a via de acesso a um sentido moral da expmaiéa que se faz a partir do corpia
elaboragcdo imanente de uma representacdo da ia@atib corpo e do eu. Nesse sentido,
as analises schopenhauerianas da nao-identidaderge sensivel e corpo representado
poderiam ilustrar, para Adorno, o reconhecimaidouma alteridade inscrita no interior
mesmo do sujeito, Unico fundamento da possibilidedeompaixao

No que se segue, investigarei o sentidcexaeriéncia metafisicam Adorno. A

partir dai, sera possivel compreender a compaigéw experiéncia metafisica, mas num
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sentido radicalmente distinto daquele articuladoSxhopenhauer. A seguir, reconstituirei
a critica de Adorno a crenga num suposto caratediato e ndo-social da compaixao. Por
fim, mostrarei como o sofrimento vem a ser, pararAd, umacondicdo material de
possibilidade — ela mesmo condicionada —, da e&pera moral Ou seja, trata-se de
indicar que o sofrimento ndo é um principio éticocondicionado, mas aquilo que abre o
sentido metafisico da experiéncia, em sua dimeds&wntingéncia e incerteZzle abre a
dialética da moral

Aludi, na secao anterior, a uma perda da rememomgiuma perda da compaixao
(que Adorno chama de "frieza burguesa". Cf. Mpgssim como duas dimensdes
importantes do declinio do individuo, segundo Adoffrata-se, a seguir, de mostrar como
estas dimensfes se consun@mo uma perda da abertura ao sentido metafisiaram
da experiénciaEm seu curso sobidetafisica: conceito e problemasontemporéneo da
redacdo d®ialética NegativaAdorno aborda a nocao de experiéncia metafisiceoa@ de
uma constelacdo historica do sujeito, sob a dialétio esclarecimento. A compaixdo é
extremamente problematica, no estagio atual darestinento, precisamente porque ha
umaconstituicdo social do esquecimento da naturezasogestos que €, por iSso mesmo,
um processo da génese do sujeito "frio". A indifiegeemoral sera a dificuldade de atribuir
um sentido metafisico a experiéncia. Isso, na petsfa de Adorno, ndo se prende a
Revelacdo de um sentido religioso originario, tpéalor. Ao contrério, trata-se da
possibilidade de o sujeito encontrar um significado experiéncia, que transcenda a
exigéncia da autoconservacao. Umetafisica na imanéncigortanto, e que se estrutura a
partir do material, do que é fortuito e incertosng@e é condicdo de possibilidade de todo
sentido: trata-se de uma metafisica calcada nialadal docorpo.

Adorno articula essa no¢ao de experiéncia metafiaiqual ele atribui o estatuto de
uma constelagéo historica, em termos de uma tems@onciliavel de momentos objetivos
e subjetivos (M, 222). O que € mais importante mateespeito dessa dialética ¢ e
descreve uma constituicdo alteritaria da subjetidd Ou seja, ela situa primazia do
objetono interior da experiéncia metafisica do sujgi@ue é de fundamental importancia
para entender a possibilidade da compaixao, nsofilo de Adorno. Assim, a consciéncia
subjetiva que atribui um sentido metafisico a egpera €, constitutivamente, uma

consciéncia mergulhada na alteridade do corpo pula8es, pois, afirma Adorno:
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E exatamente essa constelacdo: assim, de um lqaelaaconsciéncia cintilante e falivel
[aufblitzendes und fehlbaren Befseing, que indiquei a vocés com o fenbmeno dos
nomes, €, de outro, 0 momento da primazia do objelsire estes dois momentos parece, a

mim, dominar uma notavel constelacao (M, 222).

A experiéncia metafisica vive, portanto, da reaéeldo corpo e do nome. Do mais
objetivo e do mais subjetivajue sdo um sO, na diferencA realidade do nome é
exemplificada pela obra de Proust, como a procaraca@hsciéncia por uma realidade
subtraida a toda limitacdofelicidade O nome representa, com efeito, aquilo que née pod
ser trocado, cuja existéncia é pura "inutilidadgmita indisponibilidade as exigéncias do

principio social e econdémico da troca. Segundo Aalor

uma das mais claras manifestacdes, talvez, do sfoe &ratando aqui seja 0 modo como
certos nomes podem responder por aquela experi&roidroust eram os nomes de llliers
e Trouville, Cabourg e Veneza... tem-se 0 sentimes# eu estivesse la, naquele lugar, seria
isso. Este 'isso' — 0 que o 'isso' seria — é axlirmariamente dificil de dizer. Poder-se ia
dizer, seguindo as pistas de Proust também aqeisena a felicidade (M, 218).

O que o encanto fugidio do nome revela é o semidexperiéncia metafisica como
o de uma distancia que é trazida a proximidaddhi@eona consciéncia, mas, a0 mesmo
tempo, posta como algo irredutivel a qualquer ssr@acdo conceitual. Adorno tenta
expressa-lo em termos de uma relacdo essenciapdaéncia metafisica com a felicidade:
"h& uma constelacéo infinitamente profunda entegeriéncia metafisica e a felicidade —
€ algo interior aos objetos e, ao mesmo tempoardistdelesdas Innere der Gegestande
als ein diesen zugleich Entricktes]s€M, 219). O nome € a senha da experiéncia
metafisica porque ele ndo se cola a coisa ao modmiuceito. Ao inves, ele mantém a
referéncia da coisa aberta, em suspenso, desloeasoloerania da consciéncia. E por isso
gue a experiéncia metafisica € a da instabilidade do@om efeito, Adorno fala de "um
continuo estado de nédo-identidade com nos mesmhs2@9), o qual é recalcado pelos
processos integrativos da cultura, e que retormamdpenca, nas experiéncias que lembram

a realidade da morte, e mesmo em acidentes bamais @deja vu Em suma, o momento
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subjetivo da experiéncia metafisica € daldilidade do eu. Momento que € (se usarmos a
linguagem de Schopenhauer, alterando-lhe o sentido)o que a retirada do "véu de
Maya" da individuacdo. A experiéncia do nome € figta porque desvenda a fragilidade
da constituicdo do sujeito. O "isso" do nome exgaeem negativo, aquilo que é condicdo
de possibilidade dos processos integrativos cudtugee moldam o eu. Por isso € que

Adorno propde que

somente o que é refutado, o que também pode desangagque pode ser falso, ess® o
aberto de que ja falei... € no conceito de abel@ffenhei}, como o do que nédo j4 esta
susbsumido sob a identidade do conceito, que dbiimesde do vir a desiludir-se assenta...
falibilidade ehlbarkei), eu diria, € a condicdo de possibilidade de tqlegéncia
metafisica. E esta parece ligar-se precisamemeasofragil e ténue (M, 141).

A possibilidade da compaixdo conta somente com, iseon a abertura da
experiéncia aquilo que ndo se volta somente pargaonservacdo, mas que aponta para
uma transcendéncia na imanéncia da "vida", no¢do importante para Adorno. Ela é
central, antes de tudo, ddinima Moralia, remetendo ao metafisico na experiéncia, como
na espera da crianca pelos convidados do jantamasa paterna, ou no modo como 0s
brinquedos se lhe aparecem como insubstituiveisM®f, aforismos 114 e 146A vida,
em suma, é o nome mais simples da vida Nease sentido, ela se mostra como marcada
pela mais extrema vulnerabilidade. Sua demarcagd@sfera do existente € fragil e
negativa, o que faz Adorno afirmar que "nada pedgisr ser experimentado como vivo se
ndo contém a promessa de algo que transcende"gdMida26).

A possibilidade da experiéncia metafisica como taberdo sujeito ao que
transcende a autoconservacdo é ligada, de modocedseao que Adorno chama de
“primazia do objeto", e que sO € referenciavelv@salo estrato corporal da experiéncia. As
experiéncias da dor fisica, ou do cheiro de putéefade corpos (M, 183s), da excitacdo
sexual — bem como de tudo aquilo que lembra a emduno sujeito — revelam sentido
mimético da constituicdo do eA mimesis, com efeito, presente nos atos de aheaie
tocar o outro ou da atuacéo dramética, € o modauttzonstituicdo do sujeito que mais
aproxima de si 0 objeto. Nela, a natureza € ingaxf# sem violéncia, assimilada com

prazer. Mas um prazer que ameaca 0 desejo dedddatido eu, que arrisca as fronteiras
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cambiantes do eu e da natureza. E por isso quenddoterpreta o anti-semitismo como
uma mimesis organizada do impulso soméatico primal@mesmo mimético (Cf. DE,168-
174). Assim, a identidade do sujeito é tanto coid&r de modo mimético, como pela
incorporacdo de elementos sintéticos, que integstan mimesis impulsiva numa mimesis
de segunda ordem, racional (DE, 170ss). Adornorgrééa esse processo Como
constituicdo sacrificial do sujeito: a "vida" paga seu tributo a exigénda
autoconservacdo, que instrumentaliza todo impulsémético, roubando-lhe a
transcendéncia, a sua relacdo com o prazer e ¢ooorporacdo da natureza dominada na
experiéncia do eu.

Desse modoa abertura metafisica da experiéncia ao sentideaigpo, do impulso
mimeético, € um processo interior a dialética dol@ascimento E é por isso que Adorno,
ao falar do momento objetivo da experiéncia meatafjsaponta para a sua fragilidade no
presente momento historico. Pois 0 que a histéoiaxé ao século vinte foi a mais radical
repressdo ao impulso mimético, com Auschwitz. E jgsp, também, que a questio
metafisica central, para Adorno, sera "se alguérghe pminda de todwiver depois de

Auschwitz'?®

(M, 173 — grifo do autor). O que equivale a petgurse a vida boa, se a
experiéncia moral, é possivel, ainda. Se "com @rdedvimento do esclarecimento, a
possibilidade da experiéncia metafisica tende & fiada vez mais palida e iluséria” (M,
223), como entender o entrelacamento do seu elenodietivo presente com a histéria?
Adorno fala do condicionamento cultural da expai@rdo morrer como uma expressao
desta relacdo. Ao mesmo tempo que a morte se apaeseonsciéncia como algo estranho,
abstrato, em virtude do momento de autonomia ddeictio (M, 210s), por outro lado, ela
também se pde diante do sujeito como a forma ohjdi da compulsdo a adaptacéo social.
A disponibilidade absoluta dos individuos sob oisrap, e a substitutibilidade absoluta do
individuo sob o capitalismo tardio, marcam a eX@®ria comum ndo mais como "vida",
mas como pura reagdo de autoconservaaexperiéncia contemporanea, no limite, € a
experiéncia da mortelo que € vivo no eu, seja a esperanca numa tradéea no

existente, seja a compaixado. Segundo Adorno, rsesgilo:

*9“Ob man nach Auschwitz iberhaupt ndehenkann” (M, 173 — grifo do autor).
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o genocidio, o exterminio da humanidade, e a rews& pessoas numa totalidade na qual
tudo é subsumido sob o principio da autoconseryagdo a mesma coisaa. pura
identidade das pessoas com seus conceitos nagaamisa que sua mort@, 169, grifo
meu — DGAJ)

E preciso atentar para o que ha de universal n@ssesso, algo localizado no
"desenvolvimento objetivo da sociedade" (M, 171jjue parece por um ponto final em
toda visdo “apriorista” da compaixdo. A "pura iddatle das pessoas com seus conceitos",
gue aconteceu em Auschwitz, e que a sociedadeutuaaccontemporaneas consolidam,
torna a compaixdo algo com que néo se pode conido rfacilmente. A este respeito,
Primo Levi conta um episodio ocorrido no campo alecentracdo. Ele vé um filho bater no
pai com um cano de ac¢o, na cabeca, por causa ¢edago de pdo. Ao invés de lamentar
uma condicdo teologicamente decaida da espécienayrRaimo Levi denuncia o estado
racionalmente programado de terror que nivela arelng ao extremo da necessidade
animaf’. Algo semelhante se pode ler numa das pecas niaigssantes de BrecBanta
Joana dos MatadourodNela, o grande industrial da carne enlatada,dPBdulo Bocarra,
manda levar Joana, a ingénua adolescente crist@na miseravel dos trabalhadores
desempregados, a fim de mostrar-lhe como estesagi@zes de qualquer imoralidade por
um prato de comida. Ao invés, Joana aprende anmaaade da dominacdo, que reduz os
homens ao estado mais préximo da natureza parantier dispor del&s

E na fome, na qual o sujeito humano se transformna exemplar biol6gico, numa
parddia vergonhosa da individuagédo, que se mosiia nitidamente o que a civilizacdo
inflinge & possibilidade da compaix&o. E este o emmda primazia do objeto que Adorno
tenta atribuir & experiéncia metafisica. Trata-aeobjetividade da condi¢cdo corpérea,
sofredora, do sujeito humano, e que se encontmapree a disposicdo de poderes sociais
que podem decretar o seu aniquilamento. E nestdsgne Adorno fala que "a metafisica

transportou-se para a existéncia material" (M, 1&)polo de objeto na experiéncia

% |evi, Primo.Os afogados e os sobreviventes delitos, os castigos, as penas, as impunid&iesde
Janeiro, Paz e Terra, 1990.
®1 Brecht, Bertolt. A Santa Joana dos matadourosTéatro completo em 12 volumé&io de Janeiro: Paz e

Terra, 1990. Volume 4. Tradug&o de Roberto Schwarz.
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metafisica € o "individuo torturavegyalbare Einzelweséh "a entidade individual
redutivel ao corpo”, segundo Adorno (M, 169).

E é aqui que incide a critica de Adorno a metadista compaixdo, de
Schopenhauer. Ao invés de apreender a dialétidaddeduacédo e dominagédo da natureza
interna, Schopenhauer teria erigido a compaixdo ptintipio imediato da experiéncia.
Sua mais dura critica ao filosofo da Negacdo dataélencombina as acusacgfes de fazer
uma metafisica consolatdria e sem espessura batdm seu curso sobMetafisica
Adorno refere-se a Schopenhauer como o exemploetiagpo de pensamento que seria
preciso recusar, rumo a transicdo da metafisica pamaterialismo. Apesar de tudo,
Schopenhauer e sua metafisica da compaixao temsmapecido presas da reducdo ao
sujeito, cerne da operacado filoséfica de todo ideml. Enfim, sua filosofia, sob a

aparéncia de negatividade, teria deixado intocatoimdo, em sua efetividade material:

Schopenhauer que, como se sabe, era um pessitoista,se diz, e se opds com veeméncia
ao carater afirmativo da metafisica (como provaeeli® vocés todos sabem),

especialmente em sua forma hegeliana. No entantosua obra, ele transformou essa
mesma negatividade em principio metafisico, o fwincda vontade cega, o qual, por ser
um principio metafisico e, portanto, uma categdeareflexdo, contém a possibilidade da
sua propria negacdo pelos seres humanos. Entdanetem pbe a idéia da negacdo da
vontade de viver, uma nega¢do que, em vista ddfajue continua a ser perpetrado nos
vivos, e pode recrudescer a um nivel irrepresehta¥equase uma representacéo
consoladora. Quero dizer com isso que, num mundguarha muito se conhecem coisas
muito piores que a morte, e que nega as pessoas 0at nuca, a fim de tortura-las

lentamente até a morte, a doutrina da negacéordadede viver possui algo da inocéncia

gue Schopenhauer censurou nas teodicéias doSdodd, 163s).

Adorno ja havia apontado a proscricdo da compagved® filosofia, neDialética do

Esclarecimentt, ao dizer que'Sade e Nietzsche sabiam bem que sua doutrina da

%2 penso que é possivel aproximar o contexto filosdfias duas obras, uma vez que, tantBiasética do
Esclareciment@omo no curso sobidetafisica: conceito e problemasata-se de indicar como a condenagéo
filosofica da compaixdo como mével moral € uma egfiéncia direta do pressuposto esclarecido da

priorizacdo da identidade do sujeito copuwo sujeito légicalo conhecimento (e da agdo).



152

pecaminosidade da compaixdo era uma velha heraingadsa... a compaixado nao resiste a
filosofia, e o proprio Kant ndo constituiu exce¢@DE, 98). E 0 caso de Schopenhauer?
Tudo se passa, para Adorno, como se Schopenhasgatasse a compaixdo numa
perspectiva ainda nado-dialética, como se essa Ciénmtsa sensivel da identidade do
universal e do particular" (DE, 97) fosse hipostdai a0 modo de uma "mediagao
naturalizada" (idem). Assim, ao criticar a compaisthopenhaueriana, Adorno aponta
para a necessidade ttacar as condi¢cdes materiais (sociais) de sua génlgem como

para sua insuficiéncia numa sociedade marcadagplaracdo do trabalho alienado. Nesse
sentido, para Adorno, a compaixao é criticada porqudiferente da justica, por ser

narcisicamente conformista:

Ela confirma a regra da desumanidade através da excegg&oela pratica. Ao reservar aos
azares do amor ao préximo a tarefa de superaruatigg, a compaixdacata a lei da
alienacdo universal,que ela queria abrandar, como algo inalteravelta@ente, o
compassivo defende, como individuo, a pretensamie@rsal — a saber, de viver — contra o
universal, contra a natureza e a sociedade queusam. Mas a unidade com o universal,
entendida como interioridadajue o individuo pratica, revela-se como falaciesa sua
propria fraqueza. Nao € a moleza, nsagspecto limitador da compaixdo, que a torna
guestionavelela é sempre insuficiente... As deformacdes rieasisla compaixao, como os
sentimentos sublimes do filantropo e a arroganc@amdo assistente social, s&o
confirmacéo interiorizada da diferenca entre ricespobres(DE, 98s — grifos meus —
DGAJ).

Em ultima instancia, o ganho narcisico da congmbevela-se como encerramento
monadoldgico do sujeito, sem nenhum significadoal@yo invés de abertura a alteridade,
numa sociedade individualistica, o que a compairélaria, paradoxalmente, seria a
frieza burguesa Pois s6 a frieza pode suportar uma perspectivgpaeteanéncia da
dominacdo. Como Brecht percebeu em suas pecasnpan@o aparece como a figura
ideoldgica da frieza burguesa, na medida em queotapaixdo renuncia a mudanca do
todo" (DE, 101). Por isso é que, Bélética do EsclarecimenfdNietzsche sera elogiado

por desvendar o fundamento cruel da compaixao (DEs).
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Ora, decisivo na critica adorniana a compaixao ue, gnuma sociedade
individualistica, ela & "entendida como interiodd&(DE, 99). Ou seja, € mantida na velha
esfera metafisica da substancia espiritual, a g@atrata, justamente, de superar. O que
Adorno nega na compaixdo schopenhaueriana € atsmgp@alidade, sua auséncia de
histéria, de mediacdo social. Trata-se, para Adoaonoinvés, de pensar numa metafisica
gue tente "assimilar radicalmenteedevancia do tempordlRelevanz des InnerzeitlicHen
em seu proprio conceito" (M,159 — grifo do aut@) seja, que procure pensar o sentido
metafisico da constituicAo contemporanea da suilgjatle, da "liquidagdo daquilo que a
velha metafisica quis indicar por meio de uma doaitracional da alma, por conseguinte, a
doutrina de algo existente por si mesangichseiil' (M,168). A critica da compaixao, em
Adorno, aponta para uma correcdo da reducao adosejietuada por grande parte da
tradicdo metafisica. O sentido desta correcdo & & deferida "primazia do objeto”, que
aponta para os processosd@stemporalizacdo do conceit® dentre estes, do conceito de
eu, como o "grande paralogismo da metafisica"npeip da qual ela tentou diversas vezes
equiparar pensar e ser (M, 111s).

Dessa forma, a compaixdo ndo podera residir nurpastau pureza interior da
consciéncia, mas € posta, por Adorno, numa cogételateiramente historica. O sentido,
portanto, que interessa a Adorno resgatar parapaigao, @ da revelacdo do a priori do
sofrimento como base (mas ndo fundamento ontolpdec@xperiéncia moralkda dialética
da moral. Base essa que configaramomento objetivo da experiéncia metafisica, ddomo
gue se devera entender a compaixao como experiéretiafisica da alteridade inscrita na
individuacag no eu.

Trata-se, assim, para Adorno, de delimitar um dentietafisico para a experiéncia
moral quendo partade uma descricdo apriorista e destemporalizadoradéatificacdo do
eu com o sofrimento de outre®era preciso, para Adorno, explicar como o semtidral
da experiéncia (algo subjetivo) emerge a partir rdalidade material objetiva, do
sofrimento fisico.

Com efeito, numa direcao diferente do sujeito tandental kantiano, ou do carater
schopenhaueriano, Adorno fala da necessidade deamparm a priori material da
sensibilidade. Este estaria presente, por exemplpercepc¢éo da cor (Cf. M, 84s). Trata-

se de apontar o lastro material da metafisica, arar que a esfera da légica remete a um
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substrato material, este mesmo algo constituidoMC86s). A grande falacia do logicismo
da tradicdo metafisica, para Adorno, é que ele fazer acreditar que o sensivel pode ser
eliminado sem restos na abstracéo, sob a formamceito. Com isso, esta tradicdo quer
fazer esquecer que a forma é sempre mediada pomatgnteddo, € forma de algo,
articulacdo de algum material (Cf. M, 87). Trata-assim, do recalque da natureza no
sujeito empreendido pelo esclarecimento, o quab&sea civilizacional para a proscricdo da
compaixao, tanto na filosofia como na experiénblaste sentidopenso que procede a
aproximacdao, feita por Adorno, de Schopenhaueradigifio idealista. Pois este ultimo
privilegia o ndo-advindono seu tratamento da experiéncia: para Schopenhawarater
ndo se forma na dialética de individuo, sociedad@tareza, mas € postopriori pelo
inteligivel.

Ora, o logicismo de grande parte da tradicdo nstafique rebaixa o sensivel a um
principio ontoldgico indeterminado, secundariobacpor tratar a matéria como substancia
e mesmo principio de individuacdo (Cf. M, 100s,)1d5 preciso situar Schopenhauer,
portanto, numa tradicdo que remonta a Aristoteles]icdo que ontologiza todos os

processos de génese, de individuacdo. Segundo &dorn

Pode-se dizer com algum exagero que, em Aristgtedesnatéria € principio de
individuacdo, e ndo a forma, como estamos inclisapensar... A individuacdo torna-se
algo negativo em Aristételes. E esta, também, é tema béasica de toda a metafisica
ocidental (M, 125).

Serda preciso, ao invés, tentar enfrentar o parash®onito no conceito de matéria: o
de que, com um conceito, se remete a algo irreglude conceito (Cf. M, 106). A
armadilha metafisica basica, que esta na origedudlismo de Aristoteles, bem como, por
derivacdo, do idealismo filoséfico ocidental, € @ wmar a matéria como principio
ontolégico, e, neste mesmo gesto, desvaloriza-largacdo ao principio conceitual,
inteligivel. A reducdo ao sujeito € recalque da-i@atidade do sensivel. Todo idealismo é
um esquecimento de que se esta "desmaterializanddéaia, ao converté-la em principio.
O que o conceito de matéria aponta, o Unico contelsentido racional deste termo, é o

nao-conceitual" (M, 127). Esta-se, portanto, enrm@l@lealismo quando se perfaz, jA em
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Aristoteles, uma "identificacdo de toda a matéra anceito... a reducdo de toda
objetividade ao sujeito pensante” (idem).

Trata-se de pensar, diversamentma dialética negativa de matéria e conceito
segundo Adorno. Isto €, trata-se de penséa-los mocegso de mediacdo, no qual ndo ha
prioridade temporal nem légica de nenhum dos ddksp Trata-se de pensar a
dependéncia do conceitual em relacdo ao matesiatultaneamente a intelectualizacéo do
material pelo conceito. A matéria, na verdade, dsee pensada comoondicdo de
possibilidadede toda sintese do sujeito, mas ndo como pringipandicionado. Ao inves,
ela é ondo-idénticoas operacdes do sujeito, sem ser algo absoluteadhdndo, sem
historia. Algo que, segundo Adorno, teria sidoiidéupela propria metafisica ocidental, em

suas origens:

Aristételes sabia — e eu creio que se ndo se pddéza-lo suficientemente — que as assim
chamadas sinteses, isto €, a reunido de ddBegepenheitdnem conceitos, juizos e
conclusdes, ndo sdo meras reuni@gdter}, ou organizagbesv/feranstaltungehpuras do
sujeito da cognicdo, mas somente sado possive akgd correspondente a elas naquilo em
gue se passam, isto €, na matékiaterigl... uma constelacdo factugbdchverhalt que

permite esse tipo de sintese (M, 104).

Ha, assim, segundo Adorno, mesmo na tradicdo ddarestnento, um
reconhecimento tacito do ndo-idéntico da matérias pbr que esta mesma tradicao insiste
em logicizar e subjetivizar a matéria? Adorno argota em duas frentes. Em primeiro
lugar, a idealizacdo da matéria € compreensiveltegmos da realidade da "prisdo da
linguagem (efangnis der Sprache do fato de que se tem de usar um conceito para
apontar para um substrato ndo-conceitual de todtidse(M, 107). Com relacdo a essa
prisdo, Adorno pensa que ela ndo é algo absolatsépossivel refletir sobre esse mesmo
limite, desfetichizar a linguagem, e, assim, tranger criticamente a limitacdo, quando se
da conta que "a linguagem, como um fenémeno entres) faz parte da realidade global,
€ um momento da realidade, e ndo pode ser hipadtasontra ela" (idem). Esta nocéo da
linguagem como "momento da realidade" é importamtesmete ao segundo argumento
adorniano acerca do destino da matéria na metfisiddental. Com efeito, o

esclarecimento tem a tendéncia a ontologizar arragiérque a dominacao social na qual
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se funda precisa, para fins de auto-legitimacdoesgnmtar-se como um principio de

determinacao do difuso. Em outros termos, o esgtagnto deve apresentar-se como obra
de um sujeito mestre e dominador da natureza. $egdorno, "aqui é onde vocés podem

encontrar com mais forca o motivo basico idealigize a antitese entre unidade, como
unidade do sujeito, e a diversidade do difuso aadareza divergente constitui o tema real
de toda filosofia idealista"(M, 142).

E por isso que a metafisica pensada em sentidaialista sera, para Adorno, um
processo de forcar uma abertura na coeréncia Zzde&di da dialética do esclarecimento.
Sera preciso contrapor-lhe uma dialética negapieks qual se tenta resgatar a coeréncia do
nao-idéntico, a identidade da matéria consigo megaea aquém do conceito. Esta
Koharenz des NichtidentischdD, 36) sera a senha do resgate adorniano dadgent
material da experiéncia moral.

O problema de Adorno sera, dessa forma, o de peasavés de conceitos, 0
momento de ndo-identidade que esta na base daiémgar moral e que funda a
possibilidade da compaixdo. Mas ndo através dase@um a priori inteligivel, do sujeito
(Kant) ou fundado numa meta-objetividade atemp@eahopenhauer). Em outras palavras:
como pensar um a priori material da moralidade emmos histéricos e ndo deduzidos da
estrutura transcendental da raz&@dorno tem um problema de ética, porque ele desej
fundamentar racionalmente a moralidade da restagasofrimento (humano e animal), e
poder criticar a carga de sofrimento que o esdiaesto impde a experiéncia humana. Ele
deve, entdo, poder explicar o sentido metafisicoirgancdo moral de restringir a
dominacdo da natureza interna e externa, de aorgi sentido metafisico do
esclarecimento, que € o da subjetivizagdo e danalizacao instrumental (levadas ao mais
alto grau de efetividade em Auschwitz). Em sumana@e por que € preciso deslocar a
metafisica — e a ética — para o materialismo?

Em primeiro lugar: que materialismo? Penso quera,tem Adorno, de duas
coisas. Em primeiro lugar, de uudlispositivo anti-dogmaticoO materialismo € um
principio anti-ontologizante e anti-idealista: e@lerroi a possibilidade de uma filosofia
primeira, assentada na dominacdo de um universatage como incondicionado e
atemporal. Em segundo lugar, e ndo menos importéatia-se de um materialismo da

abertura do sentido metafisico da experiéncia gpmmalidade e ao sensiveAqui, Adorno



157

remete a nocdo de experiéncia metafisica comoar by reconhecimento desslaertura

do eu a alteridade presente na sua propria gén€senaterialismo metafisico de Adorno
sera, assimyma reflexdo da reflexdo subjetjvama restituicdo da desmaterializacdo da
matéria operada pelo conceito filosofico — e petariorizacdo da dominagédo da natureza
no sujeito. O materialismo € a rememoracao doiaspi naturezadominada. Se, para a
filosofia, ele abre a possibilidade de uma refleddanetafisica, na experiéncia, ele abre a
chance para a compaixao, paraeconhecimento da dor como fundamento sensivel da

constituicdo da subjetividad&egundo Adorno:

A filosofia possui a curiosa caracteristica de gmbora se encontre ela mesma amarrada,
presa na gaiola de vidro de nossa constituicdo epodsa linguagem, constantemente se
mostre capaz de pensar além de si mesma e damséas,|de pensar através de sua gaiola
de vidro. E este pensar-se além de si, rumabacoto[dieses denken Uber sich selbst hinaus,
ins Offene] —, precisamente isto é metafisica (M, 108).

E essa abertura metafisica, que o materialismpdproeconhecer na experiéncia
humana, que sera capaz, segundo Adorno, de jastiicionalmente a exigéncia ética do
respeito ao sofrimento. Isto é, trata-se de asaeguipossibilidade real da compaixao,
entendida como reconhecimento da humanidade dm cuaquilo que |he é mais
fundamental, no corpo fisico. E aqui Adorno reem@grmas num outro nivela tese
schopenhauriana da nédo-racionalidade da moral.St@penhauer, com efeito, a raz&o so
pode produzir orientacbes pragmaticas de acdo,wanaue ela € mero instrumento de
autoconservacdo da vontade. A razdo schopenhamesan é capaz de fornecer
representacdes instrumentais para meu entendimezito, s6 pode influenciar a
receptividade de meu carater empirico ao modo denotivo egoista, interessado. Uma
vez que meu corpo se identifica com minha vontadeperspectiva de Schopenhauer, a
razao sera apenas o instrumento da potenciac&orgas de conservacdo do meu eu. Sera
preciso, ainda dentro desta perspectiva, que asepracdo do sofrimento do outro venha a
se tornar um motivo para minha vontademedida em que sou capaz de saltar para além
do abismo da representacdo racion@u seja, sera preciso, para Schopenhauer, que eu
mergulhe na realidade intuitiva, pré-racional, dwpo, da vontade que € idéntica, em
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esséncia, em todos os individuos e em toda a matuBerd preciso trocar a deducédo
racional pela analogia intuitiva, € o sentido deaémetafisica de Schopenhauer.

Poder-se-ia encontrar na filosofia moral de Adoumea mensagem semelhante?
Penso que ndo. H4, em Adorno, uma diferenca sgtife, pois em sua filosofia o
sofrimento e a don&o sédo remetidos imediatamente a uma esséncia atdnoooszr. O
sofrimento que sinto aqui e agora, ou o que regamhe outro, segundo Adornedo me
transporta para a eternidade da idéia da vontader®ento da intuicdo do sofrer ndo é um
primeiro imediato e sem historia. Ele é vividtmaves da representacadiria Adorno, se
usasse uma terminologia schopenhaueriana. Em sudma: €, ela mesma, algo mediado,
um nao-idéntico que s6 chega a consciéncia camptura da mediacdo do sentidie
soberania do sujeitdOu seja, a dor, € 0 ndo-expresso que passagaante ao vivido da
consciéncia, passando, assim, a receber uma cairasignificacdo. O sentido da dor €,
portanto, primariamente negativo: ela é o avisaqde aquela soberania da consciéncia
ameaca afundar, e que, por isso mesmo, ela agsirmesma através da dugnificada

Torna-se mesmo possivel pensar, com Adorno, nunstituicdo da consciéncia
através do sofrimento. A dor seria, primariameuntaa reacdo mimética do organismo aos
estimulos que o inundam. Todo conteudo de consai®&ecia, dessa forma, uma tentativa
de processamento da dor, de escoamento, atravéBgadebes" representacionais, da
ameaca de quebra do "eu". Se esse eu néo é uneilpfinmcondicionado, a dor tampouco
0 €, pois ela é passividade que se mimetiza endadi®. A dor introduz a exterioridade da
natureza na consciéncia, mas, ao fazé-lo, ela jemssforma em sentido, em memdria da
dor. Sera preciso distinguir, dessa maneioesofrimento, uma ordem dupla de realidaae
pura sensagdo somatica (0 momento de matéria, i@z do objeto) que quase ja é
memoria ou antecipacdo da dor (0 momento subjetl@oconsciéncia). E por isso que
Adorno diz que, na experiéncia moral, advém alge sgl acrescentalds Hinzutretende
Cf. ND, 226-229).

O gue se acrescenta a consciéncia, na verdadsyléstrato fisico do sofrimento, a
dor como fundamento do pensar. E por isso que @a@o@o € tanto uma experiéncia de
pensamento como a de uma certa relacdo com asita. fAdorno fala, explicitamente, de
uma aversdo a dor fisica na base da experiéncial.nibesta que "se acrescenta”, como

momento de n&o-identidade, aos motivos intelectdaisagir moral. Segundo Adorno,
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somente a realidade fisica do sofrimento é capaabde a possibilidade da experiéncia
(metafisica) da moral, ao rememorar o momento digrema no sujeito, sua constituicao

mimética, alteritaria, material:

a esfera da acdo correta ndo se consuma na maraataade, mas algo “se acrescenta”
(hinzutritf)... € muito simplesmente, o momento da aversaor disica, a dor causada ao
gue Brecht uma vez chamou de corpo torturdvel déggar pessoa... se estou dizegde

a verdadeira base da moralidade esté na sensildideorpord, na identificacdo com a dor
insuportavel, estou mostrando, de uma perspecieasa, algo que tentei indicar antes, de
uma maneira mais abstrata. A saljgie a moralidade, o que pode ser chamado moral, ist

€, a demanda pela vida boa, vive em momentos fnagi®e materialistadDessa forma, o

7

principio metafisico de um tal “tu deves” — e éttedeves” é metafisico, € um principio
que aponta para além da mera facticidade — podentrar sua justificacdo somente no
recurso a realidade material, a realidade fisioggazal, € ndo em seu polo oposto, no puro
pensamentoA metafisica, digo eu, moveu-se para a existénwgerial (M, 181-183 —
grifos meus — DGAJ).

A ndao-referenciabiliade do corpo, desse modo, Boeensao irredutivel, é posta
como imanente a consciéncia. @@pos sdo como 0s nomes, eles permanecem sempre
como imagem dialéticaa distancia na proximidadePode-se pensar, assim, a filosofia
moral de Adorno como tentativa de expressar atdialdo nome e do corpo, do sofrimento
em sua duplicidade subjetiva e objetiva, cognitvmaterial. E por isso que a compaixo
ndo podera ser posta, para Adorno, como um prmé&fico incondicionado. Ela é aquilo
por que se deveria lutar, com todo o poder crificgpensament@ara que fosse possivel
existir, numa sociedade marcada pela absolutizacdo dadtiyeeda autoconservacgio. E
por issoque Adorno ndo poderd propor uma ética, mas tdoestenum principio de
orientacdo moral Antes de aparecer publicado, Dialética Negativaele é formulado, de
modo idéntico, no curso ddetafisica "Hitler nos impds um novo imperativo: o de que,
muito simplesmente, nenhum Auschwitz se repita €uke mais nada semelhante possa
acontecet™ (M, 181).

% No original: “Hitler uns einen neuen Imperativ gefwungen hat: ganz einfach den d&in Auschwitz

sich wiederhole und @anichts Ahnliches mehr sein diirfe” (M, 181).
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Que "Auschwitz ndo se repita”, seria, para retoorae formulacdo de Epicuro
sobre o futuro, algo que "ndo é nem totalmentemassm totalmente ndo nos&b"E
porque a compaixao nao é algo "dado”, um prindfgondicionado da consciéncia, que é
preciso atentar para a dialética do momento mimétio sofrimento, e do momento
racional, de critica & dominacgéo social da natur&gsim, a compaixao vivera somente na
ligacdo que a consciéncia sera capaz de fazer@estado de sofrimento presente, em si e
no outro, e as determinacdes sociais que o comdicio A rememoracao da natureza no
sujeito, base da compaixdo, serd um reconhecinganéobitrariedade social do sofrimento
fisico. A compaixdo na experiéncia moral, segundorAo, sera a marca de urmomento
material que constitui a experiéncia metafisica d#ieridade do eu, mas cujo
reconhecimento nunca esta garantido de anterR@awa Adorno, a obra de Kafka é uma
ilustracao disto.

Com efeito, se é verdade que a obra de Kafka repeesa capacidade de resistir a
uma situacdo extrema transformando-a em linguafjeseria possivel apreender o fundo
irracional da compaixdo num de seus contos maiturpedores,Um médico ruraf.
Aquilo que Adorno chama dHinzutretende 0 que vem por acréscimo na experiéncia
moral, sera, talvez, melhor expresso na negatieidizduma obra ficcional. Por isso, penso
gue o recurso ao conto de Kafka podera indicar, agsentido da experiéncia metafisica
do sofrimento de outrem transformada em motivo paegdo. Ou seja, da experiéncia
metafisica da compaixao, tal como interpretadaglmrno, de modo materialista.

No conto de Kafka, um médico é chamado, no meionda noite de inverno, para
atender a um doente numa aldeia distante. Sem mdeidsansporte, uma vez que seu
cavalo havia morrido recentemente, o médico peaddasgs pessoas do lugar. Apos alguns
insucessos, finalmente é conduzido a uma parelht@siéca de cavalos, que o levam
instantaneamente, como que por encanto, a aldeiengiida. L4, ele encontra alguém que
parece estar sdmas que lhe pede para morrek um segundo exame, este se revela

portador de uma ferida infestada por vermes. Asgamtir que o médico ndo podera fazer

% Epicuro.Carta sobre a felicidadéa Meneceu). S&o Paulo: Editora da UNESP, 19%93.p.
8 Adorno, Theodor W. Anotacdes sobre Kafka.Rnismas critica cultural e sociedade. Traducéo de Jorge
de Almeida e Augustin Wernet. S&o Paulo: Atic&8L9. 250.

% Kafka, FranzUm médico rural Traducdo de Modesto Carone. S&o Paulo: Brasijer94.
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nada, a familia do doente e o povo da aldeia desgeeno colocam na mesma cama do
infeliz. Sentido-se ameacado, e perseguido poinsentos de culpa em relagdo a Rosa,
moca que ficara em perigo na aldeia de origem, dicoédecide fugir. Ele se joga nu
dentro da carroga, esperando ver-se transportadcacmesma incrivel rapidez da viagem
de vinda. Mas, ao invés, os cavalos marcham nain@iacebivel lentiddo, de modo que o
médiconuncapodera chegar a sua aldeia, nem salvar Rosa, esin-se com o0 casaco de
peles, pendurado do lado de fora da carroca.

O tema dampossibilidade da compaix&parece aqui como a experiéncia de algo
gue ja ndo é mais vida, mas estado de suspenséao entre a vida e a niddie, o médico
pergunta-se: "O que eu estou fazendo aqui nesegniovinterminavel?" (Kafka, 1994, p.
12). Sua acdo de atender a um chamado numa sitwdifféib tera sido motivada
moralmente? — parece ser este o sentido da perdontaédico. O dever € posto em

consideracéo, mas nao explica o essencial:

N&o sou reformador do mundo, por isso deixo-0 deité&S5ou médico contratado pelo
distrito e cumpro 0 meu dever até o limite, atéoatp em que isso quase se torna um
excesso. Mal pago, sou no entanto generoso etsdatiti relacdo aos pobres. Tenho ainda

de cuidar de Rosa, além disso o jovem pode estaractazdce também eu quero morrer

(idem, p. 12, grifo meu — DGAJ).

A identificacdo com o sofrimento do outro passassdemodo, pelo desejo de
escapar de uma situacdo de extrema pressdo. A dibpidede da compaixdo €
essencialmente ligada a impossibilidade de moEsta Ultima aparece como expressao
deformada da primeira. Uma pista para esta intexgéie liga-se, por um lado a acdo do
cocheiro que arruma os cavalos para o médico, repuio, ao sentimento de culpa deste
em relacdo a Rosa. Pois a acdo do cocheiro, seepdesinteressada, num primeiro
momento, revelar-se-a como ato premeditado de gaefpa para uma violéncia contra
Rosa, a posse sexual forcada. Por trds da apamd@@ci@ampaixdo, o exercicio puro da
dominacdo do outro. O que vale também para o meédicover-se remetido a aldeia
distante, ele percebe que negligenciara a altexidadRosa, tomando-a mais como coisa do
gue como individuo humano: "Rosa, essa bela mogalgrante anos viveu na minha casa
guase sem que eu a percebesse" (Kafka, 1994, .pAd 3)er-se conduzido a uma posicao
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de passividade, o médico percebe que desejariaemaoois ndo pode realizar a
aproximacdo compassiva do outro que a vida imphNdda que se transporta, numa
alegoria materialista, para os sanguinolentos vereeferida do doente: "— vocé vai me
salvar? — sussurra o jovem solucando, totalmentgcatio pela vida na sua ferida" (idem,
p. 14).

O doente percebe a auséncia de compaixado do médm& ndo veio por vontade
prépria. Ao invés de me socorrer, esta tornande mstreito o meu leito de morte" (idem,
p. 14). A compaixdo, em Kafka, assim, se revelssmaidamente no momento em que ele
aponta a impossibilidade da compaixdo. O sacrificiqgue 0 médico entregara Rosa,
inconscientemente, é transfigurado na ferida vivaaknte, de cuja vista desejaria fugir. A
materialidade do sexo, com Rosa, e da morte, calmeate, sGo uma penosa recordacao
gue emerge na nudez do médico em sua carroca.Mialtaentre as duas aldeias, ele ndo
podera salvar Rosa, nem o doente, nem cubrir-sgx@no meio da noite sera sempre um
"alarme falso" (idem, p. 16), pois o elemento "o@en por acréscimo” ndo podera ser
reconciliado. Por que? Penso que Kafka sinalizéicatamente, a interiorizacdo do
imperativo burgués da autonservacao pelo personaigemédico. Toda a narrativa do
estar preso entre duas aldeias poderia ser lidm aom sonho do médico, no qual se
expressa a irreconciliacdo da exigéncia ética depaxdo e a demanda econdmica, por
outro lado, de frieza. Entre as duas, ndo ha campso, e 0 desejo de vida é mesclado ao
desejo de morte. Pois s6 a morte poderia salvaloague vive como ferida, tanto em si
CcOomo no outro.

A alteridade na experiéncia moral é aquele eleondapassividade irreconciliavel
gue prende o sujeito ao corpo e ao sentido do eueguerge do sofrimentcA compaixao
sera o reconhecimento metafisico (mas imanenté¢d flegjilidade e abertura constitutivas
da moral, o que impede qualquer ética sistemabogersamente de Schopenhauer, para
Adorno, a metafisica do eu ndo desvenda o sendsedd Vontade, maa abertura ao
sentidodo corpo e de sua imagem, 0 nome. Assim, a cCO@Pa&Era apenas uma promessa.
A da felicidade do nome, da vida boa, do acolhimardo-violento do "que vem por

acréscimo". Mas uma promessa sem a qual ndo existsentido moral da experiéncia.
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CAPITULO 3: O PROBLEMA DO VALOR: ADORNO E NIETZSCHE
SOBRE O SENTIDO DA EXPERIENCIA MORAL

Chega um tempo em que ndo se diz mais: meu
Deus.

Tempo de absoluta depuracao.

Tempo em que ndo se diz mais: meu amor.
Porque o amor resultou indtil.

Chegou um tempo em que nao adianta morrer.
Chegou um tempo em que a vida € uma ordem.
A vida apenas, sem mistificacao

Carlos Drummond de Andrade

Qual o sentido de uma confrontacdo entre as fi@sahorais de Nietzsche e de
Adorno? Ou melhor, o que a compreensao da filosofieal de Adorno ganharia com uma
reflexdo que fizesse passar as suas questbegprspela filosofia moral de Nietzsche? O
objetivo deste capitulo é dar uma resposta plausiestas questoes.

Assume-se, de inicio, a perspectiva de que o flrmator para a tomada de uma
posicao quanto a essa reflexdo sera a questaoadietzsche e a Adorno, do horizonte de
sentido aberto pelo valor moral. Qual o estatutealor moral em suas filosofias? Trata-se
de investigar o sentido de unubjetividade probleméaticalo valor moral, tanto para
Nietzsche como para Adorno.

Qual a relevancia dessa questéo no interior dorquadior da filosofia de Adorno,
guadro esse que € o proprio objeto que se proquicadicular? Penso que se trata de um
ponto central em sua filosofia, que remete a ratidade da moral, isto é, ao estatuto da
inteligibilidade das categorias que estruturam uwmadorizacdo ética da experiéncia

humana. Estatuto esse que deverd ser pensado @iraniaranente como ja fiz ver a
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proposito da articulacdo das questdes da autonerde alteridade na filosofia moral de
Adorno. E, ao permanecer na imanéncia, deveraosepreendidocom Nietzsche, a partir
da consideracdo da emergéncia da consciéncia erdamento a partir do saflo corpo e
dos impulsosE, ainda com Nietzsche, devera investigar o noahoo a cultura, realizando
um trabalho de dominag¢do da natureza, chega a mar farma "universal”, isto €,
comunitéria, ao sentido dos valores. A inteligdalle propria dos valores é instituida a
cada vez de um modo contingente e, a0 mesmo tengoessario: trata-se de dar uma
resposta particular, por meio da linguagem e daifgigtividade sociais, a exigéncia
universal de constituicdo de uma consciéncia iddaf que possa opor uma barreira aos
estimulos (externos e internos) que inundam o @gan e assim, de suportar o sofrimento
gue advém de sua fragil posicdo natural — e, nasoménportante, de sua impotente
posicao social.

Grande parte da empresa filosofica de Nietzsche é&dbrno consistiria, nessa
perspectiva, numa espécie de genealogiacaolaingénciae, ao mesmo tempo, da
objetividadedo valor moral para a consciéncia. Trata-se derams principio, o carater
condicionadode todos os juizos humanos — questdo que é cdralélica negativa de
Adorno, bem como ao perspectivismo nietzschianqu® implica, a seguir, considerar o
carater condicionado dos juizos de vatwrais Nisto Adorno e Nietzsche concordariam:
gue nado ha valores "em si", fora de qualquer igiraentre seres humanos. Bem como
concordariam na no¢cdo de que a génese do sentidovalor moral da experiéncia se
constitui na dialética pulsional e social da dom@tada natureza interna. Por fim, trata-se,
para ambos, de mostrar que ha, na moral, um joge@titio e expressivo, no qual o corpo e
0 pensamento aparecem entrelacados no mesmo edéafomacao de si.

A questdo se pde: a moral adorniana seria uma nmeggdschiana? Apesar da
convergéncia de abordagens, penso que ndo é dRasgue? Fundamentalmente, por uma
Unica razdo, que se poderia sumariar no famosodéitddorno, segundo o qual "ndo ha
vida correta na falsa" (MM, 33). Isto €, Adorno aepse da avaliagdo nietzschiana do
valor na experiéncia moral no momento em que reausajetar, como fez Nietzsche, a
figura de uma supressdo da moral que seria a g@Eagd@o numa figura mais elevada.
Tudo se decide, para Adorno, na impossibilidadea papensamento, de esbocar uma

figura positiva de uma individualidade livre, naafj@ moralidade da existéncia humana
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pudesse se afirmar de uma vez por todas. Para &ddemmsuma, ndo ha "além-do-homem"
(Cf. Z, Quarta Parte, “Do homem superior”) que dpancaminhopor fora da sociedade
para uma "tresvaloracdo de todos os val6fé€f. GM, Primeira Meditacdo, § 7). Se esta
Ultima € necessaria, pois implica romper com ackhgia dominacgéo total da natureza, ela
nao €&, por outro lado, tdo simpleg se permanece nos quadros de uma societlgde
racionalidade (cujo valor) destaca-se radicalmdatexigéncia ética da elaboracdo de um
sentido irredutivel para o sofrimento humano. Codisposicao racional de todo sentido a
partir de uma matriz social absolutamente dominpatesobre os individuos, ndo ha como
operar uma efetiva "tresvaloracédo dos valores'ed:shuito antes, permanecem presas da
exclusiva légica de valorizacdo do valor capitalisfma concluséo que, para Adorno, ndo
seria possivel sem a leitura de Nietzsche, maspyassupde, também algo que escapou a
este Ultimo: a matriz social da producéo do trabhlimano como mercadotia

O presente capitulo se inicia com uma investigagaespeito da consideracdo
nietzschiana da génese do sentido na experiéngagiir, € examinada a questao do valor
na experiéncia moral, sobretudo quanto as no¢coesnde'tresvaloracado dos valores” e de
uma "virtude dadivosa" sfienkenden TugendCf. Z, Primeira Parte. “Da virtude
dadivosa”.). Na terceira secéo, trata-se de apezemttatamento adorniano da questao do
estatuto do valor na consciéncia humana. Por farningestiga a posicdo da filosofia de

Adorno quanto a questao do valor na experiénciaimor

7 Umwertung aller WerteAdoto a traducdo de Paulo César de Sommsvaloracdo Nesse sentido,
reproduzo um trecho da nota em que esta opcadfieqds: “O substantiviJnwertungcorresponde ao verbo
umwerten Werten= avaliar, valorar. O prefixo um indica movimermiecular, retorno, queda ou mudanca...
Segundo QAurélio, tres € uma variante digans, que transmite a idéia de “movimento para alénatoavés
de”. No entantojtres além de mais sébrio, pode sugerir mais, como paavrastresler, tresnoitar,
tresvariar” In: Notasa edi¢cdo de Nietzsche, Ecce Homo:como alguém se torna o que é. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1995, pp.119s.

% Cf., a esse respeito, Adorno, Theodor W. Capitaigardio ou sociedade industrial. In: Cohn, Gabrie
(org.). Theodor W. AdornoSociologia Traducdo de Flavio R. Kothe. S&o Paulo: Atics&86l8em como:
Duarte, Rodrigo. Adorno marxista. In: Duarte, RgdriAdornos nove ensaios sobre o filésofo frankfurtiano.
Belo Horizonte: Editora UFMG, 1997.
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3.1. Experiéncia e sentido em Nietzsche: a dissdfacdo sujeito

Um exame da filosofia moral de Nietzsche requesyipmente, uma investigacao
do modo como ele trata a questdo do valor e dadsen& experiéncia humana. E assim, é
preciso partir de sua critica da no¢cdo de eu coase lle todas as ficcGes-perspectivas
ontolégicas sobre a experiéncia. E, a seguir, tragg€nese dessa crenga no eu, apontando
para o seu fundamento social, costumeiro. Por §emrd necessario examinar como a
linguagem e a logica, o pensamento, aparecerdoetzddhe como inconscientes (na
medida em que sao resultantes de processos iassinticoloristas" da vida, com seus
conceitos e valores. Assim, o sentido e o valorpe@bos por Nietzsche como perspectivas
da vontade de poder espiritualizada em vontadedtade. Desse modo, ndo haveria como
sair do labirinto dessas teias légicas, mas apgoastionar o seu valor para uma vida
ascendente.

Isso assinala, no pensamento nietzschiano, a cagsonde umalissolucdo da
categoria de sujeito constituinte purgarantidor de uma inquestionada objetividade do
valor moral. Ao invés disso, a “psicologiatle Nietzsche voltar-se-a para udestituicdo
da psicologia no sentido em que é retirado do eu o papel dpamo de ancoragem da
objetividade do valor. Em sua filosofia, ndo haramscendental que faca a atualizagéo da
inteligibilidade da moral, como em Kant. Nem mesh# eu empirico que, como em
Schopenhauer, possa elevar-se a sujeito puro deciomento e intuir o "significado ético
da existéncia", num ato metafisico carregado deénuvs Muito diversamente, tudo se
passa, em Nietzsche, no terreno de uma constiting@eente e corporal do eu. Que, desse
modo, ndo pode pretender possuir privilégio epigt@rmlgum em relacdo a qualquer outro
organismo da natureza. O palco do eu sera, patashliee, o lugar do auto-engano quanto a
sua (ausente) liberdade, da dissimulacdo dianteouwdmo quanto a seus projetos de
dominacdo, e da ilusdo da pura intelectualidadsudes perspectivas de valor quanto a

compreensao da existéncia como sentido.

%9 Cf., a esse respeito, Giacéia Junior, Oswalietzsche como psicélogBao Leopoldo: Editora Unisinos,
2001.
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A ilusdo do eu é, desse modo, internamente ligdtgsajuimeras que a filosofia de
Nietzsche nédo cessara de combater: a liberdadgedtiea a bondade dos seus motivos e a
objetividade epistémica de sua relagdo com o mundo.

Assim, segundo Nietzsche, seré preciso, antesdde ¢onsiderar a fraude da nogao
de uma originariedade do eu, a partir do reconhadionde que a relacado fundamental do
homem com o mundo é francamente irracional. O qu®a @ressuposto de toda a filosofia

de Nietzsche, e que ja se pode apreenddd@mano, demasiado humano

A necessidade do ilégice Entre as coisas que pode levar um pensadogsEsgero esta o
conhecimento de que o ilégico é necessario aos mmeue do ildgico nasce muita coisa
boa. Ele se acha tdo firmemente alojado nas pair@dinguagem, na arte, na religido, em
tudo que empresta valor a vida, que nao podemeaidatsem danificar irremediavelmente
essas belas coisas. Apenas os homens muito ingdades achar que a natureza humana
pode ser transformada numa natureza puramenteajiogias, se houvesse graus de
aproximacgao a essa meta, o que nao se haveriadkr pesse caminho! Mesmo o homem
mais racional precisa, de tempo em tempo, novantmteatureza, isto €, da sili@gica

relacdo fundamental com todas as coi@dbH, § 31).

Paragrafo de importancia capital, pois permiteasitum dos pontos cruciais do
projeto filoséfico de Nietzsche. Trata-se, comtefeila injuncéo, que Nietzsche se impde,
de pensar o ildgico na constituicdo do racionalpBesar a l6gica como uma derivacdo da
natureza humana, primariamente irracional. De pems$#osofia —desses "homens muito
ingénuos” — como uma histéria do pensamento dagaeldos homens com a natureza. De
pensar 0 pensamento como nhatureza transformada.pddsar a natureza como
interioridade a consciénciadDessa maneira, Nietzsche derruba, sem mais, &o rae; uma
subjetividade auto-constituinte. O espaco que &ftasofia, pensa Nietzsche, € o do fazer
o luto daquelas ilusdes de autarquia do espiritmeBmo transformar esse luto em algo
positivo, em elevacdo do valor do pensamento enesmo tempo, em valorizacdo dessa
imersdao do homem na natureza. Para Nietzsche;segatke incorporar uma inquietagcao
produtiva ao pensamento, a da sua ndo-soberamiantemao somos seres ildégicos e por
isso injustos,e capazes de reconhecer isteis uma das maiores e mais insolluveis

desarmonias da existéncia” (HDH, § 32). Em sunifgosofia de Nietzsche é a tentativa de
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pensar algo que "pode levar um pensador ao deséspédesarmonia da existéncia" que €
também fonte de sua beleza e sentido: a natureghcita em cada conceito e juizo
humano, no mundo, nas coisas, no eu. E por isssafiseum erro considerar a filosofia de
Nietzsche um irracionalismo, pois é justamente tréoo: a tentativa de pensar até as
tltimas consequéncias litese os poderes da razao.

E assim que, se rifaratustrg o corpo é tido como a "grande raz&o" que comstitu
eu, 0s pensamentos e as valoragcdes humanas, GSsens prova de um suposto culto ao
imediato, a uma natureza tomada como pura imedidgioves, trata-se, para Nietzsche,
de uma tentativa de dissolver a aparéncia de i@ da razdo, do eu e do sentido dos

valores. Pois:

"Eu sou corpo e alma" — assim fala a crianca. Egperndo se deveria falar como as
criangas?

Mas o homem ja desperto, o sabedor, diz: "Eu siwi ¢orpo e nada além disso; e a
alma é somente uma palavra para alguma coisa po“cor

O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade @ominico sentido, uma guerra
€ uma paz, um rebanho e um pastor.

Instrumento de teu corpo é, também, a tua peqaeda,rmeu irmao, a qual chamas
"espirito", pequeno instrumento e brinquedo dagtaade razao.

"Eu" dizes; e ufanas-te desta palavra. Mas aindarm@ que n&o queres acreditar
— é o teu corpo e a sua grande razdo: esta naeudimas faz o eu (Z° Parte. “Dos

desprezadores do corpo”).

Isso estd muito longe de absolutizar o irraciormakelacdo de homem e natureza,
mas, antes, € uma tentativa de pensar a emergémdiamano de maneira imanente, na
natureza e no irracional, de modo que a transcera@nopria do sentido das valoracfes
humanas e das operacdes do espirito ndo seja tamabaum primeiro incondicional, um
absoluto metafisico. E uma falsa imediatidade dgueiNietzsche combate. Por isso, sua
filosofia é radicalmente anti-cartesiana. Biém do Bem e do MaNietzsche faz uma
critica resoluta deogito, apontando para o emaranhado de pressupostodgicefque
guiam a sua constituicdo. Antes de tudo, trata-se recusar a nocdo de uma
substancialidade auto-evidente do eu como fundam#mttodos os processos do pensar.



169

Ao invés, caberia fazer passar a "intuicdo" catesipelo crivo de uma andlise que

pergunta pelo direito do pensamento de tomar-s® atjetividade:

...Se decomponho o processo que esta expressopwsigao "eu penso”, obtenho uma série
de afirmacgbes temerérias, cuja fundamentacéo éldtfilvez impossivel — por exemplo,
gue sou eu que pensa, que tem de haver necessagame algo que pensa, que pensar é
uma atividade e um efeito de um ser que € pensachd causa, que existe um "Eu”, e
finalmente que ja estabelecido o que designar qoemsar — que eu sei 0 que é pensar
(ABM, § 16.

Para Nietzsche, € preciso inverter o processo stame de substancializacdo do
pensamento. E assim que se deve compreender a dogavatustra de que é algo que
ndo é pensamento, mas corpo que "ndo diz eu, nza® fau" (Z, f parte. “Dos
desprezadores do corpo”). E necessario, segundashiie, lembrar "que um pensamento
vem quando 'ele' quer, e ndo quando 'eu’ quenmod® que € urfalseamentala realidade
efetiva dizer: o sujeito 'eu’ é a condicdo do madd 'penso’. Isso pensa" (ABM, § 17). Do
"eu”, na perspectiva de Nietzsche, ndo se podéa@ due ele € alguma coisa a mais do
gue ainterpretacdoque o pensamento faz a respeito de sua atividgadeyindo-lhe um
agente. Desse modo, quando se considera a géraesenal do pensamento, no corpo, nao
h& como postular um reino espiritual incondicionaalgto-movente, sem cair em ilusdo
retrospectiva. Na verdade, ndo se poderia afirada malém daxperiénciado pensamento
como processo. Uma perspectiva da qual, segundeshliee, Kant teria se aproximado, na
medida em que desconstruiu a no¢do do "eu" conedtely causa do pensar. Isto &, Kant
teria se perguntado "se ndo seria verdadeiro tatvebntrario: 'penso’, condicdo; 'eu’,
condicionado; 'eu’ sendo uma sintésta pelo proprio pensaKant queria demonstrar, no
fundo, que a partir do sujeito o sujeito ndo patgpensado” (ABM, § 54).

Esta nocao, a partir da qual Nietzsche interpreteetor dessubstancializante da
filosofia kantiana, de que "a partir do sujeitoujego ndo pode ser pensado”, significa
muito na economia interna do pensamento nietzsolaarspeito da emergéncia do sentido
dos valores na experiéncia humana. Pois implicantativa de construir uma psicologia
como que invertida, pos-individualista se se pddamar assim. Pois ha, no pensamento de

Nietzsche, "uma incoercivel desconfianca frentessibilidade de autoconhecimento”, a
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"ponto de sentir umaontradictio in adjectana nogdo de ‘conhecimento imediato’ que os
teoricos se permitem" (ABM, § 281). O que ndo s¢atde idiossincrasia do autor, mas
postura critica diante das metafisicas do sujei®.quais serdo desafiadas por uma
tentativa genealdgica: a de desvendar, por trégdeencia de auto-suficiéncia do "eu"”, a
efetividade de umgluralidade conflituosa de processos inconscient®anaticos e
psiquicos Trata-se de uma psicologia que aflora&lkém do Bem e do Malima "nova”"

psicologia, para a qual

Esta aberto o caminho para novas versoes e refiiamda hipétese da alma: e conceitos
como "alma mortal”, "alma como pluralidade do gojegé "alma como estrutura social dos

impulsos e afetos" querem ter, de agora em didimtos de cidadania na ciéncia (ABSI,

12).

Com isso, Nietzsche aponta para a possibilidadentke psicologia para além (ou
aguém) do eu, que renegue o0 "atomismo da almafrélaca que vé a alma como algo
indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma moénada atomori (ABM, § 12). Ou seja,
mantém-se a idéia de uma inteligibilidade propmapgdiquismo, mas de um psiquismo
dessubstancializado, sem fundamento. Cabe pensarpegjuismo, antes de tudo, como
atividade de construcdo de vivéncias, como uma lag@le estética da existéncipara
Nietzsche, "fantasiamos a maior parte da vivéneidsomos muito mais artistas do que
pensamos" (ABM, § 192).

Tem-se, assim, ao invés da noc¢éo de eu, de untcsagsentado na objetividade, a
perspectiva de umesconhecimento radical do pensamento acerca peprio. E mais, a
de umaconstituicdo estética do psiquismbdldo ha centro organizador "por cima”,
puramente racional, do pensamento. Ao invés, Ogme®isto mesmo € imerso numa
condicionalidade que Ihe é irredutivel. Os problemae a filosofia de Nietzsche tem de
enfrentar, ao desenhar essa perspectiva, remetesatanito da atividade plasmadora do
intelecto, por um lado; e, por outro, a questacestatuto do elemento fundamental do
psiquismo. Em outros termos: primeiro, como é pessifirmar que o pensamento € uma
atividade estética por exceléncia? E, além dissaisgsdo 0s materiais que o pensamento

utiliza para compor as suas representacdes? Sandesina ordem do que é representado?
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E, nesse sentido, como assegurar um minimo dendetgdo de sentido na experiéncia,
por meio do pensamento?

Antecipando a argumentagcdo subseqiiente desta gedsn que a filosofia de
Nietzsche oferece uma resposta a essas questosgjpode uma orientacdo dupla de seu
pensamento. Por um lado, ele avanga na critica aljgziea e anti-metafisica da
racionalidade. Por outro, ele agudiza a tensae amftica e metafisica localizando-a no
interior da prépria experiéncia humana do pensameBstou assumindo que ha um
movimento dialéticmo pensamento de Nietzsche.

Ser& preciso, de inicio, referir essa psicologtatiea e anti-substancialista a um
elemento no qual ela teria lugar e elaboraria asiguracdes de sentido das vivéncias do
corpo. Esse elemento sera a "vontade de poder‘preemdida comdiipotesede uma
causalidade universal da "vontade" presente emstodofendmenos do mundo organico
(ABM, § 36). Todo sentido e valor seriam, ness®casia manifestacao superficial da luta
dos impulsos, das "almas" como Nietzsche diz, nugaresmo humano. E por isso que a
psicologia torna-se importante: ela podera descessa dindmica conflituosa de impulsos,
na qual o pensamento, a consciéncia e mesmo odmpi@ autoconservacdo aparecem
como manifestacdes derivadas da "vontade de pgd&M, § 12). A questdo que se
impde, do interior do pensamento de Nietzsche,, g@danto: como € possivel, nessa
perspectiva anti-metafisica da alma como "hierarqacial dos impulsos e afetos”, manter,
ao mesmo tempo, a hipétese de uma prioridade dadde de poder" na vida organica e
psiquica? Penso que se deve entender essa vonwdpodkr ndo como um
"incondicionado” do sentido, o que Nietzsche parefmtar (pois apenas "o escravo quer o
incondicional”, ABM, 8§ 46),mas como um principio hermenéutiqmara conferir uma
inteligibilidade & moral, como simplgrspectiva— o que implica a rejeicdo de qualquer
estatuto epistémico privilegiado para a mesma -quel se desenha uma "teoria das
relac6es de dominacao" relacionadas a vida (ABIB)§

Essa interpretagdo se sustenta na considerac&sahmi@ina do pensamento como
referido a uma base irracional e corporal. E o pooNietzsche que argumenta no sentido

de um perspectivismo de fundo cético e regulativo:
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Supondo que nada seja "dado" como real, excetmnmogado de desejos e paixdes, e que
ndo possamos descer ou subir a nenhuma outradadali exceto a realidade de nossos
impulsos —pois pensar € apenas a relacdo desses impulsos sintr ndo € licito fazer a
tentativa e colocar a questao de se isso que érdarlbastaria para compreender, a partir
do que lhe é igual, também o chamado mundo mec@oictmaterial"). Quero dizer, ndo
como uma ilusdo, uma "aparéncia", uma representégéosentido de Berkeley ou

Schopenhauer), mas comia mesma ordem de realidade que tém nossos afet@sBM, 8

36, grifos meus — DGAJ.)

E uma hipotese que se imp&e, segundo Nietzsclerdaiéncia do perspectivismo
estético do intelecto humano, e ndo conp de maimetafisico: "afinal, ndo é apenas licito
fazer essa tentativa: é algo imposto pela consei&w método” (ABM, § 36). Ou seja, a
hipétese da vontade do poder faria parte de untatégia de Nietzsche, de rejeitar o
primado filoséfico de um eu pensado como causatigmaamente espiritual. Desse modo,
voltando a uma questdo posta anteriormente, cectiterepresentante é da mesma ordem
de "realidade” que o representado. Esse inteletiista” ndo pode, como o Bardo de
Miinchausen, alcar-se pelos cabelos acima do pamanmrporeidade e do pulsional.
Diversamente, trata-se para Nietzsche, de considgysiquismo e a articulacdo intelectual
do sentido da experiéncia como um fenébmeno emimentte afetivo e irracional. Isso se
impde desde a dissolucdo da autarquia do eu erd@apdortanto, uma vez que "os 6rgaos
dos sentidos ndo sdo fendbmenos no sentido daffdasealista”, é preciso reconhecer "o
sensualismo como hipotese reguladora, se ndo conapio heuristico” (ABM, 8§ 15).

Somente a partir da consideragimsentido como forgca que se faz representacao,
mas que continua sendo foréaque sera possivel entender, segundo Nietzschiedmica
psiquica das valoracdes. O quadro intelectual daragio, em suma, é resultado de
dindmicas em que o corpo processa afeccdes: "geasupos de sensacdes que dentro de
uma alma despertam mais rapidamente, tomam a paldép as ordens: isso decide a
hierarquia inteira de seus valores" (ABM, 8§ 268gsBe modo, a "nova" psicologia de
Nietzsche sera uma tentativa de rastreamento demtamorfoses da vontade de poder em
valoracbes e configuracdes de sentido psiquicas.s&ta uma "morfologia &oria da

evolucdo da vontade de poddgABM, 8§ 23). Compreende-se, assim, a centraliddoe
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projeto dessa psicologia no pensamento de Nietzaphe a posiciona como o real
"caminho para os problemas fundamentais" (ABM, § 23

A psicologia, em Nietzsche, é a senha para umsofild da experiéncia que remete
a questao do sentido a natureza interna. Com alpgia, se pode reconhecer, como afirma
Nietzsche, enD Anticristg que "o 'puro espirito' € uma estupidez pura" (8NL4), de
modo que, contra Descartes, nem o0 pensamento, vemtade podem ser tomados como

processos incorpéreos, mas como dinamicas biokgidativas:

Descartes foi o primeiro, com louvavel ousadiayenturar-se a idéia de compreender o
animal comamachina toda a nossa fisiologia se esforca por compreste principio. Por
isso, logicamente, ndo pomos de parte 0 homem, @escartes ainda fazia: tudo o que

hoje se pensa do homem em geral é dentro destapg@Emdo homem conmachina(AN,

§ 14.

Sera preciso, nesse sentido, voltar a psicologgua genealogia maquinal da
consciéncia para os dominios datologig o0 supremo gesto de auto-valorizacdo do
intelecto humano. E o que Nietzsche investiga,etadp emCrepusculo dos idolosomo
a ontologia € possivel a partir da ilusdo da caiggtdade do eu e da autonomia absoluta do
espirito? Trata-se de uma questao importante, alugnce remete ao estatuto objetivo do
valor na experiéncia humana. Pois, uma vez distmhd nocdo de uma prioridade
ontolégica do sujeito, como assegurar a objetivedad ao menos a determinidade estavel
das configuragfes de sentido que o pensamentorafaBaesposta de Nietzsche é: se toda
ontologia deriva de um alargamento da nocéo dewque se pde como causa da acao (Cl,
“A razdo na filosofia”, 8 5, “Os quatro grandesosit 8§ 3) — entdo a propria nocao
fundamental da ontologia, a nocdo de causa devessbmetida a psicologia e
desmascarada como construcdo auxiliar de uma wd&agoder que busca sempre romper
restricbes a sua expansao. A cawsax da ontologia, ndo seria nada mais que afeccdo
transformada, natureza espiritualizada, que quaretheilhar-se das amarras que o espirito
Ihe impde. Assim, todo pensamento, todo sentidede valor seriam simplesmente uma

resposta que a natureza faz nascer no espirit@&npdes que somente ela instaura:
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A maior parte das nossas sensagdes gerais — padietrestricdo, presséo, tensdo, explosao
no jogo e contrajogo dos érgdos, como em particulastado daervus sympathicus
despertam o nosso impulso causal: queremos téunglamentgara nos acharmessim e

assadgpara nos sentirmos mal ou bem (ClI, “Os quatradga erros’8 4).

Ora, uma coisa € afirmar que nos apercebemos d®NEOPrios pensamentos
através da mediacédo de interpretacfes inconscidetegnsacdes somaticas. Outra coisa,
bem diversa, € reduzir toda a causalidade que sap@nto pode conceber ao estatuto de
interpretacdo de vivéncias. E € exatamente issoNjeizsche parece fazer, ao propor a
nocdo de "causas imaginarias". A ontologia, e ctapaemoral e a religido, seriam, para
Nietzsche, disfarces “inconscientes” que a cons@&ece, impelida pelo sdwrror vacui

e sua propensao a articular um sentido a pluraidadestimulos que a inundam:

Reduzir algo de desconhecido ao que é conhecigi@,atranquiliza, satisfaz, da, além
disso, um sentimento de poder. No que é descortheegide o perigo, a inquietude, a
preocupacdo — o instinto priméario dirige-se a elamiestes estados penosos. Primeiro
principio: qualquer explicacdo é melhor do que nemh Visto que, no fundo, se trata
apenas de se desembaracar de idéias deprimeries|a@uito ardua a escolha dos meios
para delas se livrar: a primeira representacdojamteda qual o desconhecido se explica
como conhecido, faz tanto bem que se "considera a@rdadeira". Prova do prazer ("da
forca™) como critério da verdade.G-impulso causal é, pois condicionado e excitado pe

sentimento de med€l, “Os quatro grandes errog,5— grifo meu, DGAJ).

Desse modo, parece que se adentra num terrendafiaatl pensamento de Adorno.
Qual seja, o da nocéo de umialética do esclarecimentasto é, de uma constituicao da
racionalidade a partir do medo da naturéapensamento, portanto, parece ser aquele
processo de volta da consciéncia sobre a naturgae,a mantém numa distancia nao-
estranhavel E por isso que Nietzsche tera de, a partir dsollisdo da estabilidade do eu,
reconhecer o estatuto imaginario, subjetivo, daa@#@ade. Sendo medo transformado, ela

mesma € algo condicionado pela natured2asse modo, a critica da metafisica da

subjetividade implica a necessidade de uma coregder dialética da questao do valor
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Pois se o valor € mera ilusdo subjetiva, encerralaegime dos 6rgdos e dos
impulsos contraditérios que habitam um corpo e @wiqydlsmo, sera preciso continuar o
seu rastreamento, e estender o olhar para a sws#tgigdo social Pois, sendo ha, no
principio, um eu, uma instancia soberana instausaado valor, talvez a sua génese possa
ser esclarecida socialmente. Trata-se de tentaaperguadro de uma socialidade implicita
na interpretacdo das vivéncias pelo intelecto. §oe? Ora, ndo se pode pensar a
emergéncia do intelecto como vontade de poder ese&onsidera sua constituicdo como
a experiéncia de uma comunidade de interpretac&@oéecias de aparelhos psiquicos, de
uma receptividade semelhante de organismos a déssimiim Ultima andlise, segundo
Nietzsche, alusdo do eu e o imaginario da causa remetem a tidaiggio social da
consciéncia

E preciso, assim, considerar que todo valor é imojwma atribuiciio de sentido &
experiéncia, o que pressupde a formacdo de coacdionocdes gerais — e comuns — pelo

pensamento. Segundo Nietzsche:

Palavras sdo sinais sonoros para conceitos; maeitms Sdo sinais-imagens, mais ou
menos determinados, para sensacdes recorrenteso@adsas, para grupos de sensacoes.
N&do basta utilizar as mesmas palavras para cong@eens uns aos outros; é preciso
utilizar as mesmas palavras para a mesma espévigéheias interiores, é preciso, enfim,

ter a experiénciam comuntom 0 outro... a histéria da linguagem é a de umeqeso de

abreviacdo (ABMS§ 268.

Assim, a psicologia de Nietzsche tera de se fpg@wologiasocial Isso encerra
grande parte do esfor¢co especulativo de sua filnggéforco que ja se iniciara elarora,
guando Nietzsche avancou a nocdo de que os irsstidoindividuo sao influenciados
socialmente, transformando-se em sentimentos quebeen a interpretacdo de "bons" ou
"maus”, 0 que acaba criando como que uma "segustdeera”, valorativa e carregada de
sentido social, nas vivéncias. Dessa forma, ontwstde retracdo da propria forca é
suscetivel de transformar-se tanto no sentiment@al@rdia como no sentimento de

humildade, conforme a disposi¢ao social da intéagé® desse mesmo instinto:
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Em si como todadnstinto, ele ndo possui isto nem um carater e denominagial, nem
mesmo uma determinada sensacdo concomitante der gralesprazer: adquire tudo isso,
como sua segunda natureza, apenas quando entegdag@orcom instintos ja batizados de

7

bons e maus, ou é notado como atributo de seregsagioeam moralmente avaliados e

estabelecidos pelo povo (A8,38.

Desse modo, se pode compreender a no¢cado nietzaagauma origem gregaria da
consciéncia e da linguagem, que apareceraGaia Ciéncia Segundo Nietzsche, a
fragilidade da posicdo do homem na natureza ténigado a emergéncia de uma rede de
comunicacao que se forjou como consciéncia (GC54.3A consciéncia, assim, seria
eminentemente consciéncia linglistica, de palaf@iasla que inclua tudo aquilo que serve
a comunicagdo, como "o olhar, o toque, o gesto”, &854). Isso implica que a propria
auto-percepcdo das vivéncias pressuporia uma presdéarnalizante, comunicativa, na
base da consciéncia. Desse modo, o pensamentdorac@ e atribuicdo de sentido a
existéncia, por parte dos individuos, deveriantearpreendidos como um processo social.
Isso leva Nietzsche a caracterizar a posicdo d€femomenalismo e perspectivismo" (GC,
8 354) como marcas de nascenca de uma consciémoi@ana que seria, a0 mesmo tempo,
fendbmenobiologico e social Assim, trazer a natureza ao pensamento seriarsemp
interpreta-la com relacdo a um quadro, preestalelesocialmente, de comunicacdo de

vivéncias. Pois

A consciéncia ndo faz parte realmente da existédndiaidual do ser humano, mas antes
daquilo que nele é natureza comunitaria e gregdua, em conseqiiéncia, apenas em
ligagcdo com a utilidade comunitéria e gregaria s#adesenvolveu sutilmente, e, que,
portanto, cada um de nés, com toda a vontadentendera si proprio da maneira mais
individual possivel, de "conhecer a si mesmo", senyaz a consciéncia justamente o que
nao possui de individual, o que nele é "médio" -e quosso pensamento mesmo é
continuamentesuplantado digamos, pelo carater da consciéncia — pelo tgéaiespécie”

que nela domina — e traduzido de volta para speetiva gregaria (GG, 359.

Serd preciso, desse modo, voltar a psicologiamaetafisica e pds-individualista de
Nietzsche para essa dinamica social da constitdgdoonsciéncia e do valor. Isso toma
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grande parte do trabalho @e&nealogia da MoralTrata-se de tentar aprofundar a nocéo de
um "fenomenalismo e perspectivismo" (GC, 8§ 354ginérios, de pensar a origem social
da consciéncia como fendmeno que tem suas raize®oesso bioldgico (e linglistico) de
humanizacdo. De inicio, tudo se passa como se ddletz entendesse a origem da
linguagem como meramente referida ao poder nomedo®rsenhores, dos individuos
preponderantes no interior da comunidade. E umétésp que Nietzsche explicita no
contexto da discussao da origem das valoractes";domau”, e "ruim”. O interesse de
Nietzsche,naquele pontpera contrariar a hipétese de uma origem do jliimn" na
consideracdo da utilidade de determinadas acfesqumdestinatarios Ao invés, ele
propde nao o destinatario, maagentecomo instancia determinante do valor da acdo. E os
agentes por exceléncia sdo "os 'bons' mesmost,ist® nobres, poderosos, superiores em

posicdo e pensamento” (GM, Dissertacéo, § 2). Assim,

O direito senhorial de dar nomes vai tdo longe, mpge permitiriamos concebermpadpria
origem da linguagem como expressdo de poder ddsoees eles dizem "isto é isto",
marcam cada coisa e acontecimento com um som, cpmoapropriando-se assim das
coisas (GM, 1Dissertacédo8 2— grifo meu, DGAJ).

Ora, Nietzsche é levado a perceber e explicitar gige esta contido nessa hipotese,
mas que leva a sua ultrapassagem. A saber, quaddimensapratica, praxioldgica, que
regula o aparecimento da linguagem. Dessa formatzdtihe substituird sua primeira
hipétese genealdgica por uma outra, segundo a guafigem da linguagem e da
consciéncia valorativa e significadora ndo estgplsmente na nomeacao realizada pelo
arbitrio dos senhores, mas num processo mais giofalis antigoo da crueldade com que
toda comunidadenarcaos individuos como seus devedores (GM, Segundaifagsio, 8
9), forjando-os como memarias vivas da dor infliigidelo poder social (GM, Segunda
Dissertacéo, 8 3). &enealogia da Moralportanto, se articula congg&nese do sentido da
experiéncia, a partir do ato social de atribuicde significado ao sofrimentdNietzsche é
bem claro a esse respeito: quando se trata da ¢aom@o individuo, o que € de primeira
importancia é a batalha pela significacdo da doa paconsciéncia. Em outros termos, a
articulacdo social do sentido tem seu ponto arqUiam® na maneira com que se

estabelece, a cada vez, no interior de cada coeumid relacdo obrigatoria que deve
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haver entre a natureza e o sociélgo a que, € importante dizer, a antropologidVideiss e
de Mary Douglas deu ampla elaboracdo — e que recsbe figuracdo literaria mais
perturbadora na obra de Kafka, especialmenteat@nia pena’.

Por ora, € preciso indicar o modo como, em Niegsbh uma interpenetracdo dos
registros do corporal e do pulsional, do sociabdiniguistico. Tudo se passa como se 0
social viesse a ser agudtarmgebungsmanufaktique uma vez fora atribuida ao aparato
transcendental kantiano. Em Ultima analise, togétiigdo social, o proprio Estado seria
realizador de uma "violéncia de artista”, da atdel de imprimir formas a natureza,
atividade deassimilagdoda natureza ao aparato de uma dominacdo espaltgaiatizante,

a "uma estrutura de dominio que vive" (GM, Segubidaertacdo, § 17). Dessa maneira, 0
"eu" consciente e dotado de linguagem seria o poodublimado dessastética da
crueldadedo social.

Serd preciso perguntar, a partir daimo é possivejue o0 social seja essa instancia
formadora e cruel, criativa e doadora de sentigmrgdo de natureza nos individuos? A
resposta de Nietzsche envereda para a considedlacBlaguagem como cerne metafisico
irredutivel da experiéncia humand@rata-se de levar a empresa de dissolucdo doaujeit
operada no nivel da critica da ontologia, a seu graior de radicalidade. Esse nivel sera o
da critica da légica e da linguagémda razdo em suma, como meios de organizacéo
estética da experiéncia, como atividades que acamrfesquecendo” de seu proprio
carater plastico, de criagdo. Ao fazé-lo, a lingumaghipostasia o pensamento e a
consciéncia como esferas de uma pura identidadeij@ddo com as coisas, na medida em
gue ela mesma toma-se como meio transparente dEseepacdo. llusdo que sera preciso

demolir para que seja possivel pér em relevo aiders;do dando-identidade irredutivel

0 cf., de Marcel Mauss, especialmente: “Efeito fisico individuo da idéia de morte sugerida pela
coletividade”, bem como*Técnicas Corporais”, ambos em: Mauss, Mar@iciologia e antropologia
Volume II. Tradugéo de Mauro W. B. de Almeida. S&aulo: E.P.U./EDUSP, 1974. Do mesmo autor, cf.
ainda: “A expresséao obrigatéria de sentimentos™, Miauss, MarcelAntropologia Organizado por Roberto
Cardoso de Oliveira. S&o Paulo: Atica, 1979. (GideGrandes Cientistas Sociais.). De Mary Douglas, ¢
Pureza e perigoSao Paulo: Perspectiva, 1976. Cf. Também: Kdfkanz.O VeredictéNa colbnia penal
Tradugdo de Modesto Carone. S&o Paulo: BrasilidRes.

L Cf., a esse respeito: Fonseca, Thelma Lessa daaF® contetido em Nietzsche e Adorno. Belo Horizont
Kriterion 98, pp. 101-114, 1998.
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através da qual o sentido da experiéncia emergs. #csentido ndo assenta numa
identidade do sujeito com as coisas na linguagemmocmostra Nietzsche, e®obre
verdade e mentira no sentido extra-monduito diversamente, o sentido s6 € possivel na
distancia da consciéncia em relacdo a naturezaptasticidade do intelecto humano, que
traz essa distancia ao alcance do nome que lhesstapr

E a linguagem, em sua densidade metafisica, que savposta pelo pensamento
como condicionalidade, através da tentativa de gengalogia da dimensdo nomeadora da
consciéncia. Ensobre verdade e mentjrilietzsche considera a relagdo da linguagem com
a verdade como uma relacdo marcada pelo disfarpele esquecimento. Trata-se,
sobretudo, de apontar para o carater projetivééties da linguagenProjetivo, no que ela
tem de antropocentrismo e de assimilacdo do muaduoijaito.EstéticQ no que ela implica
de construcdo de sentido, a partir dos impulsosngaentes que inerem ao proprio
intelecto. A critica da dimensdo metafisica dauagem, portanto, é parte integrante
daquele projeto anti-essencialista e anti-subgttivile Nietzsche. Pois a linguagem como
disfarce aponta para uma construcdo estékic&u E a linguagem como esquecimento
remete a hipdstase do pensamento como incondi@pratho pura transparéncia do Ser a
linguagem, o que Nietzsche chamou, diversas veseSptimismo oculto na esséncia da
l6gica" (NT, § 15; HDH, § 6; GC, § 370).

Nocdo que aparece, primeiramente, ®mascimento da tragédiabrana qual
Nietzsche esboca uma analise dos limites da liregunag

Agora porém a ciéncia, esporeada por sua vigotosaad, corre, indetenivel, até os seus
limites, nos quais naufraga seu otimismo ocult@sséncia da logica. Pois a periferia do
circulo da ciéncia possui infinitos pontos e, emfpando for possivel prever de maneira
nenhuma como se poderd alguma vez medir completangercirculo... como, nesses

limites, a l6gica passa a girar em redor de si rmesmcaba por morder a propria cauda

(NT, 8§ 15.
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Isso inicia a perspectiva de uma critica da r&zdte feicdo propriamente
nietzschiana. Pois, segundo Nietzsche, esse ponaiganizador da logicaansforma-se
necessariamente em mitporque estd ancorado na crenca nos poderes siwisfida
linguagem, numa "inabalavel fé", numa "ilusdo miste&" na eficacia do pensar causal e
na acessibilidade profunda do Ser (Cf. NT, § 153uBstrato mitico da logica se mostra no
esforcocom que ela se pde a construir uma inteligibilidddesxisténcia, um sentido, uma
justificacdo da vida que possa afastar o medo déeneodo sofrimento (Cf. NT, 8 15
"l6gica passa a girar em redor de si mesma e guatbanorder a propria cauda" porque é
obrigada continuamente a desdobrar-se como hoeiz@itimo do sentido do mundo, a
garantir-se como fonte de todos os valores reladios a existéncia. Esse "girar em torno
de si mesma" assinalaria, ao cabo, um autismozda.r® antropocentrismo da linguagem,
levado as ultimas consequéncias, seria a paranddaepsimples, um resultado aventado,
posteriormente, pelos autores Bilética do Esclarecimenfd Mas, por que a légica
"morde a prépria cauda"? E o mesmo que dizer qaedebtréi a si mesma. Que a
linguagem e conceito, esses oOrgaos de assimilagdavéncias, quando postos como
absolutos, incondicionados, passam a perder odseqtie poderiam adquirir no contato
com o "fora" de si. Em suma, trata-se da necessidatpensamento tomar consciéncia de
sua condicionalidade, de sua dependéncia em relac@Gma esfera pela qual ele é
constituido. J& se percebe que, para Nietzsche,esésra € a vida dos impulsos, quer se
gueira chama-la de "vontade de poder" ou de "alomaocestrutura social dos impulsos e

afetos".

"2 para o Nietzsche ddascimento da tragédia& importante indicar a nocéo de uveadade que estaria além
da légica da racionalidade, verdade a qual a misica dawasilaria expressdo. Nietzsche valoriza, entéo, as
filosofias de Kant e de Schopenhauer, como figinnag&s damusica alemano sentido de tornar possivel uma
abertura ao incomensuravel a razdo. Desse modondedNietzsche, esses dois fildsofos alemaes, @m su
critica as pretensdes objetivas da razao, teri@rtabm movimento — que seria o de toda uma cuftem
direcdo a uma experiéndid@gica da vida. Para uma apreciacao do significado filosd@o Nascimento da
Tragédia bem como da relacdo de Adorno com o legado dassa cf. Duarte, Rodrigo. Som musical e
“reconciliacdo” a partir de “O nascimento da tragédle Nietzsche. Belo Horizont&riterion, nimero 89,

pp. 74-90, Julho de 1994.

3 Cf. a afirmativa de Adorno e Horkheimer segundgual a “parandia é a sombra do conhecimento” (DE,
182).
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Se, emO nascimento da Tragédidietzsche avanca a idéia de uma linguagem
inconsciente de suas préprias limitacdes, Swbre verdade e mentira no sentido extra-
moral a linguagem é pensada como conjunto de transm@ssig@o-logicas, dmetabases
gue distorcem a experiéncia sensivel e tecem umairarredavel de representacoes
fantasmaticas em torno da existéfitidntes de tudo, ressaltam duas nocdes. A primeira,
de uma relagcéo entre linguagem e autoconservaga® i 8§ 1). Além disso, a nocao da
linguagem como vinculada a crenca num meio capatadeima "expressdo adequada de
todas as realidades" (Cf. VM, § 1).

Desse modo, contra a hipétese de um "impulso aadefdfundamental, que
estivesse na origem da linguagem, Nietzsche prapfiecdo de uma génese ildgica da
linguagem (VM, 8§ 1), relacionada a necessidade dacdm de uma "designacao
uniformemente valida e obrigatdria das coisas", tpreasse possivel um minimo de
convivéncia pacifica (VM, § 1). E a linguagem qui@ © regime de verdade e de valor no
interior de uma comunidade: "a legislacdo da liggna da também as primeiras leis da
verdade" (idem). Ou seja, ela desenha o espacal slas convencgdes praticas como o do
confronto entre "verdade" e "mentira"”, entre usweto e uso incorreto dos nomes. O que a
genealogia nietzschiana do valor ira desmascacacarater estético dessa "legislacdo da
linguagem®. A linguagem é a metaforizacdo de unpee&ncia sensivel, pulsional, sempre
dificil de apreender, numa série de registros dadge, de abstracbes. Se fosse possivel
pensar num prototipico "formador da linguagem'yesga como

ele designa apenas as relacdes das coisas aosshertena em auxilio para exprimi-las as
mais audaciosas metaforas. Um estimulo nervosojepamente transposto em uma
imagem! Primeira metafora. A imagem, por sua veadetada em um som! Segunda

metafora. E a cada vez completa mudancga de epfsagem para uma esfera inteiramente
outra e nova (VM8 1).

" Para uma intepretacdo magistral da concepcaosoigtma da metabase &@obre verdade e mentira no

sentido extra-moralgf. Christoph TirckeO louca Nietzsche e a mania da razdo. Petrdpolis: Vdzes3,
pp. 50ss.



182

Esse intelecto metaforizante € o Unico meio poksi@eautoconservacao para os
seres humanos, no processo de seu destacamernituasgda natureza. A metéafora € o
recurso obrigatorio porque a natureza € estranhamadical para a consciéncia, ao modo
de dor, prazer e impulso. A ténue consciéncia haiam processo de desenvolvimento, se
agarra a linguagem e aos nomes para tentar domimaorporar essa estranheza fluida e
desigual. Se "a natureza ndo conhece formas neoeit@sy portanto também ndo conhece
espécies, mas somente um X, para nés inacessnagfeivel" (VM, 8§ 1), a linguagem € a
tentativa de recolher alguma estabilidade e iguldaa experiéncia humana dessa
natureza. A metéfora, que € o conceito, é fixag@@@ldmentos semelhantes na vivéncia
sensivel: "todo conceito nasce por igualacdo deiguad" (idem). Ao fazé-lo, o conceito
institui o sentido ao articular hierarquias de w@donas quais a experiéncia sensivel €,
subrepticiamente, desvinculada do processo do conéeto (VM, 8§ 1). Em outros termos:

0 conceito € a suprema metafora porque apaga wesrastuitivos em sua origem. Esta
explicitado o cerne metafisico da linguagem humaresquecimento do carater limitado e
condicionado da razéo.

Aquele "otimismo na esséncia da logica" aparece/endade, como uma estratégia
auto-legitimadora do espirito, em sua empresa daeindgdo da natureza por meio da
linguagem e do conceito. E gaia ciénciaessa estratégia é examinada a partir da
vinculagéo da l6gica ao processo vital, de sobé&ndia e aumento da forga do organismo

através da incorporacao de elementos externos:

Origem do logico— De onde surgiu a légica na mente humana? Centanao ilégico, cujo

dominio deve ter sido enorme a principio... Queart, gxemplo, ndo soubesse distinguir
com bastante freqUiéncia o "igual" no tocante aeailtagdo ou aos animais que lhe eram
hostis, isto é, que subsumisse muito lentamenssefmuito cauteloso na subsuncéo, tinha
menos probabilidades de sobrevivéncia do que aqueldogo descobrisse igualdade em

tudo que era semelhante (G&111J).

Assim, a articulacdo de sentido que € posta pelgudigem reverte sobre a
experiéncia sensivel, cria uma orientacdo parav@neia individual. Ou seja, a logica
repercute sobre a consciéncia como um esquemdcesiéina construcdo da percepcao.

Pois é pela mediacdo da palavra, do conceito dwiddele, que os organismos, em "todas
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as suas fungcbes mais elevadas, as percepcdes midosee todo tipo de sensacgéo
trabalhavam com aqueles erros fundamentais, ha nmgiorporados” (GC, § 110). "Erros”
ou "metéforas”, trata-se das elaboracdes lingéstiom as quais a consciéncia recobre o
mutismo da natureza: "que existem coisas duragaesexistem coisas iguais, que existem
coisas, matérias, corpos..." (idem). Esse meiacddge encastela na consciéncia e tenta
apagar, em todo juizo, o fundo de né&o-identidadeardir do qual tdo somente ele é
possivel. Em dltima andlise, trata-se da linguag@emo uma espécie de maquina de
esquecimento do carater condicionado da consci@nda razdo. Pois o que a critica da
linguagem de Nietzsche indica é que a experiéngigaha é metafisica & mesmo onde ela

pensa poder resolver o real na logica:

Nosso novo "infinito"— Até onde vai o carater perspectivista da exts€iou mesmo se ela

tem algum outro carater, se uma existéncia senpetacdo, sem "sentido", ndo vem a ser

7

justamente "absurda", se, por outro lado, toda Btémcia ndo € essencialmente
interpretativa— isso ndo pode, como é razoavel, ser decidido pele mais diligente e
conscienciosa analise e auto-exame do intelecte:nassa analise o intelecto humano ndo

pode deixar de ver a si mesmo sob suas formasgueiisgs eapenaselas (GC8 374.

A linguagem, virada do avesso, revalaetafisica implicita na esséncia mesma da
razda O quendoinstaura uma dissolucéo do sentido, da linguagdmrazao. Mas aponta
para uma exigéncia ética inscrita no pensamenjoabhse pode apreender plenamente no
cuidado nietzschiano com a honestidade intelectighossivel balizar essa atitude de
Nietzsche com relacdo a linguagem a partir de gaasagens. A primeira, @epusculo
dos idolos na qual ele afirma uma fragilidade essencial idguhgem: "as nossas
experiéncias genuinas de modo algum sédo loquaZespblderiam, ainda que quisessem,
comunicar-se, porque lhes falta a palavra. Daqaéla que temos palavras encontramo-nos
ja também fora" (Cl, “Incursdes de um extemporang®6). E a segunda, @eanticristq
na qual afirma que, mesmo na consciéncia do pdigitico de nossos juizos e da
falibilidade de nossa linguagem, é possivel apanmtauso mentiroso da razdo, uma atitude
desonesta quanto aos valores. A mentira aparecen® 0 cerceamento contumaz das
préprias perspectivas, como fechamento da légicaueam categorias, absolutizacdo autista

da linguagem: "ndo ver muitas coisas, ndo ser iogdade modo algum, ser plenamente de
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um partido, ter uma éptica severa e necessariaodas tos valores.ndo querer ver algo
gue se V&, ao ndo querer ver algo do modo que'sANé 88 54-55).

Assim, a questdo do valatravessaa logica, essa "convencédo de signos" (Cl, “A
‘razdo’ na filosofia”, 8§ 3), manédo é postgela loégica. Ao contréario, é a logica que deveria
ser problematizada quanto a seu sentido, ao seu Maétzsche insistiu, em toda sua obra,
para a conscientizacdo do carater derivado dad@pela atitude moral, na verdacheral
— pois implica em justificar a dominacéo da natareamo um imperativo da constituicéo
do sentido — na base da hipostase do conceito:diMade: tudo o que é de primeira ordem
deve sercausa sui (Cl, “A ‘razdo’ na filosofia”, 8 4). Desse mod@, conceito como
incondicionado, a linguagem posta como meio daucaphtegral do ser das coisas, nada
mais sao do que substitutos da idéia de Deus. i8dddo é o solo da origem do sentido da
experiéncia humana, porque ela apenas condiciatmsciéncia a privilegiar uma certa
orientacdo do corpo e dos afetos. Submetendo-derdidade da linguagem, ela ndo os
dissolve, mas os disp6e numa certa gramatica. Céqlexisivo, para Nietzsche, é que a
I6gica tende a poér-se no lugar de Deus, a escauweconstituicdo: "receio que ndo nos
livremos de Deus, porque ainda cremos na gram@a“A ‘razédo’ na filosofia”, § 5).

E por isso que a metafisica da linguagem deve zer feonsciente, se, como
Nietzsche espera, tornar-se possivel fazer umaatogacdo de todos os valores, isto €,
desmontar e recombinar as gramaticas de vivéncias ®rdenacdes conceituais da
existéncia que a linguagem tem sedimentado narautitidental — por meio da moral, da
religido, da filosofia, e da dominacdo social ddurexa externa e interna. Pois, "a
linguagem, segundo a sua origem, inscreve-se neaéga mais rudimentar forma de
psicologia: mergulhamos num feiticismo bagco quartdazemos a consciéncia o0s
pressupostos basicos da metafisica da linguagéméjsdarazad (Cl, “A ‘razdo’ na
filosofia”, 8 5). Ora, a filosofia de Nietzsche &@smo a tentativa de expor essa metafisica
da linguagem em acdo, de modo a apontar, em sascve carater condicionado das
perspectivas de valores, e 0 modo como esse condioento se funda na nao-identidade
da natureza a consciéncia e a linguagem. Assipode anunciar a passagem para o tema
da secdo seguinte, a questdo da condicionalidaslevalores morais. Uma vez que o
"fenomenalismo e perspectivismo” de Nietzsche abinifilosofia o horizonte da

compreensdo do sentido do sofrer, do prazer e ohpmilsos como sentido falivel,
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contingente, ligado a natureza interna — algo quenguagem dificilmente consegue
acolher sem violéncia, como o mostra o lamento ié¢é&zbche sobre o mutismo de nossas
vivéncias mais importantes e sobre a estreitezaimsa dos partidarios da certeza da
linguagem.

A filosofia moral de Nietzsche, como se indicaseguir, pde-se em marcha a partir
do "dever da desconfianca, do olhar obliquo e moslica partir de abismos de suspeita”
(ABM, 8 34). Pois, com Nietzsche, aprendemos qoepm lado, ndo se pode falar de uma
objetividade do valor, de um "verdadeiro”, além lolguagem, mas de valores como
"aparéncias”, que a linguagem configura a partifutholo pulsional da experiéncia, "como
gue sombras e tonalidades do aparente, mais danaais escuras, — diferentegsleurs
para usar a linguagem dos pintores" (idem). E aemos, também, por outro lado, a
desconfiar da ingenuidade da linguagem, da autampmisentido e da incondicionalidade
dos valores — é o saldo inestimavel da genealdagtaschiana do sujeito e da linguagem:
"Nao é permitido usar de alguma ironia em relacdosajeito, como em relacdo ao
predicado e objeto? O filosofo ndo poderia serergaima da credulidade na graméatica?"

(ABM, 8§ 34). Passo necessario a destituicdo dagarea incondicionalidade da moral.

3.2. Experiéncia moral e valor em Nietzsche: tresli@acao e virtude dadivosa

Se a critica genealodgica nietzschiana desmontag®s de uma objetividade do eu
e da linguagem, que seriam os fundamentos de uostupcesso privilegiado ao sentido
da experiéncia e ao valor ultimo do Ser, como ésipes para Nietzsche, dar uma
inteligibilidade & moral? Trata-se, em primeiroduygde mostrar o carater condicionado dos
juizos morais. E, de modo consentdneo com a assudedsa condicionalidade,
desenvolver uma filosofia moral ndo-normativa, naorersalista e ndo-metafisica. Mas
gue nao se definisse apenas pela negacado, queufoasiosofia moral positiva, orientada
por uma visada que se poderia chamaggeessivistaDe que maneira? Ora, uma vez que
a moral é posta, por Nietzsche, como fenbmenotdepretacaorealizado pela vontade de

poder, pelo impulso de incorporacdo do organic@atie a consciéncia humampresso
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nas formas dos juizos morasbre a vida — trata-se de tentar penetrar nsawsmoral e
de perceber o movimento que poderia leva-la apaltsar a si mesma. Pois, se a moral é
expressao de algo que ela mesma néo €, de umaichndenmpulsos e tendéncias vitais, a
filosofia moral que Ihe cabe s6 pode ser a tergatey umasemiodtica aplicadaSemiotica,
porque sera necessariamente uma leiturgudmtumde afirmacédo ou de negacdo da vida
impressos em determinados juizos morais. E apligaatgue se volta para a orientagdo da
vida individual, para a sua modelacdo segundotéritrida "saude" dos impulsos.

E por isso que a filosofia moral de Nietzsche sgnoada por uma profusdo de
tipos morais desde os mais gerais, como 0 "escravo" e o0 "hodée especificacdes destes,
como os "homens absolutos” e os "blasfemadorexid&grcia”’ (quanto ao primeiro), 0s
"andarilhos" e os "espiritos livres" (quanto aousep). Penso que pensamento de
Nietzsche recorre ao tipo para tentar indicar osmiahos tortuosos da expresséo do
irredutivel da natureza interna em modalidades idiae de racionalidadeMinha hipétese
interpretativa, assim, é a de que a distingdo stbiana entr&agico-omnimimético-nobre
por um lado, elecadente-ascético-escravaor outro, corresponderia a uma necessidade,
interna a seu pensamento, eateontrar uma inteligibilidade para a moral que asge em
consideracdo a irredutibilidade do sofrimento pamaconsciéncia humandPois, se o
sentido da moral sempre se depara com a elabodacéima certa determinacao de valor
para o sofrimento, serd preciso articular uma dii@smoral que mostre a condi¢do de
possibilidade da emergéncia desse sentido. A respes Nietzsche, nessa via, sera
considerar as diversas morais como tipos de reag&wfrimento: haveria ucontinuum
feito de dois extremos, e de suas gradacdes. Depamta, 0 extremo de uma reacao
expressiva integralmente mimética, o que Nietzsehaete ao dionisiaco, ao tragico e a
uma experiéncia de libertagcdo da moralidade co@umi{normativa) rumo a plasmacao de
uma espécie de pés-moral, de uma auto-constitiésiietica da existéncia. E, de outra
parte, o extremo de uma reacdo quase parandicaffamesto, que Nietzsche remete ao
apolineo, as filosofia morais universalistas, &@eaéncia de uma submisséo confortavel a
moralidade grupal.

Assim, o desenvolvimento desta secdo sera o segudmh primeiro lugar, se
indicard como a critica nietzschiana do dominioodtlogia na moral leva a idéia de

tresvaloracdo de todos os valores. Em seguida,ostrarta como Nietzsche articula um
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sentido positivo a sua moral, na idéia de umaUdetdadivosa”. Serd preciso investigar
como a critica da idéia de liberdade da acdo sgigamom a critica da bondade dos seus
motivos e, mesmo assim, ainda permite atribuir entido renovado — ou melhor,
tresvalorado — a virtude, a compaixao, e a moral.

Antes de tudo, desse modo, cabe ao pensamentcsahieizo a critica dos
pressupostos metafisicos que tém guiado as massds/morais até hoje. A demonstracao
do aspecto metafisico da linguagem, do modo comindmuei na secdo precedente,
assumird uma importancia capital no questionametdao moral. Pois a moral é,
fundamentalmente, uma certa linguagem que se esgieesua limitacdo essencial e se poe
como juizo incondicionado sobre o valor da exper&rnroda moral, em Ultima instancéa,
perspectiva que se julga um olhar absoldiggido ao sentido inequivoco de uma esséncia
do mundo. Se a linguagem foi capaz de criar umanercbnceitual do mundo, assentada na
identidade das coisas com as suas designacOefifreoa como ponto arquimediano a
partir do qual se pds a dominar a natureza (HDHL)8a moral é o setor privilegiado dessa
ordem, no qual se cré fixar uma "esséncia infadmaundo” (idem). E € no "Prélogo”, de
1886, deHumano, demasiado humampe se pode perceber como Nietzsche concebe o
entrelacamento da critica da metafisica da lingua{por tras” da morak a posicao de

uma moral afirmativa, que seria capaz de subvessas armadilhas do sentido:

Vocé deve tornar-se senhor de si mesmo, senho®tandle suas préprias virtudes. Antes
eramelas 0os senhores; mas ndo podem ser mais que seusriantos, ao lado de outros
instrumentos. Vocé deve ter dominio de seu préuecsetra, e aprender a mostra-los e
novamente guarda-los de acordo com seus fins. \4m& aprender o que ha de
perspectivista em cada valoracdo — o deslocamardistor¢do e a aparente teleologia dos
horizontes, e tudo que se relaciona a perspedarabém o que ha de estupidez nas
oposicOes de valores e a perda intelectual conmsgqueaga todo pré e contra. Vocé deve
aprender a injusticaecessariale todo pré e contra, a injustica como indissadiéa vida,

a prépria vida comoondicionadgpela perspectiva e sua injustica (HDH, “Prélod®¥6).

A moral como perspectiva, como parcialidade deulagem que a vida tece a partir
de si mesma. Isso ndo implica uma dissolucdo dalh&im, se se pensar a moral como

uma justica inscrita eternamente nas acdes e masteges humanos. Mas ha uma outra
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possibilidade: a de que a consciéncia do persjsiitiy dos valores abra o caminho para
uma tresvaloragcdo, um deslocamento dos juizos sniradamentais da cultura ocidental.
Sobretudo, a tresvaloracédo abre a via de umadatila "véu" da incondicionalidade da
moral. Assim, toda valoragdo ja € "injustica”, jeeétupidez”, "deslocamento e distor¢cao”,
em suma, ja é "condicionada pela perspectiva'. ol € condicionada, em Ultima
instancia, isso significa que aquele que age ndon&is 0 consolo metafisico de estar
colado ao universal do bem e do dever-ser. E, portama moral muito mais dificil que se
impde a ele. Pois ele, sem possuir a garantia mladeedltimo, transcendente, do valor da
sua acdo, deve agir consciente de que esta cnahal@s, que esta recortando perspectivas
no momento mesmo em que age. Em suma, a consciéaci@ir ja na "injustica" da
perspectiva, dissolve a moral ancorada na cert@ziaghagem dos valores e configura, ao
mesmo tempo, uma espécie de "pds-moral”, ou deltmesyalorada, na qual o sentido é
consciente de sua distor¢do e contingéncia.

Essa consciéncia da falibilidade do sentido e d@$ morais €, em Nietzsche,
relacionada aconsciéncia de seu carater historico e, por assigerd "ficcional”, de
perspectiva de valoracdo da experiéncia a partirsdiea base pulsionalD sentido moral
projetado a existéncia, enfim, ndo passa de "@htyortanto, de algo que "gradualmente
veio a ser, esta em pleno vir a ser", e ndo umantipza fixa" (HDH, 8§ 16). Algo que,
segundo pensa Nietzsche, podera ser iluminadd'@élecia”, e conduzir a uma libertacéo,
ainda que muito parcial, da "representacdo do muecida com erros intelectuais e por
nos herdada" (idem). O modo de pensar desimpedid@syalorador, que Nietzsche
inicialmente atribui a ciéncia, vé-se conduzidaraimpasse que tera sérias consequéncias
para sua filosofia posterior: por um lado, 0 persa@meé capaz de erguer-se sobre as outras
perspectivas e tomar consciéncia de seu caratégrde. Mas, um tanto tragicamente, o
pensamento percelgeie ndo pode romparom esses erros sem destruir a si proprio e cair
na loucura. A retrovisdo da consciéncia a respédocarater de perspectiva de suas
representacdes é tanto limitada como desconcerfai® "desse mundo da representacgéo,
somente em pequena medida a ciéncia rigorosa pusdébertar — algo que também néo
seria desejavel —desde que é incapaz de rompemde assencial o dominio de modos
ancestrais de sentimento” (HDH, § 16). O que o greesto ainda pode fazeriréstalar-

nos no errg o que tem efeitos libertadores: ndo estamos mr@sos ao fantasma da
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objetividade transcendente dos valores, e podergives talvez, de um modo um pouco
mais leve, uma vez esclarecida a "histéria da gédesse mundo como representacéo — e,
ao menos por instantes, nos elevar acima de todontév(idem — grifo meu, DGAJ). Mas
sera que essa elevagéao €, de fato, uma libertagfperdpectivistico dos valores? De modo
algum. E entdo que se pode perguntar: como sesivpba tresvaloracdo?

A posicdo de Nietzsche a esse respeito ndo € uldatide ambiguidades. A
principio, ele parece confiante nos poderes lideres do pensamento esclarecido pelo
perspectivismo, a ponto de acreditar ser possifexedciar um uso errdbneo, imaginario da
causalidadea moral de um uso correto, natural, da causalideteciénciasDesse modo,

o problema seria substituir aquelas representaigiesais imaginarias em que a moral teria
se apoiado até agora, por outras, naturais, basewldisiologia e na psicologia. Em
Aurora, Nietzsche afirma que

Relac&o inversa entre sentido da moralidade e dentia causalidade— A medida que
aumenta o sentido da causalidade, diminui o amtdtanoralidade: pois toda vez que
compreendemos 0s efeitos necessarios e aprenderonsabé-los separados de todo acaso,
de todo eventual sucedepoét hog destruimos um sem-nimero dmusalidades

fantasticas em que até entdo se acreditava como fundamestoadtumes... a moralidade,

no conjunto, saiu perdendo algo (A% 10.

Trata-se, assim, de desmitificar a experiénciandssarando o carater imaginario e
néo-cientifico da moral (AU, 8§ 11). Mas o que sadai? Nietzsche parece indeciso entre
apostar numa sabedoria serena ou inquietar-se godesespero que aniquilaria a propria
consciéncia. Assim, as vezes € a terapia céticalguassocia a tresvaloracdo obtida pela
desmitificacdo da moral: sobre as no¢cbes de fafieoeidéncia, ele afirma serem ilusdes
facilmente dissipaveis pela consideracao fria delésto, uma vez que "n@s coisasmas
as opinidesobre coisas que nao existgmerturbaram dessa forma a humanidade " (AU, 8
563). Por outro lado, é o prenuncio inquietanteieabalo geral da consciéncia que toma
forma, trazido pelo perspectivistico e pela tresnaaldo. Esse terror antevisto aparece num
paragrafo epistemolégico, no qual sédo nitidas egdes com a empresa nietzschiana de
(poderiamos dizer) "escavacdo" da moral. Por seatecadramatico e alusivo, ele é

reproduzido integralmente abaixo:
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Uma fabula — O Don Juan do conhecimento: nenhum fil6sofoeahom escritor o
descobriu ainda. Falta-lhe amor as coisas que cenhmeas ele tem espirito, volUpia e
prazer na caga e nas intrigas do conhecimento asatdais altas e longinquas estrelas do
conhecimento! — até que enfim nada mais Ihe rest&car, sendo o que € absolutamente
dolorosono conhecimento, como o beberrdo que finda porratmsinto e agua-forte. Entdo
ele termina por ansiar pelo inferno — é o derradeonhecimento que seduz Talvez
também este o decepcione, como tudo 0 que j4 écilah E ele teria de ficar imével por
toda a eternidade, pregado a decepcao e transforat@dnesmo em convidado de pedra,
aspirando a uma ceia do conhecimento que nunca lhmisera dada! — pois 0 mundo

inteiro das coisas ja ndo tem nenhum bocado parac#r a este faminto (A8,327).

Ora, o0 que seria 0 "elemento doloroso do conhedohemas que seduz e engana, e
até transforma o conhecedor em pedra, em pura soéntia? Trata-se, ndo € dificil
imaginar, da consciéncia do perspectivistico d@gimorais, e ndo somente destes mas
de todos os juizodnclusive daqueles objetos de uma confianca m@éné@". O que
conduzira ao "ceticismo derradeiro” do pensamemoNétzsche, descrito e gaia
ciénciaexatamente como essa consciértaairredutibilidade do perspectivisticdquais
sdo, afinal, as verdades do homem? — S&o os iembgaveisdo homem" (GC, § 265).
Esse gesto de esclarecimento, de libertacdo dal&era moral €, ao mesmo tempo, aquilo
gue ha de mais perigoso e que pode deixar o hometorthecimento como o Don Juan,
morto de medo e de culpa. A tresvaloragcdo, portanfoerigosa porque € um gosto pelo
patinar no gelo fino dos valores — ela ndo é sdwrénanquilo sobre os lagos congelados da
moral, mas € uma operacao muito dificil, porquatinpdor sabe que o gelo é fino, e que,
ao menor descuidele pode virar uma pedra de gelo. Entdo ndo € o cafiaaiguado que
realiza a tresvaloracédo, mas o inquieto Don Juae,sgnte muito medo porque sabe que
desafiou poderes infernais: a autoridade da tradec@renca na objetividade metafisica dos
valores. Mas o que realmente paralisa de medoeasiigador das perspectivas? Penso que
€ a visdo de si sentado naquele "dorso do tigre'Njetzsche descreve edobre verdade e

mentira no sentido extra-moral
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O que sabe propriamente 0 homem sobre si mesmg!s8iia ele sequer capaz de alguma
vez perceber-se completamente, como se estivesaeeritrina iluminada? N&o |he cala a
natureza quase tudo, mesmo sobre seu corpo, paté-toa parte das circunvolucdes dos
intestinos, do fluxo r4pido das correntes sang@indas intrincadas vibragfes das fibras,
exilado e trancado em uma consciénargulhosa, charlata! Ela atirou fora a chave: éaai
fatal curiosidade que através de uma fresta foazagesair uma vez do cubiculo da
consciéncia e olhar para baixe® agora pressentiu que sobre o implacavel, coawd
insaciavel, o assassino, repousa o homanindiferenca de seu néo-saper como que

pendente em sonhos sobre o dorso de um tigre 8M; grifo meu, DGAJ).

A consciéncia do perspectivistico dos valores@atiza porque € a consciéncia da
instabilidade ontolégica do elPois o valor ndo é algo exterior ao substratsipodl da
consciéncia, mas imanente. Nao é possivel mantempdo tempo, portanto, a posi¢ao
tranquila diante da moral, como Nietzsche quisditae quando comparou a moral com a
alquimia: "nego a moralidade como nego a alquimiaseja, Nego 0S Seus pPressupostos;
mas nao que tenham havido alquimistas que acraglitaesses pressupostos e agidem
acordocom eles" (AU, 8 103). Muito diversamente, tocarperspectivismo dos valores é
deparar-se com o fundo de violéncia e de crueldadeé inerente a todo sentido moral da
experiéncia. Pois, se na consciéncia estamos egikadrancados, ndo € possivel deixar de
perceber que esse exilio é um lugar de onde ngodgesair sem cair do "dorso do tigre". E
por isso que a consciéncia é duplamente charldé:eegana o tigre das pulsdes
prometendo-lhes néo fazer violéncia. E é charlatdaaconsigo: ela consegue esquecer que
nao repousa em si mesma. A consciéncia do pergis¢ich e a empresa de tresvaloracao
abalamesse duplo engodo da consciéncia. Pois 0 que amdsisam é a consciéncia como
violéncia sobre as pulsdes e esquecimento de éptugcarater pulsional.

Ora, a quintesséncia do engodo da consciénciautennome: filosofia moral
metafisica. Sera preciso, portanto, poder discerrtitude metafisica habitual a respeito
dos valores, da atitude de tresvaloragdo, que $tile¢ezpropde. Qual € o registro basico da
valoragdo metafisica? Para Nietzsche, trata-seatga na oposicdo absoluta de valores
(ABM, 8 2), e na autoposi¢cdo da filosofia como g#dora da possibilidade de
fundamentacdo dessa diferenca, na linguagem e mceito (ABM, 8§ 186). Para esta

atitude, o valorndo € uma linguagem, uma semiética dos impulsos éers da
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consciéncia, mas € Ser. Assim, para esquecer @rgiia pulsional, sera preciso que a
metafisica da moral projete a objetividade do vabbnaturezaA filosofia moral metafisica

€ situada, desse modo, no interior da dialéticaedolarecimento, como dominacdo da
natureza Uma empresa que roga perigosamente a paranoigu@omplica de auto-
fechamento da consciéncia a sua porcéo natura.a&Pealoracdo metafisica empreendida
pela filosofia "sempre cria 0 mundo a sua image#o, consegue evita-lo; filosofia € esse
impulso tirdnico mesmo, a mais espiritual vontadepdder, de 'criacdo do mundo’, de
causa prima (ABM, 8 9). Metafisica dos valores é, portantoyetidade disfarcada da
consciéncia para consigo mesma, dominacdo da matunéerna e externa: "em tudo
sublime, até nos tremores supremos e mais queadeficda metafisica, obtém sua dogura
tdo-s6 do ingrediente crueldade nele misturado"MAB 229). Mas, com isso, é preciso
perguntar: como € possivel que essa crueldade penitra como sentido Ultimo da
experiéncia? A resposta de Nietzsche é que a émtsase constitucomo auto-crueldade:
"ha também um gozo enorme, imensissimo no sofrimpndprio, no fazer sofrer a si
proprio” (ABM, 8 229). Como se mostraria, de modaisnprimario, esse gozo da
crueldade? Na atividade cognitiva da consciéncea,articulacdo da linguagem e dos
conceitos — que implicam uma violéncia as puls@esseu desejo de dissolucdo prazerosa
no outro, que Nietzsche chama de "vontade fundahdntespirito, que incessantemente
busca a aparéncia e a superficie" (idem).

Ora, se a consciéncia é fundamentalmente implisadaueldade contra as pulsdes,
parece que ndo haveria saida do circulo viciosantgumais a linguagem recobrisse o
"dorso do tigre", mais ferido ele seria. Ndo € m8sN&ao para Nietzsche. Em primeiro
lugar, é preciso reconhecer que cansciéncia € violéncia porque é tentativa de
incorporacdo do sofrimentadessa zona de intersecdo entre o organico eswpal. A
linguagem, contudo, pode tanto ferir como remeditar.pode ferir ao proscrever essa zona
de intersecdo como impureza, pecado, maldade. Bpagla remediar ao acolher esse
sofrimento como sinal de uma saude que se busoaesma, como "dores da parturiente”
no dito de Nietzsche (Cl, “O que devo aos antigs4), como afirmagéo da vida em sua
fragilidade. O ponto em que a questdo se tornaonmugtis complexa, segundo Nietzsche, é
o da consideragdo de que o sofrimento pode sesstimuante para a vida, e € por isso que

ele recebe tanto investimento da vontade de p&dgra preciso, desse modo, distinguir,
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seguindo a logica do pensamento de Nietzsche, efdi® graus de violéncia da
consciéncia. Um primeiro, que é destino porquevidléncia da constituicdo do sentido a
partir de uma certa restricdo das pulsdes, degudgdde de aparéncia”. Mas nao deve ser
negligenciado que Nietzsche aponta, também, pargramn&o-necessario de violéncia da
consciéncia, para um sofrimento duplicado, gratujtee a consciéncia inflige a si mesma
ao cultivar o sofrimentcao exaltar a vida no sofrimento como a vida queskatido E
toda a orientacdo da consciéncia que Nietzsche reemge sob o "ideal ascético". E por
isso quea tresvaloracdo sera, fundamentalmente, uma terstate mostrar a nao-
necessidade do ideal ascéticdessa violéncia "suplementar”, poderiamos dider,
consciéncia.

Para a tresvaloracao, todo valor é linguagem,én&er: "ndo existem fenbmenos
morais, apenas uma interpretacdo moral dos fen@nen@BM, § 108). E por isso que a
tresvaloracdo se constitui ao modo de uma emprgda.dPrimeiro, ao invés da capciosa
fundamentacéo pretendida pelas filosofias moraigfiséecas, uma proposta descricao
da pluralidade de perspectivas de valores exigghtstoricizadas e remetidas a sua base
pulsional (HDH, § 32, § 45; ABM, § 186; GM, “Segun®issertacao”, § 12). Segundo,
uma proposta deierarquizacaadessas perspectivas em funcédo de seu valor paraidana
ascendente em saude e poder (GM, “Prélogo”, 83, 'Bréneira Dissertacao”, 8 17; Cl, “O
problema de Socrates”, § 2, “A moral como contradeza”, 8§ 5, “Os reformadores da
humanidade”, § 1; AN, § 2).

Dessa maneira, a tresvaloracdo aponta para abilidssie de relativizagdo da
violéncia suplementar da consciéncia que se anunwideal ascético, tanto no plano da
elaboracdo metafisica como no da experiéncia mpralé por ela informada. E o que
Nietzsche articula em termos de uma "futura oligdide” do pensamento filosofico (GM,
“Terceira Dissertacdo”, § 12) e da idéia de umanémie morte da moral (GM, “Terceira
Dissertacdo”, § 27). Se a contingéncia da moral, (étma analise, € da ordem da
causalidade dos processos sucessivos de assenhtwramatepretacdo que a vontade de
poder realiza, ao modo de vontade de verdade, isesidgavel que esta, mais cedo ou mais
tarde, selasse a auto-dissolucéo da moral. E agsna "nova objetividade" anunciada por
Nietzsche, a objetividade que busca compreendaraer perspectivo da existéncia e do

conhecer, serd capaz de apreender a diversidadeanéncia como marcas da moral. O



194

perspectivismo no conhecimento selaria a "vivisdetgas morais e a retirada de sua
pretensa fundamentagéo na verdade. Para a m@sin(eomo para o conhecimento e para
a arte), ndo se trataria de "verdade", mas de afi#m de vida, de expanséo da atividade
humana, dos afetos, dos impulsos do corpo e domheconento destes como aparéncia
inocentendo moral(no sentido da légica do ascetismo) e ndo-metafisi

Portanto, tresvaloracdo e perspectivismo andanogua remetem a busca de um
sentido para a natureza interna a consciéncia &ueeja reduzido a violéncia suplementar
do ideal ascético na moral. Essa objetividade pegma pela consciéncia do
perspectivismo possui um enorme potencial antifdage e torna possivel a dissolucao da
moral entendida como absolutizacdo metafisica dpeiiaiivo da violéncia contra os
sentidos e os afetos. Isso implica uma revitalizad#i razao, da capacidade reflexionante
da consciéncia quanto a sua propria condicionadidd®bis, para estar a altura da

tresvaloracao € preciso poder reconhecer que

Existe apenasuma visdo perspectiva, apenas um "conhecer" pigpee quanto mais
afetos permitirmos falar sobre uma coigaanto maisolhos, diferentes olhos, soubermos
utilizar para essa coisa, tanto mais completo sspdso ‘conceito” dela, nossa
"objetividade". Mas eliminar a vontade inteiramengeispender os afetos todos sem
excec¢do, supondo que 0 conseguissemos: como? seridgastrar o intelecto?... (GM,

“Terceira Dissertacdo’§ 12.

Trata-se, antes de mais nada, de recusar a ieléimd auto-castracao do intelecto, e
isso & buscado precisamente na consciéncia doggégpe do condicionado nos valores
morais. Dessa forma, Nietzsche tematiza aquelaondedememoracdo da natureza no
sujeitq que serd central no pensamento de Adorno e dehkeiarer. Essa rememoracao,
contudo, € extremamente dificil, o que Nietzscldican em suas andlises da questdo do
sentido do sofrimento para a consciéncia. Se o @seético e a crenca metafisica na
objetividade da moral puderam ter uma efetivida@le grande na histéria é porque,
segundo Nietzsche& consciéncia rejeita terminantemente a ausénciseatdgido para o

sofrimento fisico
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O que revolta no sofrimento ndo é o sofrimento emas a sua falta de sentido; mas nem
para o cristdo, que interpretou o sofrimento intmdado-lhe todo um mecanismo secreto de
salvacdo, nem para o0 ingénuo de eras antigas, gpkcawa todo sofrimento em
consideracdo a espectadores ou a seus causadigta,tal sofrimentesem sentido. Foi
com a ajuda de tais inven¢fes que a vida consegudio realizar a arte em que sempre foi
mestra: justificar a si mesma, justificar o seu |"magora ela talvez necessite de outros
inventos (por exemplo, vida como enigma, vida cqablema do conhecimento). (GM,

“Segunda Dissertacaos, 7).

Isso demarca o horizonte da tresvaloracdo: é qwegiie a vida e a moral sejam
reconhecidas como irredutiveis a qualquer configioametafisica de sentido. E preciso
gue a natureza seja despida da projecao antropicendd palco de uma originariedade dos
valores. A vida dispensa qualquer justificacdo,aedsa mensagem da "objetividade"
reformada de Nietzsche. Dessa forma, a pergunta ‘(pee sofrer?"”, que o ideal ascético
propde, ja implica uma cegueira essencial. Poissppbe que o sofréenha que ter um
sentidg que ele seja plenamente redutivel & consciérst@é crueldade e dominacgéo da
natureza interna, uma vez que, ao admitir que ons&fito tenha que ter um sentido, se
introduz sutilmente a perspectiva dalpa (GM, Terceira Dissertacdo”, 8§ 28). a
consciéncia deve ser culpada pelo fato de que&saérnsendo natureza transformada. Na
obsessédo pelo sentido do sofrer, propria do ideadt&o, se revela aguele desespero da
guase-consciéncido fundo perspectivistico e pulsional do eu, qigtddche tematizara na
figura do Don Juan do conhecimento. No ideal ascé&iexpresso o medo da natureza, que
se transforma em &dio aos sentidos, ao corpo, enmeésrazdo. O fundo da moral se
desdobra num jogo dos impulsos de dor, de medacelde.

A consciéncia sente como sofrimento a sua separaclutavel da natureza. E esse
sofrimento sO é elaborado de duas formas: ou ardeeatribuicdo de sentido a esse
sofrimento, o que é feito pelo ideal ascético -tie da toda a dire¢cdo metafisica da moral.
Ou ainda, através de unrecorporacdo miméticalesse sofrer, na arte e na vida ordinaria.
Na arte, essa saida € expressa pelo que Nietzesigna de consciéncia tragica ou
dionisiaca (Cf. NT, “Tentativa de autocritica”, 8%, § 1, § 4, 88 15-16, 8§ 18-19; ClI,
“Incursdes de um extemporaneo”, 8 10, § 24, “O dgevo aos antigos”, 88 4-5). Na vida

comum, Nietzsche apenas desenha suas possibiljdedekia de uma "virtude dadivosa".
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Nela, teria expressdo aguela rememoracdo da nataocesujeito, pensada por Adorno e
Horkheimer. Todavia, segundo Nietzsche, para ggessja possivel é preciso romper com
duas ilusbesruéisda consciéncia ascética: a da liberdade da vomtada bondade dos
motivos.

Mas por que seriam, ambas, ilus@es€is? A resposta de Nietzsche é que tanto a
idéia de livre-arbitrio como a de motivos de bomdachplicam uma violentacdo da
consciéncia e uma represséo suplementar da natatemza. Em suma, uma auto-restricao
das proprias perspectivas de pensamento e de ggongulsos afirmativos da vida. Uma
abdicacdo de si que Nietzsche descreve na figura"vildude amesquinhadora
[verkleinerden Tugend (Cf. Z, Terceira Parte, “Da virtude amesquinhady no

Zaratustra

Abracar modestamente uma pequena virtude — alisimam "resignacédo”! E nesse meio
tempo, ja olham modestamente de soslaio para uaeapeguena felicidade.

Ingenuamente, querem acima de tudo, no fundo, apena coisa: que ninguém lhes faca
mal. S&o, assim, obsequiosos com todos e lhes fazem

Isto, porém, &€ovardia— muito embora se chame "virtude". —

Virtude é, para eles, o que torna modesto e maneso;sto, transformaram o lobo em cédo e

0 préprio homem no melhor animal doméstico do hor(@gndem,8 2).

Esse apequenamento, segundo Nietzsche, tem siliitad® pelas no¢cdes ascéticas
de liberdade e de bondade. E é por isso que, digspirito da tresvaloracdo, Nietzsche
propora uma inversao radical dos conceitos deddm® e de compaixdo — os quais, uma
vez tresvalorados, passariam a desenhar o horizdeteuma "virtude dadivosa
[schenkenden TugeidCf. Z, Primeira Parte, “Da virtude dadivosaRjo¢do que aparece,
também, noZaratustrg e que indica uma plenitude de investimento deafre de
pensamentos na propria vida individual. Esse exptsto da "virtude amesquinhadora” se
caracteriza pela tresvaloracdo, em seu aspectapkragdo das oposicoes de valores
existentes e de criacdo de novos valores, a phrtproprio corpo e espirito. Se a nogao

"amesquinhadora” de virtude é marcada pela imp@éacpela negacao, a "virtude

dadivosa" é poder e afirmag¢do. Em sua abundaneidramsborda e premia aqueles que
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dela se aproximam, de modo que pode ser "dadivésadncessdo ao outro da alegria de
viver e de fruir as proprias forcas. Ela € um aitich crueldade implicita no ideal ascético
da bondade, na medida em que sua direcdo é o abmantb da repressividade da

consciéncia para com a natureza interna das puls8e<t explicitado ndaratustra

Trazei, como eu, essa virtude desorientada de &dkara — sim, de volta ao corpo e a vida:

para que dé seu sentido a terra, um sentido humano!

Que 0 vosso espirito e a vossa virtude sirvam tideeda terra, meus irmaos; e que todos os
valores das coisas sejam, de novo, estabelecidogdgb Para isso deveis ser lutadores!
Para isso deveis ser criadores!

... Para o sabedaigdos os instintos tornam-se sagrados; no homenmsgquelevou a alma

torna-se alegréZ, Primeira Parte, “Da virtude dadivos8’2— grifo meu, DGAJ).

Serd preciso entender, por conseguit@no e por queNietzsche atribui a
liberdade e a compaixéo a pecha de valores quegaineam o "sentido da terra", isto €, a
natureza interior a consciéncia, presente no cenpas afetos.

Em primeiro lugar, é preciso investigar como éspad, para Nietzsche, desenhar a
figura do "espirito livre", isto €, tresvalorar,rdam valor positivo a uma noc¢édo de
liberdadeque é presa do ideal ascético. O ponto central, &g nocdo de que, ao invés de
enxergar a acao através da perspectiva do livigdarke muito mais "nobre", revela um
grau muito mais desenvolvido de vontade de podenpceender a acdo pela perspectiva da
inocéncia e da n&o-intencionalidade das forcasjogam o seu jogo no individuo. E
preciso, de inicio, compreender que o individuorgjego de forcas pulsionais, do qual o
pensamento e a acdo ndo se desembaragcam em nerstamtel EnHumano, demasiado
humang a idéia da inocéncia das acdes anuncia a treagatm dos valores e a superacao

do estadio moral da humanidade:

Irresponsabilidade e inocéncia A total irresponsabilidade do homem por seas atseu
ser é a gota mais amarga que o homem do conheciteemtde engolir, se estava habituado
a ver na responsabilidade e no dever a carta dezeble sua humanidade. Todas as suas

avaliacGes, distin¢cdes, aversdes, sdo assim deged@s e se tornam falsas (HCEH107).
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E por isso que uma nova nobreza da humanidadeuseiana qual daria lugar a
uma espécie de "pos-moral”, de uma moral tres\vddpreapaz de acolher a no¢do de uma
prioridade do corpo e das pulsdes na constituigdootisciéncia humana e do sentido dos
valores. Nietzsche fala de uma "auto-superacao" naaal, que acompanharia 0

reconhecimento da ndo-intencionalidade das agdes:

...ndo estariamos no limiar de um periodo que, tivegaente, de imediato se poderia

designar comextramoral agora, quando pelo menos entre nds, imoralictass a suspeita

de que o valor decisivo de uma acao esta justannagiigilo que nela Bao-intencional e

gue toda a sua intencionalidade, tudo o que delde mer visto, sabido, "tornado

consciente", pertence ainda a superficie, a swa-pglie, como toda pele, revela algo, mas
sobretudoescond® Em suma, acreditamos que a intencdo é apendsesgiatoma que
exige primeiro a interpretacéo, e além disso ural sjue, por significar coisas demais, nada
significa por si... A superacao da moral, num cedwtido, até mesmo a auto-superacao da
moral, inclusive: este poderia ser 0 nome parangdae secreto lavor que ficou reservado
para as mais finas e honestas, e também mais osalicconsciéncias de hoje, na condicéao
de ardentes pedras de toque da alma. — (ABBD).

Essa "extramoral” € algo curioso: ela liberta daadie liberdade, mas anuncia uma
tresvalorada liberdade que ser& ufisciplina infatigavel. Pois o0 que a auto-superacédo da
moral anuncia € a nocao beividualidade da virtudeque podera ser "dadivosa”. E que a
moral ascética se vale do fantasma da liberdagerpalhor "cortar” o individuo. Livrando-
se dela, o individuo serad o "senhor de seu proueceatra”’, de suas "virtudes". Esse
"egoismo sagrado e sadio" (Z, Primeira Parte, “tude dadivosa”, § 1) selard a
realizacado de uma moralidade superior do géner@aham

Na perspectiva tresvalorada da nao-intencionalid#ame acdes, desse modo, se
esboca uma nocéo positiva de liberdade. Nocao marpala plenitude e mesmo pelo
excesso. No Prologo, de 1886, damano, demasiado humanilietzsche fala de uma
"madura liberdade do espirito que é também autadoraidisciplina do coracdo e permite
0 acesso a modos de pensar numerosos e conti@okl; “Prologo”, § 4). Essa liberdade

tresvalorada é a "grande saude" do corpo e doites@fiDH, idem). Ora, a saude é algo
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gue s6 pode ser individual e corpéreo. Com isddpsofia moral de Nietzsche rejeita a
perspectiva normativa e idealizante. E abre espaca umacompreensao semiotica da
moral. Ela éexpressdale uma vida que se eleva, que se afirma como salgige pode
declinar, como adoecimento.

Desse modo, a liberdade tresvalorada na nocacategutio "espirito livre" é uma
tentativa de descrever as condi¢cdes pulsionaiseaisdque estimulam a "saude" num
individuo. Na verdade, sO se pode falar propriamdastliberdade comarocesspuma vez
gue ela ndo € da ordem do ser, nem determina ultecamutavel no individuo (AU, §
560). A liberdade, assim, seriaesforcode "fazer-se livre" que a vontade de poder e os

impulsos realizam na vida do individuo:

Também noés devemos crescer e medrar a partir denaémos, livres e sem medo, em
inocente amor de si! “... ser honesto, ainda qumalp é melhor do que perder a si mesmo
na moralidade da tradicdo; o homem livre pode tastiom ou mau, mas o0 homem né&o
livre € uma vergonha da natureza e nao participgedaum consolo, celeste ou terrestre; e,
por fim, todo aquele que deseja tornar-se livre tem de fazér si prépriq e a liberdade

nao sucede a ninguém como uma dadiva milagrétiahérd Wagner em Bayreut8,11)
(GC,899.

A liberdade €&, assim, retirada do registro do igietl kantiano, bem como do
metafisico schopenhaueriano. Ela ndo podera fumelainuma moral universal. Assim, a
Unica exigéncia moral que Nietzsche podera proponaécada pela singularizacdo: a
exigéncia de cada um impor-se uma disciplina ad@massegurar a estima de si (ABM, 8
188). Ou sejaum imperativo moral meramente hipotético, condialos antropoldgico
Com efeito, as pretensdes universalizantes dassdivdilosofias morais sdo entendidas
como sintoma de repressividade dos afetos e docbDipersamente, sera preciso, segundo
Nietzsche, tomar sempre a moral generalizanteddanho) como problema, compreender
gue a (auténtica, superior) moral s6 pode ser S&jo{ABM, § 221, § 228), uma vez que
somente uma moral individualizante estaria a aller@ompreender a vontade de poder (0
pulsional e a natureza interna a consciéncia) ctfato primordial de toda histéria" e
"funcdo organica basica", voltada para o domini iacorporacdo do diverso (ABM, §

259). Essa moral nobre, que é glorificacdo de abwndancia de forcas vitais, é a Unica
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moral que uma filosofia anti-substancialista paa@ssumir, na medida em que seu projeto
fundamental € a retraducdo do "texto basihmmmo naturd, a contrapelo de suas
interpretacdes metafisicas (ABM, 8 230). Segundetadche, a origem do individuo se
deve a um relaxamento dos instintos coletivos, pielannuma época de relativa paz no
interior da comunidade. Assim, se nesse individuwmiacdo dos valores podera, enfim,
responder as sensacdes dominantes de sua "esttatah@a” (ABM, § 268), entdo o valor
de uma determinada moral seréa estimado pelo granddedualizacdo que ela estimula e
admite. A filosofia moral, ela mesma, torna-se wawaliadora de morais, segundo a sua
nao-utilidade para o social, sua ndo-intencionatiégpara a autoconservacao e a sua nao-
reatividade adaptativaA moral, enfim, assume a figura de uma "auto-sagé® da moral"
(ABM, § 32).

Ora, o que essa moral retraduzida poderia fazenaade tudo, seria dissolver a
armadilha que subjaz tanto a no¢do metafisicabéediade como ao conceito de bondade.
Trata-se de dissolver a operacao r@gsentimentodaquela repressao suplementar da
consciéncia sobre si mesma que cria um regimerd&leeara o sofrer, e que, ao fazé-lo,
valoriza unicamente os impulsos e pensamentosngplecam um rebaixamento da saude e
da forca vital. O ressentimento, por si mesmo uossipilidade que nasce #orror vacui
da consciéncia defrontada com o sofrimento, é&atl pela dominag&o social para conter
o individuo dentro dos limites do grupo (GM, “TdreeDissertacdo”, § 15). Dessa
maneira, Nietzsche indicara que a "ma consciérseas, na verdade, "instinto de liberdade
recuado” e "violentacdo de si mesmo" (GM, “Seguddsertacdo”, § 18). Selderdade
do instinto é vontade de poder que se expande e se fortalepsssentimento é auto-
mutilacdo disfarcada de liberdade e de bondadee Etdesejo de entorpecimento da dor
através do afeto" (GM, “Terceira Dissertacdo”, §. Ee encerra o individuo num ciclo
vicioso de sofrimento e culpabilizacdo que torna@sas mais faceis para a dominacao
social. Nietzsche descreve o ressentimento comojagon de dominacdo em que a
consciéncia dominada € a executora da violénciarquiefligir a si mesma: " 'Eu sofro:
disso alguém deve ser culpado’ — assim pensa teelaaodoente. Mas seu pastor, o
sacerdote ascético, lhe diz: 'Isso mesmo, minhéhavéiguém deve ser culpado: mas

VvOcé mesma é esse alguémsomente vocé é culpada de.si’(GM, idem).
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A ficcao do livre-arbitrio participaria, segundoeilfische, dessa armadilha da auto-
culpabilizacdo tramada pelo ressentimento. Emepulsculo dos idolgsa nocéo de

liberdade da vontade é a peca chave do ressentiment

Erro do livre arbitria — Hoje jA ndo temos compaixao alguma pelo comat "livre
arbitrio": sabemos demasiado bem o que é — o mfaimante artificio dos te6logos que tem
por fim tornar a humanidade responsavel — a suaein@nisto é,torna-la deles
dependente.Apresento apenas a psicologia de todo o tornaonssgwel. Onde quer que se
busquem responsabilidades, costuma ser o instintquérer castigar e julgamue ai
campeia... a doutrina da vontade foi essencialmematada para fins de castigo, isto é, do
guerer-encontrar-culpados Toda a velha psicologia, a psicologia da vontadessupbe
gue seus autores, os sacerdotes, chefes das artigasidades, quiseram arrogar-se 0
direito de impor penas — ou para Deus quiseram esise direito... (Cl, “Os quatro grandes

erros”,8 7).

Nietzsche, com a perspectiva da tresvaloracaerppdssim, anunciar a "inocéncia
do devir* e propor uma moral ddiberdade do guerreird (Cl, “Incursbes de um
extemporaneo”, 8§ 38) (e ndo da culpa social, dadajwu culpa teoldgica, do pecado),
daquele que luta por impor uma tendéncia domirgfimt®@ativa (e ndo depressiva) dos seus
impulsos; daquele que, quanto a si, ndo apenasxd'dpassar’, mas expressa,
concretamente, aquele dito de Lope de Vega, qusdiee cita com aprovacdo: "yo me
sucedo a mi mismo" (CI, “Incursdes de um extempawdng 13). A moral nietzschiana
ndo podera ser normativa, na medida em que estadeopara a idéia dexpressaono
individuo é sempre tdo somente expresséo da fergédd que o atravessa, da vontade de
poder que elé. E por isso que importa dissolver a ficcdo dartlade absoluta do arbitrio.
Cada um nao poderia ser diferente do que €, coma.fMas essa expressao tem muito de
tortuoso, de dificil: os impulsos fisiologicos, guatam entre si no individuo, sdo
facilmente presas de uma dupla armadilhasoaial que controla a circulacdo das
interpretacdes a respeito dos sentimentos e docera da proprilnguagem que tende a
limitar o horizonte dessas interpretacdes no sentie uma desvalorizacdo moral dos
impulsos de dominio, da vontade de poder. E par mse se trata dexpressap o

mimético, o corporal, o sentimento de poder que jatr se afirmar, encontram, a cada vez



202

numa vida humana, a maneira de escrever, no textoulura e da tradicdo, o proprio
"destino” e "necessidade" de que séo formados. ralnde Nietzsche € a do tornar-se o que
se €, do poder escrever com a vida uma celebrac@orgh e da plenitude da vontade de
viver.

Nietzsche propde a necessidade de uma virtude lendémperativo categoérico”
estritamente individuais, relacionados a afirmad@® proprias forcas e impulsos de poder.
A moral, nesse sentido, encontra a sua verdaddvpbsg orientacdo terrena e vital da
existéncia. E por isso que ele condena a morafatismo instrumento de poder de uma
ordem sacerdotal, que se arrogatatusde outorgadora ultima dos critérios de valor a
respeito da vida e da experiéncia. Se o "puro iespgra pura mentira" (AN, § 8), os
conceitos de "pecado" e "imortalidade da alma" eqen para Nietzsche como
"Instrumentos de tortura” e "sistemas de atrociglaohentados por uma astuciosa vontade
de poder espiritualizada. Contudo, assomaAmticristo, em contraste, a valorizacao
nietzschiana da figura do cético. O "espirito llveeassociado, aqui, ao ceticismo, do qual
até mesmo Zaratustra seria um exemplo, e que t&n gentido na recusa ao partidarismo
das convicgdes, com sua vontade de fé que escanderaqueza dos instintos. Se, em
Gaia Ciéncia o cético havia sido criticado por sua hesitagd@ladora de uma pequena
forca afirmativa da vida, aqui ele desempenha upelpauito diferente: ele é o mais forte,
porque ndo precisa da seguranca da maioria, bustadprisdo da fé num mundo
verdadeiro transcendente a vida. O cético, nesspgmiva, seria aquele capaz de manter o
"pathos da distancia" e propor a sua prépria vefmrala moral tradicional e da virtude que
Ihe cabe. Assim, nem a moral cristd, nem a de Kauderiam suportar a independéncia
espiritual de uma humanidade cética, uma vez quas € necessario o cultivo de
individuos infelizes, doentios, gente que desegapaiomessa de "salvacao” proporcionada
pela fé, como Gnico meio de dar sentido ao sofrimé&rreno. Nietzsche chega mesmo a
considerar a esperanca no Além como o "mais fatiemelante a vida", mais até do que
todo prazer e alegria terrenos. Mas um estimulantéda que, a0 mesmo tempo, a
envenena e a restringe. Uma "obstrucgéo fisiologic&'serve aos propositos de dominacao
dos sacerdotes. Diversamente, a desobstrucdo do @hda experiéncia) do cético Ihe
permitira "fazer de si mesmo um fim", o que é pdmbpela moral cristad (e pela moral

kantiana). AUmwertung de todos os valoresunciada no final danticristo (AN, § 62), &
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um apelo a individualidade da virtude e do impemtinoral. Pois s6 aquele que vive
podera encontrana praticg o que favorece ou prejudica a expansédo de squdsos de
dominio. O cético, finalmente, € aquele que elewaum grau de mestria o dominio de si,
tornando-se o responsavel ultimo por seus valdisso tem papel importante a rejeicao
das causas nao-naturais, inventadas pela morti.chisnoral que passou pelo ceticismo é
uma moral que retira seu sentido das causas rgtdoareconhecimento da animalidade do
homem e daecusa de um propésifinal na evolucao das espécies. Sem poder contar com
a Providéncia, ao homem restaria, para a moral idezd¢he, o fazer-se "necessidade” e
"destino", inventar-se como vida que ndo é macytadaualquer culpa de origem.

Ora, a moral cristd se articula em torno da injonda "amor ao préximo", o que
Nietzsche ird criticar incessantemente. E o faraderas frentes: a primeira, revelando a
compaixao como disfarce do medo da natureza erciséa frieza diante do outro, socialmente
mediadas. E a segunda, mostrando que ndo existeivomide compaixdo, que a crenca em
tais motivos € apenas uma ilusdo necessaria a doaunsocial. Mas, como Nietzsche esta
interessado sempre na tresvaloracdo dos valoesraetetraduzir a compaixadlitleid, em
alegria compartilhadaViitfreude O exame dessa operagdo permitird completar, segéa, 0
quadro da "virtude dadivosa" que Nietzsche tentbaudar em sua filosofa moral.

O que chamamos compaixao, bondade, amor ao pr¢agsuem uma histéria natural
e social. Trata-se do que se poderia chamar desisimie morto, algo que Nietzsche descreve
com especial cuidado fenomenolégico em diversasagass déurora (AU, § 142, § 248, §

310). A compaixao é a expressdo mimética do mededéestruido pela natureza:

Por isso os animais aprendem a se dominar e andissi de tal modo que alguns, por
exemplo, adequam suas cores a cor do ambientegmiedi chamada “funcdo croméatica”),
fazem-se de mortos ou assumem as formas e corestdeanimal ou de areia, folhas,
liquens, fungos (aquilo que os pesquisadores iagldssignam panimicry [mimetismo]).
Dessa maneira o individuo se esconde na generalidadconceito “homem” ou na
sociedade, ou se adequa a governantes, classedngavpinides da época ou do ambiente:
e para todas as sutis maneiras de nos pormossfelizos, fortes, enamorados, encontra-se

facilmente o simile animal... sera licito caraa&ritodo o fenbmeno moral como animal
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Essa mimesis do morto que estd envolvida na codpag um processo de
esfriamentada relacdo do eu com o outro. Nietzsche ja indieateriormente que a nogao
de "outro" é fruto de aprendizagem, de uma educagiopre muito fragil, pois o
sofrimento do outro é percebido de maneira meraramilogica e aproximativa (HDH, 8
101, 8§ 104). A percepcédo do outro sera orientadapedo seu sofrer, mas pela influéncia

gue ele exerce ou, segundo 0 “@uaging podera vir a exercer sobre si:

O que é entdo o préxime?Que compreendemos de nosso proximo, sendoreudsinas,
quero dizer, aquilo com que ele se inscreve e gminm em ndés e sobre nds? Nada
compreendemos dele, sendo ragdancas em négue sdo por ele causadas — Nosso
conhecimento dele semelha um espaco oco a quaigenddorma Nés |Ihe atribuimos as
sensacgfes que o0s seus atos despertam em nos,lldandesim, uma falsa positividade
inversa. Nos o construimos segundo o que sabemo®gjedele fazendo um satélite de
nosso préprio sistema: e, quando ele nos iluminseogiscurece, e somos a causa Ultima de
ambas as coisas — nés acreditamos o contrario! dMdadantasmas, este em que vivemos!

Mundo invertido, virado, vazio e, no entanto, salthzheio e retb(AU, § 118.

O outro ndo passa de uma sombra do eu? De todo,modocdo do outro &
francamente imaginaria e projetiva: "uma falsapodade inversa" (AU, § 118). Mas esse
fantasma tem os seus direitos sobre o eu: ele, tcaga suas fronteiras, "mudancas”, ele
tem o dom de inscrever-se e imprimir-se no eu. Estddo o mistério: como é que um
"espaco oco" poderia ter efetividade sobre o eusposta de Nietzsche aponta para a
inscricdo do outro no eu como signo da fragilidadéoldgica de sua propria natureza.
Assim, o sofrimento do outro € penoso para o eguyethe recorda suallnerabilidade
Os atos de socorro ao outro, nessa perspectivamsareramente narcisicos: tentam evitar
o desprazer que a vista do sofrimento do outrogrodgna. Pois "no acidente e sofrimento
do outro ha uma indicacdo de perigo para nés; eofao sinal da vulnerabilidade e
fragilidade humana podem ter efeito penoso sobsd (BU, § 133). A préopria palavra
"compaixao", portanto, revela-se inadequada: ndo$&o com o sofrimento do outro, mas
uma tentativa de distanciar-se dele. Isto, no émievela o substrato irredutivel das
relacdes do eu com outrem: trata-se sempre, nuthadnalidade que é vontade de poder

em expansao continua, daminacéo do outro
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Os de boa indole- O que diferencia esses de boa indole, cujo igstdia benevoléncia,
dos outros homens? Eles sentem-se bem na presencath pessoa e logo dela se

T

enamoram; querem-lhe bem por isso, seu primeimmo jé "eu gosto dela". Neles se
sucedem o desejo de apropriagdo (sentem poucagpeks quanto ao valor do outro), a

rapida apropriacéo, a alegria com a posse e aemgdavor do possuido (GE,193.

Nietzsche fornece, aqui, em poucas linhas, todogonaento da noveldma vida

em segredode Autran Dourado. Que é uma expressdo magdsateses nietzschianas

acerca da compaixao. Nela se desdobra aquele phgwiale dominacgao entre "sofredor” e

"benfeitor". Biela, moca oOrfa e desajeitada, poroma de grande heranca, é acolhida
ternamente pela esposa de seu primo Conrado,ma’p@onstanca. Biela percebe que sua
bondade é sincera e permite-se dela fruir. Conatarg;entanto, serd responsavel por uma
dominacéao "doce", feita de ofertas de roupas nevdsarranjo de um pretendente a esposo
para a "prima". Biela serd objeto de uma ternuita fdle um desprezo tdo grande que ira
converter-se em frieza e indiferenca. A passageng@nConstanga toma consciéncia de
seu desprezo por Biela, e se vé invadida por ingeeentimentos narcisicos de culpa, 0s

guais determinardo, mais tarde, o seu afastamdetwcade Biela, € o ponto alto da

psicologia da desconstrucao da compaixéo, quemrealiza:

Constanca se conformou com as esquivancas de Bigbeasse para 14, que havia de fazer,
se ela ndo queria? Sem que a outra percebesgepésando o seu jeito de andar. Dava
umas passadas largas e vagarosas, parando em éadaarpcia mais o0 modo de
Gomercindo andar. Miada, o corpo inclinado paratgiga cabeca se afundava nos ombros
e se erguia, como um ganso, no galeio do andaroGeanrsubisse um morro, mesmo no
plano, sem rumo certo, caminheira. Nenhuma gragghum ritmo macio, nenhuma leveza,
nada que revelasse naquele corpo uma alma feminina.

Meu Deus, que bicho primo Juvéncio criou! Isto réigente, pensou Constanca pela
primeira vez sem caridade. A presenca de primaaB#&lrebaixava, lhe ofendia a
feminilidade®

S Dourado, Autranma vida em segred@6’ edicéo. Rio de Janeiro: Ediouro, 1995, p. 44.
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O interesse do livro € o de mostrar que Constamga glenamente de "boa
consciéncia" com relacéo a Biela, mesmo sendo euex@ de um trabalho implacavel de
dominacdo que implicard um distanciamento cresceleimarcador de posi¢coes, entre as
duas. Ao querer assimilar Biela a si, Constancaefgodir a diferenca que aproxima a
outra mais dos animais e dos criados do que aoedglr da casa. O alvo da assimilacao
seria a eliminacdo da desagradavel animalidadeCgustanca vé irromper no interior de
sua familia. A integracédo total coincide com a modestino de Biela ao se aproximar do
universo de Constanca. A compaixao se realiza cmmora no episddio do casamento
frustrado de Biela. Uma Unica compaixao verdadeamanal, reluz no livro: a de Biela pelo
cao ferido que acolhe das ruas, ao qual dara unermoso, Vismundo, a forca do
mundo, que Biela reconhecera no saltitar alegranilmal curado. Somente por ele, Biela
agonizante ndo querera morrer: "A alegria de Vigiouencheu de alegria o coragédo de
Biela. A vida era boa, valia a pena viver: porquaJe um momento em que quis morf&r"

Autran Dourado, com Nietzsche, revela o carateilukfio da idéia de motivo
altruista, de motivos de compaixdo. O narcisisnaovérdade da compaixao. Nos estados
de sentimento em que alguém acredita fazer umfisaxraltruista, seja pela patria, seja
pelo ser amado, "em todos esses casos 0 homem #&snamora algo de si um
pensamento, um anseio, um produto, do que adigeente de sie que ele entadivide o
seu ser, sacrificando uma parte a outra" (HDH, )8 A%aloracdo desses estados do afeto
seria, tdo somente, um ardil da dominagdo sociaju® importa € o seu valor para a
conservacgao do coletivo, do rebanho (HDH, § 133; aW74).

Ora, resta ainda a possibilidade que € sugerida ne¢dicdo de Biela com o céo
Vismundo. Qual seja, a de um afeto pelo outro gssd fortificante das energias de vida
do eu, sem ser, a0 mesmo tempo, assimilacdo fordadte aos seus projetos de
dominacdo. Uma compaixdo que fosse tresvaloradadgixasse para tras a mimesis do
morto e o teatro narcisico do "altruismo”. Ha urtolieecho em que Nietzsche descreve
como ajudou um homem caido na rua a se reestahetegae pode servir de pista para o

sentido dessa compaixao tresvalorada em "virtudeosa™:

% 1dem, p. 131.
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Pouco tempo faz, as onze horas da manha, um homiensubitamente a minha frente,
como que atingido por um raio, e todas as mulherasvolta gritaram; eu o ajudei a
levantar-se e esperei até que ele recuperassa a faénhum muisculo de meu rosto se
moveu enguanto isso, e eu nada senti, nem espamta@ompaixao, apenas fiz o que era

necessario e razoavel e prossegui meu caminho§Al19.

A circunspeccdo com que Nietzsche realiza sua lagdevolente é, contudo, traida
pela confissdo feita logo a seguir. Se soubesseesera, que isso haveria de acontecer
com ele, ndo conseguiria dormir, assaltado de t&snde no momento decisivo ficaria
talvez semelhante a esse homem em vez de o sdc@dem). Parece, entdo, que
Nietzsche agiypor impulso Se ele péde seguir friamente 0 seu caminho, édogulso
fisico diante da dor do outro foi tdo forte querimpu qualquer reacdo de medo. Nenhum
gozo narcisico, portanto, nem o desejo de reduzirtio a um fantasma do eu. Mas, talvez,
uma reacao pulsional ao perigo de desmantelamantortsciéncia, de sua caida do "dorso
do tigre", que irrompe como natureza interna namidada. Essa "nova" compaixao,
nascida da experiéncia da fragilidade do eu, cameste, remete aquela partilha da alegria
de viver que vemos com Biela, a beira da morte, coodio Vismundo. Nietzsche fala,
nesse sentido, de uma "razdo para viver longamegoe'e encontrada na doacgéo de si, de
um "entregar, devolver, partilhar, tornar-se maibrp!... Sempre numa espécie de amor e
sempre numa espécie de egoismo e fruicdo de si;' §449). Ao invés de oferecer o seu
sofrimento ao outro, na compaixaditleid, sera mais precioso dar-se aos outros na alegria,
Mitfreude

Vocé também quererd ajudar. mas apenas aquelesngaacompreendenteiramente,
pois tém com vocé uma dor e uma esperanca comwrseuamigos e apenas do modo
como vocé ajuda a si mesmo: — eu quero fazé-los owBjosos, mais resistentes, mais
simples, mais alegres! Eu quero ensinar-lhes o aggra tdo poucos entendem, e 0s

pregadores da compaixdo menos que todagartilha da alegriaq GC, § 338.

Essa nova figura da partilha podera fazer-se 'trtdadivosa” porque assume o
guantumde prazer de si que existe em toda acdo dirigidawro. E, ao fazé-lo, esta

preparada para desvencilhar-se da perspecticalga de que minha agédo deveria resgatar
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alguma ruptura ontoldgica devida a condicdo imanentorporal de minha consciéncia.
Uma compaixao tresvalorada eMitfreude consuma, assim, a idéia nietzschiana de uma
inocéncia do devir, do devir humano incluido, qeeabre a uma relacdo muito mais
respeitosa da consciéncia para com o corpo e »8gsaiEm suma, o valor daitro podera

ser desligado da subsuncdo a finalidade stwial Aspecto anti-conformista e
emancipatorio da filosofia moral de Nietzsche, aal f\dorno ndo permaneceu indiferente,

como indicar-se-a na se¢ao seguinte.

3.3. Experiéncia e sujeito em Adorno (ll1): a disslucéo do valor

Para Adorno, a moral deve ser considerada a plrtconsciéncia de que "ndo ha
vida correta na falsa" (MM, 33). E o mote das coesicdes dialéticas acerca da dissolucéo
das condi¢cdes da experiéncia moral Btimima Moralia Bem como das tentativas de
articular uma posicao filoséfica distinta das fuméatacdes tradicionais da "Etica", em
Probleme der Moralphilosophié obra de Nietzsche coloca questdes muito imptetaao
pensamento de Adorno. Pois é possivel pensarting@aNietzsche, numa consideracéo da
moral comoprocesso dialéticale uma dominacdo da natureza que é, a0 mesmo,teampo
permanente expressaatravés desta dominacdo, do conteddo nao-representavel da
natureza interna a consciéncia humana. O pensam@émtdNietzsche seria, nessa
perspectiva, a tentativa de traduzir o movimen#d da dialética do esclarecimento numa
meta-ética das pulsdes. Pois a empresa de NietZsalmaa critica imanente de toda
filosofia moral fundacionista, desmitificando o sErater repressivo e apologético. E com
Nietzsche, portanto, que é possivel a Adorno pemgsarater contingente da dominagéo
social, e a maneira através da qual essa domiraedercida pela mediacdo de um certo
controle linglistico da experiéncia sensividietzsche é essencial para a consciéncia do
carater nao-livre da moral, de sua cumplicidade @mominacdo social da natureza
externa e interna.

E a perspectiva de um movimento dialético no peeséo de Nietzsche que é

assumida aqui, ja explorada nas duas secOes pnéesd&la € importante para tentar
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apreender uma questao crucial para o pensameridaiao, que seré o eixo desta secao:
como € possivel conceber uma objetividade, aindapgablematica, para o ambito dos
valores? Para Adorno, a licdo de Nietzsche € iraptat valores sdo perspectivas que a
vida traca a partir de si mesma. Os valores nasuygos um peso ontoldgico, independente
dos sujeitos historicos e de suas contingéncida. descartada, desse modo, a perspectiva
de umaGuterethik de uma ontologia dos valores. Ora, Nietzschewatiuma positividade
para os valores, ainda que uma positividade deplentle das diversas configuracbes da
vontade de poder. A questéo, para a filosofia migahdorno, de maneira analoga, sera a
de pensar: a que dependéncia e a que positividadalares remeteriam?

Se "ndo ha vida correta na falsa", ndo haverd&ipdside dos valores no mero ser
para si da interioridade. E por isso que Adornticerias tentativas de superacdo do carater
repressivo e anti-individual da moral nas figuras despiritos livres", dos "andarilhos"
solitarios e da quintesséncia de todos eledJb@rmensch Com efeito, a tipologia
nietzschiana dos superadores da moral € criticad&gorno como "negacédo abstrata" da
moral (Cf.PM, 255ss; UN, 116s). Em que sentido? Trata-se Adorno, de um tipo de
pensamento que conservaria 0s termos que critcapatio tdo somente a inverté-los. O
exemplo mais evidente disso seria a consideraginschiana da superioridade da "moral
dos senhores" em relagéo da "moral dos escravestzddhe né&o teria percebido, segundo
Adorno, que a moral "nobre" & tdo submissa, naackrdquanto a moral dos "servos" (Cf.
MM, 83-85). Mas sera que a critica de Adorno € cmrde com a riqgueza do pensamento
de Nietzsche? Penso que ndo. E por uma razdopainei de que, a meu ver, Nietzsche
tentou pensar a contrariedade objetiva de um estiadizacional em que a confrontacdo
de um tipo de experiéncia moral verdadeiramengloride valores ndo seria mais possivel
— mas que, a0 mesmo tempo, impde a tarefa de pamsmsivel destruicdo desse mesmo
estado de civilizacdo, a partir de suas proprieemimsas, de sua alienacdo auto-
constituitivad".

Penso, no entanto, que se Adorno nao € plenarjustbeem sua critica a Nietzsche,
ele lhe é extremamente fiel, no plano do espirgopeénsamento. Pois é a tarefa da

imanentizacdo e da dialetizacao da experiénciaetaln da experiéncia moral, que € posta

" Cf. nesse sentido, Giac6ia Janior, Oswaldo. Netdse o tema da auto-supresséo da moraLabirintos
da alma Nietzsche e a auto-supresséo da moral. Campidésra da UNICAMP, 1997, pp. 103-125.
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no centro da atividade filosoéfica por NietzscheoBtinuada e radicalizada por Adorno. De
gue maneira? Penso que Adorno eleva a primeirooplana nocdo que é central a
experiéncia da filosofia de Nietzsche como um taalale que o pensamento e a acao
encontram a sua verdade naquilo que lhes é aneedondicdo de possibilidade. A saber, o
registro do ndo-intencional, do somatico, do pulsie do irrepresentavel & consciéfitia
A filosofia de Nietzsche, nessa perspectiva, péimia Adorno pensar a dissolugédo da
objetividade ontolégica dos valores. Bem como peimi situar a sua objetividade
dependente na esfera do material. A filosofia s@tmna dos valores abriria ao
pensamento de Adorno a consideracdo de uma dalétiterialista da constituicdo do
sentido dos valores na experiéncia humana.

A presente sec¢do tem por objetivo explicitar oidentla questdo dos valores no
pensamento de Adorno, procurando pensa-la a gdartim confronto com o pensamento de
Nietzsche. A tripla investigacdo nietzschiana daegégia dos valores na experiéncia
humana sera o fio condutor natural para tanto.mssera preciso, de inicio, indicar como,
em Adorno, ndo se pode pensar numa subjetividadecaustituinte que seria a doadora de
fundamento ontolégico dos valores. A seguir, seetenao modo como Adorno pensa a
mediacacsocialda dominacéo da natureza, a qual € central paabbazacdo propriamente
moral da experiéncia, através da linguagem, prapomcha articulacdo repressiva e
abstratizante do sentido do sofrimento individisgdo implica a necessidade de pensar a
maneira como, em Adorno, a linguagem, marcandoréteraconstruido e historico dos
valores, pressupfe uma nao-identidade de sujeitbjeto, razdo e natureza, de modo a
indicar que a questdo do valor, ao inveés de rengetantologia, aludiria, muito antes, a
estética a um processo continuo de interpretacbes e mtingge (contingentes) do
processo social de dominagédo da natureza. Trafzas®,Adorno, e niSso em consonancia
como o pensamento de Nietzsche, de pensar o vaino eim sentido construido pela
prépria consciéncia, no contato com o sofrimentcom as urgéncias pulsionais que a

atravessam.

8 Cf. a esse respeito, Giactia Janior, Oswaldo. @ceito de pulsdo em Nietzsche. In: Moura, Arthur
Hyppdlito de (Organizadorps pulsdesSao Paulo: Editora Escuta/EDUC, 1995, pp. 79-96.
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Poder-se-ia falar, assim, de uma dissolucdo dastape dos valores, em Adorno.
Uma vez que ndo h& aparato transcendental ouvobgte ontoldgica que viesse assegurar
o valor como um ambito incondicionado, sem relag@m a experiéncia. Muito
diversamente, o valor da experiéncia é lancadondicionalidade da relacéo historica da
consciéncia com a natureza interna e com o0s pagEessciais e linguisticos que a
condicionam. Isso é uma concepc¢do geral de grangeriancia na filosofia moral de
Adorno. Pois implica, de inicio, a rejeicdo de ufi@sofia moral normativa de cunho
incondicional. Se toda normatividade, como valostitnido na experiéncia humana,
implica uma certa tensao entre forcas de domindginatureza e de articulacdo de um
potencial de libertagdo dos individuos humanos e Ind, enfim, como postular uma
posicao "de fora" da histéria, nem mesmo serdlgibordinar imediatamente a felicidade
e a dignidade do individual a construcdo de umandnidade" organizada socialmente de
modo justo. A moral mantém uma tensdo em relagiditica, e ndo se dissolve nela.

Importa, assim, delimitar um ambito de inteligitéide proprio a moral, irredutivel,
mas sem atribuir-lhe qualquer incondicionalidade.iicio, cabe dissolver a pretensdo de
ancorar o sentido dos valores morais numa sulgetid pretensamente autoconstituinte.
Desse modo, trata-se, para Adorno, de mostrarequgrimeiro lugar, o sujeito ndo € algo
imediato, uma origem absoluta e autoconscienteattar;ve, além disso, de indicar que a
subjetividade s6 pode ser compreendida como enggadra historia, constituida pelas
relacbes objetivas que organizam a mediacdo dedsme e natureza nos processos de
individuacdo. A moral, nessa perspectiva, seranth@nte campo de for¢cas que articula o
sentido da subjetividade. Mais especificamentepeahsera aquela direcdo da consciéncia
gue se volta para@nstrucdo de um sentigara a experiéncia que ndo se esgote na mera
reproducéo da vida, e que desenhe a possibilidadend transcendéncia da universalidade
social normativa, de modo imanente, através da ngadda l6gica social da individuagéo.
O interesse de Adorno, particularmente Mimima Moralia, serd o de apontar como essa
l6gica é extremamente dificil de ser desafiadaue \grtualmente todas as tentativas de
resisténciaa partir da ordem dominantsdo despotenciadas pelo circulo universal da
dominacao. Em suma, é como se a filosofia moraisse condenada a refletir a respeito da

prisdo contemporanea da subjetividade e, aindanassijustificar a possibilidade da
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experiéncia moral num momento em que quase tudotagara a sua liquidacéo, junto
com o sujeito.

Ora, trata-se de um trabalho que remete diretanmodegrandes problemas da
filosofia de Nietzsche, conforme ja o apontei. A&sfdo que se impde, desse modo, no que
concerne a um exame das relagdes entre 0 pensaau&mtoano e nietzschiano a respeito
da questdo do estatuto do valor na experiéncial@its € a seguinte: se Adorno sustenta
gue a filosofia moral de Nietzsche seria uma "négapstrata da moral" (PM, 255ss; UN,
116s), de que modele, Adorno, seria capaz de evitar que fwépria filosofia moral
recaia N0O mesmo gesto?

A pergunta € uma decorréncia necessaria do mowinamtfilosofia de Adorno,
uma vez que ele se utiliza, em sua reflexdo maokalcategorias como "vida correta”,
"préxis verdadeira", "organizacdo social raciondiumanidade”, "resisténcia ao mal",
dentre outras. De que modo, entdo, seria-lhe pelssiitar a acusagdo de opor a moral
existente uma "negacdo abstata", isto €, de praopw série de figuras teodricaem
gualquer sustentacdo no quadro historico das smésdatuais?

Se Adorno apela, em ultima analise, a constru¢éeslbr, como Ihe seria possivel
justificar racionalmente a suermatividad® O problema surge com for¢ca maior no caso
do "imperativo categorico pés-Auschwitz" (Cf. M,128\D, 358). Ora, este delimita, por
negacdo, uma positividade de valores: solidariedgdstica, liberdade, respeito a
autonomia. Como seria possivel fundamenta-la? Qu, menos, justificar a sua
inteligibilidade? Se h& um principio moral "pos-8hwitz" em sua filosofia, haveria nela
as figuras do "bom", do "justo”, talvez até mesnw 'dirtude”. Desse modo, seu
pensamento, por fim, se moveria num espaco deegloositivos. Seria preciso, entdo,
perguntar: sera que Adorno poderia evitar a arinadih abstracdo, do gesto restaurativo e
decisionista?

A resposta de Adorno, se vera a seguir, prolondelética material dos valores,
esbocada por Nietzsche. De acordo com ela, o gat@tureza trazida a consciéncia e nao-
idéntica a esta: ele € horizonte cambiante de dsgrekpressaoda natureza interna no
sujeito. Por ora, é necessario investigar o proaldaabstracédona filosofia moral, em sua
conexao com o papel que nela é atribuido ao sujeito
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Segundo Adorno, toda ética que parta da esferauphitcs considerado em sua
figura meramente privada (ainda que esta sejapostes numa estrutura transcendental,
como em Kant) conduz a aporias insoluveis, que rad¥& desconsideragdo do substrato
material e condicional da experiéncia. Em outrdavpas, do recalque daquilo que Adorno
chamava de mediacéo objetiva do sujeito (Cf. TR).2D perigo da abstracédo ronda toda
filosofia moral que parta do sujeito como algo imdicionado, dele fazendo a fonte e a
origem dos valores morais. A "negacdo abstrata'mdaal, que Adorno enxerga em
Nietzsche, seria, assim, a configuragéo teoricgpguéegia umchorismos uma separacao
entre as esferas ndo-mediadas de um sujeito ques@de como principio moral isolado e
autdbnomo, por um lado, e a de um mundo objetivoédesqualificado como repositério
de uma moral alienada, que né&o teria poder de \alares morais, por outro. A negacgao
abstrata, empreendida por essa figura de suj@t@ e ato de negar o pseudo-valor da
objetividade do mundo, na medida em que esse cugst pde como radical e
imediatamente distinto dele. Ora, penso que &teé, seguramente, o caso da filosofia
moral de Nietzsche.

Mas, porque € importante, para Adorno, pintar uratddiche cultor da "negacéo
abstrata"? Este Nietzsche “adorniano”, que é apracto doArt Nouveay do culto
desesperado da ornamentacdo num mundo que se a#seaqerde beleza rapidamente
(Cf. PM, 255s; UN, 116s). Penso que se trata de estratégia discursiva de Adorno,
destinada a minimizar o carater aporético slea propria reflexdo a respeito da
sobrevivéncia da experiéncia moral na era da digdoldo sujeito. Pois, se a dialética do
esclarecimento pdde indicar o processo de desamanto do mundo como consentaneo
com uma liquidagéo social do sujeito, da qual asci@mcia moral e o poder de julgar sdo
as primeiras vitimas, com o anti-semitismo e a st cultural — entdo € o caso de
perguntar: sera que Adorno espera mesmo concifi@neamento de uma objetividade dos
valores com a figura historica de um sujeito rddieate alienado?

Penso que a resposta a essa questao requer aecagdud daquilo que Adorno
concebe como uma possivetgacdo determinadda moral. Ela remete a uma dupla
mediacdo de individuo e sociedade. Ao invé<hiarismos afinidade do sujeito com o
mundo objetivo. Ao invés de autarquia do principioral subjetivo, a admissdo de sua

constituicdo social. Ao invés da rejeicao puranepses do carater moralmente alienado do
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mundo, o reconhecimento de que as normas sociaimign@lienantes contém,
potencialmente, a idéia de humanidade (Cf. PM, 188). Assim, a consciéncia moral
também conteria, potencialmente, a possibilidadeotiatrucdo de uma ordem que fosse a
transcendéncia do existente repressivo. Essa émeszimoral negaria o0 mundo, portanto,
naquiloque ela perceberia como idéntico, como rigidezritasno principio desuapropria
organizacao subijetiva, do seu (Cf. PM, 249).

E por isso que, por um lado, para Adorno, o sujedio pode ser um ponto de
partida abstrato, separado de sua constituicadivebj€E € por isso, também, que sera
possivel para Adorno articular a inteligibilidade dma objetividade dos valores, de um
espaco de normatividade. Este sera da ordendidalado Pois ndo sao dados nem a figura
do sujeito que poderia romper a légica social danatdo, nem a posicdo de uma
objetividade social que pudesse criticar os seéprims pressupostos e revolucioné-los
Se o valor ndo remete a um sujeito abstrato, etsétituido na imanéncia da dialética do
individual e do universal.

Serd preciso, antes de tudo, romper com a ilus@ueema ética privada, fundada
numa concepcgao abstrata de sujeito, pudesse d&a dancomplexidade objetiva da
constituicdo do sentido dos valores na experiémaeal. Nessa perspectiva, importa para
Adorno indicar o modo com toda filosofia moral ked# no conceito dautenticidadeé
uma transcricdo ideoldgica da prisdo do Eu na matidade subjetiva, que precisa da
propriedade, da fixacdo do idéntico para se peapella ética que parte do Eu, Adorno
apreende "a sentenca de morte contra o sujeitdjcitapno triunfo universal da razéo
subjetiva” (MM, 124). E por isso que a dissoluc@oomtologia dos valores requer uma
critica imanente das pretensdes normativas do @&s.ahormatividade que o Eu quer fazer
passar como absoluta, de modo imediato, nada maie que o principio social da
propriedade. A critica social converge com a @&itic ontologia na medida que se

reconhece que o Eu:

€ uma abstracdo. O que se apresenta como umadmtdiginal, como uma ménada, €

apenas o resultado de uma separacdo social dospoosecial. Precisamente enquanto

9 Cf., nesse sentido, Schweppenhauser, Gehrardlofofia moral negativa de Theodor W. Adorno.
CampinasEducacéo e sociedade 24, n. 83, pp. 391-415, 2003 (especialment899ss).
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absoluto, o individuo é uma mera forma de refledds relacdes de propriedade. Nele se
ergue a pretensao ficticia de que o que é uno mnosehioldgicos precederia logicamente o
todo social, do qual é isolado apenas medianténitd... Todo seu contetido provém dela
[sociedade — DGAJ] ou da relagdo pura e simples cambjeto. Torna-se tdo mais rico
guanto mais livre nesta se desenvolve e a reflmbepasso que sua delimitacdo e
enrijecimento — que reivindica como origem — néap $ando estreita-lo, empobrecé-lo e
reduzi-lo (MM, 135).

Isso implica o pensamento de uma figura diverssugito, capaz de se destacar da
imanéncia da razdo subjetiva, da autoconservag®a figurando-dadado sujeito seria,
assim, pensada como um dos polos de uma tens@&tadiabntre universalidade social de
normas constituidas livremente e a singularidadend disposicao de sujeito que superou
o imperativo da constituicao repressiva do Eu. Bessdo, a objetividade dos valores que
importa a Adorno configurar é da ordem do virtalel um principiaegulativa

E serd nesse sentido que Adorno falara de umaraf® e de uma "dissolucéo”
do sujeito. E a idéia de que "o sujeito no seusgde si mesmo é aparéncia ilusoria e, ao
mesmo tempo, algo sobremodo real, do ponto de mstérico. Ele contéro potencial da
superagcdade sua prépria dominacgéo” (SO, 197 — grifo meuADGA idéia de superacao
do sujeito implica uma conservag@megacao do sujeito subsistente. Ou seja, eladaepli
umanegacao determinadda forma prevalescente da subjetividade. Pode-dzer, com
iISSO, que se passa, com a questao do valor, o ngpsenge passa com a de sujeito: "se ele
fosse liguidado em vez deiperado numa forma mais eleva@so operaria ndo somente a
regressdo da consciéncia, mas sim a recaida nariedr(50, 183s — grifo meu, DGAJ).
Essa "superacdo" remete, na verdade, a uma recépensciente dos momentos
objetivos presentes na constituicdo da subjetigdadque Adorno alude nos termos de
uma "comunicacdo do diferenciado” (SO, 184). Essanunicacdo"” realizaria o sentido
moral da experiéncia, por meio da superacdo, na&uljhgica social da autoconservacao.

Isto Adorno articula normativamente como utopiddiasolucao” do sujeito:

Se 0 eu cai novamente, como numa esquizofreniaaspiessdo desmedida a que esta
submetido no estado de dissociacdo e ambiglidadequdd o sujeito se libertou
historicamente, entdodissolucdo do sujeitoonstitui, a0 mesmo tempo, a imagem efémera
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e condenada de usujeito possivelSua liberdade pods termo, uma vez, ao mito, ask&m
liberta-se de si mesmo como do Ultimo mifo.utopia seria a ndo-identidade isenta de
sacrificiodo sujeito (ND, 277 — grifos meus, DGASY).

A questéo que se pOe, por conseguinte, € a respeinodo como a filosofia moral
de Adorno se relaciona com essa figura de um tsudssivel”. Ela possui estatuto
normativo? Em caso afirmativo, como? A respostaAderno € a de que tanto a
objetividade virtual (pois pressupde a construgdioma sociedade livre) dos valores como
a virtual configuracdo ndo-alienada da subjetivigasBio principios normativos para o
pensamento e para a agdo, mas nao no sentido @stgealariam uma fundamentacéo para
a experiéncia moral. Trata-se, muito diversamedgem horizonte regulativo de sentido.
A moral na experiéncia sé se torna possivel atrdaéabertura da razdo aos seus objetos.
Isto é, deve-se compreender que O sujeito moralrggm@penas na negacdo das
determinacdes que o subsumem ao imperativo dacageracio. E preciso, portanto, que
o valor moral da experiéncia sejanstruidopor uma figuraobjetivada razao.

Tanto o sujeito como a objetividade dos valores s& um comeco, mas um fim.
Segundo Adorno, "ilusdo € o encantamento do sugiioseu proprio fundamento de
determinac&o; sua posicdo como verdadeiro seredsptrazer de volta o préprio sujeito
a sua subjetividadeseus impulsos ndo devem ser banidos do conhemEO, 191-
grifo meu, DGAJ). Isso remete ao ponto central dastfo da dissolucdo do sujeito na
filosofia moral de Adorno. Trata-se da tentativa mimsamento agarrar-seprentensao
normativa de uma experiéncia ndo-deformactam a qual ndo se pode contar, de anteméao,
no presente estadio do esclarecimento. Esse éndeproblema enfrentado por Adorno
em Minima Moralia e que sera objeto de exame na proxima secaoor@prcumpre
assinalar o modo como a critica da pretensdo nmandé um sujeito tomadocomo dado

conduz, em Adorno, a reflexdo a respeito do canateblemético da objetividade dos

8 No original: “Stiirzt es [das Selbst], unter denméigen Druck, der auf ihhm lastet, als schizophrenes
zurtick in den Zustand der Dissoziation und Vieldgatit, dem geschichtlich das Subjket sich entraagist
die Auflésung des Subjekts zugleich das ephemectk venurteilte Bild eines mdglichen Subkets. Gebot
einmal seine Freiheit dem Mythos Einhalt, so badteis sich, als vom letzten Mythos, von sich sellitopie

ware die opferlose Nichidentitat des Subjekts” (IRD7).
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valores. Aqui, a critica de Adorno a Nietzsche decisobre um suposto néo-

reconhecimento, por parte deste, do carater mediadbjetividade dos valores:

Nietzsche imaginou que, com a confrontagdo desédiges, ele iria transcender, para usar o
termo que tornou-se abominavelmente tdo em modassim chamado relativismo que
advocara na filosofia moral de seu periodo interéned Deve-se dizer com isso dizer o
seguinteio conceito de valor tomado em abstrato (assim,alleres que sao estabelecidos
de um modo desligado de seu desenvolvimento d@|éti problematico no mais alto grau

(PM, 259 — grifos meus, DGAJ).

De acordo com Adorno, seria preciso pensar a itoigdio objetiva da

subjetividade, de um modo que Nietzsche ndo tegaes se dado conta, uma vez que:

Nietzsche ndo compreendeu que a assim chamada doesrakcravos, que ele critica, €, na
verdade, sempre a moral dos senhores, a saberfadidade imposta aos oprimidos pela
dominacéo. Se a sua critica tivesse sido tdo ¢ensiscomo deveria, € ndo foi — porque ele
também estava sob o feitico das condi¢Bes sooci@tentes, porque ele era capaz de por a
mostra o fundamento daquilo que as pessoas sedornaas nao era capaz de por a mostra
o fundamento da sociedade que as fez assim — ess@ocritica haveria de ter se voltado
para as condi¢cdes que determinam os seres humdansne deles, e de cada um de ndés, o

gue somos (PM, 258s).

Ora, a critica de Adorno remete a um tema ricasemnplorado na filosofia de
Nietzsche, que é o da constituiggxial da consciéncia. Um motivo que é desenvolvido na
primeira secéo deste capitulo. E preciso assimajai, conforme as posi¢cdes examinadas
naquela secédo, que a critica de Adorno deverims#o maismatizada Penso que Adorno
esta preocupado, acima de tudo, em criticar umiggmsiloséfica que ndo é abracada de
forma alguma por NietzschAmbosapontam para a nocéo de que o individuo isolado na
pode ser substrato dos valores. A critica que Amlerdereca a Nietzsche seria muito mais
adequada a Kant, como ele mesmo o faz, neste egamdo a posi¢cao de Hegel, segundo
a qual, "a conduta do individuo, por mais que skjavontade pura, ndo alcanca uma

realidade que prescreve ao individuo as condigéeed agir, limitando-o0" (TP, 209).
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N&o escapou a Nietzsche a concepcéo, que semrvdesga por Adorno, segundo
a qual a consciéncia se constitui reificando sememto de natureza, num processo que
transcreve a dominacao social, e, dessa formanpar de uma dinamica quieveriaser
superada. Nesse sentido,Daalética Negativae a Genealogia da Moralconvergem
notavelmente. Sera preciso, assim, examinar, airsegunodo como Adorno pensa
distanciar-se da consideragéo nietzschiana da gédgocial da constituicdo do sujeito.

A principio, o argumento geral de Adorno pareceveogir notavelmente com a
filosofia moral de Nietzsche: todo valor é instkoiisocialmente, num processo que é de
constituicAo da consciéncia individual como consdg# de uma comunidade de
representacdes e de vivéncias. Para ambos, s&uca dcondmica e a linguagem as
instancias sociais que organizam essa constitiagéoltanea do valor e da consciéncia
subjetiva. Para ambos, a moral € um campo de mgeEsio da hierarquia de valores que
serdo tidos como objetivos, independentes da &sgab, campo que é articulado
fundamentalmente como exigéncia social de repredsdmtureza interna. Para ambos, o
individuo é constituido (a0 mesmo tempo em quef@@uecido) por essa moral, que é
semiédtica da dominacédo social da natureza — ecsstgeito livre, ainda néo realizado, a
figura normativa que guiara o horizonte da reflew@yal. Se esse € 0 caso, como penso, a
guestdo que se impde € aquela que torno a fornmudaro € possivel a Adorno pretender
gue sua filosofia realizasse algo diferente dagpedtéensa "negacdo abstrata da moral”,
gue ele atribui a Nietzsche? Penso que a respostgaaquestdo envolve dois planos de
consideracdo: num primeiro, a filosofia de Nietesderia, numa perspectiva diversa
daquela assumida por Adorno,eapressdode uma mudanca civilizacional em curso, a
qual, em razdo mesmo de suas bases sociais, |@vaggacdo determinada da figura da
moral como dominacgéo da natureza interna. Num skegplano, penso que se deve atentar
para o fato de que, no pensamento de Adorno, éatenhocao segundo a qual uma figura
diferente da subjetividade depende da alteracapressupostsocial que determina o
modo como essa subjetividade se relaciona com \e@ersa representacional dos valores.
Isto €, que a ordenacdo social seja transformadseatido radical € condicdo necesséria e
imprescindivel para uma experiéncia ndo deformadabjetividade dos valores, para além
das determinacfes mercantis que fixam o bem a odadepnopriedade e do valor de troca.

Ora, tanto para Nietzsche como para Adorno, tratdesdesenvolver a consciéncia de que
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nem todo valor é valor econdémico e social. Par,ipgnso que o divorcio entre as duas
empresas de filosofia moral € menor do que Adorrey gdmitir. Uma possivel explicagédo
para isso remeteria a um certo desconforto de Adenm reconhecer que € Nietzsche, um
autor distanciado de qualquer investigacdo dosafimeatos da economia politica, quem
melhor compreendeu a necessidade de superacacatier caacionario da socializacéo e da
ordenacao dos valores sob a sociedade dominadagletae troca.

Assim, penso que, tanto para Adorno como parazdbibe, trata-se de desenvolver
a consciéncia de que a experiéncia dos valorestuad astadio da civilizacdo é uma
experiéncia empobrecida, degenerada. As descrigégstipos morais subsistentes, no
Zaratustrg é paralela aguelas empreendidasMimima Moralia Em ambas as obras, a
figura do que é mutilado aparece como imagem daguié deve ser superado. Mas, para
Adorno, a sua "superacdo do sujeito” ndo teria natacom a de Nietzsche, a do
UbermenschPorque, segundo Adorno, os valores elevados @s@ ®lém do homem"

seriam:

Normas feudais que ndo podem ser realizadas deimmaingediata numa sociedade
burguesa. Elas sdo meras restauracfispristinationep) revivescéncias, um ideal

7

romantico que € completamente impotente sob a dm@in do lucro. Também eles
beneficiam essa dominagcdo do lucro. Pois aqueleehomue Nietzsche celebra como
senhor fler Herrenmensdh- e ndo é gratuito que o protétipo deste Ultira ® terrivel e
barbarocondottiereCesare Borgia — seria hojego-getter o cavaleiro de industria atual
(PM, 257).

Desse modo, torna-se plausivel a critica de negafftrata, enderecada a
Nietzsche. Pois ndo se contesta que ele ndo temtidopde uma critica da economia
politica, nem remetido a possibilidade do advemtd&Jdermenscha mudancga do modo de
producédo socialmente organizado. A critica adomaiNietzsche é analoga aquela que ele
faz ao "otimismo de esquerda”, que supde como aiicene iminente a derrocada do
capitalismo, ao invés de tentar entender, por mdai@conomia politica, as razdes de sua
renovacao e persisténcia (Cf. MM, 98-100).

Mas é preciso atentar que, se a idéia de uma gdpeda mutilacdo contemporanea

da experiéncia moral, contida no pensamento dezddieé, contém algo de abstracao, de
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descolamento em relacdo a possibilidades socigsvas, ndo se pode dizer o mesmo de
sua pesquisa das mediacdes sociais que determgsammaitilacdo. E é nesse ponto que a
obra de Adorno talvez deva muito & de Nietz&thRois penso que é possivel mostrar
como a exploracdo adorniana, &mima Moralia, da deformacéo infligida a experiéncia
moral guarda uma aguda homologia com as genealoggsschianas. Em ambos os
autores, trata-se de tentar demonstrar o modo apsacial € a mediacdo universal da
dominacdo da natureza interna, por meio da lingunagdeterminando, de modo
esquematico e repressivo, o sentido do sofrimeamtexperiéncia individual.

Em Nietzsche, como em Adorno, os valores "bom",U'hedc ndo séo "dados”, mas
representacoes tecidas pelo modo como as relagimaiss de poder penetram na
linguagem. Essas relacdes forneceriam o model@dsagio universal da determinacdo do
sentido da experiéncia moral. diferencaentre os dois autores se insinua precisamente
nesse ponto. Trata-se do fato de que, em Adorrsa e®diacdo € o modelo da troca
econdmica capitalista, que se dispde no modo diupém social das mercadoffadDesse
modo, Adorno poderd descrever em termegsndmicoso processo de degradacdo da
experiéncia moral. Ela remeteria a um processo, @obapital, de uma crescente
"composicdo organica do sujeito” (MM, 200-202). Adwp retoma, em chave de uma
dialética da subjetividade, um conceito marxisegudido Marx, a “composicdo organica
do capital” designa “a relacéo entre seu comporegite e 0 passivo, entre a parte variavel
e a constante” (Marx, 1974, 164). Nessa relacdoaptal variavel corresponde a um
“indice de determinada quantidade de forca de ittabde numero certo de trabalhadores
ou de quantidade certa de trabalho vivo posto emimemto” (idem, 165); e o capital
constante indica a “massa de meios de producda postmovimento” (ibidem). Em outros
termos: Co = Cv/Cc. Sendo assim, uma composi¢cé@narg crescente do capital refletiria

um aumento da proporgéao relativa ao valor do thedah composigéo do valor do capital.

81 Como Adorno chega a declarar: "de todos os assamados grandes filésofos é a ele [Nietzsche] que e
devo mais -ha verdademais, talvez, do que a Hegel" (PM, 255).

8 Ainda que, em Nietzsche, a economia possua uml garemamente importante na determinacdo da
experiéncia moral, notadamente Anrora e emGenealogia da Moralela é entendida, penso eu, no registro
universal de uma génese social da linguagem e mgkap®ento, e ndo particularizada na investigacdoatin

de producéo capitalista.
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A “composicdo organica do sujeito”, eAddorng é um conceito que desempenha
um papel central na descricdo adorniana da mubildagdexperiéncia moral sob o principio
da troca. Ele indica como a subsuncédo de todadatiei humana ao principio da troca
implica numa dissolucdo da praxis: essa se vé rmauidd por um principio teleoldgico
imanente, mas por uma exigéncia meramente extemiode sua subsuncdo global e
exclusiva ao capital. Com isso, tanto a atividagtesiel como a intelectual fica subsumida
a um principio de rendimento inteiramente abstratemissdo a Marx, por meio da nogéao
de "composicdo organica”, tem por objetivo indigae a mediacdo social que estrutura o
trabalho e a producédo das mercadorias ndo permanés®or ao sujeito, mas penetra na

sua constituicdo. Segundo Adorno:

A composicdo organica do ser humano ndo para deearreAquilo através de que os
sujeitos sdo neles mesmos determinados como meipsoducdo e ndo como finalidades
vivas cresce como a propor¢do das maquinas en@cetas; capital variavel... E quando o
processo, que se inicia com a transformacdo da fdectrabalho em mercadoria, permeia
todos os homens — transformando-o0s em objetosartdoa priori comensuraveis cada um
de seus impulsos como uma variante da relacdooda # que se torna possivel a vida
reproduzir-se segundo as relacdes de producdo ampsr.. a composi¢do organica do
homem de forma alguma diz respeito apenas as spasidades técnicas especializadas,
mas também ... aos aspectos de naturalidade, gagaemergiram ja na dialética social e

agora a ela sucumbem (MM, 201).

Isso significa que, na perspectiva de Adorno, dg&ziduos formados no interior de
relacbes capitalistas de producdo sédo tendencitdn@brigados a se auto-configurarem
psiquicamente como meros meios de producdo (comfmssem “capital constante”,
equipamentos e matérias-primas, algo morto) eneg@etia a auto-identificarem-se como
forca de trabalho, como forga ativa (e viva) dedpgéio (conceito do “capital variavel”).
Trata-se, assim, para Adorno de indicar que adelagtre sociedade e individuo ndo seria
mais, nas sociedades tardo-capitalistas, de ted&dética, mas de subsuncdo. A
experiéncia moral supbe uma diferenca com o sagial no limite, quase nao existiria
mais. A dominacéo direta do social seria expressatermos subjetivos, no "mimetismo

em relacdo ao inorganico” e na "projecao paticavli(M0s, 91; Cf. também DE, 168s, 174-



222

186) — mecanismos, de resto, amplamente explorasvestigacdes psicoldégico-morais
de Nietzsche. A figura contemporéanea, deformadaatal seria a expressdo, em suma, da
radicalizacdo, sob o esclarecimento, da dominagdpatluireza interna, um processo que
Nietzsche teria compreendido de maneira magistrag sem ter podido penetrar em suas
determinagfes econdmicas capitalistas.

Nesse sentido, penso que € justa a critica adarrdiaabstracdo da superacdo do
sujeito moral que a filosofia de Nietzsche propGata-se, por conseguinte, de reconstituir
o sentido da nocdo adorniana segundo a qual aiéxpi@r subjetiva de uma ordem de
valores seria constituida pelo modelo social daatroapitalista. Segundo Adorno, com
efeito, ndo seria o sujeito transcendental, masncipio da troca o aparato constituinte da
subjetividade, tanto na sua poténcia de percebmrrmlo objetivo como na de pensa-lo e de
agir sobre ele (Cf. SO, 186). E por isso que a malg uma experiéncia originaria dos
valores por parte de um sujeito isolado é meraloggen N&o apenas os valores sdo
produtos objetivos da socializacdo, como tambérdmas formas com que o sujeito é
disposto em relacdo a eles. Para Adorno, a tropmalista €, na contemporaneidade, o
principio de possibilidade de constituicio de umagente da dominagdo da natureza
interna e externa. Nesse sentido, ela é uma mediagé&ersal da individuagdo e da

experiéncia subjetiva dos valores:

Em geral, o individuo ndo é apenas 0 substrat@dim, mas também a forma de reflexo
do processo social, e sua autoconsciéncia comensesi € ilusdo da qual tem necessidade
para incrementar sua produtividade, enquanto, manoegsia moderna, tudo que é
individuado funciona commero agente da lei do valoDai se poderia deduzir ndo s6 o
papel social, mas também a composicdo interna digiduo em si. Nisso, tudo o que é
decisivo na presente fase é a categorizataposicdo organica do capitdMM, 200 —

grifos meus, DGAJ).

Isso implica pensar o processo de constituicdexgariéncia individual como um
processo deroducéo totaldo homem como objeto, a partir de um sujeito $@tistrato, o
capital. Essaeificacdo do sujeito da experiéncia € um processaalalizacdoem dois
sentidos. Em primeiro lugar, ela atinge a todomdiiduos, independente do seu lugar na

estrutura da divisdo de trabalho da sociedade. Egunslo lugar, ela penetra na
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constituicdo da psicologia dos individuos, tante saas formas mais simples de reacao
como nas mais complexas e mediatizadas. Ela ésgumemaara a experiéncia. Isto €, a
troca capitalista € um principio ndo apenas pgpaoducdo de mercadorias, mas para a
constituicdo da subjetividade, mesmo nas suas esaginis aparentemente imediatas.
Adorno desenvolve a nocao de uma extensdo da laldoa constituicdo da subjetividade
em termos de um "esquematismo social da percePc&dM, 91), que disporia dos
elementos de natureza na consciéncia, subsumin@mamperativo da dominacdo da
natureza interna e externa.ai que se joga a crescente impossibilidade daamdsso
porque a exigéncia de repressao dos impulsos gogrio e a maldicdo da porcdo de
natureza no outro — no seu corpo, em primeiro |ugas também nos seus habitos
alimentares, nos seus gestos etc — se autopfe ponwpio ético incondicionado. A
linguagem da moral, na sua pretensa imediatidadeatse o meio privilegiado de que a
dominacdo se serve para sancionar 0s poderes tprediraves da violéncia fisica e da
fixacdo da propriedade. E por isso, na perspedevadorno, que a moral dos senhores néo
possui qualquer transcendéncia em relagdo a mosagscravos, uma vez que, tanto uma
como outra sao meras transcricbes do imperativialstie dominacéo da natureza.

O "esquematismo" da experiéncia, antes de tudmn ¢processo dabstracéo de
fazer aparecer como alienado aquilo que é congtittéinto do sujeito como dos valores,
qgual seja, a natureza, o substrato material dec@mga. Esse trabalho social de abstracao,
— que tem a sua forma fundamental na esfera econdda producdo do valor e que se
prolonga na constituicdo de uma linguagem de valgoEiais que se mascaram como
valores éticos objetivos — é disposto de duas mas&indamentais: a mimesis do morto e
a projecao pética. Tratam-se de conceitos que Addesenvolve no ambito das discussbes
da industria cultural e do anti-semitismo, Bgalética do EsclarecimentoAssim, a
industria cultural opera de modo, sobretudo, miceételaproduzo seu consumidor como
0 agente de realizacdo da lei do valor. Por issosera tdo mais bem sucedida quanto
melhor explorarcertas tendéncias miméticas dos sujeitos, aquelas queicanpl uma
adaptacéoas tendéncias que a industria da cultura lhe® s@ssim, aquilo que, de outro

modo — ndo fosse uma realizacdo repressiva do smpoimético — poderia conduzir a uma

8 Sobre a nocdo de esquematismo em Adorno, cf. ®u&obdrigo. Esquematismo e semiformagcao.
CampinasEducacéo e sociedade 24, n. 83, pp. 441-457, 2003.
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explosédo de expressividade e de criacdo para a@&oenano, torna-se meramente um

instrumento de moralizag&o, no sentido mais rep@sl® termo. Segundo Adorno:

A inddstria cultural modela-se pelagressdo mimétiggpela manipulacdo dos impulsos de
imitacd@o recalcados. Para isso ela se serve dodmé® antecipar a imitagdo dela mesma
pelo espectador e de fazer aparecer como subsisteassentimento que ela pretende
suscitar... 0 que ela produz nédo é um estimulo,umasodelo para maneiras de reagir a

estimulos existenté®IM, 176, grifos meus — DGAJ).

Desse modo, a indastria cultural torna-se, ela ragsima "ontologia”, um reino
dos valores primordiais, aos olhos e mentes de gausumidores. I1sSso porque ela € um
meio que é a mensageam outros termos, ela anuncia a sua prépria mtiddde, como se
fora a objetividade de uma ordem de valores estimgnitivos e morais. Adorno alude,
nesse sentido, a uma "ontologia do cinema", qupag® "toda a hierarquia dos valores
impostos, o canon do que € indesejavel e do que slEvimitado” (MM, 177). A mimesis
excitada e apropriada pela industria cultural tem@asob o capitalismo tardio, a "mediacao
sem residuo" (MM, 180), justamente pelo seu poder cdar uma aparéncia de
reconciliacéo social na figura de seus pretensimses"imediatos”. E uma mimesis do que
€ morto porque imita, sem que se tenha consciélis&, o que hd de mais rigido no
existente, a mera estrutura social de dominacauatiaeza e de hipdstase dos valores. E
por isso que, segundo Adorno, dentre as disposip8&guicas exigidas pela cultura
contemporanea assoma a capacidade para o "mimetismelacdo ao inorganico” (MM,
50s). Ora, o fundamento do inorganico na sociedagéalista € a lei da composi¢do do
capital, a qual se expressa também na "projec@mapéatorrelata da mimesis do morto. Ela
prolonga o trabalho do "esquematismo social daegpeédn” num sentido inverso ao da
mimesis. Ao invés de assimilar a si 0 principicabtistracdo da natureza contido na lei da

composicao do capital, a projecéo patica dota malg qualidades de coisa:

Faz parte do mecanismo da "projecao patica", quetentores do poder s6 percebam como
humano o que é sua propria imagem refletida, aésinle refletirem o humano como o que
é diferente. O assassinato é, assim, a tentatimprserepetida de, através de uma loucura
maior, distorcer a loucura dessa percepcéo fadsasformando-a em razdo (MM, 91).
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A percepcéo do outro € projetiva e se encontracdimeorque ela reproduz, no
plano da representacdo do outro, o trabalho daagié® social na desqualificacdo da
natureza interna. O individuo que é capaz da mémdsi morto, de adaptar-se e
compreender-se meramente no nivel do que ha de ahaismato nas relagdes sociais, €
guem sera capaz de perceber o outro unicament&sitda modalidade assumida pela
projecdo patica: ele registra a alienacdo sofrataccdestituicdo da humanidade do outro.
Consuma-se assim 0 esquematismo social da percepcao

Mas esse esquematismo possui um limite na naokidelet do vivo em relagdo a
dominacao, da razdo objetiva em relacdo a razdjetsaty do valor de uso, inscrito no
prazer somatico, em relacdo ao valor de troca ddugéo; em suma, dos valores morais
em relacdo aos valores da autoconservacao. Panadal@niverso de sentido determinado
pela troca capitalista, ha a possibilidade de uxparEncia ndo-deformada — tema da secao
seguinte — que se trata de delimitar, para benmudepgipria efetivacdo. Ao fazé-lo, é o
estatuto mesmo da objetividade dos valores no perga de Adorno que sera
estabelecido.

A objetividade dos valores €, em Adorno, a da e&pera moral, que articula, a
cada vez, um ambito de sentido que transcendecaamservacao. Portanto, ela remete a
construcdo de ummz&o objetivd’. Esta s6 é concebivel pelo pensamento que pemetra
seu proprio condicionamentoaterial A questdo dos valores é resolvida, na filosofeiah
de Adorno, com a no¢do de uma imanéncia materfastérica dos valores na prépria
experiéncia humana, somatica e pulsional. Desseojmmchorizonte de sentido que 0s
valores morais abrem na experiéncia constituir;geednodo fundamental, na exigéncia de
guebrar a coercdo da identidade entre sujeito etmbjplicita no principio de dominacao
social da natureza externa e interna. ISso imglcaceber a experiéncia moral como uma
resisténcia ao real. Segundo Adorno, o pensamentNietzsche se comporta de modo

ambiguo diante desse sentido de nao-identidade® petad questdo dos valores. Por um

8 para o conceito de raz&o objetiva, cf. Horkhejrivax. Eclipse da razdoTraducdo de Sebastido Uchoa
Leite. Rio de Janeiro: Editorial Labor do Brasi7®, pp. 12s, 18s, 62ss Adorno Theodor W., ND, 203,
255s; PM, 208s, 215.



226

lado, Nietzsche teria sido um representante timleotendéncia identitaria do vetor
repressivo do esclarecimento. Nesse sentido, al m@tschiana seria a transcricdo da
moral burguesa da autenticidade, fundada no imperabstrato de permanecer idéntico a
si mesmo (Cf. MM, 134). Mas, por outro lado, Nietrs teria expressado, com sua
filosofia, um passo adiante dessa tendéncia metarapologética. Ele o teria feito através
de uma tentativa de pensar a fundo a alienacadittoive detodo pensamento, de revelar
a sua dependéncia e historicidade, minando aigaifa possivel de toda moral que se
baseia ha dominagéo da natureza (Cf. KK, 131).

Essa ambiguidade que Adorno atribui a filosofia Nletzsche é expressa num
registro que adentragua propria filosofia. Pois € Adorno, talvez reconhet®se em
Nietzsche, quem vai fazer uma defesa da necessitladima critica obstinada da moral

vigente, mesmo na impossibilidade de mudar sesspestos:

Na imanéncia da sociedade, a consciéncia de s@aciEsegativa esta bloqueadadea
negacao abstrata sai em defesa da verddde rejeitar o que a moral tem de imoral: a
repressdo, a antimoral faz sua ao mesmo tempoiragsp mais profunda da moral: que,
com toda limitacdo, desapareca também toda vi@énEis porqueos temas da
intransigente autocritica burguesa coincidem condaocritica materialista, a qual traz

agueles a consciéncia de si mesitMb1, 82 — grifo meu, DGAJ).

Passagem crucial, pelo que revela da autocompreetes@dorno acerca de sua
relacdo com o pensamento nietzschiano: no plangodespectivas filoséficas quanto a
ontologia e a ética, o reconhecimento de uma cgéwneia. No plano dastificacdodessas
perspectivas, 0 registro de uma diferenca essergual responderia pela posicdo ainda
abstrata da critica nietzschiana da moral em relaggpensamento que incorporasse, nessa
critica, as suas media¢des propriamente econdnpeascularmente capitalistas. Mas é
preciso ressaltar algo que Adorno reconhece agfatoode que a critica materialista ndo
teria sido possivel sem o impulso dado pelo protéatconsciéncia diante da exterioridade
do principio social da dominac&o total da naturexaresso pela filosofia de Nietzsche. E
esse protesto que parece fornecer, aos olhos de@ddm modelo da atividade filosdfica,
gual seja, o da continua autoreflexdo a respeiteaude condicionalidade e imersdo no

temporal:



227

E seu pensamento [de Nietzsche] representa, emapartida, de modo franco e consciente,
a tentativa de curar o conhecimento desse arrdajdyuséo de sua prépria logicidade, mas
com os meios da légica. Além disso, nesse pontajrhd concordancia e uma relacdo
extraordinariamente profundas entre Hegel e Nib&sce, diabolicamente, Nietzsche sabia
pouco de Hegel. O que a mim parece indicar que pesta cura do pensamento, das feridas
que ele inflige a seus proprios objetos, seja, igamente, a tarefa prépria da reflexao
filoséfica (KK, 131).

A afinidade com Hegel remeteria ao reconhecimembo, parte de Nietzsche, do

carater de devir da razéo (Cf. KK, 45). Mas, p&aale Hegel, € fundamental a Nietzsche

algo a que Adorno alude, ridialética Negativa em termos de um#&anscendéncia

material do sujeito, que marca a sua nao-identidade comngipio social e com todo

sentido posto por uma razdo meramente subjetivaaddedo com essa nocgao, "eles [os

homens] ndo sdo apenas o substrato da psicolaggel®s ndo se esgotam na dominacéo

objetivante da natureza" (NI292). A subjetividade moral, assim, é constitufdo

sentido de uma nao-identidade da razdo e da nafubean como pela diferenca do

principio social da autoconservacdo com o principimral da objetividade corporal e

pulsional do sujeito, uma vez que:

Todas as determinacfes pensaveis da moral, atés damaal — a unidade da consciéncia de
si como razao — foram arrancadas daquela matégaala filosofia moral queria manter-se
imaculada. Hoje a moral foi devolvida a heteronoguia odeia, e elimina tendencialmente
a si mesma. Sem recorrer ao material, nenhum gmaaria decorrer da razédo. Mas ela
deve reconhecer, por sua vez, em abstrato, seuighatemo sua condi¢do de possibilidade,
de modo que ndo pode impedir a reflexdo acercarddsriais especificos, sob pena de

converter-se em heterdnoma (NA21).

A critica de déficit de autoreflexdo a respeito rddureza material da razaé

dirigida a Kant, mas repercute em Nietzsche, nadaezin que este, segundo Adorno, teria

falhado em perceber a constituicdo da subjetividadeartir da l6gica social do valor

capitalista. Sem esse trabalho de autoreflexdo addor a respeito da incidéncia da
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disposicdo social do sentido das atividades pgitibamanas, ndo haveria como
compreender a transformacdo da natureza interna rabjetividade artificial, mediada
pelo imperativo da identidade do trabalho com @wde troca. Com isso, até mesmo a
nocao nietzschiana de uma razdo em devir teriddigaejudicada, uma vez que, segundo
Adorno, "a liberdade é um devir, ndo € um ente" ,(R®4), o que implica que ela devera
ser posta numa configuracao historica real doteugede sua materialidade — um processo
gue nédo pode fazer abstracdo do principio sociaftasesformacdo dpraxis material em
valor de troca.

A critica de Adorno ao tratamento nietzschiano aestfio do valor incide, antes de
tudo, na reflexdo a respeito figura histérica da razdoque € assumida no modo de
producéo capitalista. De acordo com Adorno, seratgenetrar em sua constituicao, nao
sera possivel compreender a génese do sentidoattres/ na experiéncia moral. Pois, se
todo sentido remete a uma génese (Cf. MM, 36)ppria razdo em devir (Cf. ND, 290)
gue constitui o sentido dos valores, de acordo @@amentéario adorniano de Kant: "bem e
mal ndo sdo o em-sAfisichseiendésle uma hierarquia espiritual-moral, mas algo gost
pela raz&odin von der Vernunft GesetztesNo entanto, ao ligar as categorias morais a
uma razao autoconservadora, deixam estas de senpativeis com a felicidade, contra a
qual Kant as expds tdo duramente" (ND, 256). jardi de um impulso somatico imanente
a razdo que Adorno esboca aqui. Trata-se de avangagdo segundo a qual a dominacéo
social da natureza ndo € um absoluto sem histfgigue ha algo que ndo se expressa no
valor de troca (Cf. MM, 171), e que é o interesg®igo da razdo, posto pelo impulso
somatico (Cf. MM, 174). Se "as forcas produtivas Bd0 o substrato ultimo do homem,
mas representam tdo-somente a forma histérica deetno adequada a producédo de
mercadorias" (MM, 138), serd possivel pensar nveatizacdo da razaajue seria, ao
mesmo tempo, uma superacdo da mera dominacao deezaat Essa forma de razéo

liberaria o trabalho do valor de troca e o ass@agpraxis. Segundo Adorno:

A humanidade est4 ordenada de modo racional somantaedida em que conserva 0s
sujeitos socializados segundo sua potencialidaéealila... A 'ratio' ndo pode ser menos que
autoconservacgédo, a saber, a da espécie, da qralriiente depende a sobrevivéncia de
cada individuo. Passando pela autoconservacaoeekrtd alcanca o potencial daquela
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auto-reflexdo que algum dia poderia transcendert@anservacdo, a que ela foi reduzida

por sua limitacédo ao nivel de meio (TP, 222s).

E a perspectiva ddis da razicque se pde como o ambito dos valores morais, em
Adorno. Ora, € Adorno que insiste em que o esdlaegto "funcionalizou completamente
a razdo. Ela se tornou a finalidade sem fim quejgso mesmo, se deixa atrelar a todos os
fins" (DE, 87). Com isso 0 esclarecimento, por aaol potencializou extraordinariamente
o dominio técnico da natureza, condicado para a @pagao do género humano. Mas ele
também corroeu seriamente a possibilidade de Et@&a de um sentido para 0 processo
social. A razdo, ao se fixar no seu momento forrmalorre num estadio em que "o
pensamento sO € aceito como dotado de sentidocapbandono de sentido” (DE, 91s).
Desse modo, a razdo esquece aquele momento caotiwinceito kantiano de razao, que é
vital para a teoria critica: "a utopia de uma huicatle que, ndo sendo mais desfigurada,
nao precisa mais desfigurar o que quer que sejg; (@2). Como é possivel, se poderia
perguntar, que no estadio mais formalizado do eszlaento, em que o principio do valor
de troca é a ldgica social que determina até mespgnsamento e a percep¢do — como €
possivel pensar ainda numa razdo como construcgidird®? E 0 mesmo que perguntar
sobre a possibilidade da sobrevivéncia dos valomais na experiéncia.

A resposta de Adorno € uma aposta na possibiliddguebra da coercdo da
identidade, instalada na lei do valor. Essa pd&ialie se apoia no impulso emancipatorio
contido no pensamento, o qual sempre tenta esdagacoacfes que o existente impde a
liberdade humana de acédo (Cf. TP, 210). A mesmarem que O sSujeito & capaz de
perceber em si como "chaga da mutilagdo social" (MB), € motivo daquela resisténcia
ao real que € o cerne do pensamento. Desse madsjséncia a dominacdo serd uma
espécie de paixdo consciente, de impulso reflgtidoassim dizer:

A espontaneidade, que a indigéncia do objeto desfilteria que agarrar-se aos pontos
frageis da realidade endurecida, aqueles pontoguense abrem para o exterior as brechas
provocadas pela pressdo do endurecimento; ndo hateiedor de si indiscriminada,
abstratamente, sem levar em conta o contelido dagug, com freqiéncia, sé é combatido

por razbes de propaganda (TP, 212)
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Isso indica que o sentido da objetividade dos ealonorais, hoje, seria algo da
ordem danegatividadealgo a seproduzidopor meio da resisténcia da razdo ao existente.
Algo a que Adorno alude, educacdo apos Auschwitem termos de uma superagao
daguele estado enrijecido, coisificado da cons@émesa a lei do valor. Essa consciéncia
coisificada "é sobretudo uma consciéncia que sendefem relacdo a qualquer vir-a-ser,
frente a qualquer apreenséo do préprio condicionsanénpondo como sendo absoluto o
gue existe de um determinado modo" (Adorno, 199%).1A construcdode uma
objetividade de valores morais depende, portanto,qdanto o pensamento e a acao
humanas sao, a cada vez, capazes de introduzideseantinuidade na exigéncia social de
identidadeda experiéncia individual com o principio econémio valor.

E nesse sentido que Adorno fala da moral, hoje po@sisténcia, como um tentar ir
“contra o espirito do mundo" (idem, 133). Trata®eima de tudo, de tentar resistir a
eliminacdo do qualitativo na experiéncia sensigele € imposta tendencialmente pelo

principio da troca, uma vez que, sob sua deterramag

A qualidade das coisas transforma-se, de algo @sfema manifestacdo contingente de seu
valor. A “forma equivalente" deforma todas as pegdes... Nossos 6rgdos ndo captam o
sensivel isoladamente, mas reparem se a cor, G#,0s8 0 movimento é para si ou para
uma outra coisa... 0 desencantamento do mundoveerésia reagdo dsensoriuma

determinacao objetiva desse mundo como "mundo deaaherias" (MM, 199).

Desse modo, no entrelagcamento das esferas da eeoaal@estéticaé que se joga
o destino da moral. Adorno projeta a construcaarda razao objetiva, em grande parte, a
partir de categorias retiradas da estética, coneauséncia de finalidade da contemplagéo
do belo e da rendncia a intencdo da obra de afteM, 125). A moral sobrevive na
promessa de felicidade contida no sentido estéicexperiéncia (Cf. MM, 197), do qual
as brincadeiras de crianca sao a expressao mhiPi@mte de um mundo objetivo que
comprometeu radicalmente a autonomia individuahoequal a capacidade para tomar
decisdes morais foi minada pela intensidade dewsh@@f. MM, 157) com que a economia
assalta o aparelho sensorial e cognitivo dos sgjegomente se poderia falar de uma
constucédo fragil da objetividade dos valgrédsndada na nao-identidade da natureza no

sujeito com o principio social da troca. Essa gogéb se refugiaria, assim, naquilo que &
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menos passivel de troca: ndo na aparéncia idealdgiaim eu auténtico e livre (Cf. MM,
137), mas no estrato pulsional da experiéncia,sguexpressa seja na ansiedade diante do
sofrimento fisico, no impulso que rejeita a realelala tortura (Cf. ND, 281), seja no
prazer somatico, "aquele fim distante de qualgigsifecado e desprovido de razéo, que €
0 Unico no qual este meio que € a razéo poderi@star razoavel' (MM, 52).

E obela enfim, que sera a senha para 0 bom numa sociedéoienada pela troca

mercantil. Assim, pertencera a moral o0 momentoidonta "utopia do belo™:

No belo, o particular opaco afirma-se como normama Unico universal, pois a
universalidade normal tornou-se demasiado transfmré assim que ele desafia esta
Ultima, a igualdade de tudo o que néo é livre. Mag) isso, ele proprio torna-se culpado,
ao suprimir, por outro lado, junto com a univedatie também a possibilidade de ir além
daquela mera existéncia, cuja opacidade apenaserafindo-verdade da ma universalidade
(MM, 82).

Isso implica tomar o ambito dos valores de moddogwaaquela afirmacdo de
Adorno segundo a qual "nem sequer é permitido adt@shabitar o ato de escrever"
(MM, 75). Assim, a experiéncia moral nem sequea g@rmitido o ato de habitar uma
esfera de valores, instalados numa ordem incomdida. Muito diversamente, a moral sera
uma tentativa continua de encontrar para as ceigasa 0 agir um sentido que se abra ao

momento de natureza da raz&o. Como? E o objetovdstigacéo da secéo seguinte.

3.4. Valor e experiéncia moral em Adorno: a fragillade davida correta

Sendo ha uma objetividade ndo-problematica dos valsespdo se pode contar
com a nocdo de uma posicdo soberana dos valoresr@orazao sem corpo e sem histéria,
0 problema daealizacdoda experiéncia moral se configura muito mais cexl Pois
como dar conta da objetivagdo do valor normativoid#aa que sintetiza a nog¢do de
experiéncia moral, a deida corret® Em primeiro lugar, como pensar a figura de uma

liberdadedo sujeito, necessaria a efetivacdo dessa idéia,wez reconhecida a crescente
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"composi¢ao organica" do individuo, isto é, a au@sancdo cada vez mais direta e total as
tendéncias da forma equivalente da economia? Alégo,dse deve pensar a possibilidade
de efetivacdo de um pressuposto necessario daagidi plena, universal, da vida correta,
qual seja, o da construcdo de uma realidade s@amlada numa solidariedade n&o-
funcionalizada, numa&ompaixdotrazida ao seu conceito. Por fim, & preciso trazer
consciéncia a questdo da possibilidade daquilo\ijeizsche chamou deesvaloracéo de
deslocamento radical das perspectivas e hierargleasalores morais dominantes na
sociedade, por meio de um arranjo diferente dagasade linguagem e de socializacdo em
curso. Nesse nivel, a questéo seria: a tresvalmeagén horizonte possivel no estadio atual
do esclarecimento?

A presente sec¢do investiga esses trés niveis aldepras na filosofia moral de
Adorno, relacionando-os ao pensamento de Nietzgclperspectiva de interpretacdo que
assumo, aqui, leva em consideracao a idéia sequudal a obra de Adorno pode ser lida
como a tentativa de trazer a expressdo aquela iénper fundamental da filosofia
nietzschiana, de uma n&o-identidade da naturezeorgciéncia, a qual impele a
constituicdo, sempre reposta, de uma dialéticaedtid® e dos valores, pela linguagem e
pelo trabalho social de fixacéo do lugar da naaurezinterior da comunidade.

Penso, desse modo, querida correta de Adorno, tenta radicalizar o sentido de
imanéncia e de materialidade da filosofia moratzsehiana. Trata-se, antes de tudo, para
Adorno, deressaltaro co-pertencimento dos extremos na constituicdxgariéncia moral
revelado pela filosofia de Nietzsche, quando elizwda pulsdo e pensamento, natureza e
consciéncia, individuo e sociedade, violéncia eatidade, dor fisica e culpa metafisica
como momentos da expressao do ambito dos valores.

A nocao de vida correta remete, fundamentalmentama certa relacdo entre
individuo e sociedade, e entre natureza e raza@aon&d € algo com que a teoria conta de
antemao, mas, como valor, ela é algo posto pelalagiana na histéria. E por isso que a
filosofia moral de Adorno ndo desenha imediatamana figura da vida correta (Cf. PM,
248s), mas, antes, pergunta pela sua possibilidiaohia sociedade como a contemporanea
(Cf. PM, 9). Isso implica por em questéo, antetudi®, a possibilidade déerdadeno
presente. Mas a que tipo de liberdade € precisefedr quando se pergunta pela vida
correta? Certamente, ndo se trata da liberdade doliiggica do individuo (Cf. MM, 20),
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uma vez que ele &, em sua aparéncia de imediatidigeabstrato, mediado pelo principio
social (Cf. MM, 132). Nao serd nem a imediatidabstrata da vida, considerada como
substrato biolégico do individuo (Cf. MM, 67), neaquela do eu e da consciéncia, o
principio que serviria a liberdade . Boa parterdbdlho filosofico ddialética Negativaé

o de dissolver a ilusdo de autonomia do eu, e @&tap o seu envolvimento com o
principio social (Cf. ND, 213215 259, 278s), de modo tal que Adorno chegara até a
afirmar a identidade d&elbstcom a dominacgado. A liberdade seria, antes de tuoha

libertacdo do principio abstrato do eu, constitocalmente:

O horror da despersonalizacao sé pode ser apapetalcompreensédo do que ha de coisal
na prépria pessoa, no limite da egoidade ordenagla ualdade do eu com a
autoconservacao... O conhecimento daquilo que sci@ntia tornou-se, com o0 abandono
do que ha nela de vivo, possui forca retroativageidade sempre foi, assim, ja coisal. No
nucleo do sujeito se encontram as condicdes ohgetjue ele precisa querer negar, em prol
da incondicionalidade da sua dominagéo, as quaiglsdproprio.Dessa dominagdo é que
0 sujeito teria de desprender-§¢D, 276s— grifo meu, DGAJ).

Desse modo, a liberdade se projeta, assim, comelaglissolucdo do sujeito
(“Auflésung des SubjeRtsaludida na secao anterior (Cf. ND, 277). Oraadiberdade nao
€ garantida pelo principio autoconservador inscritb consciéncia individual, como
compreender a sua possibilidade? A resposta denAd&rdupla: em primeiro lugar, a
liberdade seria a antitese da dominacéo da nat(@z&D, 219-221). Mas, além desse
reconhecimento, € preciso indicar o que condicéopassibilidade de sua efetivacdo, que &
a exigéncia de intervencgao social no sentido deamasl condi¢des atuais da individuagao.
Se Adorno afirma que somente numa sociedade leniars livres os individuos (Cf. ND,
261), isso ndo implica adiar a liberdade para o dian histéria, mas faz depender a
construcao da liberdade individual (qQue se articaliano aquela dissolucdo do sujeito) de
um processo de alteracéo da estrutura global dadsate. E por isso que a construcédo da
liberdade seria um movimento de negacéo determidadxistente, pois “nenhumodelo
de liberdade esta disponivel, que ndo seja a d@rsaj tanto na constituicdo social total
guanto a que através dela interviesse na complagamdividuo” (ND, 262). Ora, é

importante para a teoria critica que essa posialoié ndo seja meramente abstrata, que ela
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possua uma sustentacdo na realidade, ainda querma tle potencialidades ainda néo
efetivadas. E € por isso que Adorno justifica orsedelo da liberdade, e, por extenséo, da
vida correta, na constituicdo objetiva da raz&o dnan "que ndo é de modo algum

guimérico, pois a consciéncia, por sua vez, é @nquglsional derivada, ela propria

também é impulso, também € um momento daquilo eirgervém” (ND, 262).

Isso implica a consideragdo da liberdade como nog&t de uma mediagdo para
além da identidade coercitiva da consciéncia, deacothimento da alteridade das pulsdes
(ND, 294). Uma vez que a liberdade é a superacamplerativo de dominacdo irrestrita da
natureza interna e externa, ela sera medida palodg alteridade, de ndo-identidade que a
razdo poderia abrigar em sua constituicdo. Ora,egsivale a reconhecer que a liberdade é
um conceito antindbmico, a idéia de um instavel caag forcas entre 0 momento soméatico
e 0 momento racional de uma praxis destituida diémntia contra a natureza. Em outros
termos, a liberdade coincidiria, segundo Adornanca construcdo de um espaco de
tensdes entre sujeito e objeto, teoria e praxisngiwedesfigurasse ambos em vista de uma
exigéncia de identidade, mas tampouco impusessallieamento radical entre os dois
momentos do devir histérico da razdo. A liberdagle, suma, coincidiria com a figura
virtual da ‘praxis verdadeir§ que é:

a suma das ag¢les que satisfizessem a idéia deéditserque necessita, € verdade, da plena
consciéncia teodrica... Mas a praxis necessita tamii€ um outro que ndo se esgota na
consciéncia, corpéred_¢ibhaftef, mediado pela razdo, e dela qualitativamententist
(ND, 228).

A liberdade aponta, enfim, para a no¢cdo de umatdial materialista da razdo e da
experiéncia moral. O problema de Adorno, a paréf, @ o de manter um conceito
normativo de liberdade no momento mesmo em queredenhece duas tendéncias
objetivas que afetam a efetividade desse conc@éit@rimeira delas diz respeito ao
desaparecimento de um sujeito social coletivo, puesente alienado a lei do valor (Cf.
MM, 178). A segunda, intimamente relacionada, éaapdrda da possibilidade real de
autodeterminacao (Cf. MM, 31, 127), que se marafest esfera subjetiva como um
empobrecimento da experiéncia (Cf. MM, 33, 46), camim processo de atrofia de seus

elementos pulsionais e imaginativos (Cf. MM, 10715)1 Essa perda da liberdade na



235

experiéncia dar-se-ia, primeiramente, por meicegfricdo do qualitativo na percepcao, em
detrimento do meramente quantitativo: a magnitudefal¢cas sociais que ameacam a
autoconservacédo do sujeito lhe é tdo superior gigergio poderia mais registra-las de um
modo que superasse a sinalizacdo do mero beneficferigo para a sua sobrevivéncia
social (Cf. MM, 46, 206). A decorréncia dessa estptezacdo da percepcdo é uma perda
da liberdade subjetiva conferida pelo juizo: ele Bacapaz de conciliar a exigéncia do
universal, contida na norma social, com os direitos particular, em sua diferenca
potencialmente universalizavel, mas tdo somentsuwsud o0 conceito nele contido a mera
normatividade positivada (Cf. MM, 182). Em sumasujeito teria se tornado ndo soé
incapaz de registrar o diferente na percepcdo ddiym mas também de antecipar um
estado de coisas diferente do existente, no jutioNM, 208). Nao se pode deixar de
mencionar, nesse ponto, a obra de Kafka, notadar@e@astelgo como expresséo literaria
desse estado de coisas, no qual a percepcao dhagajé tornada impossivel em virtude da
incapacidade de imaginar uma situacdo social mimienée diferente da existefite

Adorno mantém o conceito normativo de liberdadeqperesta interessado na
construcao de uma figura da razdo que transcendessza dominacdo da natureza. Essa
construcdo € uma possibilidade determinavel, e wm@&a negacdo abstrata da moral
existente porque se apodia na constituicdo objgbwisional e somatica, da razdo. Trata-se,
assim, de atribuir & liberdade um potencial de idéntidade que € imanente ao sujeito, e
gue pode e deve ser determinado na histéria, umgue

Livres sdo os sujeitos, segundo o modelo kantiaaenedida em que sejam conscientes de
si, idénticos a si mesmos, e, em tal identidadebém novamente nao-livres, na medida em
gue dependem de sua coacdo e a perpetdamlivres eles sdo como ndo-idénticos, como
natureza difusa, e, no entanto, como tais sacsliyreis nos impulsoskegungehque lhes
dominam— ndo é outra coisa a ndo-identidade do sujeitsigor eles tambéndo carater

coercitivo da identidade tornam-se livres (ND, 294)

8 Nesse sentido, cf. especialmente o terrivel ejustal “punicdo de Amalia”. Kafka, FQ Castelgtraducéo
de Modesto Carone. Sdo Paulo: Companhia das L20@6, pp.280-314.
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A dificuldade da formulacédo aponta para um problelaacoisa mesma: o carater
antinbmico do conceito de liberdade, que alude ast@ado distinto tanto da mera posicao
subsumida da natureza pelo sujeito na autonseryvegaw também da pura dissolucéo do
sujeito na natureza (que se pense na analise dmddoHorkheimer do episddio dos
lot6fagos, daOdisséid®). Com isso, a determinacdo de um conteldo posjia@ o
conceito de liberdade — e para o de vida correteepende de uma resisténcia aquelas
tendéncias de desgaste da percepcéo e do juiztisabj E por isso que Adorno fala da
experiéncia moral como a de uma negadaterminada trata-se de uma tentativa de
recuperar um ambito no qual a auto-determinaca@gsedse desenvolver, mesmo nas
brechas de uma objetividade alienada. Ora, falareg@céo determinada supde uma certa
participacdo do sujeito na cultura que tenta negar (Cf. MM,. Z3se € um problema
fundamental emMinima Moralia a resisténcia supde uma certa cumplicidade com o
existente, uma vez que o isolamento subjetivo érést tendéncias sociais dominantes so
faria aumentar a cegueira quanto a extensdo donémmas mesmas. Nem isolamento,
portanto, nem participacdo acritica no todo. E igep que a experiéncia moral, para
Adorno, implica em ir contra si mesmo, contra agseforcas que fazem o jogo da
dominacado na prépria constituicdo psicoldgica erat do sujeito. Este nem sequer pode
confiar nos seus impulsos de resisténcia, ou ragsague encontra para a sua acao no
mundo. De modo que permanece fundamental, patasaffa moral de Adorno, a nocao
nietzschiana de um pensar contra si, sem desessi thesmo. E toda uma moralidade do
pensamento, que aponta para sua insuficiéncia,squesboca na consideracdo de seu
alcance propriamente social. Acima de tudo, aogreasto sé resta um fragil tatear além
de si, uma vez que, na auséncia de um sujeitol smtéivo, € ele que poderia antecipar, —
com todas as forcas de resisténcia derivadas dadpopulsional mutilada do sujeito
individual — um estado de coisas em que fosse \mssima "existéncia nao-

regulamentada” (MM, 70), uma "sociedade justa” (N2l).

8 Os lotéfagos, na Odisséia, eram homens que viyacificamente , em certo lugar da Lac6nia, e cujo
perigo para Odisseu e seus companheiros de viaggdiar no fato de que aqueles que se alimentavam do
loto “esqueciam do retorno”, isto é, passavam ajdetdo somente continuar sempre a comé-lo. Gheto,
Odisséia Tradugédo de Carlos Alberto Nunes. Rio de Jan&diouro, 2001. Canto IX, linhas 80-100. Para o

comentario do episédio em Adorno e HorkheimerD&, 67s.
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Ora, essa possibilidade de resisténcia ndo é gdaadé antemdo, muito antes,
"seria demasiado facil conciliar a utopia abstreden as tendéncias mais matreiras da
sociedade" (MM, 85). Essa é a direcdo da criticeAderno aos ideais de superacao
nietzschiana da moral pela via dos individuos exieogis, criadores de uma moral de
senhores, desvinculados das rasteiras e deformarigé&ncias morais comunitarias. Ja
apontei anteriormente para 0 modo como essa crilegeria ser matizada pelo
reconhecimento da consideracao nietzschiana daecgralsional e sécio-linglistico da
consciéncia e dos valores. Mas penso que Adornorégdo quando aponta, contra o
Ubermenschqgue "no idealismo de um homem sem inibicdes,pajariativo, infiltrou-se
o fetichismo da mercadoria” (MM, 137). Trata-se rdeonhecer que toda negacdo do
existente que parta do individuo isolado esta ndargaela abstracdo que acomete a
constituicdo social desse mesmo individuo. E é roddimtzsche quem poderia fornecer o
melhor argumento contra os momentos de seu pensamgar tendem a privilegiar o
individual abstrato: qual seja, o de que o0 modelondral € sempre um esquestial de
determinac&do dos poderes e do sentido da domirmkcaatureza. E o proprimovimento
do pensamento de Nietzsche que poderia levar ssiigu@mento do seu elogio da moral
dos senhores. Penso que é implicisssemovimento a constatacdo de Adorno segundo a
gual "mesmo as normas que conduzem a organizac&ouddo atual sédo frutos de sua
propria esséncia desnaturada. Toda moral se fopglaumodelo da imoralidade... a moral
dos escravos é de fato ma: ela € sempre a dosreshifidM, 163s).

E por isso que, quanto a liberdade, que Adorno tedeonstrucio de um sujeito
social autbnomo, trata-se dem subestimar a posicdo do individuo, como se estsefo
irrelevante do ponto de vista dos fins do todoapoemde sobrestima-la, algando-a a um
abstrato ponto de ancoragem de uma superacdo ad somial alienada. Uma posicéao
filosofica dificil, que Adorno comenta, ao tentaglichitar 0 seu afastamento de Hegel.

Trata-se de articular uma dialética negativa e naditta da experiéncia moral:

A mera subjetividade, que insiste na pureza de @éprio principio, enreda-se em

antinomias... A moral, a autonomia apoiada na zartee si e a propria consciéncia moral
sdo mera aparéncia... Esse tema dialétié€werdadeiro e ndo-verdadeiro ao mesmo tempo
Verdadeiro porque desvela o particular como ap@aémecessaria, a falsa consciéncia do
dissociado de ser apenas ele mesmo e ndo um modtetado. E ndo-verdadeiro porque o
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tema da objetivacdo, da "exteriorizacdo" se véixalla ao nivel de um pretexto para a
auto-afirmacéo burguesa do sujeito, uma mera ralifagao,enquanto a objetividade, que
0 pensamento contrap8e a ma subjetividade, nalivier e ficar aquém do trabalho critico
do sujeito(MM, 214 — grifos meus, DGAJ).

O momento negativo da dialética da liberdade nesidio reconhecimento, por
parte da consciéncia individual, de que a objedida@lsocial € ndo-idéntica ao seu conceito.
E € na consciéncia que se expressa o mommeaterialistada liberdade, na resisténcia,
encarnada no sofrimento psiquico e corpéreo, adétmias objetivas de dominacao
irrestrita da natureza interna. Somente na congeiéda afinidade do sujeito com a
dominacaosurgiria a possibilidade de uma libertacdo da naedduma sociedade né&o-
livre, o conceito de liberdade permanece inteligigemente como exigéncia de
constituicdo de um sentidoutro para o sofrimento, para além das armadilhas que a
dominacado social da natureza faz penetrar na lgegunae na constituicdo psiquica dos
individuos.

O mesmo problema é reposto quanto a possibilidaeredlizacdo de uma
compaixao socialmente substantiva, num universahado. Segundo Adorno, a filosofia
de Nietzsche, com sua critica a compaixdo, desvendteterminagcdo ideologica da
prescricdo social qumdividualiza a exigéncia de solidariedade para com o sofrimento
humano, a fim de poder melhor dispor da orientagéosentido do mesmo para a
consciéncia. Com isso, Nietzsche teria apreendidodo como o lugar da natureza €, mais
uma vez, assinalado e contido pelo principio id@md de uma razdo que se manifesta
historicamente como dominagdo social. E por isso Agorno retoma, contra a ideologia
da compaixao, e de uma maneira transformada, @moeg&schiana dBernliebe do amor
ao distante. Pois, se Nietzsche tem razdo ao magiema compaixao requer, no fundo,
uma frieza inconteste, expressa na exacerbacaatetesse individual de uma vontade de
poder que cresce na medida de isifl@éncia no outro-, sera preciso, segundo Adorno,
poder negar essa friezam si e no principio sociaE, mais uma vez, o problema da
negacao determinada, que diferencia, para Adoreoagosicdo daquela desenvolvida por
Nietzsche. Com efeito, Adorno ndo deixara de et critica da compaixao de Nietzsche
por seu alcance abstrato: a "virtude dadivosaUblermenscltseria um ideal meramente

individual, descolado de qualquer reflexdo a reepeeé sua possibilidade de realizacéo
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objetiva numa sociedade que se reproduz precisanpatd imposicdo de uma alienacao
estrutural ao individuo. O que, na verdade, jogaadl& o problema para a filosofia moral
de Adorno: se uma realizacdo, tdo ampla quantoiy@ssle uma solidariedade entre os
seres humanos faz parte tilos de uma vida correta, como manter o sentido do seu
conceito no momento mesmo quando se mostra a impuokssle de sua concrecao no
estado atual do mundo? Em suma, trata-se de igaesiimodo como Adorno pretende
escapar da objecdo de "negacdo abstrata" quand@mmanvalor da solidariedade para
com o sofrimento do outro. Em outros termos: comdepa compaixdo possuir o estatuto,
na filosofia de Adornode um conceito normativo, quando se reconhece dgiece
dissolvido em suas bases soctais

A resposta de Adorno s6 pode ser compreendidatia ¢g@s termos de sua critica a
Nietzsche. Segundo a qual,

As palavras de ordem [de Nietzsche] contra a cot@pasdo umaiegacdo meramente
abstratada ética da compaixdo de Schopenhauer, e logowa foi dada pelo Terceiro
Reich e, de modo geral, pelos estados totalitadesum modo que teria horrorizado
Nietzsche mais do que a qualquer pessoa. Por laatop temos de dizer quecaitica de
Nietzsche a moral da compaixdo possui um elemeatoeddade Pois no conceito de
compaixao, silenciosamente, o estado negativo geténcia no qual o objeto de nossa
piedade se encontra é mantido e sancionado. Edeb@m isso em suspenso que aquele
estado em que é produzida a compaixdo deve serdmud@M, 257s — grifos meus,
DGAJ).

Ora, se poderia dizer que a ambigiidade da cnilieizschiana a compaixao € a
mesma daquela de Adorno: a compaixao so6 € critieadsista de algo melhor, ainda nédo
existente. Por que a negacdo de Nietzsche serisat@bsmas ndo a de Adorno? O
argumento de Adorno é o de que uma negacado detatanisha idéia de compaixdo seria
aquela experiéncia na qual o sofrimento do outssdaeconhecido em sua extrendm-
identidadea todo sentido que o eu ou o social pudessenumtekele. E como se Adorno
projetasse a possibilidade de ufAg#hebungda compaixdo, num estadio no quaékacao
de troca como modelo da moral da bondade imediata paraccoutro, fosse efetivamente

negada. Ora, Nietzsche nao teria alcancado, seghholmo, precisamente o momento da



240

determinacdo econdmiczapitalista da necessidade social da compulsdo a compaixao.
Falta precisamente esta consciéncia, na moralcantpaixdo de Nietzsche, como o é
indicado por Adorno numa conversa com Horkheim&aelamer, em 1950, por ocasido
dos 50 anos da morte de Nietzsche. Nela, Adornecpddentificar-se com a imagem que
ele proprio faz de Nietzsche, na medida em quéiaacda compaixao é expressao de uma
insuficiéncia do conceito que subsume a exigéneieedpeito ao sofrimento do outro (até
mesmo do animal) aos imperativos sociais que umstit a "bondade" como frieza
disfarcada. O imperativo da compaixdao numa soceeddo-livre € prisdo do individuo no
principio burgués da autoconservacdo. Nesse seelel@ intrinsecamente conformista. E
€ por isso que, tanto na filosofia de Nietzscheaom de Adorno, o conceito alienado de
compaixao, aponta, em negativo, para o conceitontthumanidaderealizada. Segundo

Adorno:

O primeiro acesso da doenca de Nietzsche ocorretivei, como é do conhecimento de
todos, onde ele assistiu um cocheiro espancar wvalido cavalo. Ele ndo pdde tolerar
isso, e sofreu seu primeiro e completo colapsoemManto, ele foi o pensador que chamou a
compaixdo de o ultimo pecado, Aaratustra Como é possivel entender essa contradicido?
Somente na medida em que pensamos ha represemaciomens corretogightigen
Menschep a qual Nietzsche toma por base, e essa repagsenhdo € outra sendo a dos
homens libertosHhefreiten MenschgnMas o homem liberto que Nietzsche pensava era
aquele que é liberado da mentira, da ideologianQuale glorificava a brutalidade, com
isso pensava que, quando os homens tivessem derrtida moral convencional, todo
refreamento dos instintos obtido através de ratzagdes, de pretextos, por assim dizer,
entdo o corretodas Richtigk se estabeleceridsto €, neste momento, no qual os homens
também tomassem o partido de seus impulsos desgutstes impulsos destrutivos
[zerstdérenden Triebénperderiam a sua violéngise, no lugar do homem cheio de
ressentimento, que é mau por nao poder seguirisgugsos surgiria o homem que, no
sentido estrito, ndo € bom nem mptgcisamente porque ndo precisa reprimir ou recalca
nada. Em outros termos, assim, a imagem idealbdadide aparece por tras do aparente

culto da repressédo (UN, 114s).

Isso implica pensar na filosofia de Adorno como uemdativa de salvar o momento

de reconhecimento daumanidade dos impulsos destrutivpge é realizado pela filosofia
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de Nietzsche, ao mesmo tempo em que procura regssardestrutividade ao principio de
dominacado da natureza interna incrustado na moc#ls O que, de resttambéemé feito
por Nietzsche, como o indicamos nas duas primseaées deste capitulo. O que Adorno
radicaliza, no entanto, é a demonstracdo do questa destrutividade € socialmente
potenciada peltei do valor, que subsume todas as relacdes humanas ao priabigtrato
da troca de equivalentes. Isso é indicado, Mimima Moralia, na critica imanente do
estadio atual de expressfes humanas que poder#izarea compaixao, mas que nao a
realizam, em funcdo de sua subsuncéo direta aérteiad econémicas do todo, como € o
caso do amor (Cf. MM, 167), do casamento (Cf. MM) 2 do tato (Cf. MM, 30). A
impossibilidade atual da compaixdo se deve aodatgue o particular "ndo é capaz de
realizar efetivamente nesta sociedade o verdadeireersal” (MM, 25). E por isso que
hipostasiar um impulso de compaixdo seria capitdlante do mau existente. Em seu
isolamento, a bondade tornada imediatidade, nolsopseria a simples negacéo abstrata
da negatividade do existente (Cf. MM, 159). Paegundo Adorno:

A propria bondade é a deformacdao do homem. Ao aepaprincipio moral do principio
social, deslocando-o para a esfera da consciémisiadp, a bondade limita-o em duplo
sentido. Ela renuncia a realizacdo da situacdoadim homem, implicita no principio
moral... Ela simula uma relagdo imediata entre @ssqas e passa por cima daquela
distancia, na qual, somente, o individuo é capasedaroteger dos atentados do universal...

S0 a estranheza é o antidoto para a alienacéo g\,

Ora, a negacdo determinada da compaixdo, que Ademta articular, passa a
muito se parecer, assim, com o "amor ao distad&eNietzsche. Disposicdo que é dirigida
a construcdo de relagcdes humanas radicalmente ,ndigtiatas da proximidade alienada
em que os homens se encontram imersos. De acomdd\getzsche: "que o futuro e o
distante sejam, para ti, a razdo de ser do teu hojamigo, dever amar o super-homem
como a tua razdo de ser" (Z, Primeira Parte, “D@raao proximo”). Nos termos de
Adorno: "sO a estranheza € o antidoto para a gheria(MM, 81). Desse modo, a
superacdo da compaixdo numa figura mais elevadaeneéq@, em primeiro lugar, a
dissolucdo da prescri¢cdo social da bondade, a qaalerdade, € coercdo para reduzir a

distancia, a ndo-identidade do outro (que Adorrsciye em termos de um "adoecimento
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do contacto". Cf. MM, 34). Ela requeriria, além gstis a recusa em tomar parte na
manutencdo da hierarquia de poderes sociais agdstt, que é protegida pelo elemento
ideolégico da compaixao (Cf. MM, 51, 66, 81). A saradorniana para a superagao da
compaixdo ndo é muito diversa daquela de NietzsCben efeito, Adorno fala de um
“reconhecimento da distancia no que estd mais pPWX(MM, 159). Isto depende do
pensamento, da reflexdo tedrica sobre o modo corme@iatidade particular das relacdes
entre as pessoas € deformada pela mediacdo sodvarsal da lei do valor (idem).
Estabelecer um estadio de solidariedade univeratie eos homens dependeria da
determinacdo racional da superacadadma socialexistente. Se isso nao é feito, se ndo é
nem tentado, resta apenas a "solidariedade umilatgre degenera em terror” (TP, 223).

Desse modo, Adorno pdde descrever a erosdo dabpidssie de atos de respeito
ao sofrimento do outro, sob o Ultimo estadio ddagscimento, o capitalismo tardio, e, ao
mesmo tempo, articular o sentido normativo dessamoeespeito a natureza no sujeito. A
compaixdo serd um nome inadequado para exprimér ‘gesonhecimento da distancia”,
em vista de sua cumplicidade com a ideologia sagiamediatidade da bondade (propria,
entre outros fendmenos, do cinema de Hollywood. M1, 177s). Seria, antes, um
reconhecimento do carater irredutivel do sofriménimano perante a consciéncia, que se
conjugaria com a disposicao pratica de diminuiffotedas as suas formas. A partir dai,
sera preciso investigar, enfim, a possibilidadeeid® daquela tresvaloracdo de todos os
valores proclamada por Nietzsche. Pois a no¢caoddeceorreta em Adorno parece apontar
precisamente para aquela possibilidade. Como Aduretende justifica-la?

Ora, penso que a possibilidade de uma tresvaloragdi@ mantida por Adorno. Ela
subsiste naquele duplo carater da razdo gxpkess@ela filosofia de Nietzsche. Por uma
lado, ela registra o alcance abstrato, reificadarrazdo, em suas descri¢cdes da crueldade
social articulada como uma linguagem moral antinegga. Mas, por outro lado, a filosofia
de Nietzsche reconhece um ambito de ndo-identidadeatureza ao conceito, seja no
impulso mimético (originario e total, na figura dtonisiaco), seja na indicacdo do
elemento predominantemente inconsciente de todsap@mto, seja, enfim, na indicacdo
da dinamica da vida (e da subjetividade) como oun@& expansdo de seu poder de
incorporacdo do diverso. E, portanto, o car&@mbivalenteda linguagem que tornaria

possivel a tresvaloracdo, uma vez que ele assnedado como poder de dominagédo da
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naturezatanto comode reconhecimento de sua nao-identidade. Em teradmsnianos, a
tresvaloracdo € o momento real da "experiéncia fiae@', em que éexpresso a
consciéncia a irredutibilidade material da natureza linguagem Desse modo,a
dissolucdo e superagdo, numa figura mais elevadavdlores subsistentes, sdo possiveis,
€ mesmo uma consequéncia necessaria das tesesmemaés da filosofia moral de
Adorng tanto como do pensamento nietzschiano. Tratpasa,Adorno, de pensarque se
expressa na experiéncia historica da raz@w seja, de realizar umacordacdo da
natureza no sujeitomotivo central ddialética Negativa(Cf. ND, 277, 285, 294) e que
determina o sentido da consideracao adorniana sibilalade da vida correta evdinima
Moralia. Se Nietzsche p6de indicar que o valor é natur@zeada consciente de si, sera
Adorno que tentara pensar o modo como a razao ipodeerter a predominancia do seu
momento de dominacdo da natureza, em proveito deasgecto reconciliante, afim a
naturalidade. Somente nessa determinacédo residia ainsentido da vida correta, na
filosofia de Adorno. Essa é a figura adornianardavaloracdo. Sua senha @egacao
determinadada sociedade existente atravésestaressaodaquilo que lhe subjaz, mas é
recalcado pela dominacao: o impulso mimético, middide do pensamento com o corpo, e
da liberdade com o prazer.

A vida correta €, desse modo, um conceito reguativna antecipacdo do
pensamento em direcdo a um estado reconciliade.&PtEse central ddinima Moralia,
gue Adorno discutird depois earobleme der Moralphilosophie€ a de que "ndo ha mais
vida" (MM, 7; Cf. PM, 248), isto é, que o proprionzeito de vida correta ndo designa mais
um ambito de sentido compativel com a experiénttial @os homens. Trata-se, antes de
tudo, da dissolugéo de todo sentido alheio a anssrwacao, processo que € empreendido
pelo esclarecimento, e que implica a destruicAcateeito de vida correta, substituido
pelo de vida conforme as necessidades da prodsighmetida ao "primado do todo" (MM,
9), o que culmina na formulacdo de que "ndo ha eteeta na falsa" (MM, 33). Ora, essa
afirmacdo ndo é para ser tomada literalmente, oirgpkcaria enxergar resignacao onde
h4, penso eu, a articulagdo de uma possibilidadeadscendéncia do existente. Ela exige
interpretacdo, portanto. Penso que a sua compreecsdeta demanda remeter a
contradicdo objetiva que ela designa: a de queiripio exclusivista dgropriedade

privada é requerido para a sobrevivéncia e a resistérejaeles que tentam se diferenciar
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da dominacdo (MM, 32s). Ou seja, a propria posddie de resisténcia, da qual
dependeria construir algo como uma vida correta P8, 249), é remetida a uma certa
participacdo na injustica do existente, aquelaeZ&i burguesa” (MM, 64), propria do
individuo plenamente adaptado as tendéncias oageti&dorno tem um problema, dessa
maneira: como manter o sentido normativo da idéiavida correta quando ele préprio
reconhece que "ndo ha vida correta na falsa"?

A resposta de Adorno, em primeiro lugar, deslocqguestado moral tradicional a
respeito da vida correta: ndo é que a filosofiaaindeva postular as condi¢cdes que
permitam atribuir o predicado "vida correta" a ureaisténcia individual. Muito
diversamente, tratar-se-ia, para a filosofia modsd, por a questdo: se a sociedade
contemporanea permite aos seus individuos algo conaovida correta (Cf. PM, 9, 28). Se
ela ndo o permite, como Adorno pensa (Cf. PM, PU8B), isso ndo quer dizer que o
conceito de vida correta ndo faca sentido: elasefinegacdo determinada” da vida ma,
submetida a funcionalidade da produc&o social. Eigs® que, segundo Adorno, a vida
correta € um conceito eminentemente probleméatioe se articula na remissdo a um duplo
esforco do sujeito: o de diminuir as consequéndestrutivas de sua participagdo no
existente, e, ao mesmo, de lutar para alterar mafuentos da organizacdo do todo. Ora,
essa nocgao so € possivel porque Adorno lida cornameito de razdo conidentidade e
ndo-identidadeda consciéncia com a natureza (€D, 229 240,285). Aatividadeque se
expressa na vida correta € a de uma "rememoracaatdi@za no sujeito”, nogdo segundo
a qual, "uma vez que o sujeito saiba do momentudegualdade com a natureza, deixara
de apenas igualar a natureza a si", por interndali@flexdo da "afinidade" da razdo com a
natureza (ND, 266s). E desse modo que, segundmégdarvida correta é a construcéo de

uma atividade pela qual o sujeito, antes de tudestipna auapropria constituicao:

A Unica coisa que talvez possa ser dita € que & addreta hoje consistiria na figura da
resisténcia as formas falsas de vida que forancidetes e criticadas pelas consciéncias
mais progressistas. Algo diverso dessa instrucgativa € algo que de modo algum se pode
dar... O que tenho em mente com isso é a nega¢donileada do que foi detectado e,
assim, a forca de resistir a tudo que foi inflig@dads, ao que o mundo fez de nos, e
continua a querer fazer num grau infinitamente maiessa resisténcia deve, na verdade,
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ter lugar em nés mesmos, contra tudo que deu pmvasos de uma tendéncia a tomar

parte no jogo (PM, 248s).

Isto ressalta o carater deato-reflexdoda atividade designada pelo conceito de vida
correta. Desse modo, a "tresvaloracao" propriaildaofia de Adorno é articulada a um
processo de mergulho do pensamento nas suas grépndicdes de posssibilidade. Se a
"autocritica da razéo é sua mais auténtica mokéiin,(110), a tarefa moral do pensamento
sera o reconhecimento de sua dupla fragilidade. Wsw#iciéncia advinda, em primeiro
lugar, da "impossibilidade de uma coincidénciaestrconceito e aquilo que o preenche”
(MM, 111). Bem como da presenca de tracos de coimdatle com a dominacéo dondo
pensamento, advinda do "fato de que ele aindarsa@tpeser pensamento” (MM, 86). Essa
situacao fragil e dubia do pensamento pode, noentaansformar-se em for¢ca, na medida

em que ele toma consciéncia de que

0 espirito s6 se formou em contato com a realig@d@bmica e, em geral, com a abstrata
relacdo de troca, ao passo que o intelectual sérigoske tornar espirito na reflexdo sobre o
seu proprio condicionamento... Que os intelects@jam ao mesmo tempo os beneficiarios
da ma sociedade e aqueles cujo trabalho socialmedti condiciona largamente as
possibilidades de sucesso de uma sociedade emdacim utilidade — eis ai uma
contradi¢cdo que ndo é aceitavel de uma vez postedgsor isso irrelevante... Nao importa

como facga, o que o intelectual faz esta errado (WN\G).

Aqui, também, o texto literal pede interpretagda reconhecimentale que "néo
importa como faca, 0 que o intelectual faz estadert — de resto, uma variante da
expressao "ndo ha vida correta na falsa" — querjgoderir a possibilidade da superacéo da
cumplicidade do pensamento com o existente alien&dsa possibilidade reside no
momento de autonomia do pensamento em relacdorenpio de autoconservacgao, afim
ao social, pois, "embora a teoria ndo possa san@da do conjunto do processo social,
também tem sua independéncia dentro do mestaondo é somente meio do todo, mas
também momentdTP, 227 — grifo meu, DGAJ). Isso implica a nogloque a razdo nao é

apenas a representacdo de meios, mas tamb&pressao de fingnanentes a sua ligacao
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essencial a natureza diminuicdo do sofrimento fisico e a expanséaaldgria do corpo e
do pensar.

Essa dimensdo expressiva do pensamento é ess@na@hensdo moral da
experiéncia, que a liberta da funcionalidade da idagdo. E € ela que articula "o
pensamento do que poderia ser a nossa experiéfdid, 53). Trata-se do préprio
exercicio da vida correta, que se faz como negadgierminada da experiéncia
contemporanea, na medida em que poderia realizar ultrapassagem do existente por
meio de um universal que serd retirado do prépxigtente, como seu conceito nao
preenchido (Cf. MM, 132s). Com isso, pertence ganade vida correta a idéia central da
teoria critica, de um interesse da razdo na cayiirde uma "praxis justa" (TP, 214), "cujo
telos seria o fim da dominagcdo em que se perpetua arinistatural” (TP, 213). Esse
esforco de romper a participacdo do individuo no meistente € tido por Adorno como
decorrente de um anseio universal das pessoaspmdper a alienacdo a que estdo
submetidas (Cf. MM, 156s) pela repressao daquiy ga sua experiéncia, ndo se encaixa
nas exigéncias da producdo social: o prazer nagdgsmmais imediatos, a felicidade, a
expressao dos impulsos, tudo que aparece dianteddocomo "inessencial, marginal,
ridiculo”, e, na sua diferenca irredutivel com dngipio da troca, se pde como
aparentemente "obliquo, opaco, inapreendido” (MI@3)1 Ora é precisamente nesse
estrato da experiéncia que Adorno situa o pontam&ragem da teoria critica, e, mesmo
se poderia dizer, o seu fundamento normatioé curioso (mas néo incoerente) que

Adorno o expresse atraves de uma alusdo a Benjamin:

Os escritos de Benjamin sdo a tentativa, numa aferd sempre renovada, de tornar
filosoficamente fecundo o que ainda ndo foi deteanid pelas grandes intencdes. Seu
legado consiste na tarefa de ndo deixar essait@ntitregue unicamente aos enigmas
intelectuais causadores de estranhamenés, recuperar através do conceito o que nao é
intencional, vale dizer: consiste na obrigacdo @mgar ao mesmo tempo dialética e néo-
dialeticamentdMM, 133s — grifo meu, DGAJ).

O que vale bem por uma descricdo da obraAderna E implica emtomar a
filosofia moral como um pensamento da expressanatiareza na razaoDesse modo, a

busca da vida correta se confundira com um trabd¢hcontraposicao radical ao processo,
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em curso, da perda do dominio expressivo da lirguafCf. MM, 120). Isto porque a
funcionalizacdo totalizante da vida, levada a qaddo esclarecimento, e potencializada, no
seu estadio atual, pela lei do valor, impde umawutio da linguagem as exigéncias da
producéo (Cf. MM, 188), de modo que ela tenderhsalatizar o seu elemento adaptativo,
de uma mimesis direta do elemento estrutural do, tadroca econdémica capitalista (Cf.
MM, 193).

Ora, essa resisténcia no interior da linguagenossipel — e é nesse sentido que
Adorno fala de um "quixotismo linguistico” (MM, 195, em razdo do fato de que a
linguagem é sempre "expressao social”, isto é,ugeaghistoria somente pode efetivar-se
no mediumda experiéncia linguistica (MM, 192). A linguageassim, € sempre momento
histérico da formalizagdo social da experiénciacdasciéncia humana. O momento da
expressaaa linguagem pode ser posto como objeto de ummdfubivestimento historico
maior porque lhe é irredutivel. Trata-se daquelenero que, ao invés de meramente
registrar o existente, toma distancia do imediatdgcipando as linhas de forca de sua
transformacédo — o que Adorno chama de momentoaVjrtle interpretacdo presente em
todo pensamento (Cf. MM, 111). Assim, a construgdovida correta é uma tentativa de
encontrar expressado para o elemento "ndo-intendioa experiéncia humana, aludido
por Adorno. Essa expressao serd uma "negacao dedelaty porque ndo se trata de uma
descarga cega do impulso, mas da articulacdo damiito objetivo da préxis, permeado
pela razdo, e que, a0 mesmo tempo, é capaz deareale forma mediada, a satisfagdo do
impulso.Adorno desenvolve essa nocdo a respeito da codstrdgs obras de arte, mas

penso que € possivel aplica-la a experiéncia m@atjundo Adorno:

Expressdo ndo € alucinacdo. Ela é aparéncia, mpdidaprincipio da realidade, que ela
pode contornar... A expresséo nega a realidadertoapor-lhe o que nao se iguala a esta,
mas nao a renega; ela encara nos olhos o conftitque a expressao tem em comum com a
repressao é que nela a mocédo se acha bloqueadeglglade. A essa mog¢éo, bem como ao
complexo inteiro da experiéncia do qual faz patta vedada a comunicacao direta com o
objeto. Enquanto expressao, ela chega a uma nagéiesndo-falsificada de si mesma e,
deste modo, da resisténcia, na imitacao sensizkl. substitui seu objetivo, assim como sua
propria "elaboracdo" pela censura subjetiva, poa @haboracdo objetiva: sua revelacao
polémica (MM, 187).
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Dessa forma, o "pensar ao mesmo tempo dialétiéoalialeticamente” é a visada
mesma da dimensdo expressiva da linguagem e da. rdrdta-se de, por um lado
reconhecer o enredamento dialético do sujeito harema e na sociedade (o qual € posto a
consciéncia por meio da linguagem, e que da orig@maspecto mais adaptativo,
costumeiro, da moral). E, por outro, de trazer pre&ssdo o que € nao-idéntico a esse
enredamento, de "ndo-dialeticamente" tomar padalque é aparentemente inessencial, do
ndcleo pulsional e corpdreo da subjetividade eadaa.

E nesse sentido que penso ser possivel argunuemiza uma objecdo que se faz a
teoria critica, quanto a uma pretensa ausénciauddamentacdo de suas pretensdes
normativa8’. E a objecdo de Tugendffaf2000), por exemplo, para quem a teoria critica
da sociedade seria meramente uma empresa de denidecldgica das sociedades
contemporaneas, mas que nao teria refletido aitesge justificativaética da propria
critica. Segundo Tugendhat, "se deve concluir oo teoria critica da sociedade, por mais
importante que seja, ndo pode entrar no lugar deeétiva, sendo que deve pressupor uma
moral" (2000, 19). Isto sugere uma falsa alteraatiu teoria criticaou reflexdo em termos
de pressupostos normativos. Alternativa que adewnitica sempre rejeitou, bem como
aquela dicotomia em que Tugendhat pretende encarteoria critica, quando afirma, a
respeito dos principios normativos, que eles "r@tepm ser empiricos e ndo podemos nos
faculta-los com o recurso da reflexagriori, para ndo falar de uma tradicéo religiosa"
(ibidem). Se é verdade que a teoria critica "colbsaciedade em questdo normativamente”
(Tugendhat, 2000, 17), isso ndo quer dizer que é&ga de maneira abstrata, a partir de
um ponto de vista destacado da historia, absotidgiza plausivel a posicdo de Tugendthat
segundo a qual "o questionamento normativo de stersa sécio-econdmico — por
exemplo, o capitalismo — pressupde que este sistejpanedido a partir de certos juizos

morais que devem eles mesmos ser tidos por nés cometos” (ibidem). Mas ele toma

87 Cf. a esse respeito, numa perspectiva que créiirpa a minha, os trabalhos de Rodrigo Duarte: &slot

sobre a ‘caréncia de fundamentacdo’ na filosofia Tdeeodor W. Adorno”; e “Expressdo como
fundamentagcédo”. Ambos eruarte, Rodrigo Adornos nove ensaios sobre o filésofo frankfurtiano. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 1997.

8 Tugendhat, Ernst.ic6es sobre éticaPetrépolis: Vozes, 2000.
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esse "por nés" como evidente, quando ele, na verdagktremamente opaco. Se, como
Tugendhat reconhece, esse "n0s" ndo pode serdpest@pirico de uma consciéncia que
recebe seus valores da tradicdo, € a propria ndedtnés" que devera ser alvo de
problematizacdo normativa. E o que faz a teorigcar(Cf. MM, 180). Para Tugendhat, a
teoria critica teria questionado "o0s juizos momBsentes no interior deste sistema com
base nas suas condi¢des socio-econdmicas” (ibideme é correto. Mas, dai ele extrai a
conseqUéncia que cria um abismo intransponivet éotindigcbes socio-econdmicas” e a
validade da pretensdo normativa de quaisquer juizoais. Em suma, seria errbnea,
segundo Tugendhat, a "concepc¢do usual entre dsae@riticos da sociedade, de que eles
possam criticar normativamente a propria socieddad®és de uma andlise da sociedade"
(2000, 18). Pois, para Tugendhat, o pressupostetooseria 0 de que "um juizo moral
pode ser criticado normativamente apenas por umo guizo moral” (ibidem). Isto, na
verdade, parece estabelecer a pretensdo normatsa julzos morais num plano
transcendental, de uma analise das estruturas igriiares de contaminacdo por
"condi¢cbes soOcio-econdmicas”, contidas nesses gui@wa, isso € uma concepcao de
normatividade que a teoria critica, a partir det2éiehe, tem razdo, penso eu, em colocar
em questdo. Pois ela implica negligenciar todo speeto da razdo que é condicdo de
possibilidade para a articulacéo do sentido dosr@almorais, a saber, 0 seu enraizamento
na materialidade do sofrimento humano, individuaddistoria, nas condi¢cdes sociais de
dominacdo da natureza externa e internaaepropria linguagemda moral. Assim, a
guestdo da pretensdo normativa da teoria critita #&esua justificacdo precisamente no
carater historico e mutavel da mediacdo entre awligies socio-econdmicas dos
individuos e a determinacdo dos juizos normativos § implicada por elas. Ela se
justifica, enfim, em vista do interesse da razéo,remper a subsuncao direta do aspecto
pratico da experiéncia ao seu vetor meram@mnégmaticq — motivo central da filosofia de
Kant, que é legado a teoria critica e que implicaconhecimento da mediacdo econdmica
da restricdo das formas possiveis, na contempaiaiei dos juizos morais tidos como
validaveis. Penso que, com Nietzsche, Adorno dassgpque é requerido pela filosofia de
Kant: o fim dltimo da razao e a tresvaloragédo dk$oos valores convergem, Dalética
Negativa com a assuncdo da negacao determinada da figurll,dem proveito daquela

do humano Isto requer um exame da idéia égressdo imanente ao conceito de razéo



250

central para o entendimento danstrucédo estética da experiéncia motama do proximo

capitulo.
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CAPITULO 4. ADORNO E AS DETERMINACOES ESTETICAS DA
EXPERIENCIA MORAL

N&o quero ser um mével num imadvel,
quero firme e discreto o meu amor,

meu gesto seja sempre natural,

mesmo brusco ou pesado, e s6 me punja
a saudade da patria imaginaria.

Essa mesma, ndo muito.

Carlos Drummond de Andrade

Adorno possui uma filosofia moral? Em caso afiri@tiseu pensamento deveria
poder responder a pelo menos quatro ordens dedgsed) Qual é (ou quais sao) o critério
(ou os critérios) capaz(es) de definir a moralidddeuma acdo? 2) Qual é (ou quais séo)
o(s) motivo(s) moral (ou morais) efetivo(s)? Ejrrmente relacionados a 1 e 2: 3) E
possivel resistir ao mal? E: 4) Em caso afirmato@no estimular essa capacidade de
resisténcia por meio da educacéao?

O percurso pelas filosofias morais de Kant, Schbaeer e Nietzsche permitiu
acompanhar o pensamento de Theodor W. Adorno aitestas duas grandes dimensdes
dialéticas da moral: a sensivel e irracional (qpapa compaixdo, a dor) e a cognitiva e
racional (a representacdo de uma normatividada, étiedutivel a mera utilidade). Sera
necessario concentrar a investigacdo no modo codaond: 1) articula a filosofia moral
como um campo de problemas, destituindo qualquetepsao de filosofia primeira para a
mesma; 2) configura a inteligibilidade da moral comstética, isto é, pertencente a
dimensdo de uma autonomia simbdlica do humanoddigeo sensivel; 3) introduz um
tratamento dialético das dimensdes constitutivasndeal, de modo que o sensivel sera
entendido como permeado pela racionalidade estétwaacional como constituido pela

expressdo do sensivel no sujeito; 4) finalmente, dipelo a um tratamento cientifico,
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psicossocial, do fendbmeno, em curso na contempdades da restricdo da capacidade
para apreender o significado moral da experiénamama.

Desse modo, o capitulo conclusivo desta Tese tlmtdesenho de uma filosofia
moral em Adorno e do modo como ela pode contripara um trabalho da razédo no
sentido da investigacatas condi¢des estéticas de possibilidade da expaaénoral Para
tanto, sera preciso articular o entendimento de eonaepcao deazdo como expressam
Adorno.

Essa concepcgdo partirh de um estudo da primeirdigdin de possibilidade da
moral: oa priori somatico do impulso, a receptividade inscrita amio como abertura a
alteridade irredutivel do sofrimento e do desejanamos. A razdo como mimesis
continuamente reelaborada abre a possibilidadéatitida da moral

A sequir, investigar-se-a 0 modo como essa reddptie € inseparavel de uma
atividade por parte do sujeito. Atividade que cgufa a racionalidade estética da praxis e
gue anuncia um sentido, uslospara a razao: o da diminuicéo da coercao sobatuacza
externa e interna. A razdo como expressao da wbjgdie da natureza do sujeito configura
o sentido da dialética da moral.

Por fim, serd proposta uma reflexdo a respeitoimdel da razdo no ambito da
moral, de modo a ressaltar a des-ontologizacadickaféita por Adorno e a necessidade de
sua conexdo com os esforcos das ciéncias humanaentiolo de explorar a génese
psicossocial da perda da capacidade para a exgaripropriamente moral, no quadro

contemporaneo.

4.1. Mimesis e alteridade: @ priori material do impulso

O tratamento adorniano da mimesis remete tantoaaamtnopologia da razdo — é o
caso das analises d#Halética do Esclarecimente- como a uma reflexdo a respeito da
especificidade do estético (cumcus privilegiado é aleoria Estética Teria a questao da
mimesis alguma relevancia para a filosofia moralAderno? Penso que sim. E que é
possivel justifica-lo por meio de um movimento licg: em primeiro lugar, mostrando que

a afinidade mimética entre sujeito e objeto, teraath ndDialética Negativamostra-se, na
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verdade, como a condi¢do de possibilidade da eqsa moral. A imanéncia somatica e
sofredora da consciéncia humana serd o impulsouéo éhinzutretende e 0 motivo
irredutiveis da moral. A seguir, sera preciso iadigue essa condicdo de possibilidade ndo
escapa a dialética do esclarecimento, de modo @imidade do sujeito com o vivo, da
consciéncia com a natureza, € organizada socianmTo uma mimesis de segunda
ordem, como assimilagdo ao inorganico do princifaotroca de mercadorias. Por fim,
restara ainda considerar a mimesis como uma plidaids aberta ao comportamento do
sujeito diante do ndo-eu, na medida em que perraageupre um certo grau de resisténcia
a integracao total do vivo as exigéncias de dondimaa natureza interna e externa. Nesse
sentido, 0 comportamento mimético, a ser realizsto somente na arte, mas também na
experiéncia moral, envolveria ndo a assimilacdo sdfeito ao que € morto na
universalidade social (a troca capitalista), massimilacdo do sujeito a natureza interna e
externa. Trata-se, enfim, de pensar o momento riuéalienavel daazda Seré possivel
mostrar, desse modo, que a experiéncia moral passaidinamica propriamenéstética

a mimesis € desvelada como principio de constduitzi consciéncia pelo impulso e da
razao pelos seus objetos, bem como do sujeitocpgtmreidade. Para a filosofia moral de
Adorno, a questdo da mimesis é fundamental porecueete a consideracdo do
imbricamento entre impulso e linguagem na congfitmido motivo moral. Bem como a
reflexdo a respeito do sofrer como limite da tem@amoral, a0 mesmo tempo em que
marca o lugar da resisténcia ao mal: esta é poggixgue a razdo é capaz de registrar todo
sofrimento como ponto de partida de um interesspathdamento na construgdo moral de
relacdes sociais ndo-violentas entre os homenstesdeom a natureza.

Tudo se passa, portanto, no pensamento de Adeoboe o fundo da consideracao
de uma identidade e de uma néo-identidade da rap&o seu outroEsse € o ponto de
partida, o fundamento normativo, se se tomar espeessao com o devido cuidado, da
reflexdo moral de Adorno. A proposta, aqui, é a&xgicitar a sua dimensastéetica Em
que sentido? Penso que a filosofia moral de Adod&wé compreensivel sendo a partir do
reconhecimento do modo como ela € uma elaboracdpedsamento da constituicdo
estética do sujeito, do pensamento e da razao. r#erse o consideramos, sera possivel,
em primeiro lugar, examinar a no¢do adorniana de @umpulso— e esse impulso é
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fundamentalmente sofrimento bruto, sem linguageéno-néo-idéntico da experiéncia do
sujeito, que, unicamente, o compele ao semtidmal da acéo.

Trata-se, assim, de examinar, nesta secdo, a qu&stientre as apresentadas no
inicio deste capitulo. A saber: o que é, para Adlorrm motivo moral? Se for possivel
determina-lo, sera possivel, também, comecar amegp a questdo 4: como introduzir o
motivo moral na educagéo?

Em que sentido se pode dizer, com Adorno, que aalmidepende de uma
constituicdo estética do sujeito? O ponto fundaeletds consideragbes adornianas, desde
a Dialética do Esclarecimentgpassando pelBialética Negativa até aTeoria Estética
remete ao pensamento mabricamento fundamental de razdo e sensibilidpgasamento
e corpo, sujeito e objetdNos capitulos precedentes desta Tese, foi po&daminar como
Adorno desenvolve uma discussdo com a tradicasofilta a esse respeito: 0 sujeito
transcendental kantiano, a Vontade schopenhaugréarieesvaloracao nietzschiana sao
trabalhados pelo pensamento no sentido de um exlmmeeu potencial dialético, de
articulacéo conceitual da identidagledo-identidade de sujeito e objeto.

Assim, pdde-se indicar que, em Kant, ha um quasmagxdo reconhecimento de
gue 0 nédo-idéntico a razdo € motivo moral admiss@@nquanto, ndo seja, para Kamt,
motivo moral, ahummanitas aestheticaa compaixdo com a dor do outro, homem ou
animal, € admitida como motivo morauxiliar, na Metafisica dos Costumg€f. MC,
457). Quanto a Schopenhauer, pdde-se compreenderhgu em sua filosofia, um
pensamento original da n&o-identidade do sensivelc@aceito e da moral a uma
causalidade racional. Além disso, foi possivel maosgue nela ha um esbogo de
consideracéo dialética da moral, na medida em gquetivo moral originario € identificado
a compaixao irracional diante do sofrimento dateraviva e, a0 mesmo tempo, este
motivo é articulado a necessidade de sua conséabdap maximas morais. Finalmente, em
Nietzsche, pbde-se reconstituir algo da dindmicaune pensamento verdadeiramente
dialético a respeito da constituicdo estética deitsue da razdo. Em Nietzsche, ha um
reconhecimento do ndo-idéntico que é dileticamemteeulado a uma recusa de toda
filosofia moral em bases normativas absolutizarBesa como ha o pensamento do motivo
moral como tentativa de resisténcia do sujeito \Avooac¢éo identificante da linguagem

social da repressao da natureza. Nietzsche é ioipdégel para pensar o imbricamento de
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impulso e linguagem na consciéncia, no modo consofamento é progressivamente
capturado nas malhas do conceito moral, mas, aésmpo, permanece como dor
irredutivel que “quer passar” e ganhar uma saidaomeiolenta na consciéncia de outros
modos possiveis de afirmacao do sujeito.

Penso que a filosofia moral de Adorno explicitadicaliza a dialética negativa da
moral, que ja se encontra articulada no pensandmtdietzsche. No que interessa aqui,
trata-se de reconstituir o pensamento adornianoid@esis como relacdo de receptividade
da consciéncia para com o0 seu outro, e do modo @aeé transformada no curso da
civilizacdo, de modo a inverter-se em razéo inséntal. Isso coincide, na verdade, com o
tema central deDialética do EsclarecimentoE importante retoma-lo aqui, pois ele
explicita, na filosofia de Adorno, a nocdo fundataéra Dialética Negativa de uma
afinidadeirredutivel do agente do conhecimento (e da ma@) o que é conhecido (e
significado moralmente). Para a filosofia moramémesis indica 0 momento irracional da
razao, que sustenta o gelos o0 momento material e ndo-idéntico da naturezsgmte em
toda e qualquer sintese conceitual (inclusive agisjo

E preciso ressaltar, assim, algo que, em geral,éndaficientemente assinalado
pelos intérpretes do pensamento de Adorno: o matorde critica epistemologica e moral
gue é articulado a partir de uma antropologia daaaesenvolvidéanto na Dialética do
Esclarecimento como na Dialética NegatilBenso que a categoria de mimesis, que é
explicitamente tematizada naquele primeiro liviemtuma exposi¢do talvez um pouco
mais discreta, mas profundamente afimDialética Negativa No que se segue, procuro
mostrar a convergéncia tedrica das duas obraspeitesda mimesis, 0 que ajudara a
discernir as implicagbes propriamente morais doética na experiéncia humana.

O ponto de partida para essa demonstracdo podsdresafirmacdo de Adorno, na
Dialética Negativade que “na historia da filosofia se repete asfiamacao de categorias
epistemoldgicas em morais” (ND, 45). Ora, 0 qué& esh jogo na epistemologia € algo
muito afim ao que esta em jogo na filosofia mofaata-se, para a primeira, de fundar um
primumna relacdo de conhecimento, estabelecendo adaitarido sujeito e sua distancia e
independéncia em relacdo a todos os seus objemsndlo andlogo, trata-se, para a
filosofia moral, de estabelecer um incondicionadoapa relagdo pratica do sujeito com

outros sujeitos e para a relacdo da consciénciasears impulsos: o que implicard, ndo é
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dificil adivinhar, postular uma homéloga prioridadie sujeito em relagcdo ao que para ele
serdo meramente objetos de acdo: a natureza irgextarna.

O que se encontra no pensamento de Adorno, entyegaaoma critica radical dessa
tradicdo filosoéfica. O sentido dessa critica padsgr resumido na expressao “primado do
objeto” (Vorrang des ObjektsCf. ND, 184-187, 193). Sera preciso procurarDielética
do Esclarecimentoos pressupostos miméticos desse “primado doajbjete, assumido
para o sujeito implicara uma filosofia moral orientada pela ddasacdo do elemento de
ndo-identidade presente tedosda razdo. Nocao que, de resto, € profundamentkzeme
com a idéia da Teoria Critifa o que implicara a busca de uma articulacéo diemti
psicossocial, dessa exposicao filosofica da vubikdade corpdrea da experiéncia moral.

E curioso que um breve trecho Bilética Negativapossa sintetizar bem o enorme
esfor¢o da constituicdo de uma dialética de mineesdgao, que fora empreendido no livro
escrito em parceria com Horkheimer. A passagem seqinte: “como ‘controle de
realidade’, a experiéncia ndo duplica simplesmestémpulsos e desejos do individuo,
como também nega-os para que ele sobre¥iv@ID, 56). Passagem tdo condensada
guanto notavel, pois o0 que é afirmado aqui, é tantoconceito de umalialética do
esclarecimento a sobrevivéncia do sujeito depende de uma mingksisido-idéntico
pulsional, que tornara possivel a sua denegacamme ¢também do movimento de uma
dialética negativa: 0 que se afasta do imediateendpre uma negatividade mediatizada,
uma contradi¢do recalcada.

Trata-se de pensar mimesis e razdo como extre@l@sichs. Temos aqui 0 motivo
central daDialética do EsclarecimentoO “primado do objeto” € uma implicagdo —
epistemoldgica e moral — dessa afinidade do su(eitda razdo) com a objetividade da

natureza. Desse modo, sera preciso pensar, antedajem processos assimilativos que se

8 Cf., nesse sentido, Horkheimer, Max. Teoria tradial e teoria critica. In: Benjamin, Walter; Hoeltmer,
Max; Adorno, Theodor W.; Habermas, Jurg€axtos EscolhidosSéo Paulo: Abril Cultural: 1980. (Colecéo
Os pensadores).

% No original: “Als ‘Realitatspriifung’verdoppelt Etirung nicht einfach die Regungen und Wiinsche des

Einzelnen, sondern negiert sie auch, damit er @betl(ND, 56).
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encontram nos animafs os mesmos que serdo suprassumidos pelo prodsssucthdor e
sintético do esclarecimento, por meio de uma veidadsticia mimética da razaacomo
se vera a seguir.

Em primeiro lugar, pode-se dizer que o animal podsmdamentalmente, trés
modalidades de comportamento assimilativo, todas etlacionadas, por um lado, ao
rechaco de ameacas por parte do ambiente, e, gow, au seus proprios esforcos
predatério¥. Em todos os casos, a assimilacdo é, para o anumal recurso de
autoconservacdo. O qual serd, primariamente, or-f&zesemelhante ao ambiente
imediatamente contiguo: plantas, pedras etc. Eso damimetismo Mas o recurso da
assimilacdo também é o da imitacdo da posturaaritpdespécime morto, o que € chamado,
em etologia, ddreezing E ha também aqueles comportamentos pelos quaisinal
simula possuir um tamanho maior ou uma aparénceaeadora e hostil. O interessante,
aqui, é tentar perceber o modo como Adorno e Hamdreddo mostras, naialética do
Esclarecimentp de considerar a relevancia dessas trés modasiddde assimilacao,
(constitutivas dos organismos animais), para a ceemsao de processowilizacionais
Ou seja, trata-se de procurar pensar a géviekmjicada razdo. Ou, em outros termos, de
pensar a razdo como constituindo-se a partir dopodamento assimilativo mais
rudimentar, natural. Se esse é 0 caso, como pamsrgunta que se impde é: de que modo
€ possivel que a mimesis possa desempenhar um guzgVo, até mesmo o papel de
motivg na experiéncianoral? Pois a evolucdo filogenética dos processos dasiros
parece apontar, pura e simplesmente, para a gegste sofisticacdo de mecanismos de
autoconservacaoO desafio de Adorno sera, portanto, o de mosguara assimilagdo que
se transforma em razéo pode sofrer uma espéciesieodde reversdo auto-reflexiva, e
engendrar uma dimenséo estético-moral da expegiéacional dos seres humanos.

A dificuldade da atribuicdo de um papel positivagpa mimesis na experiéncia

moral é consideravel, como se vé. Pois essa mimfisisa moral devera ser distinta

%1 Cf. a esse respeito: Plessner, Helniigh Frage nach der Conditio humanAufsatze zur philosophischen
Anthropologie. Frankurt am Main: Suhrkamp, 197&allois, Roger. “Mimetismo y psicastenia legendari
In: Caillois, RogerEl mito y el hombreMéxico: Fondo de cultura econémica, 1988.

92 Cf. a esse respeito: Manning, Aubréytroducdo ao comportamento anim&io de Janeiro: LTC, 1977,

particularmente pp. 123 e 203.
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daguelas mimeses racionalizadas presentes noeestlanto, anadlogas ao mimetismo, ao
freezinge as simulagbes predatdrias dos animais. Como@ €aisiderar, antes de tudo, a
mimesis como a experiéncia de umatureza no sujeitolem formacgédo), de algo
indiferenciado, no qual prazeroso e terrificantelissolver-se. Assim, a mimesis humana
envolve sempre um processo — que vai do incipiaatsofisticado — dauto-reflexdo do
sujeita Se a assimilacdo animal pode ser descrita cotantativa, advinda da filogénese,
do organismo animal afirmar a sua auto-conservag@m se pode falar, ainda de sujeito e
objeto. A mimesis humana, muito diversamente, éssencial a existéncia de um sujeito,
por mais rudimentar que seja. Desse modo, serdvpbsizer que a mimesis € uma
modalidade de relac&o sujeito-objeto marcada, algdsdo,pela tentativa do sujeito (em
formacao) assimilar o qualitativo do objeto, moldarse por eleOra, 0 que pode ser essa
dimenséo qualitativa da experiéncia da naturezetioljade? Trata-se da sua imanéncia
inassimilavel ao conceito, que a consciéncia negésicomarazer ou como sofrimento

N&o hé, portanto, um “desvio” auto-reflexivo na regis presente na racionalidade
estética e moral, masa propria mimesis humana que € auto-reflexisla s6 é “desvio”
em relacdo a assimilagdo animal, a qual ndo é riEnp@sque ndo configura nenhum
ambito subjetivo. Isso equivale a dizer que a mign&s relacdo primaria do humano com
o mundo, de sujeito e objeto. Antes de ser cognitiv moral, essa relacdo € estética. Ou
melhor,ela s6 podera ser cognitiva e moral sendo estéefAssim, a mimesis esclarecida e
gue faz o recalcamento da afinidade estética d#ts\g objeto € ela mesma o “desvio”, a
perda da auto-reflexividade do sujeito. A razddagscida é o processo paradoxal de uma
constituicdo do sujeito através de um recalcamdatonimesis (estética, da natureza no
sujeito) por meio da mimesis (auto-conservativa,pdacipio social da dominacédo da
natureza).

Isso se torna compreensivel, sobretudo, por meiandg reflexdo a respeito do
estatuto dosofrer na experiéncia da consciéncia humana. A consideréigiofica do
sofrer é importante para Adorno por uma série dées NeaDialética do Esclarecimento
o sofrimento é visto como o0 objeto preferencial rdealcamento pela filosofia, no
pensamento, e pelo anti-semitismo e a industrim@ll na pratica. Pois € o sofrer o que
lembra mais imediatamente a afinidade miméticas#wes humanos com a natureza, de

modo ameacador para a unidade do sujeito da doadnhi@Dialética Negativao sofrer é
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tido como o “motor do pensamento dialético” (ND2RMa medida em que ele expde uma
contraditoriedade na relacdo do sujeito com o mutgetivo. E, finalmente, ndeoria
Estética o sofrer € o estrato primario do comportamentéties, que, em Ultima analise,
sera uma transposicao da ruptura social entrec@aibjeto em termos de uma articulacéo
fraturada da obra de arte.

O sofrer € a face passiva do sujeito, 0 outro ittsoa racionalidade. Desse modo,
Adorno propora a diminuigdo do sofrimento comoraftamais importante da construcao
de uma razéo objetiva (ND, 203). Esse sujeito cpamsividade € auto-contradicdo e é
também o fundamento objetivo da experiéncia mokal.criangcas experimentam essa
abertura inquietante a um sentido que escapa aagsgn, em ocasides que tocam o
corporeo. O grunhido do animal que é abatido paaeocngue aparece como estranho e ao
mesmo tempo familiar, como o choro de uma pesso@ri@ato e o odor do corpo dos
adultos, também, aparece dotado de um fasciniolalesde medo. Além disso, quando o
corporeo é tocado pela expressao linguistica eesmar; metamorfoseado nela, as criancas
0 percebem com admiragdo e temor: é 0 caso quangesaoas brigam verbalmente diante
delas, e cada frase € como se um estivesse esdwiwanenforcando o outro. A crianca
registra, com grande esforgo mimético, todos etges de eventos, tentando fazer o seu
COrpo e a sua voz comensuraveis com essas expasiéala imita a voz do adulto raivoso
ou o grito do animal no matadouro. Mas alguma co@&ase encaixa nas palavras com as
guais ela podera contar para si mesma ou parati@s @ique viu, ouviu, cheirou ou tocou.
E nesse residuo opaco que o soffimento permanee@dd, a provocar a expressio
mimeética do que fugiu as palavras.

A filosofia de Adorno, penso eu, indica que, sesseeresiduo mimético da
experiéncia do sofrer, ndo se estabeleceria jaalgtss como uma experiéncia da moral.
Isso implica considerar ungénesala moral. Dessa forma, de maneira congruente com o
espirito da Teoria Critica, a filosofia terd a ghgdo de acompanhar reflexivamente a
investigacdo psico-genética da moral. Com relagégddrer, trata-se, antes de tudo, de
investigar os modos como a crianga registra siegmgfile impliqguem umegerida na sua

auto-percepcéo como ser moral

9 Cf. a esse respeito os trabalhos do pesquisadgusénlogia moral Yves de La Taille, especialmente:

Vergonha a ferida moral. Petrépolis: Vozes, 2002.
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Essa percepgdo decomo ser moral € a do proprio sujeito como serdidnte uma
racionalidade estétiggpela qual o sofrimento ndo aparece meramente comobstaculo
indesejavel aos seus projetos de dominacdo daemaiumas como a face sensivel e
mimética de sua ligacdo ao mundo e ao sentido. @esivel, desse modo, falar de uma
mimesis estéticdundamental para a constituicdo da experiéncialnoa medida em que
se puder contar com a génese de um movimento elléaivo da consciéncia em direcédo a
ndo-identidade de suas determinacdes corpéreatsienais. E esse o sentido do que se
poderia chamar de umpriori material do impulso como determinacgéo alteritarestética
da moral. Sera preciso, para compreender o alcdassa noc¢do, diferenciar os dois
grandes sentidos de comportamento mimético aludidésaqui: 1) a de uma mimesis
estética, de alcance simbdlico e cultural, peld qusujeito humano se apercebe da sua
afinidade prazerosaterrificante a natureza; e 2) a de uma mimesissguieinda sobre o
solo desta ultima, mas negando-a e transformaretn-assimilacédo a “segunda natureza”,
ao principio social da dominacéo da natureza.

A distincdo entre essas modalidades do mimétiaméamental para compreender
aquela nocao, aludida a propésito de Schopenhd&iemn motivo moral que é identificado
a “compaixao irracional diante do sofrimento daaftcria viva”. O que significa essa
“compaixao irracional’? Certamente nao se tratalider, para Adorno, que a compaixao
seria um movimento instintivo, proprio, indistintamte, dos animais e dos homens. Muito
diversamente, o “irracional” alude a um estrato-gméceptual, pré-judicativo, mas que
comporta uma atividade sintetizante, ainda quetiestéla consciénciaumana Assim,
trata-se de pensar que, ao invés de a moral comeaga consciéncia da lei moral, na sua
pura inteligibilidade, no seu nivedcional, ela, na verdade, comecanama auto-reflexao
estética do componente mimético presente na contsgiBumana em geraDu seja, trata-
se de um movimento “irracional”, do ponto de vista conceito e do juizo, mas
perfeitamente racional, sob a perspectiva da ctuigéio estética do sujeito

E é essa génese estética do sujeito que sera aidegssnemorar, o que Adorno e
Horkheimer tematizam nBialética do Esclarecimentd®ode-se dizer, em primeiro lugar,
gue o fio-condutor de suas analises antropolo@aedo pela questdo da mimesis: trata-se
de mostrarromo as formas de sintese (a magia, o ritual, cebo cientifico) do sujeito

em formacédo sao derivadas de modos do estabelecins®cial da propriedade e do
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trabalho. Desse modo, a histdria da mimesis humana é oriprpocesso de auto-
diferenciacédo da razdo e do esclarecimento. Semesid é estética, e ndo meramente um
processo assimilativo animal, € porque ela trarde@nsimples mimetismo (bem como o
freezing e os comportamentos intimidatorios do predadopassa a estabelecer uma
semidtica (como dizia Nietzsche) do impulso e dasci#ncia. Esse processo é
propriamente o do estabelecimento do eu como wkeii da consciéncia com suas
vivéncias e o da logica como identidade do conaeide seus casos.

Adorno e Horkheimer séo explicitos num ponto imgaie¢: a génese do conceito a
partir da introversdo da consciéncia, que preci@@naer a dominar cada vez mais
sutilmente os impulsos que a atravessam, em preudaonservacao. Essa aprendizagem
sera forjada na histéria da cultura humana, dag@ek entre humanidade e natureza que
ela engendra. Segundo 0s nossos autores, “a distfmsujeito com relacdo ao objeto, que
€ 0 pressuposto da abstrac@sta fundada na distancia em relacdo a cpgae o0 senhor
conquista atraves do dominado” (DE, 27s, grifo mEuw) outros termos, “a universalidade
dos pensamentos, como a desenvolve a logica disgus dominacdo na esfera do
conceito.eleva-se fundamentada na dominagéo do’réE, 28, grifo meu). Tudo isso, na
ordem da cultura, pressupde um tipo de sociedadgyqde abandonar o nomadismo e a
sobrevivéncia meramente por meio da caca e daacdleha sociedade que instituiu a
propriedade fixa e uma incipente diferenciacdoapei que viu surgir uma “classe” de
“administradores” do sagrado, os sacerdotes, gsgap#o a ocupar um papel fundamental
na simbolizac&o do trabalho e do corpo (Cf. DE,338). E interessante notar, aqui, que se
trata de um processo mimético, no sentido 2, istte@&ma elaboracéo racional da mimesis
estética priméaria. A ponta de lanca desse procéssm despojamento das qualidades
estético-miméticas da linguagem, em prol de suadidggdes mimeético-instrumentais.
Numa passagem fundamental, Adorno e Horkheimecandio imbricamento do mimético
e do instrumental por obra de um processo de dif@gdo social do trabalho e da
linguagem:

Quando a linguagem penetra na historia, seus ragatsfio sacerdotes e feiticeiros. Quem

viola os simbolos fica sujeito, em nome das pot&nsupraterrenas, as poténcias terrenas,
cujos representantes sdo esses 6rgdos comissiodadssciedade. Onde quer que a

etnologia 0 encontre sentimento do horror de que se origina 0 mananjda recebido a



262

sancdo pelo menos dos mais velhos da tribomana n&o-idéntico e difuso é tornado

consistente pelos homens e materializado a foi@a.simbolos assumem a expresséo do
fetiche... assim também a ordem l6gica em seu namjua dependéncia, o encadeamento, a
extensdo e unido dos conceitodaseia-se nas relagdes correspondentes da realidade

social, da divisdo do trabalh@E, 33s, grifos meus)

Isso faz pensar na obra de um autor que é muiteepie naDialética do
EsclarecimentpMarcel Mauss, particularmente em seu “Efeitac@isio individuo da idéia
de morte sugerida pela coletividatfe’Penso que serd possivel indicar, através de um
comentéario daquele texto de Mauss, o0 modo comdrers® a cada vez “traduzido” pelo
processo da dominacéo social da natureza, de modoferir um certo contorno ao difuso
fundo mimético e estético da consciéncia humanan €fito, Mauss trata do caso “em
gue o sujeito que morre ndo se acredita ou naalse doente, e se acredita apenas por
causas coletivas precisas em estado proximo damd@74, 190, grifos do autor). Ora,
esse coletivo remete, na verdade, a uma hieradgupderes no interior da sociedade. De

acordo com Mauss:

As causas morais e religiosas podem causar a rarmeém entre os australianos, por
sugestdo. Este (ltimo fato serve também de tramgig#ia os casos de morte de origem
puramente magicadouve ameaca dos velhoslias, como um bom numero de mortes
inflingidas por magia o sdo no decudvingancas ou puni¢cdes decretadas em conselho e
sdo, no fundo, sanc¢@es individuo que se acredita encantado por eg#égafias juridicas

€ também atingido moralmente... Um homem que ser@é&ntado morre, eis o fato brutal e
freqliente (Mauss, 1974, 196, grifos meus — DGAJ).

Trata-se de pensaridentidade fundamental do sujeito, psiquica e coeppcomo
forjada esteticamentesto é, pelas relacdes sociais de poder que naemeta linguagem e,
através desta, no corpo e nas pulsdes. Nietzschm @uia indispensavel para uma
fenomenologia desses processos, como o indiqueapitulo precedente. O que importa

indicar, aqui, € que, com Mauss, podemos pensas ol@iamente no processo de uma

° In: Mauss, MarcelSociologia e antropologiaVolume II. Traducdo de Mauro W. B. de AlmeidaoSa
Paulo: E.P.U.JEDUSP, 1974.
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racionalizacdo da afinidade mimética do sujeito eonatureza ja na magia. Pois a morte e
o sofrer serdo cercados de uma codificacdo lingéistuito precisa, capaz de assinalar
lugar de cada conduta no interior da sociedaBeria interessante pensar a perspectiva de
uma possivel continuidade daqueles processos wssgor Mauss, ndo apenas nas
sociedades tribais, mas, de um modo transformadai® complexo, nas sociedades tardo-
capitalistas. O que Maussegg é preciso que se diga. Para ele, a morte sugerida
coletivamente remete a: “fatos bem conhecidos emenosas civilizagbes. Contudo,
parecem raros ou inexistentes nas nossas”, umgwezeles dependem evidentemente da
presenca ou auséncia de um certo nimero de igétie crencas desaparecidas do ambito
das nossas: a magia, as interdicdes, os tabus(Mtuiss, 1974, 190). Para Mauss, é
importante distinguir o carater fechado e totalpdaeminéncia simbdlica dos mestres do
sagrado nas sociedades tribais, por um lado, eatecaberto e plural do simbolismo moral
das sociedades modernas. Dessa forma, aquelasmogeridas coletivamente, “entre nos
nao passam de problemas de hospitais ou de igeerdfiram a ganga da qual,
lentamente, nossa solidez moral se desprén(@i@éem, 208, grifo meu). Penso que Mauss
tem e ndo tem razdo. Ele tem razdo quando remdipoode fatos que descreve a
instituicdes coletivas organizadas em torno degeai®s do sagrado (a magia, o tabu etc).
Mas penso ser possivel contestar a idéia seguogdalao estadio moral “civilizado” teria
se libertado da “ganga” da administracdo sociaindsalidade. E claro que ha diferencas
consideraveis entre o sujeito burgués da épocapitatismo liberal e 0 membro da tribo.
No aspecto moral, ha um processo de diferenciagddomomizacdo do individuo que nao
poderia ser negado sem pena de contra-senso tust8eria preciso pensar, contudo, nos
modos de persisténcia da “ganga”, da poténcia adeaos poderes de dominacéo social
da natureza externa e interna, os quais sao fogadie morais muito insidiosas, como
Nietzsche apontou.

Trata-se de pensar, principalmente, no estratsaiéuameacador da unidade do eu,
do algohinzutretende consciéncia e que se aloja no corporeo e npalsAssim, o0 que
as descri¢Oes tribais de Mauss poderiam melhoenssmar seria que tudo aquilo que diz

respeito ao corpo e ao seu destino no interioratéedade €, desde a constituicdo do
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psiquismo individual, dotado de uma linguagem, mh& técnica, como diz MauSsa qual
inscreve o sofrimento, a morte, mas também o preaeirdens de uma sintese simbdlica.
Essa unidade linguistica da experiéncia € essetacitd para a conservacado dos poderes
sociais como para a constituicdo psiquica do sujeit

Como pensar, entdo, a mimesis como condi¢do estiiexperiéncia moral? Sera
preciso mostrar que o impulso ndo-idéntico, intedidazdo e a consciéncia, € o motivo
moral fundamental. A convergéncia das analisesnitas da mimesiga Dialética do
EsclarecimentpnaDialética Negativee naTeoria Estéticaorna plausivel esta direcdo de
pensamento. Em suas linhas fundamentais, tratadgsar o modo como Adorno procura
desenvolver a idéia de que o eu ndo é um reinoeponmem separado, mas constituido
pela sua alteridade material e sensivel. De percepe a “absoluta egoidade é
inexperimentavel” die absolute Egoitat unerfahrbaMD, 276), uma vez que “cada
impulso do sujeito € ‘seu’, assim como 0 sujeit@ dotalidade dos impulsos e, por
conseguinte, sua alteridade qualitativa” (ND, 2&%a, ndo passa despercebido a Adorno
gue o pensamento filoséfico sobre esse campo dédsrentre a consciéncia e os impulsos
gue a constituem é um dos topicos centrais daastéista, como participante da dialética
do esclarecimento, ndo pode deixar de registrainangstracdo desse estrato fundamental

da experiéncia, por parte da razao instrumentd. liva Adorno a afirmar que

Em mais nenhum lugar, talvez, a ndo ser na estétctorna tao evidente a dissecacdo de
tudo o que ndo é dominado pelo sujeito, a sombebtesa do idealismo. Se se fizesse um
processo de revisdo legal do belo natural, eleeiesf@@ a dignidade enquanto auto-

engrandecimento do animal homem acima da anima&li¢ied, 78).

Passagem que fornece uma pista importante parmpreensdo da mimesis como
condicdo da experiéncia moral. Trata-se cdonportamento estético como uma relacéo
diferenciada do sujeito com a natureza, em si mesifiooa dele A experiéncia do estético
€ a de uma sensibilidade propriamente humana, pregssupde identidade e diferenca com

a naturezaA experiéncia do moral, assim, assemelha-se extia@aramente a experiéncia

9 Cf. “Técnicas corporais”. In: Mauss, Marc8bciologia e antropologiavolume Il. Traducdo de Mauro W.
B. de Almeida. Séo Paulo: E.P.U./JEDUSP, 1974.
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do belo natural Adorno fala desta ultima em termos de um “estedmento”, de um abalo
na consisténcia reificada do eu, endurecido naagig da autoconservacdo. N&o é outro o
sentido moral da experiéncia, € perfeitamente pelgizer, uma vez que o comportamento
mimético € uma relacéo constitutiva do sujeito @oobjetividade ndo-idéntica. A mimesis
estética é “posicao perante a realidade aquém osigp fixa de sujeito e objeto” (TE,
130). A afinidade do moral e do estético prende-ssma experiéncia da natureza como
nao-identidade. Nesse sentido, as afirmacdes ah@sia respeito da “nua ansiedade fisica
diante dos corpos torturaveis” (ND, 281), como itepunoral, descrevenma experiéncia
gue sO pode ser moral sendo estétibmta-se de uma “experiéncia estética da natijreza
marcada pela “rendncia aos fins da autoconservae®, 81). Se o “belo natural é o
vestigio do ndo-idéntico nas coisas, sob o soitilélg identidade universal” (TE, 90), a
experiéncia moral sera propriamente a do belo natuna medida em que este recorda a
fragilidade e a materialidade de todo sujeito humaAdorno fala desta recordacéo,

produzida pela experiéncia estética (e moral) carde um “estremecimento”:

O comportamento estético deveria definir-se comocapacidade de sentir certos
estremecimentos... 0 que mais tarde se chamaisidgde, ao libertar-se da angustia cega
do estremecimento, € ao mesmo tempo o0 seu propsabdochamento; nada € vida no
sujeito a ndo ser o estremecimento, reacdo aolégoutitotal que o transcende. A
consciéncia sem o estremecimento é a consciénfitada. Mas esse estremecimento, onde
se move uma subjetividade sem ainda oéserfato de ser tocado pelo outé a partir dele
qgue se constitui 0 comportamento estético, em eegedlhe sujeitar. Semelhamtdacao

constitutiva do sujeito a objetividade no compomato estéticoune o Eros e o

conhecimento (TE, 364, grifos meus).

O estremecimento € a marca do comportamento monéiexperiéncia estética (e
moral) na medida em que, por seu intermédio, arewdue a alteridade sdo postas como
algo que transcende a mera matéria para a autocagde, e dotados de uma dignidade
propria, ndo-idéntica ao sujeito. H4, em Prousta Uenomenologia dessa consciéncia
mimética do ndo-idéntico, na descricdo que o narrddRecherchdaz das visitas infantis

a casa de “tia Leonie™:
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Minha tia, de fato, s6 habitava dois quartos comtsg ficando de tarde num enquanto o
outro era arejado. Eram desses quartos de provwjoeia- assim como em certas regides ha
porcdes inteiras do ar e do mar iluminadas ou petlas por miriades de protozoarios que
nNao vemos — nos encantam com mil aromas que neddene as virtudes, a sabedoria, 0s
habitos, toda uma vida secreta, invisivel, superdénte e moral que a atmosfera ali
mantém em suspensdo: aromas haturais ainda, ¢ eaxto do tempo como os do campo
vizinho, mas ja caseiros, humanos e encerrad@sgétéia industriosa e limpida de todos os
frutos do ano, que largaram o pomar pelo armafalizes de uma paz que s6 proporciona
um aumento de ansiedade, e de um prosaismo que deryrande reservatério de poesia

aquele que a atravessa sem ter vivido ali (Pra0sg, 54s).

Proust registra a experiéncia da consciéncia petd g natureza aparece como
dotada, ao mesmo tempo, de qualidades humandes @m siléncioque desafia toda

expressao humana e qaf'rma a sua nao-identidade

Entdo, bem longe de todas essas preocupacdesditezéem nada a ela relativos, eis que de
repente um telhado, um reflexo do sol sobre umaapedcheiro de um caminho, faziam-me
parar por um prazer especial que me davam, e tarpbégue tinham o aspecto de quem
guarda, além do que eu via, algo que me convidavaiin pegar e que, apesar de meus
esfor¢cos, eu ndo conseguia descobrir. Como sentissseque aquilo se encontrava neles,
ficava ali, imével, a contemplar, a respirar, aderir, cOmo 0 pensamento, para além da

imagem e do aroma (idem, 150).

Isto é capaz de descortinar a no¢gdo do estétida (aoral) como “transposi¢céo da
natureza” (TE, 153), isto €&omo a experiéncia humana da proximidade e distara
afinidade enfim, da natureza em relagcdo ao sujeifdesse modo, o mimético na
experiéncia estética possui uma dinamica que &jpriprcondicdo de possibilidade da
experiéncia moral. Adorno fala dessa dinamicaDizética Negativaem termos de uma

diferenciacdo mimética do sujeito, um processo-eeftexivo, orientado pelo ndo-idéntico:

Diferenciado é quem pode distinguir na coisa e @ @nceito ainda 0 menor e 0 que
escapa ao conceitddm Begriff EntschlipfengdeSomente a diferenciacdo alcanca o menor.

Em seu postulado, o do poder para a experiénc@bto — e a diferenciacédo é a daquela
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experiéncia tornada forma subjetiva de reacado ergre refllgio anomento mimético do

conhecimento, aquele da afinidade eleti¢&/ahlverwandtschaft)de conhecedor e
conheciddND, 55, grifo meu — DGAJ).

Trata-se de ter em vista que esta descricdo emkigiva possui umaerspectiva
estética A afinidade de sujeito e objeto € material e B@hse funda a possibilidade de um
conhecimento diferenciado do objetmn termos de experiéncia estétiEan Adorno, essa
experiéncia reside na exposi¢ao do sujeito aotelaral e na transmutacéo deste em arte.
Poder-se-ia pensar, assimga experiéncia moral como experiéncia estétina forma

daquilo que Adorno articulou como “transposicamdtureza’:

Aqui tem o0 seu lugar a idéia da arte como recanglib da natureza oprimida e implicada
na dindmica histérica; ela é verdadeiramente ra @ri ndo-ente. Trata-se, para a arte,
daquele outro para o qual a razdo identificadare, a@jreduziu a material, possui a palavra
natureza. Este outro ndo é unidade e conceito,ptoaalidade...Menos do que imitar a
natureza, as obras de arte traduzem a sua trangfasiEm ultima analise, deveria

derrubar-se a doutrina da imitacdo; num sentidérsato, a realidade deve imitar as obras
de arte (TE, 152s, grifo meu).

O estético converge com o moral, no sentido deagugos implicam uma dindmica
nado-restringida do impulso mimético, proprio doseshumanos. Se “a arte é o refugio do
comportamento mimético”, é porque “nela o sujeitpde-se, em graus mutaveis da sua
autonomia, ao seu outro, dele separado e, no entsdd inteiramente separado” (TE, 68).
Trata-se, nos termos daialética Negativa da experiéncia mimeética, auto-reflexiva do

impulso imanente a vida do sujeito:

O adicional Pas Hinzutretendeé impulso, rudimento de uma fase na qual o dualide
extra e intramental ainda ndo estava de modo atgpmeolidado, nem para ser superado
voluntariamente, nem um ultimo ontolégico. O impultramental e somatico, conduz
para fora, além da consciéncia, a qual ele, por&mhém pertence. Mas a praxis também
precisa de um outro, que nao se esgota na consGiéngoreo, mediado pela razédo e dela
gualitativamente distinto. Ambos os momentos nam d& modo algum experimentados
dissociadamente. Porém, a andlise filosofica dispg@sndmeno de uma tal maneira que ele,
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depois disso, ndo pode ser expresso na linguagditosiafia de outra forma que como se

fosse o0 caso de que se adicionasse a racionabdfzmleutro (ND, 227s).

Adorno remete, na verdade, a um gesto filosofiam spirepete na epistemologia, na
estética e na moral: a expulsdo do material, deid&dico e do pulsional imanente a
experiéncia. O que € “acrescentado”, na verdadanterior”. A linguagem registra essa
dificuldade de expressdo do fendbmeno, que advémrakesso histérico da dialética do
esclarecimento: a destituicdo do somatico naodic®ntimanente a experiéncia da
consciéncia. Para a filosofia, 0 ndo-idéntico tého sonsiderado o mal: “a pos-existéncia
do mais antigo, submetido, n&o de todo submetiND®’, 240).

O que a consideracdo do impulso “adicional” imglgara a filosofia moral, no
entanto, € justamente a necessidade de um cormtis®e processo de abstracdo. Se a
experiéncia estética é de um “estremecimento” ddianote de uma natureza que clama
pela sua assimilacdo nao-identificante, a expeaémoral sera, analogamente, a de uma
destituicdo da seguranca do eu/agente da domirdgdumtureza. Segundo Adorno, “o
momento irracional da vontade condena toda moral pdecipio a falibilidade
[Fehlbarkeit. A seguranca moral ndo existe: supd-lo seriamaral” (ND, 241). Isso
porque “todas as determinacfes pensaveis da natéala mais formal — a unidade da
consciéncia de si como razdo — foram arrancadastiamatéria da qual a filosofia moral
gueria manter-se imaculada” (ND, 241). Isso egeiaintroduzir, na razdo e na moral, a
perspectiva de um estremecimento constitutivo geitey fundamento mimético tanto da
experiéncia estética como da experiéncia moral.

Esse estremecimento originario do eu € o aspeaoted(tivel) de passividade
radical do sujeito diante das poténcias da natumgea constituem/ameacam a sua
identidade. Arazao € a elaboracgao incessante desse estremecinegfuanto constituicao
de um ambito propriamente estético, no quarror da dissolucdo do sujeito é integrado
“a imagem do belo, enquanto imagem do uno e dashyesurge com a emancipacao da
angustia perante a totalidade esmagadora e a apadih natureza” (TE, 66). Sera preciso,
assim, considerar fundamento estético da raz&gue atua sempre nessa zona conturbada,
dos limites do eu e da natureza. Ora, o queiadética do Esclarecimentoessalta €,

precisamente, a persisténcia da dialética de temdico e razdo. Importa aqui,
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particularmente, indicar o modo como essa dial&igaanente a toda experiéncia estética
(e moral):

Se a consciéncia, mediante o desencantamento ddomsea libertou do estremecimento
antigo, aqueleeproduz-se permanentemente no antagonismo histdgcsujeito e objeto
Este tornou-se tdo incomensuravel, estranho Hidera experiéncia, como outrora s6 o
mana era. Encontra-se ai o carater simbdlico [Hessale arte]. Assim como ele manifesta
tal estranheza, tenta-setafnar acessivel a experiéncia o que foi alienadecossificado
Incumbe as obras de arte perceber o universalmioyar (TE, 101s, grifos meus).

Isto indica o co-pertencimento do estético e doaind, de maneira fundamental, a
persisténcia da ndo-identidade do mimético, sobooggso civilizacional que tende a sua
dissolugdo. O momento mimético sobrevive como megala dominacéo. Ele é o registro
do sofrimento do sujeito diante do social tornagigusda natureza, totalidade cujo sentido
é terrivel na medida em que se funda na destrueétmda perspectiva de fins, de uma
transcendéncia imanente ao processo do esclargoimen

O panico meridiano com que os homens de repentdeisen conta da natureza como
totalidade encontrou sua correspondéncia no pamieo hoje esta pronto a irromper a
qualquer instante: os homens aguardam que esteonsend saida seja incendiado por uma
totalidade que eles préprios constituem e sobwmbrgada podem (DE, 40s).

Desse modo, se o estético € uma saida do medodbyge na natureza (TE, 155),
ele se constitui como emancipacdo do mito, por raimnimesis. “Mas o comportamento
estético ndo é nem mimesis imediata, nem mimes#&ceela, mas 0 processo que ela
desencadeia e no qual se mantém modificada” (T4, 8&o €, o estético € a constituicdo
mimética de uma razao orientada pelo ndo-idénpeto “acrescentado”, pelo sensivel
espiritualizado do belo natural. Trata-se de coenuier 0 mimético-estético como motivo
fundamental da experiéncia moral na medida emsqueente de uma perspectiva estética
se pode falar de um telos da raz&oonsciéncia que, presente desd®ialética do
EsclarecimentdCf. DE, 60), atinge a sua explicitagdo mais acabal eoria Estéticano

gue se poderia chamar de uma concepcao estétieadbxle e de razéo:
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O objetivo de toda a racionalidade, da totalidam®rdeios que dominam a natureza, seria 0
gue ja ndo € meio, por conseguinte, algo de ndonac Precisamente, esta irracionalidade
oculta e nega a sociedade capitalista e, em camtidgy, a arte representa a verdade numa
dupla acepcéo: conserva a imagem do seu objetstoufida pela racionalidade e convence

o estado de coisas existente da sua irracionalidadsua absurdidade (TE, 68).

Isso implica pensar numa ancoragem mimeético-eaté@e perspectiva moral da
razdo. Omotivo moral, assim, é remetido, para Adorno, apulso de terror diante do
dilaceramento do eu pelo sofrimento fisico ou pstuContudo, este ndo pode ser
ontologizado, mas deve passar por uma génese, O8SPOS sociais e histéricos de
individuacao. Isso requer uma investigacao psiamaisdaquilo que Adorno chamou de
“frieza burguesa”, a perda da capacidade de expatano impulso “acrescentado”. Nesse
sentido, é interessante o trabalho de Stanley il comentado por Zygmunt Bauman,
em Modernidade e Holocaustb Milgram demonstrou, através de arranjos experiaign
gue a disposicao para colaborar em acfes diretamemtolvidas em causar dor em
terceiros é funcéo da distancia interposta entigemte e o ser humano tornado objeto da
acdo. Essa distancia é forjada através de doiggsos complementares: o primeiro, o da
posicdo de uma autoridade n&do-ambivalente, qudedste previamente mecessidade
social e o significadala acdo. Isso tende a destituir a agdo a ser exlecde seu possivel
significado moral, dotando-a de um sentido meraen&tnico e funcional, o que impede
gue se instale no sujeito a pergunta pelass@onsabilidadele agente. Ao mesmo tempo,
entra em acdo um outro processo, 0 apagamentodixsos de sofrimento por parte dos
“objetos” da acdo, o que também favorece a dis8olulp sentido de responsabilidade.
Essa dimenséo pdde ser registrada de modo pamiaiée vivido nos experimentos de
Milgram: entre os participantes da experiénciatashgs a aplicar choques em terceiros,
uma maioria seguia as ordens do pesquisador atdtomivel de dano no outro, desde que

ndo fossem expostos aos gritos ou aos movimenta®rddo “objeto”, posto a distancia

% Milgram, StanleyObedience to Authorityan experimental view. Nova lorque: Harper & RA®74.
9 Bauman, Zygmunt.Modernidade e HolocaustoRio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1998. Cf.

especialmente: pp. 178-196.
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por meio de uma barreira fisica. Em contrapartidaa minoria seguia aplicando os
choques quando diretamente exposta as reacoefideesto do “objeto”.

Toda uma série de aparatos de distanciamento erdigente e os resultados da
acdo, bem como da forca da sanc¢éo social inquasigipara o estabelecimento prévio do
singificado (des-moralizado) da acdo possuem urpasegdo ampla na obra de diversos
autores gque tematizam o exterminio nazista, edpemide Hannah Arendt, eBichmann
em Jerusaléi, e Primo Levi, enOs afogados e os sobreviverites

De modo analogo ao que Adorno fala a propoésito me Entkunstungda arte,
poder-se-ia falar de uma des-moralizacdo da expmmsiénoral. Trata-se, em ambos os
casos, penso eu, de uma perda progressiva dasc@Gesdbara um estabelecimento do
comportamento estético-mimético. Poder-se-ia pensasse sentido, deetting da
experiéncia de Milgram como uma espécie de modelbed-moralizacéo cuja implantacéo
vai se tornando universal. Bauman aponta nessaagireao falar da “burocratizacdo da
acao” (Cf. Bauman, 1998, pp. 186-189). Para adiflasmoral, assim, seria de maxima
importancia pensar em formas de resisténcia apssesso. Em outros termamose
poderia agir socialmente de modo que o impulso ttmdéliante do sofrimento do outro
nao seja “ludibriado” — seja por via do seu reawolerito ideoldgico, funcional, seja por via
do distanciamento efetivo, fisico e psiquico emsemembros da mesma (ou de outras)
sociedade(s). Trata-se, em suma, da questdo deiteegpalteridade. Poder-se-ia mesmo
dizer da merpercepcao dalteridade se o outro ndo € visto na sua ndo-identidadsuaa
vulnerabilidade fisica e simbdlica, ele deixa dgtar a responsabilidade moral.

A esse respeito, penso que a filosofia de Adornaliga algo muito distante do
pessimismo vulgarmente atribuido ao autor frankfod. Ela sinaliza que a razéo é
inextricavelmente mimeética e que o estremecimemta@akréncia doentia do presente &
sempre possivel, em virtude do “somatismo imaneasedspirito (ND, 194).

Na proxima secao, investigar-se-a o modo como a&aésadade inscrita na razéo

humana pode ser articulada numa experiéncia mtealaaa particularidade do sofrimento

% Arendt, HannahEichmann em Jerusalémam relato sobre a banalidade do mal. S&o Pawiop@nhia das
Letras, 1999.
% Levi, Primo: Os afogados e os sobreviventes delitos, os castigos, as penas, as impunid&iesde

Janeiro, Paz e Terra, 1990.
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e do corpo. Em suma, trata-se de pensar numa agiedp moral como expressata

natureza no sujeito.

4.2. Expressédo e autonomia: a racionalidade esté&ida praxis

Por que associar a moral a idéia de expressao?eQ afgavés da moral, vem
expresso? Por que recusar pensar a moral tdo sopenimeio da idéia da representagéo
de um bem no juizo e do desdobramento feliz dagge pa acdo? Tudo se passa, de
acordo com diversas tradicdes de filosofia morame@ se a ag&do pudesse atualizar a
representacdo de uma objetividade captada pelo. jHzsera mesmo assim? A idéia de
expressao vem desafiar essa certeza. Pois elaainaicndo-coincidéncia entre a
representacdo da consciéncia e a racionalidadeda Besse modo, a racionalidade da
acdo nao poderia, conforme a idéia de expresséaosepreendidaapenascomo uma
racionalidade discursiva, proposicional, determi@allas, muito diversamente, s6 poderia
ser compreendida como uma racionalidedmética®. A idéia de expressdo, associada a
moral, ndo anula a idéia de representacdo diseutBvuma racionalidade propriamente
moral. Mas ela expande essa idéia, forca-a pam dééseus limites, e a obriga a recuar
para o que a torna possivel: o gesto pré-reflexixeigional, de uma identificacdo mimética
do sujeito com certas por¢cdes de seu ambientggsceanas que sdo subjetivadas e que
constituemalteridades estruturantepara a constituicdo de usi moral, ele mesmo
alteritario em relac&o ao corpo e as pulsées. Esporque pensar a moral como expressao
e condicdo de possibilidade de apreender a espdadie do moral, de fugir a idéia do
reducionismo ontolégico, segundo o qual a morabksaresfera incondicionada de uma
produtividade de valores a partir de uma consc@para. Com a idéia de expressao se
articula a nogcdo de uma racionalidade ferida pelasisel, condicional, limitada aos
campos que ela prépria pode constituir a partisaldsagilidade. Isso ndo implica uma
desconsideracdo do estatuto proprio da discursigida da logica, mas traca a sua

condicionalidade. Desse modo, a idéia de expresadiola a moral marca o desapreco da

190 ¢t o trabalho de Verlaine Freitd®ara uma dialética da alteridade constituicdo mimética do suijeito, da
razdo e do tempo em Th. Adorno. Tese de doutoBelo.Horizonte: FAFICH, UFMG, 2001.
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nocdo de uma ética normativa fundada apenas ndaugatfinglistica da comunicacao e na
estrutura logica dos juizos determinantes. Seia ke expressao ainda da margem para a
nocdo de uma normatividade a ser posta nas acoesahé lancada ao territorio mimeético
da racionalidade. Devera constituir-se, assim, cama moral do carater historico da
subjetividade, uma exigéncia de reconstituir ragilmente as condicdes de emergéncia da
moralidade, ndo como pura representacdo de congEsémiversais, mas como expressao
da irredutibilidade do vivo e do vulneravel (no tidm de Verletzbaj a consciéncia. A
moral que incorporasse a idéia de expressdo seaaecordacdo da natureza no sujeito.

Desse modo, sera necessario recuperar a idéigpdesedio, articulada pela filosofia
de Adorno, para a filosofia moral, mostrando quimteligibilidade propria da moral é
constituida pelo estético. Isso significa indicae @ razdo autbnoma da moral é de ordem
expressiva. Trata-se, em primeiro lugar de redomst® modo como Adorno concebe a
dialética natureza/histéria, no processo do eswmlaemto. E de mostrar o modo como a
linguagem vai perdendo, nesse processo, 0 seu @gpoessivo, em prol de sua funcao
meramente instrumental. A seguir, serd precisocandia nocdo adorniana de uma
recuperacao do potencial expressivo na filosofia arte como condicdo necesséaria de uma
realizacdo emancipatéria do esclarecimento e deordor fim, a no¢do de expressao sera
discutida no terreno da moral, a fim de tentarngeli a idéia defendida aqui: a de que o
sentido moral da experiéncia emerge plenamenteaaraves da consideragdo do carater
expressivo da racionalidade.

Com isso, pretendo comecar a responder as quektéel postas no inicio deste
capitulo. A saber: qual é (ou quais sdo) o critéoio os critérios) capaz (es) de definir a
moralidade de uma acdo? E: como estimular a caguieide resisténcia ao mal por meio da
educacao?

A conexdo entre estes dois aspectos € intencienasa a critica da afirmacéo de
Habermas segundo a qual a valorizacdo do elemstétice na razdo, por parte de Adorno
equivaleria a uma renuncia ao projeto do matenmigterdisciplinar proposto pela Teoria

Critica nos anos trint&. Penso que, ao contrario, a consideracdo do@sEtexpressivo

101 Segundo Habermas: “a filosofia que se recolhe pgr®m da linha do pensamento discursivo numa
‘rememoracao da natureza’' paga pela for¢ca resadscé do seu exercicio com o distanciamento ddiebje

de conhecimento teérico — e com isso daquele proaydo ‘materialismo interdisciplinar’, em nome deb
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préprio a razdo abre possibilidades novas ao maliseno interdisciplinar, na medida em
gue se torna plausivel investigar, atraves da logi@social e da psicologia da génese do
juizo moral na crian¢®, o modo como se consolida uma condicdo subjetiga d
diferenciacéo cognitivo-estético-moral ou, difeegnénte, de indiferenciacéo e de pobreza
de recursos reflexionantes. Poisignificado moralda experiéncia ndo é algo evidente e
dado, mas sofre uma génese ao mesmo tempo s@s@weca. Sera preciso, portanto, uma
teoria que reflita sobre as condi¢cdes de sua géneseermos tanto de uma antropologia
da razéo e da linguagem (para a quBiaética do Esclarecimentfornece contribuicbes
importantes) como de uma teoria da experiénciaiest@presente na obra madura de
Adorno).

Segundo Duarte, a “concepcao de expressao origirexagtamente do ambito da
manifestacdo estética, preserva-lhe toda a espdeifie e transpbe-se para o ambito
filoséfico” (1997, 183). Pretendo, a seguir, mastjae a idéia de expressdo é também
capaz de fundamentar, no interior do pensamentm@ath®, a nocao de uma racionalidade
estética da praxis. Uma proposta que, de restsg jancontra sugerida por Duarte, que

afirma, na sequéncia do texto:

A expressdo pode vir a ser o principal elementaldomentador na filosofia a partir da
experiéncia do estado de irreconciliacdo do munmdsemte e de sua formulagdo numa
linguagem que supere a condicdo de mmeémliumpara a comunicagdo... a interioridade
entre a expressédo e a propria razdo de ser defifilae da na medida em que, ao contrario
da mera vivéncia do sofrimento, sua experiénciaibérthdora, porque projeta a
possibilidade de sua superagdo. E essa experi@icise da através da expressdo do
sofrimento, a qual ocorre também na arte, sem uthe dé uma formulacdo conceitual
(idem).

a teoria critica da sociedade surgiu no inicioauss trinta” (Habermas, Jirgérheorie des kommunikativen
Handelns Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1990. Vol. 1, pp6§)l Para uma consideracgao critica da posi¢cdo
habermasiana, cf. Duarte, Rodrigo. “Expressdo cmdamentacdo”. In: Duarte, Rodrigadornos nove
ensaios sobre o filésofo frankfurtiano. Belo Horite Editora UFMG, 1997.

192 Cf, a esse respeito: La Taille, Yvem. cit Bem como: Kohlberg, Lawrenc&he psychology of moral

developmentSao Francisco: Harper & Row, 1984.
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Isto aponta para o imbricamento dos aspectos Btigdj estético e moral na
experiéncia filosofica e na razdo. Se a express@apaz de fundamentar a idéia de
filosofia, ela também sera capaz de fundamentagntid® moral da experiéncia, na sua
constituicdo linglistica e estética. E € essa mesmstituicdo que sera preciso indicar, a

seguir. Uma pista para isso € dada patdética do Esclarecimento

O medo de perder o eu e o de suprimir com o emnitelientre si mesmo e a outra vida, o

temor da morte e da destruicdo, esta irmanado guonaessa de felicidade, que ameacava
a cada instante a civilizagdo. O caminho da caifio era o da obediéncia e do trabalho,
sobre o qual a satisfacdo néo brilha sendo coma aparéncia, como beleza destituida de
poder (DE, 44s).

Os termos da dialética constitutiva do eu estddopo® eu € posto sempre como
produto da civilizagdo, da recusa da fusdo comtarewa e da dissolucdo na imediatidade
dos impulsos. Por isso, 0 eu é tributario da org@gmado tempo, no trabalho, e da
ordenacao hierarquica do social, na obediénciamasmo tempo, 0 eu é atravessado por
um outro sentidoo da “promessa de felicidade” na “beleza”, daiséacdo” na “aparéncia
destituida de poder”. Em outros termos, 0 eu é titofgo, também, pela expressao
gualitativa do sofrimento e do prazer somaticosniemées a uma experiéncia que vai se
fazendo inteligivel. O que pretendo apontar é gga dimenséo € irredutivel e fundamental
para a emergéncia do sentido estético e moral danaedidade humana. Serd possivel
compreender melhor essa tese, por meio de umasd@ngsuma passagem aparentemente
paradoxal d& eoria Estéticana qual Adorno afirma que “a experiéncia estéticke algo
gue o espirito ndo teria nem do mundo nem de simmea possibilidade prometida pela
sua impossibilidade. A arte € a promessa de falitddjue se quebra” (TE, 157).

O que seria esse “algo que o espirito ndo teriademundo nem de si mesmao”?
Trata-se de algo que pede expressao, que apaBTengsmo tempo, morre na experiéncia
estética, de algo fragil e alusivo. Se a formuladg@oDialética do esclareciment@é
lembrada, aqui, trata-se da fulguracdo de uma @eenee felicidade na beleza impotente
da natureza, que marca 0 eu como sujeito estéioaofal) da experiéncia. Penso que ha
um co-pertencimento do estético e do moral, na daeelin que € possivel mostrar, a partir

de Adorno, como a dindmica da experiéncia moratié autonomizacdo de um sentido do
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eu e da razdo diferenciado da mera conservacaosamtido qualitativo e ligado ao
sensivel, unicamente por meio do qual o eu podargieender a Si mesmo e aos outros
como naturezas espiritualizadas, como “aparéneiéélezas destituidas de poder”.

E por isso que o medo de perder o eu é constitttintn da experiéncia estética
como a da experiéncia moral. Trata-se, a cadadesrazer a expressdo fundamento
somético e pulsional do eu, que € posto em questioda arte e em toda decisdo moral. E
gue nelas a razao € indicada como natureza tramsfiar. Nesse sentido a razao é estética:
autoconsciéncia da natureza no sujeito. Para Adaynmodelo dessa autoreflexdo do
espirito é proporcionado pela experiéncia estética.

Mas, por que seria a experiéneitéticao marco de uma reflexividade da razdo? A
resposta de Adorno aponta para a mediacdo objetésente no sujeito e na razdo como
natureza, como nao-identidade irredutivel. Essa-ideittidade seria aquilo que é
indisponivel tecnicamente e irrepresentavel lingtamente na natureza interna e externa.
Assim, se todo conhecimento é posto no movimentdialatica historia/natureza, haveria
lugar para um conhecimento néo ligado a técnicane & representacdo discursiva, mas a
expressaadesse nado-idéntico objetivo na natureza e notsuj@ira, € exatamente esse
conhecimento que configura o ambito da estética da anoral. Como Duarte (1993)
demonstrou a respeito da experiéncia estéticagmaAdorno, uma teoria ddominio
estético da naturezque é fundamental para a configuracdo de umanaaiade mimética
e expressiva. Penso que é possivel fazer um motomsemelhante a propdsito da
experiéncia moral. Isto €, de indicar que esse ongstético da natureza € condigcéo
necessaria da constituicdo de um sentido moralxdari€ncia. Desse modo, a pergunta
permanece: por que a experiéncia estética € o riugrtta da expressividade da razao, e,
por conseguinte, da significatividade da moral?sBeajue a filosofia de Adorno permite
apreender o fato dgue a experiéncia da ndo-identidade da linguagemadisas €, acima
de tudo, uma experiéncia estéti€omo pude avancar, na sec¢do precedente, a cedpeit
Proust, € a experiéncia estética da natureza quétpea tomada de consciéncia do sujeito
a propoésito de um além do existente, de um negdtagaoisas, refratario a linguagem e ao
conceito. Mas, além disso, ha um outro aspectoneiséena experiéncia estética e que
permitiria, a meu ver, uma fundacdo da moral, e wgra a ser o fato dgque ela é a

experiéncia da falibilidade do sujejtde seu “estremecimento”, como Adorno indica, na
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Teoria EstéticaO que ndo quer dizer solipsismo da experiénces, muito diversamente,
um movimento que indica para o0 eu 0 momento secdtieritario de sua constituicdo. Pois
0 que é expresso na experiéncia estética € a riedagetiva no sujeito, o sofrimento
como natureza reprimida e, a0 mesmo tempo, recwl#zhpela racionalidade, a qual deve
ao social tanto o momento da represséo como ocdaecimento.

Ora, 0 que &ialética do Esclarecimentmostra € exatamente a constituicdo do
sujeito como um processo histérico de dominacaucatiareza interna, de repressédo daquele
medo/prazer de perder 0 eu na aparéncia, no sendias a contraparte dialética desse
processo € que esse medo e esse prazer continagim @o interior do sujeito, a0 mesmo
tempo como instrumento de sua auto-conservacaseadmsatisfacdo com essa identidade
repressora. E essa insatisfacio que transpare@xpwmiéncia do belo natural, como
veremos a seguir. Antes, cabe indicar o modo comesaarecimento opera com a
tendéncia de uma dissolucéo do sentido autdbnonesidtico, do auto-reconhecimento da
relacdo de imbricamento do sujeito com o sens@eatsclarecimento € capaz de fazé-lo,
acima de tudo, por meio de uma destituicdo do wetpressivo da linguagem. Segundo
Adorno e Horkheimer, desencantamento do mundmnmakzacdo do social e reificacédo do
pensamento e da linguagem convergem numa tend@stdaica a crescente dissolugéo do

espaco da racionalidade estética na linguagemg@fgtiara grandemente a moral):

Com a nitida separacédo da ciéncia e da poesiajsfidide trabalho ja efetuada com sua
ajuda estende-se a linguagem. E enquanto sign@ guadavra chega a ciéncia. Enquanto
som, enquanto imagem, enquanto palavra proprianditae ela se vé dividida entre as
diferentes artes... Enquanto signo, a linguagere designar-se ao calculo; para conhecer a
natureza, deve renunciar a pretensdo de ser sertelhaela. Enquanto imagem, deve
resignar-se a copia; para ser natureza, deve ranun@retensdo de conhecé-la. Com o
progresso do esclarecimento, s6 as obras de a&atiaas conseguiram escapar a mera
imitacdo daquilo que, de um modo qualquer, ja é @k

A auto-limitacdo da racionalidade ao seu aspedtoumental consuma, assim, uma
perda de sentido que ndo é apenas daquele seritido, ue dava uma totalidade mégica
a experiéncia. Ela tende a dissolver a posicaordsantido para a raz&wmn geral uma vez

gue “a propria razdo se tornou um mero adminicalaghrelhagem econémica que a tudo
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engloba” (DE, 42). O que Bialética do Esclarecimenttraz, como se pode constatar a
partir da passagem acima citada, é a consciéngjaala experiéncia estética constitma
relacdo de conheciment@o contrario do que a depreciagdo positivistdimguagem
gostaria de fazer acreditar. Uma no¢cédo que serdafeantal para deoria Estéticana
gual, no mesmo sentido, esse conhecimento nadideraéomo o da mera duplicacdo do
existente, de uma pseudo-mimesis, mas de axpeessdpde algo que vai além “daquilo
gue, de um modo qualquer, ja é” (DE, 31).

E assim que entrara em cena, Teoria Estética a nocdo da confeccdo e da
percepcao daparéncia da obra de arte como aquela experiéncia cognitiatamente
racional, articulada por meio de um pensamentosguéaz nomédiumda configuracao
estética do material — por meio da quakrézida a expressd@ nao-identidade do
sofrimento e das aspiragbes humanas a felicidade aquilo que a historia da razado
instrumental infligiu ao sujeito e ao mundo natural

Aqui comeca a desenhar-se melhor a nocaexpgeessapno seu sentido estético e
antropologico. Se o esclarecimento, como vimosyaper meio de uma destituicdo do
ndcleo expressivo da racionalidade e da linguaderalecendo o trabalho de dominacao
da natureza interna e externa, sera preciso indicala contraparte possivel, a expressao.
Para tanto, deve-se ter presengxaressa@omo algo inerente ao processocdastituicéo
reciproca de sujeito e objetdistéria e natureza, individuo e sociedade, mimesis
racionalidade Nesse sentido, penso ser possivel destacar iaseentos que formariam a
constelagdo do conceito de expressdo: 1) a expressfio saida de algo comprimido,
comoexplosaague advém da resisténcia a uma pressao — comeelnean apontou (1997,
176). No caso, a expressdo apontaria para um ecetonreprimido pelo processo de
dominacdo da natureza; 2) a expressao casiituicdo do momento objetivo presente na
constituicdo do sujeitono sentido de que ela seria uma emergéncia dmematinterna,
uma liberacdo do né&o-idéntico no sujeito, do sarito; 3) a expressdo como marca de
uma nao-identidade estética, epistémica e ética deitsuje objeto racionalidade e
natureza, universal e particular. Isso implica carapder que a expressao da natureza no
sujeito marca a impossibilidade de uma derivacadegml de principios estéticos,
epistemoldgicos ou morais puramente a partir daitesa l0gica da razdo; 4) a expressao

comotranscendéncia do existengéeinvencdo de um modo outro de existéncia dotsyjei
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como gesto de criacdo do novo, de um ambito deaamta liberdade mesmo no interior de
um estadio social que reprime duramente a liberdade porque a expressao antecipa um
estado de coisas no qual a dominagédo da naturezsipser submetida a racionalidade de
uma praxis reconciliadora de sujeito e objeto. iBalfnente: 5) a expressdo como
manifestacdo ao mesmo tempo mimética e racionakgfiritq como articulagdo do
sensivel por meio de um pensamento que nao intepggmmeio de conceitos, mas de
formacéo de constelacdes de momentos sensiveis lingonagem que lhes insere numa
escrita formal.

A expressao, assim, é a manifestacao de um domiojwiamente estético, de uma
aparéncia, através da dialética de mimesis e m@adade. Desse modo, a expressao
prolongaria e, a0 mesmo tempo, negaria o processarecido de dominacéo da natureza.
Ela o prolonga na medida em que requer o concuasmacionalidade instrumental e da
técnica, uma vez que € da sociedade realmentemdstiue ela deve partir para poder
constituir-se como “antitese social da socieda@&; (9). Mas ela nega essa dominac¢ao na
medida em que transpde essa racionalidade téami¢éoega produtiva estética” (TE, 16),
de dominio das constituintes conteudisticas e fisrod@obra de arte.

Segundo Adorno, o que se torna aparéncia na @beatd é doelo natural Sera
preciso, desse modo, indicar a constelacdo de meusentos, de modo a delinear a
inteligibilidade de umaautonomia do estéticodistinta tanto do dominio meramente
sensivel, como do pragmatico. Adorno articula essanomia do estético por meio de uma
critica a dois momentos da determinacédo do juizgad#o, feita por Kant (Cf. Duarte,
1993, 130s, 146s). Trata-se dos momentos da sdtisfdesinteressada(primeiro
momento, o da qualidade) e da conformidade a duigetiva (terceiro momento, o da
relacdo) do livre jogo das faculdades da imaginaga&do entendimento. A critica de
Adorno tem por objetivo indicar, em Kant, um rec&qdo reconhecimento deetor
expressivo da razde da experiéncia estética que tornaria a investigacdo do gosto, no
interior do arcabouco filosofico kantiano, exceasiente presa a uma concepcgao
identitaria de sujeito e de razdo, bem como a uogo demasiadamente abstrata de
autonomia estética.

Abordemos conjuntamente os dois alvos da critec@dorno a Kant. Antes, sera

preciso reconstituir a unidade da investigacdogi@gro momentos do juizo de gosto, em
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Kant. Assim, conforme primeiro momento (qualidade), a experiéncia estética, aadac
no juizo de gosto, nédo teria pmediumo conceito. Ndo poderia, portanto, ser de ordem
I6gica, referida a determinacao epistémica de objehasinicamente estéetice@ntendendo
Kant o estético como “aquilo cujo fundamento deedeinacdo ndo pode ser senédo
subjetivo” (CFJ, § 1). Ou seja, aquilo que se dastimente na referéncia da representacao
do objeto aoanimo do sujeito. E assim que Kant, tendo definidénteressecomo a
complacéncia ligada a representagdo da existémciabfeto, mediante a faculdade da
apeticdo (CFJ, 8§ 2), demarcarad o prazer que funiane juizo do gosto como uma
complacéncia desinteressadaso é, um prazer que nao se importa como aéexist da
coisa, mas com a sua “simples contemplacao” (id&amt estd sumamente preocupado em
distinguir a experiéncia do belo, presente no juileo gosto, daquela do meramente
agradavel, do “que apraz aos sentidos na senséC&d; § 3). Pois o0 prazer estético deve
ser de uma outra ordem, a saber, ligado a um semtiindo que € simplesmergebjetivo
diante de uma sensacao objetiva (idem). Assim, agradavel expressa um interesse na
existéncia do objeto, referida a meu estado, o‘ibein que depender da reflexdo sobre um
objeto” (CFJ, 8 4), o que implica a exigéncia deaueflexdo desinteressada a respeito da
universalidadeda complacéncia no belo — e aqui ja passamaegundomomento (o0 da
guantidade) do juizo do gosto, que na verdadeentids ao primeiro: a complacéncia no
belo deverd ser desinteressada porque ela supdeuniversalidade (ainda que néo
conceptual) inter-subjetiva no prazer diante do,l#a experiéncia estética que julga “da
beleza como se ela fosse uma propriedade das 'c¢ias, § 7). Trata-se, portanto, do
ajuizamento da beleza como proveniente de umadadelda reflexdo (e ndo meramente
dos sentidos), referida a nocdo de uma “universadidestética” (CFJ, 8 8), ndo ldgica,
objetiva, mas subjetiva, de “validade comum”, glela ndo conecta o predicado da beleza
ao conceito do objeto”, e nem surge da simples fEracdo de varios singulares”, mas sim
reflete uma “voz universal” pressuposta como “itlérm base do prazer diante do belo
(idem). Ora, para Kant, o fundamental na deterndioagla nocdo de um prazer
desinteressado é a de que esse prazeerigado da comunicabilidadedo animo na
representacio de um objeto como belo. Iiere jogo das faculdadeda imaginacéo e do
entendimento que tem de poder ser comunicado aiveente, na experiéncia estética.

Assim, 0 ajuizamento dessa comunicabilidade precadeverdade, o prazer estético
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desinteressado, uma vez que seu fundamento repausharmonia das faculdades de
conhecimento” (CFJ, § 9). E claro que, segunda Kesse poder de comunicar a harmonia
das faculdades ndo € tido como um mero fato emp@ipsicoldégico, mas como algo
necessario(idem). Assim,o0 papel do objetonessa experiéncia, serd o de fornecer a
representacao sensivel “que enseja 0 juizo de "gostqual referir-se-4 ndo a sua
agradabilidade, mas a sua comunicabilidade universaeu “efeito sobre o animo”, sobre
0 jogo das faculdadesyiVificadas pela concordancia reciprdcéidem, grifo meu). Em
suma, o0 prazer na representacdo de um objeto celm@dvém do juizo de que ele “possui
uma concordancia com as condi¢cfes da universalidestie €, da harmonizacéo possivel
das faculdades da imaginacéo e do entendimentm)ide

Tudo isso, na verdade, contém o sentido da andtiseoutros dois momentos do
juizo do gosto, os da relagdo e da modalidade, Beggindo aelacdq o juizo de gosto
devera apresentar uncanformidade a fins subjetivésto €, valida para todos os sujeitos,
na medida em que a relacdo das faculdades de comec (imaginacao e entendimento)
€ uma relacdo universal, em sieama Assim, o fundamento do prazer, no gosto, sera
posto na “forma do objeto para a reflexdo em gemlhdo em qualquer sensacao ou
conceito do mesmo, uma vez que essa forma indpenas a legalidade no uso empirico
da faculdade do juizo em geral (unidade da faceldzdimaginacdo com o entendimento)
no sujeito com que a representacdo do objeto mexdef concorda” (CFJ, Introducéo,
XLV). Isso é explicavel pelo fato de que somentéorama das sensacdes dos objetos
constitui nelas o que pode ser comunicado univessake, e ser, assim, fundamento da
determinacgé&o do juizo de gosto (CFJ, § 14). A ioagho disso € a exigéncia de que, nesse
juizo, o objeto ndo seja pensado sob qualquer toraefim (CFJ, 8§ 15, § 17). Portanto, a
conformidade a fins que € percebida no objeto € operacdo daeflexdq a qual
identifica, na verdade, uma faculdade transcentldotaujeito, a saber, a propriedade dos
juizos reflexionantes de conectarem o prazer naeseptacdo de um objeto a uma

universal

concordancia conforme a fins de um objeto (sejalyimoda natureza ou da arte) com a
relacdo das faculdades de conhecimento entre siquass sdo exigidas para todo
conhecimento empirico (da faculdade da imaginacdo entendimento)... [Desse modo o
prazer no juizo de gosto] assenta simplesmenteflex@o e nas condi¢cfes universais, ainda
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gue subjetivas, do seu acordo com o conhecimerdb@tos em geral, para os quais a

forma do objeto é conforme a fins (CFJ, Introdug¢dovIl).

Isto remete a determinacdo do juizo de gosto segandodalidade ao aspecto
conforme o qual ele deve apresentar mmeessidadeNa verdade, a nocdo de necessidade
ja esta contida na analise do segundo momentoido ¢le gosto: “o prazer que sentimos
noés o imputamos a todo outro, no juizo de gostopocmecessario, como se, quando
denominamos uma coisa bela, se tratasse de umdaglealdo objeto segundo conceitos;
pois a beleza, sem referéncia ao sentimento dacupor si ndo é nada(CFJ, § 9, grifo
meu). Trata-se de descortinar a modalidade dessiensato de prazer na beleza. Se ele é
tido por Kant como necessério, ndo se trata de mecassidade teorica, objetiva, nem
tampouco de uma necessidade pratica, mas de umees$idade exemplar’, do
“assentimento de todos a um juizo que é consideraho exemplo de uma regra universal
gue ndo se pode indicar” (CFJ, 8§ 18). Isso porgsa @mecessidade ndo € de natureza
apoditica, derivada de conceitos, mas meramentzidaf a uma condicdo subjetiva
comum. Essa “condi¢do da necessidade que um jeigosto pretende € a idéia de sentido
comum Gemeinsinji (CFJ, 8§ 20). Ou seja, trata-se da necessidadendeprincipio
subjetivo, de um sentimento universal, que Kanntifiea ao “efeito decorrente do jogo
livre de nossas faculdades de conhecimento” (CFJ0)8 A idéia de sentido comum,
portanto, € essencial para dar um fundamento $ubjat universalidade, desinteresse,
formalidade e necessidade dos juizos de gostoedalmem que nele é apenas a “condicdo
subjetiva do conhecer” em geral, relativa a “prggorda disposicdo das faculdades do
conhecimento” para a sua vivificacdo reciproca “sistas ao conhecimento” que é posta
no sentimento de prazer no belo (CFJ, § 21). Cogeentido comum torna possivel, assim,
€ a representacdo da necessidade subjetiva dadligostacomo sdosse objetiva (CFJ, §
22). Ele aponta, portanto, para um principio trandental, “constitutivo da possibilidade
da experiéncia” (idem). A mesma nocao aparecer@nta] naCritica do Juizp no
paragrafo a respeito “do gosto como uma espécseiasus communis”, na medida em que
sera o gosto a fundamental “faculdade de ajuizasrdarjuilo que torna 0 Nosso sentimento
universalmente comunicavel em uma representacén dath a mediacdo de um conceito”
(CFJ, § 40).
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Ora, a critica de Adorno incide exatamente sobgei® se poderia chamar de um
primado do sujeit;ma experiéncia da beleza, uma vez que, em Kaeantimento do belo é
tdo somente o revelador de uma universalidade dpopmionalidade das faculdades
humanas de conhecimento aos objetos da naturezgeri na medida em que estes sdo
capazes de predispor 0 animo ao ajuizamento daiérpi comadotada de um sentide
a conformidade a fins meramente formal — para @itsujE assim que a experiéncia estética
sera pensada nos moldes da experiéncieodbecimentoambas sdo tidas por Kant tanto
como comunicaveis quanto desinteressadas: commla@sdentos da forma geral da
relacdo das faculdades da imaginacdo e do entemdimem sua legalidade e
transcendentalidade. Poder-se-ia mesmo dizer, degéuorno, que ocorre aqui um
movimento paradoxal: o lugar que Kant havia resin&anéo-identidade do objeto, em sua
critica da teoria do conhecimento, teria sido megiciado em sua reflexdo estética. Isso
teria ocorrido em virtude do pressuposto kantiamopdmazia da comunicabilidade e
subjetividade da experiéncia dos objetos (da nzdueeda arte) como belos. E o que indica
Duarte, a quem ndo escapou “a objecdo de Adorgande a qual o mesmo Kant, que na
Gnosiologia reconheceu uma protoforma do primadoodeto, postulou um acesso
excessivamente subjetivista para a experiénciticestél 993, 147).

Com efeito, a critica de Adorno a determinacéoi&aatdo primado do sujeito na
experiéncia estética € feita em prol do pensameatamprimado do objetcna mesma.
Nocéo que forma umeonstelagdaom as noc¢Oes deelo natural, expresséo e aparéncia
Desse modo sera preciso reconstituir a sua arg@olao pensamento de Adorno. O ponto
critico fundamental, aqui, € que a experiénciatieatéraz a expressaoirterdependéncia
entre sujeito e objetdCf. Duarte, 1993, 146), bem comoirapossibilidade de uma
coincidénciaentre ambos (Cf. idem, 178). Em outros termosstétiea de Adorno é uma
peca fundamental na sua articulacdo de udi@ética negativacomo “consciéncia
conseqiente da nao-identidade” (ND, 17) — o qué iplicacdes decisivas para sua
filosofia moral, como se vera a seguir.

Assim, o sentido da critica de Adorno a estéticdi&na do belo deve ser reportado
as suas nog¢Oes de umao-identidaddundamental da linguagem e da experiéncia subjetiv
as coisas, bem como de um&o-soberaniaepistémica e pratica do eu diante dos objetos.

Nocdes que, no pensamento estético de Adorno, seraergentes com a idéia de uma
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ndo-intencionalidadefundamental da expressdo na experiéncia estéliom efeito, a
expressao designa uma restituighetiva uma aparicdo dbelo natural Mas, assim, a
guestdo se impde: por que a expressao estéticaalsgea do belo natural?

Segundo Adorno, “o belo natural é o vestigio do-id@atico nas coisas, sob o
sortilégio da identidade universal” (TE, 90). EBompode ser referido, portanto, como Kant
pensava, apenas a qualidade comunicavel e dessddee da sensacdo, no seu aspecto
conforme as faculdades epistémicas do sujeito.dvilliitersamente, Adorno pensa o belo
natural como imerso na dialética do esclarecimerio)o processo dotado de densidade
historica, portanto. O “sortilégio da identidade universal’um momento historico, da
constituicdo da experiéncia e da razao como preddénticos, a partir do imperativo de
dominacdo da natureza interna e externa, necessattoconservacao do sujeito. Desse
modo, 0 “vestigio” que o belo natural consemes coisa® a expressao da ndo-identidade
da razdo e do mundo objetivo. O ambito propriamestéticoda experiéncia designa
exatamente esse momento essencial para a corgditdig sujeito. Pois ao sujeito é
fundamental a experiéncia da natureza como algsisgebte de modo independente, e ndo
para as finalidades da autoconservacdo (Cf. Dua®@3, 144). E o que indica Gerhard

Schweppenhéuser, a proposito da estética de Adorno:

foi Adorno quem reabilitou a tematica da belezarstpara a estética da modernidade. Ao
mostrar quéao virulento o tema do belo da naturegaré a arte, ele ndo quis retroceder ao
ideal daimitatio naturae mas sim tornar claro que a arte avancada almegngar
mimeticamente o gesto do belo natural: o gestoxitirepara si proprio e de subtrair-se a
disponibilidade para a racionalidade instrumentah&na. Para Adorno, o belo natural é
algo que se subtrai estritamente a qualquer “huragéo intencional”’, mas, ao mesmo

tempo significa “promessa”, alegria, “cifra do raciado” (1999, 126).

Isso aponta para a compreensao adorniana do hei@ina polémica em relacéo a
Kant, como se p6de ver — como a de uma experiércigual o interesse esta presente, e
mais ainda, presente de uma forma dificilmente cocdwel. Isso porque trata-se, por fim,
do interesse da razaem construir formas de relagdo com a naturezar@o das quais
sua estranheza seja acolhida sem violéncia, cormmgasa de felicidade, além das

exigéncias do trabalho e da autoconservacdo — moefdoi indicado, a propésito da
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Dialética do EsclarecimentoO interesse presente no belo natural é refratario
comunicacgao porque ele alude a um estadio daeslantre sujeito e natureziada néo
existente O momento teleoldgico presente no conceito déorafesigna exatamente o
sentido de umaonstrucdo possivelde uma reconciliagdo almejada de humanidade e
natureza. E nesse sentido que a expresséo do dtel@inna experiéncia estética devera
orientar-se pela idéia deo-intencionalidadePor que?

Duarte fornece uma pista para a resposta a essaqueno indicar ccarater
mediadode toda experiéncia da natureza, uma vez que (gazat, enquanto imediatidade,
depende da mediacédo da experiéncia; a arte, engueatiacdo precisa da natureza, a qual
representa, diante daquela, a imediatidade” (1293s). Com efeito, isso da a pensar que a
natureza €, para o sujeito, a imediatidgde aparecesempre como mediada pelo processo
histérico de sua dominacéo pelo pensamento e p&kdspsocial. A expressao objetiva da
nao-identidade da natureza, portanto, requer uomhecimento do sujeito a propdsitos
limites das suas faculdadegnoscitivas e praticas. E por isso que ndo baseaa
natureza seja posta simplesmente cdemada arte, é preciso que ela seja trazida a
expressao através de um procedimento de auto-ieflexauto-limitacdo do sujeito. Sera
preciso, assim, limitar antes de tudo, a projegitcopomorfica deum sentidoidéntico,
humano, a natureza. Sera predisiscara expressao nao-intencional do belo natural por
meio da aparéncigndo do conceito).

Desse modo, o belo natural sera para Adorno, detésdo, anegacdo determinada
de todo sentido colado a dominacdo da naturezafperale autoconservacdo. Adorno
chega a afirmar que “o centro da estética sersvacio da aparéncia”’ (TE, 126). Trata-se
da expressdo de um néao-existente, do belo natmad ceflexo da utopia da reconciliagéo,
a qual tem de mostrar-se, ao mesmo tempo, comocaneeae morte pelas tendéncias a
dominac&o da natureza existentes na sociedadedsargd assim que as obras de arte s&o
“aparicdo negativa da utopia” (TE, 151): elas sdgno expressar o que 0 espirito humano
deseja, sem representa-lo como factivel. E a “pssmele felicidade que se quebra” (TE,
157) na fugacidade mesma da aparéncia, a qual Adieacreve como aparicdo de um

outro ndo-idéntico ao existente, como transcendémimanéncia:
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As obras de arte sdo aparéncia por se esforcarefazmy obter uma espécie de existéncia
segunda, modificada, ao que elas ndo podem sermaesmas; Sao aparicao, por que o nao-
ente nelas, em virtude do qual existem, chega a exiséncia por quebrada que seja,

gragas a realizacéo estética (TE, 129).

Isso equivale a fazer da experiéncia estética loitdnde uma recognicdo, (ainda
gue nao-conceitual) do belo natural, do ndo-idémi natureza. Para o sujeito, trata-se da
possibilidade e do sentido fleicidade da expresséo de uma identidadego-identidade
prazerosa do eu e da natureza. Se, para Adornoptétipo da arte é a expressao da
natureza (Cf. TE, 92), se a linguagem da naturezaahtetdo de verdade da arte (Cf. TE,
95), torna-se possivel compreender porque “a eéxpad do ndo-identico” seria telosdo
sujeito estético” (TE, 94). Serd necessario, adeegudo, compreender o modo como
Adorno estabelece aarticipagcdo do sujeito, da racionalidade, na articulagcdo da
experiéncia do ndo-idéntico estético da natureessél sentido, uma passagenildaria

Estéticafornece indicacdes importantes:

O ser-em-si, a que aspiram as obras de arte, admiacdo de algo real, mas antecipacao
de um em-si que ainda ndo existe, de um incégrd®uma coisa que se define através do
sujeita As obras de arte indicam que algo existe em a$ nada predizem a seu respeito.
De fato, a arte... ndo alienou a natureza... neggjyrglo a sua prépria estrutura, aproximou-
se do belo natural... A arte gostaria c@m meios humanos realizar o falar do nao-
humano.. A arte procurdmitar uma expressao que nao incluiria intencdo hom Esta é

apenas o seu veiculo... Se a linguagem da natérezada, a arte aspira a fazer falar o

siléncio (TE, 95, grifos meus).

Ora, a preocupacao central de Adorno, aqui, € dedearcar uma autonomia do
estético sem fazé-la coincidir com aquela estaluiElgoor Kant, mas, por uma outra via,
mostrarque essa autonomia é mediada pela historia dascdels dos homens com a
natureza E por isso que expresséo da natureza é um trabalho de auto-redlexésujeito
trata-se dedepurar a intencionalidadelepositada na histéria dessas relacdes, de modo a
tentar fazer aparecer, ainda que de maneira feagilémera, a alteridade irredutivel da

natureza. Isso sO poderia ser feito, na perspectivaestética de Adorno, através do



287

momento da formaa experiéncia estética. Essencial, aqui, € doenega € a maneira pela
qual o sujeito seria capaz de apontar @arsdo da subjetividade significan(€f. TE,
44). A expressao, assim, seria mimética e racioAadlorno chega a afirmar a propdsito de
Beckett, que a obra de arte auténtica é “0 negatovonundo administrado” (TE, 44) —
imagem interessante, na medida em que apontaopaad®alho formal da arte como uma
mimesis da razdo instrumental, coextensiva a egfio social, e que, ao mesmo tempo,
traz a expressdao um além desse existédsse modo, a negacao determinada do sentido
posto pela objetividade social € um momento nedesdé toda experiéncia estética, na
medida em que o 6rgao estético da experiéncid'®mza@do” quando é possivel estabelecer
uma relacdo diferenciada com o sensivel, o som&iap pulsional — para além das
determinagfes de sentido que “pesam” sobre o thaivintegrado a racionalidade social
funcionalista.

O momento do sujeitma expressdo estética, portanto, é aegatividadee da
invencdo de um#ranscendéncia possivehesmo no meio da maior racionalizacdo social
da experiéncia. O momento do sujeito € um mometdpieco, que anuncia sentido da
aposta na constru¢cao de uma nova racionalidade arda nova relagdo com a natureza
Vé-se, assim, que as leituras de Adorno como pesainou esteta elitista séo
extremamente superficiais, uma vez que Adornoudatio sentido da experiéncia estética
como sempre possivel de samiversalizadp ainda que as condi¢cbes para tanto sejam
contrariadas, no presente, pela inddstria cultirata-se de umpossibilidade inscrita na

racionalidade estética humanAssim, segundo Adorno,

guanto mais total é a sociedade, tanto mais aladsz a um sistema univoco, tanto mais as
obras, que armazenam a experiéncia deste prosessansformam no seu Outro... Porque

a prescricdo da realidade exterior quanto aostesijeias suas formas de reacdo se tornou
absoluta é que a arte pode opor-se-lhe unicamamiznido-se semelhante a ela (TE, 44).

A expressdo estética é identificada, assim, aoimeto de umamimesis da
reificacdo (Cf. TE, 154), uma mimesis que requer o concuesoadionalidade subjetiva
para denunciar o carater abstrato dessa mesmaahdarle subjetiva. Nesse sentido, € o
primado do objetana experiéncia que sera reconhecido pelo sujeitexpressao estética.

Esse primado do objeto aparece para o sujeito @mfiomento objetivocomo expressao
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da dominacdo social da natureza no ambito singldadinamica psiquica. E importante
notar, porém, que a expressdo estética, segundon@ddodo sera entendida como a
sublimagédo dos impulsos anti-sociais, como foraspeéa por Freud, mas, diversamente,
como um tipo de relagcdo com o pulsional que sé rcaito denegacgédo determinada
permite apreender, uma vez que se trata de fagigguas pulsdes, ao mesmo tempo em
gue se barra a sua realizacdo erratica. Adornoapansexpressao comoonfiguragédo
espiritual do sensiveluma articulacdo que ndo recorre ao conceito, quasinscreve o
sensivel numa linguagem, a qual seria a “linguadamatureza”, isto €, de algum modo, a
linguagem da pulsdo reprimida. Assim, a0 mesmo te@Expressao € tanto “movimento
contrério ao sujeito” (TE, 381) como reconhecimatdasofrimento com que ele é marcado
pela racionalidade instrumental (Cf. TE, 130).

Trata-se, em suma, para Adorno, da exigéncia deeager conjuntamente o0s
momentos subjetivo e objetivo da expres§dioseja, a expressao € manifestal@icoisa
de seus aspectos ndo-dominados pela coerénciandai@tcia subjetiva. Nesse sentido,
Adorno afirma que a expresséo é de processosibadCf. TE, 131); mais precisamente,
remete a “recuperacao da natureza socialmente idpfifiTE, 112) na histéria. E é por
iISSO que a expressao ndo € um extravasamento d@esnoa interioridade subjetiva (Cf.
TE, 124, 131), uma vez que ela €, muito antes, retpgdo do nado-intencional nos
intersticios da subjetividade constituinte. Issane® ao que Adorno chama de
espiritualizacaona arte, nocédo que é fundamental para compreertdaalho da forma na
expressao estética O importante € notar que ategprracdo marca momento subjetivo

(mas néo psicoldgico) da expressao:

O primado do espirito na arte e a irrupcdo do aquesaera tabu sdo dois lados do mesmo
estado de coisas. Aplica-se ao que a sociedad&oj@aprova e pré-forma e transforma-se
assim numa relacdo social de negacdo determinadespkitualizacdo ndo se realiza
mediante idéias que a arte manifesta, mas atravésgh com que penetra nos estratos nédo
intencionais e opostos as idéias... O que se casthamar critica social ou empenhamento
da arte, 0 seu aspecto critico ou negativo, éa@ias mais intimas fibras, inseparavel do
espirito, sua lei formal (TE, 112).
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Isso fornece o momento da transicdo ao aspectotdesecdo do estético e do
moral. Se a expressdo € critica do social, compreendeetleor, assim, porque, para
Adorno, a arte e a filosofia sejam momentos priddos da expresséo do sofrimento. Mas
por que a expressdo ndo poderia ser a da feli@dRde que, no dito de Adorno, “a
felicidade seria sem expressao”(TE, 130)? Integ0ga que se impdem, uma vez que
Adorno ndo poderia negar que a objetividade ddmefito convive, na experiéncia dos
sujeitos, com a objetividade do prazer. Penso qderm® enfatiza a expressao do
sofrimentocom o objetivo de tentar salvar a expressédo deidatle do risco de suas
falsificagbes, correntes na inddstria cultural.df igso, penso, que a grande arte é feliz
triste, bem como desconfortaveturativa. 1sso porque a expressao aproxima o @bjet
sujeito, trazendo a este a “identidade da coisar&®@uas identificacbes” (NOL64), a
estranheza do objeto. Talvez se possa dizer, eqfimfoda expressdo comporta um grau
de sofrimento para o sujeitma medida em que lhe é lembrada a sua nao-sanenan
modo em que as coisas como que “olham” para otgufgiorno aproxima esse momento

da expressao a uma transposicao da idéia kantiesizbtime

Enquanto as obras de arte se abrem a contempklg&odesorientam ao mesmo tempo o
contemplador na sua distanc¢ia do simples espectadeste descobre a verdade da obra
como se ela houvesse de ser a verdade de si mé&nmstante dessa passagem € o
momento supremo da arte; salva a subjetividadenmasestética subjetiva através da sua
negacao. O sujeito impressionado pela arte fazriéqméas reais; contudo, em virtude da
penetracdo na obra de arte enquanto obra deaistexperiéncias sdo aquetam que o0 seu
endurecimento se dissolve na prépria subjetividadse revela o carater mesquinho de sua
auto-posi¢do. Se o sujeito tem a sua verdadeii@diatie na emocédo que Ihe causam as
obras de arte2 uma felicidade dirigida contra o sujeiteis porque o seu 6rgéo é o choro,
gue tambénexprime a pena sobra a prépria vulnerabilidadant detectou algo disso na

estética do sublime, que ele situa fora da arte 808, grifos meus).

Passagem notavel, na qual ndo seria descabidoaapessonancias proustianas, a
propésito do choro e da vulnerabilidade do sujedmo descobertas da sua humanidade

essencial. Cito a passagem E busca do tempo perdidoa qual o narrador relata o
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episodio infantil de uma obtencéo totalmente samilente da permisséo paterna para que

a méae o0 socorresse em suas angl]stias noturnas:

A parede da escada, onde vi subir o reflexo devslaa ha muito j4 ndo existe. Em mim,
tantas coisas foram destruidas, coisas que ewgulgae fossem durar para sempre, e se
construiram novas, dando origem a penas e alegypizss que eu nao teria podido prever
entdo, assim como as antigas se tornaram difieeismpreender. Também h& muito tempo
meu pai deixou de poder dizer a mamae: “Vai com enino.” A possibilidade de
semelhantes horas nunca mais renascera para miém,Piesde algum tempo recomeco a
perceber muito bem, se apuro os ouvidos, 0s solugeENtao consegui conter na presenca
de meu pai, e que s6 rebentaram quando figuei assisnamée. Na verdade, eles nunca
cessaram; e é somente porque a vida se vai agaideeando cada vez mais a meu redor
gue os ouco de novo, como 0s sinos do conventpaweem tao silenciosos durante o dia
por causa dos barulhos da cidade que os julgam@sigs® mas que voltam a soar no
siléncio da noite (Proust, 2002, 45).

Trata-se, desse modo, de um sublime que apontageagilidade do sujeito como
momento essencial de sua possibilidade de ser mOral seréd preciso lembrar que, em
Kant, muito diversamente, o sublime é referido a prazer que surge a partir do
“sentimento de uma momentanea inibicdo das forgass\e pela efusdo imediatamente
consecutiva” (CFJ, 8§ 23), diante da grandeza, uhdarsem forma, de certos objetos da
natureza. O essencial, para Kant, € que a repagsentestética dessa grandeza pode
embutir a “consciéncia de uma conformidade a fulgediva” no uso da imaginacao (CFJ,
§ 25), Desse modo o sublime ndo repousaria nombjes coisas da natureza”, e sim “em
nossas idéias”, uma vez que sao as idéias da catgmo limite, suprassensivel, de toda
ampliacdo possivel da faculdade de imaginacdo.#Enassegundo Kant: “sublime é o que
somente pelo fato de poder também pensé-lo proeafacnldade do animo que ultrapassa
toda medida dos sentidos” (idem). Referido ao Bujgiortanto, o sublime é indicio da
autonomia moral absoluta da razdo prética. Eleodtassa o fato de que “podemos ser
conscientes de ser superiores a natureza em rit@vésadisso também a natureza fora de
n6s” (CFJ, 8§ 28) Ora, na perspectiva de Adorne, ésgiivale a hipostasiar a dominagéo da

natureza como invariante metafisico, bem como difigas transcendentalmente a
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necessidade de auto-repressao moral dos afetosa@ o (Adorno éNietzscheconcordam
nessa critica). Pois, para Kant, o sublime tereu “Gindamento na natureza humana... a
saber, na disposi¢do ao sentimento para idéiascgsy isto é, ao sentimento moral” (CFJ,
§29). E, mais do que isso, o sublime kantiano icapi nogdo de uma complacéncia que é
remetida a lei moral e ao poder que esta exerae g0&nimo, o qual “sé se da a conhecer
esteticamentgor sacrificio§ (idem, grifo meu), que descortinariam, por cosiea a
presenca em nds de uma faculdade suprassensivelraa) o sublime nada mais é do que
0 bom apresentado esteticamente. E nesse sentigemukant, o sublime sera remetido a
apatheig a auséncia de afeto de um animo resoluto no é¢omapto dos principios morais
(idem), enquanto que dor compassivesera desprezada como aféémguidg como
comocgao ternague, “sem valor estético moral... torna o corac@ocose insensivel a
prescricao rigorosa do dever” (idem). O sublimdjnenseria a face mais profunda da
humildade no sentido de uma “religido da vida reta”, uma gele aquela conteria a
disposicao de “submissdo espontanea a dor da guteensao para eliminar pouco a pouco
sua causa” (CFJ, § 28).

Desse modo, a partir da consciéncia dessa difegargacom o sublime kantiano,
sera preciso indicar comosablimidade da experiéncia estéticgegundo Adorno, seria
feita de um aspecto de fragilidade e de imanér€iaqui se apresenta a ocasiao para
explicitar oalcance estético da experiéncia morabnforme o proposto no inicio desta
secdo. E, ao fazé-lo, indicar o modo como a idéiaexpressdo permite, na filosofia de
Adorno, articular o sentido de uenitério possivel para a moralidade de uma acdo — bem
como, a partir dai, a proposicao de aspectos deedo@aca@ara a resisténcia ao mal.

Com efeito, a idéia de expressédo permite articodabmbitos estético e moral da
experiéncia em torno da nocdo de uma constituighoaddo e do sujeito atraves da
dialética histérica e material da dominacao dareatu Vimos como, para a arte, trata-se
da expressao como trabalho mimético e racionaled¢ituicdo do ndo-idénticecomo belo
natural) reprimido nesse processo, dotando a épza de umaacionalidade estéticaE
para a moral? Ou, em outros termos: como falamdesentidomoral da experiéncia? Ora,
uma vez que se possa pensar wowstituicdo expressiva da racionalidadera possivel
compreender que, para a moral, trata-se da expressdo (também) um trabalho auto-

reflexivo da experiénciajegativo— enquanto critica do sentido posto pela autoceaséo
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— e nao-totalizavel por definicdo, na medida em que o sofrimento tolgeimpde a
necessidade de atencdo a particularidade histdasasituacdes, refrataria a qualquer
racionalizacdo da violéncia contra a natureza.

Assim, poder-se-ia dizer que o sublime estéticaradoo descreve a condicdo de
inteligibilidade de unmsentido moradda experiéncia. Desse modogritério da moralidade
de uma acgdo sera posto na disposicao para a promoc¢ao das condigdes concigdas 0
reconhecimento da expressividade da raz&do e deaetudpde humanaDito de outro
modo: temos um critério minimo de moralidade qugpoldemos ajuizar um ato conforme
a sua abertura ao aspecto nao-intencional (a ei@ée nado violentar o momento
somatico e pulsional) da experiéncia. E perfeitamenmpreensivel que esse critério seja
apenas umaocdo regulativamas que ja descortinahmrizonte de uma universalizagédo
necessaria para que se possa falar com sentidoodd. lEsse horizonte € postulado na
medida em que reconhecimento do aspecto expressivo das acdeartas € vinculado a
uma experiéncia (potencialmente) universdam outras palavras: todos os sujeitos s&o
potencialmente capazes de reconhecer, por meicsdae suas faculdades cognitivas e
expressivasa universalidade do aspecto de n&o-identidade (pastjetivamente no
sofrimento)imanente a experiéncia humang, assim, todos (potencialmente) podem
escolher empenharem-seinteressainiversal de um reconhecimento e emancipacao desse
aspecto, para além de tudo que condiciofexibament@ontemporaneo da experiéncia nas
malhas de sentido da dominac&o da natureza.

Ser& possivel compreender, do mesmo modmal como tudo aquilo que impde
restricbes a emergéncia, para os sujeitos, dodsemidral da experiéncia humana. Ou seja,
o mal sera, fundamentalmente, o recalque do vefmessivo da racionalidade, em prol da
funcionalizacdo completa das relagdes sociaisingadgem e da subjetividade. E por isso
gue a perspectiva dalucacaocupa um lugar tdo central no pensamento de Ad@oam
efeito, a idéia de um “imperativo categorico poséwitz’, apresentada nialética
Negativa recebe uma transposi¢cdo pedagodgica, nos termomaeadéia regulativa para a
educacao, segundo a qual “a exigéncia de que Auizch&o se repita € a primeira de todas
para a educacdo” (Adorno, 1995, 119). O que € dornmateresse, aqui, € que Adorno
apresenta a disposicao para o mal cémeaa a qual, na verdade, sofre uma génese social

e historica, umasicogénese da incapacidade de percepcao da barlsarno barbarie, da
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absolutizacdo das relacdes de poder existergef qual for o seu contetdo. E o que
Adorno denomina a liquidacdo da experiéncia — eosimue a experiéncia do diverso &€,
antes de tudogstética— e sua substituicdo pelipo, pelaconsciéncia coisificadaa qual,
basicamente, seria uma consciéncia totalmente mg#arel ao reconhecimento da
expressividade da subjetividade humana e da néatddele da razdo. Na descricao de
Adorno, a consciéncia coisificada “é sobretudo woresciéncia que se defende em relacéo
a qualquer vir-a-ser, frente a qualquer apreenségprdprio condicionamento, impondo
como sendo absoluto o que existe de um determimado” (idem, 132).

E dessa maneira que, a partir da idéia da express&io nogdo regulativa para a
moral — e, por extenséo, para a educacao — seigpqursar a moral como regida por
aguela sublimidade da experiéncia estética pensadadorno. Ha, n®ialética Negativa
uma formulacdo desse momento do estético e da rearalermos de um “choque do
aberto”, der Schock des OffengiND, 43). Isso implica a concepcdo daperiéncia
metafisica segundo Adorno, como a experiéncia do nao-id&npor meio da qual o
sujeito € capaz de perceber a limitagdo de sugdmwsubjetiva e distancia— cognitiva,
estética e moral — da natureza e dos outros emarela si. Cchoque do aberto, assim,
poderia ser posto como modelo tanto para a artec@ara a filosofia e a experiéncia
moral. Trata-se, a cada vez, e em todos esses trésoadmbdinvencao de uma certa
autonomia do sujeiteem relacdo aos processos sociais de racionalizacémficacdo
dominantes. Invencdo que € sempre possivel, eodegidofundamento ndo-idéntico da

razag conforme aponta Adorno, da&oria Estética

E assim que ela [arte — DGAJ] participa no sofritaegue, em virtude da unidade de seu
processo, se exprime dificilmente e ndo desaparddeprimeiro a prever o fim da arte
[Hegel — DGAJ] enunciou a razdo mais pertinentsuwasobrevivéncia: a continuacdo das
proprias indigéncias que aguardam a expressao quebeas de arte realizam em

representacdo daquelas que ndo se exprimem (TE, 379

Aquilo que ha de quebrado e incompleto no estéadial das relagdes sociais, e das
relagcbes dos homens com a natureza, a persistigsa nao-identidade na objetividade do
sofrimento humano, é isso que se poderia chamasopeu, ddundamento normativo da

Teoria Critica Vé-se, assim, como a frieza co-essencial a eédpaa do sublime kantiano,
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no momento dapatheia(CFJ, § 29), é o inverso do momento metafisicol#irae da
expressao, na filosofia de Adorno. Uma vez ques paorno, néo € a frieza face a dor que
seria sublime, mas, muito diversamente, a conswnagl uma ténue felicidade no
momento mesmo do reconhecimento de que o sofrinm@daeveser — de que ele namé
sentido do Ser ou da Histéria —, de qusua superacdo € possivel e mesmo uma exigéncia
que funda o sentido teleoldgico da raza® por isso que Adorno fala do sublime na
experiéncia estética comelicidade contra o sujeitoligada a algo que imanente a
experiéncia da natureza no sujeit@ choque contido no sublime, assim, seria 0
estremecimentocomo diz Adorno, do aspecto compulsivo da idexkddo eu e de sua

frieza essencial:

A expressao € o olhar das obras de arte... coras sbras de arte, ao modelarem-se pela
sua estrutura sobre o0 sujeito, repetissem o modewa@ascimento e de sua libertagdo. Tém
expressao, ndo quando comunicam O sujeito, awmsestremecerem com a historia
primigénia da subjetividad@ E, 132, grifo meu).

Desse modo, se poderia destacar um momendoitivo na experiéncia estética
(CF. TE, 391), uma vez que o estremecimento trapssibilidade dacogni¢cdo da dor
imanente a historia da subjetividade como histdaaepressao da natureza. E é por isso,
também,gue o momento estético se identifica com o sed@dmoral na medida em que
descortina gossibilidade real de resisténcia ao sofrimeptusto pelo existente. Adorno

articula essa nogdo em termos de uma dialétichcastid universal e do particular:

E a administrac&o irracional do mundo intensificaté a liquidacdo da sempre precaria
existéncia do particular... o interesse individgale se recusa a tal processo, converge com
o interesse geral da racionalidade inscrita na idatle Tal racionalidade s6 o seria se
deixasse de oprimir o individuo, em cujo desabro@rao a racionalidade tem o seu direito
a existéncia. Contudo, a emancipacao do individisesa bem sucedida na medida em que
abrangesse o universal, do qual dependem todasdogduos. Também no plano social
uma ordem racional da coisa publica sé poderiesebelecida se, no outro extrema,
consciéncia individual, se impusesse a resistértiamrganizacdoao mesmo tempo
sobredimensionada e insuficiente. Se a esferaithdil esta, em certo sentido, em atraso
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relativamente a esfera organizada, a organizag&ridecontudo existir realmente por mor
dos individuos. A irracionalidade da organizacdxaithes ainda uma certa liberdade. O
seu atraso torna-se refligio do que seria mais adardo que o progresso dominante. Uma
tal dinAmica do intempestivo confere esteticamanexpresséo interdita o direito de uma

resisténciaque concerne a totalidade onde ela é falsa (3&,@ifos meus).

Isso faz pensarum trabalho expressivo do sujeita moral, direcionado pela idéia
de uma escritura das coisasde uma restituicAo do n&o-idéntico destrocadm pel
movimento do esclarecimento. Na verdade, trataespetisar numeaxperiéncia que seria
estética e moral ao mesmo tempa medida em que seria antecipatoria da posklii de
um estadio reconciliado das rela¢des entre hisgonatureza (Cf. Duarte, 1997, 143, 183).
E interessante apontar, a esse respeito, uma ¢émeea da dialética negativa com a
fenomenologia encarnada de Merleau-PBitya medida em que nesse autor comparece
também a idéia de uniaterse¢do entre a autonomia moral e a racionaliel@dtética, nos

termos de uma filosofia da express&ito Renaud Barbaras, que a esse proposito indica

Essa concepcéo de liberdade como transcendénedg etimo ato pelo qual atribuo um
sentido figurado a uma situacdo para além do setidseproprio, aparenta-se com uma
descricdo da criacdo artistica. Desse ponto da, visto é a toa que o texto de Merleau-
Ponty sobre Cézanne seja provavelmente o maisesetior de todos sobre a questdo da
liberdade. Com efeito, o trabalho do artista ndwsiste em realizar um projeto previamente
concebido, mas sim em transformar a matéria athdaum sentido figurado. E um trabalho
de expressdpe a expressdo ndo € a tradugdo ou a comunicacémal idéia ou de uma
significacdo, mas o ato pelo qual desvendam-sentideeque ficava implicito na matéria e
gue, a rigor, ndo existia verdadeiramente antesedenanifestado e encarnado numa obra.
Assim, a expressdo também pode ser caracterizdaaipeularidade que vimos acima a
proposito da acdo humana. Um ato livre é, portantoato de expressédo, uma vez que da

193 penso que seria promissora uma linha de pesquisperseguisse esse objeto. Cf. alguns dos textos e
gue Merleau-Ponty desenvolve a sua filosofia daesgdio. Em primeiro lugar, um ensaio no qual elpno
reconhece uma afinidade entre a fenomenologia timalHusserl e o pensamento dialético: “Em toda e
nenhuma parte”. In: Merleau-Ponty, Maurigdextos selecionadoSao Paulo: Abril Cultural, 1984. (Colegéo
Os pensadores). Cf. também: “A dlvida de Cézamme'inesma coletanea, bem cofFenomenologia da

percepgaoop. cit; e os textos reunidos énprosa do munddéao Paulo: Cosac & Naify, 2002.
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um sentido novo a uma matéria, uma situacdo queioava ou, até, exigia sem possui-lo
positivament&.

Indicacdo que permite pensar no problema geralna filosofia moral orientada
pela idéia de expressdo. Assim, na proxima segéestigar-se-a o quadro de uma filosofia
moral possivel a partir do pensamento de Adorn@izsdo no reconhecimento do carater

estético e expressivo da razdo e da moral.

4.3. O problema da filosofia moral sob a perspectavde uma dialética negativastética

A perda de evidéncia que Adorno assinala com d@elag arte e a experiéncia
estética atinge diretamente a racionalidade dadila moral. “Tornou-se manifesto que
tudo o que diz respeito a arte deixou de ser etédeéanto em si mesma como na sua
relacdo ao todo, e até mesmo o seu direito a aegiaté(TE, 11), nos termos da famosa
abertura dareoria EstéticaOra, a perda de sentido que atinge a arte atamgbém a
moral, uma vez que ambas sdo constituintes do tsubjéem sua posicdo diante da
objetividade da natureza, no devir historico), nensidade mesma da dialética do
esclarecimento. Assim, se “a liberdade absolutarn®s que € sempre a liberdade num
dominio particular, entra em contradicdo com odssfgerene de nado-liberdade no todo”, a
moral também se vé ameacada de perda da sua aidorelativa frente as tendéncias
sociais universais, pois, do mesmo modo que adidtnkr da arte, a sua “vivia da idéia de
humanidade”, que entrou em declinio no processesdi@arecimento (idem).

Desse modo, a ultima secdo deste capitulo finssiiga o problema de uma
filosofia moral penséavel a partir da articulagégiéticada dialética negativa de Adorno.
Tendo sido ja indicado, nas sec¢fes precedentesdosdessa articulacdo estética, trata-se
de pbr em questéo as estratégias de legitimacaddpmo utiliza para tornar plausivel as
suas reflexdes sobre a moral #l@sofia da moral. Assim, trata-se, de inicio, de retonsar a

coordenadas da filosofia moral que, segundo pengste no pensamento de Adorno, de

104 Barbaras, Renaud. O corpo da liberdade. In: Novadauto (organizador)O avesso da liberdad&ao

Paulo: Companhia das Letras, 2002, p. 188.
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acordo com as quatro questdes postas no inicie dagitulo, referentes a: 1) o critério
moral; 2) o motivo moral; 3) a resisténcia ao nl;a educacdo moral. A seguir, sera
necessario tentar destacar a especificidade d#ssafia moral, especialmente frente a
tendéncias existenciais, ligadas a idéia da exgiweds uma interioridade primordial. Por
fim, seréd avaliada a racionalidade da reflexao traeaAdorno, em confronto com os seus
proprios pressupostos — isto €, proponho o canmdehamacritica imanentela filosofia de
Adorno — refiro-me, especialmente, as idéias de dmal&tica do esclarecimento, de um
ndcleo metafisico do pensamento e do conceito, exgaessividade da racionalidade
filoséfica, estética e moral. Com isso, esperoaopiausivel a idéia de que a filosofia de
Adorno deve ser estudada a partir dos seus préiio®s, como uma reflexdo original a
respeito das condicdesstéticas de possibilidade da racionalidade, bem como da
experiéncia moral. O que tem seu interesse justiiqpela demanda real de novas formas
de equacionamento das relacdes dos homens conur@zaaiadvinda do perigo de um
esgotamento dos recursos naturais num futuro pa)xanconsigo mesmos (advinda do
estado de fome de mais de um bilh&do de seres hsmampresente).

De inicio, proponho uma reconstituicdo da filogofinoral implicita na obra de
Adorno, por meio de um comentéario de caso: tome-Eamoso caso que Kant apresenta
em seu ensaio sobre a mentira, e que concerneagdit na qual um fugitivo encontra
abrigo em minha casa, e em relacéo a qual tenbgundo Kant — o dever de ndo mentir e
de entrega-lo aos perseguidores que me indagarm sebrdestino. Miroslav Milovic, num
trabalho a respeito da orientagcdo moral na modaieidfaz um comentario irbnico a

respeito de algumas das alternativas filosoficgsrablema do fugitivo:

Entdo, onde esconder-se neste mundo perigoso, endentrar 0s lugares seguros?
Seguramente ndo na casa de um utilitarista, clgaloanos pode extraditar aos criminosos.
Seguramente ndo na casa de um kantiano, que sempaie dizer a verdade. Teria muitas
davidas sobre a casa de um habermasiano, porgu@dde acontecer com a nossa vida até
encontrarmos uma solucdo discursiva. Teria tambéitasndividas na casa de um poés-
moderno orientado pela perfeicdo estética de symiprvida. O Unico lugar seguro parece a
casa de Lévinas, aberta para Outrem. Essa casaogueferece a hospitalidade sem a
reciprocidade, além da influéncia econdmica... #acde Lévinas é quase uma casa virtual,
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algo que se encontra no caminho de uma vida ndrsade esséncia. E uma possibilidade.

A ética s6 existe nessa possibilidade da hospiaé.

Mesmo que ndo possa entrar, aqui, na considerac@oogosta de Lévinas, penso
gue o comentario de Milovic tem o seu interessanadida em que nos lembra a relacéo
fundamental entre a moral e a nocédo — implicadpatevraethos— do habitar, da ca¥a
O respeito a@thosseria, fundamentalmente, o respeito a morada dig @a no mundo,
em termos econdmicos, sociais, simbdlicos, cukugti. Recusar o abrigo ao outro, assim,
seria atentar contra sua humanidade, o que, ema Bpsga, assumiu configuracdes literais
com o exterminio nazista. Nesse sentido, o casal ke Kant poderia ser relacionado a
dois outros casos, um tirado do cinema, outro dtoha brasileira recente. No cinema,
temos a cena do filme&\s vinhas da irade John Ford, adaptacdo do romance de John
Steinbeck. Um tratorista esta prestes a destraasa de um lavrador endividado com os
bancos. Aquele é reconhecido, nesse instante, qmmcedente de uma familia de
lavradores da regido. Apelam a sua humanidadeeEponde dizendo que precisa ganhar a
vida, e que, se néo fosse ele a passar o trativo, Qualquer seria contratado para fazer o
mesmo servi¢co — e destréi a casa do lavrador. @aso: dessa vez, acontecido no Brasil,
em 2003°". Uma acdo de reintegracdo de posse. Um trat@isteamado para destruir a
casa de uma moradora de um terreno do qual nda ferese legal. Ele senta-se no trator,
avanca, e para. Nao consegue fazé-lo. A policiaraiie que é um trabalhador contratado

de uma empresa de terraplanagem, e que deve ciangdem judicial. A policia ameaca-

195 Milovic, Miroslav. Na “casa” de Lévinas. In: Jawigerrero, Franscisco; Niquet, Marcel (Editordstjca

do discurso novos desenvolvimentos e aplicacdes. Sdo Pauémcisco Javier Herrero & Marcel Niquet
Editores, 2002, p. 197.

196 cf., a esse respeito, o belo texto de Henriquée@.ima Vaz, “Fenomenologia do Ethos”, capitulcsde
livro Escritos de Filosofia llética e cultura. Sdo Paulo: Loyola, 1988, espraeiate pp. 12-16. Cf. também o
aforismo “Asilo para desabrigados”, #inima Moralia no qual Adorno afirma: “A rigor, morar é algo que
nao é mais possivel” (MM, 31).

197 Mais precisamente, no dia 02 de Maio de 2003, alvaBor. O tratorista mencionado na seqiiéncia do
texto é o senhor Hamilton dos Santos. Cf., entteosweiculosO Estado de Sdo Payledicdo de 04 de
Maio de 2003.
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o de prisdo. O tratorista tem uma crise de hipséere é levado ao hospital. A casa néo e
destruida.

O que tudo isso tem a ver com a filosofia moralAd®rno? Em que o caso do
tratorista compassivo da Bahia poderia ajudar aneletr a dialética negativa estética da
reflexdo moral de Adorno? Ora, na verdade, € o mesaso ideal de Kant que volta aqui,
na concretude da situacao brasileira. Senéo, vejamagoerspectiva de Kant, aquele que da
abrigo a um fugitivo estd na mesma posicao dortsshocontratado por uma empresa. Um
e outro devem reportar a maxima de suas acéeg@neid moral do dever, que determina,
ao modo de um imperativo categorico (isto é, de aniodondicional), ocumprimento
universal dos contratosndo devo mentir, porque iSSO Sseria querer uraliees o
rompimento do contratda veracidadee ndo devo desobedecer as ordens que me dizem o
gue fazer com o trator, porque isso seria querneetrsalizar o rompimento do contrada
sociedade juridicaTalvez Kant protestasse contra essa descric&g,equ Ultima analise,
faz domercadoa verdade do transcendental. Mas penso que r&taastonge da verdade,
aqui, uma vez que foi o proprio Kant quem ilusteoincondicionalidade do imperativo
moral com metéforas tiradas do mercado, remetidadeal da troca justa (Cf. FMC, BA
54; CRPr, A 171).

Ora, é precisamente essa proximidade do modelol der&ant com as relacdes
econdmicas mercantis que faz com que Adorno comsalélosofia moral kantiana como
insuficiente para dar conta da demanda mais fund@@iderespeito a humanidaddo
outro — exigéncia que, como se sabe, se enconpeopao pensamento de Kant (Cf. FMC,
BA 68s; CRPr, A 156). Em outras palavras, segundordo, Kant n&o teria percebido que
a exigéncia ética (kantiana e da Teoria Criticap@e tratar 0 outro apenas como coisa,
mas sempre também como fimirdpossivel de ser conciliadeom a formulacdo do
imperativo categorico, que identifica a moralidadeno a necessidade de universalizagédo
das maximas (Cf. PM, 208s).

Para Adorno, dessa maneira, a acdo do tratoristpassivo talvez pudesse ser vista
como uma atualizacdo do caso na qual o homenabgiga o fugitivo mentiria aos seus
perseguidores. Nao s6 Lévinas, mas também Adomaafa moralidade na possibilidade
da hospitalidade, da exigéncia dma certa passividade de um ndo “funcionar’ o

tratorista para o trator — que é pratica, que passueudo moral — a casa néo é destruida,
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as pessoas nao perdem o stos Como descrever esse caso em termos da filosofial m
de Adorno? Em primeiro lugar, quanto ao ja refer@iério de reconhecimento da
moralidade de uma acdo: a acdo do tratorista élnpmegue ela: 1) rompe a ldgica da
autoconservacédo, da adequacdo de meios a finaigiademitidas; 2) transcende o célculo
das conseqliéncias pragmaticas: a possibilidadeisiopu a de que um substituto fosse
designado (caso do tratorista do filme de John )E@)instaura uma responsabilizagédo
direta pelo resultado de sua acao, posicionanda-oondicdo de agente, sem deixar-se
“encaixar” na condicdo de instrumento da acdo (cdoioo caso de Eichmann, por
exemplo, e de um grande percentual de sujeitoxpiriéncia de Milgram, anteriormente
citada); 4) cria uma condicao virtual, a possibkitld de que um outro sentido das relacdes
seja criado, de gueoliticamente o ethosdaquelas pessoas seja preservado e reconhecido;
5) expressa a ligacao estétidms sujeitos humanos com sua condicdo potenciafjeletes
morais: o tratorista sentiu e expressaofsimento dos outrosaquela situacao, no sentido
de resisténciada sua decisdo e no seu mal-estar fisico ao s@jidmwa fazer os outros
sofrerem. Penso, enfim, que o que Adorno articitsdficamente em termos de um
primado do objeto e da expressdo do sofrimento detos do sujeito estético (e moral)
ndo poderia ter uma ilustracdo mais acabada domuzaso como esse, no qual se colocam
0s imperativos do capital, o ordenamento juridicme sua salvaguarda, e a possibilidade
de resisténcia a eles como fundamentada numa &didade estética e expressiva,
potencialmente presente em todos os seres humbrada-se, enfim, de um desempenho
propriamenteastéticono sentido de que envolve ndo uma mera excitagé&osal, nem,
tampouco, uma pura conceptualizacdo, mas algostiveue se poderia chamar algo-
reflexdo da natureza no sujeitisto €, a elaboracdo de um gesto que expressatiado
sentimento delor, o sentidodo reconhecimento da ligacdo e da dependénciajditosa
natureza.

Em segundo lugar, quanto amtivona filosofia de Adorno, a acéo do tratorista pde
em evidéncia um motivo propriamente moral na meditlaque poder-se-ia dizer que ela
conseguexprimir a afinidade mimética de sua subjetividade a slrzevabilidade fisica e
psiquica, percebida noutro. Sua acdo € resultado de um processo no qual polson
fisico — o mal estar diante do sofrimento do outré mediado por uma compreensao

racional — a de que nao deve, de que néo ser@destruir a casa daquelas pessoas. Esse
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motivo, portanto, é tantmaterial e miméticeomocognitivo e racionglo que faz com que
ele seja precisamente uregpressaalo ndo-idéntico, da natureza reprimida (o sofrer) n
sujeito. Esse impulso s6 se transforma num motivando o sofrimento do outro é
aproximado do meu e passa a recebesigmificado trata-se do significado moral, que o
tratorista péde apreender, da exigénciarelspeito a vulnerabilidaddisica e afetiva,
totalmente irredutivel, constituinte d@manidadedo outro. O motivo moral, assim, pode
ser compreendido como movimento aeto-reflexdo do sujeitoem direcdo a sua néao-
identidade somatica e pulsional. Adorno fala depsecesso em termogstéticos
remetendo a um “choque da nausea”, que é possipetimentar diante, por exemplo, da
obra de Kafka:

A forca da negatividade da obra de arte mede anabéntre a praxis e a felicidade. Sem
davida, Kafka ndo desperta a faculdade de deddgs, a angustia do real, que responde
aos escritos em prosa comdvieztamorfoseou aColdnia penal o choque da nausea, da
aversao, que, sacudindglaysis tem mais a ver, enquanto defesa, com o desejoelcom

0 antigo desinteresse que a ele e a seus sucessatbuia... A experiéncia artistica s6 é
autdbnoma quando se desembaraga do gosto da fréici@m que ai conduz passa pelo
desinteresse...Mas, ndo se fixa no desintereBse.conseguinte, o desejo sobrevive na arte
(TE, 24).

Ora, esse choque é propriamente omadelo estético para o motivo morah
filosofia de Adorno, uma vez em que ele articulaauhalética negativa estéticaa
receptividade miméticdo sujeito a natureza, a qual toca o extrematidadade expressiva
do sujeito, que reconhece, na sua acao, essaaainiehtre a sua dignidade moral e a de
outrem, em sua natureza sofredora comum. Isso @ayqual-estar que a obra de Kafka
desperta no leitor que a ela se abre, tem a veroaesejo de felicidadgue é reconhecido
nela como sufocado, traido, impedido — basta pemsar exemplo, nas angustiantes
peregrinacdes do personagem do agrimensoiCasielo E por isso que a experiéncia
estética “mede 0 abismo entre a praxis e a feligtldEssa formula ndo seria adequada, de
resto, para designarsofrimento do tratorista, no momento em que tentampreender o
significado moraldo que estava acontecendo naquele momento? Poiereseer,

portanto, que o motivo moral, na perspectiva de rAdlo possui aquelaegatividade
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estética que ele atribui a arte. Nesse sentidggogne procede a afirmacdo de Milovic,

segundo a qual:

O sofrimento da pessoa particular, de uma crigogagxemplo, ndo precisa de nenhuma
interpretacdo ética posterior... Necessitamos mpgrativos categoéricos, ou dos discursos,
no caso do soffimento, para decidir? Necessitaraasetafisica, de Lévinas? A chamada
dessa crianca que sofre é finita, € fragil, e ndmads infinita, ou absoluta. A nossa

obrigacdo ndo é mais ética, mas poética, sem oslasdissim, ética se transforma numa
obrigacédo poética (Milovic, 2002, 198).

Se minha interpretacéo estiver correta, isso sggngue a acdo moral, no momento
da sua efetivacdo, da manifestacdo de reetivg possui uma dinamicastética nos
seguintes termos: ela trazapressaa ligacdo essencial entre o sofrer do outro e @ me
sofrer como constituintes da maneira pela qualtéoua sentido moral as minhas acoes e
as acOes de outrem. N&o se trata, assim, de uresgmeneramente irracional, como 0s
comportamentos dos animais, mas de ugdaese de sentidssou motivado a agir
moralmente quando compreendo s que € o sofrer sou eu e minha ligacdo ao mundo
e a possibilidade de ser feliz e liviie por isso que megatividade estética do motivo moral
deve ser entendida em um sentido duplo. Primeirsaneaomo experiéncia da contradicdo
de intencionalidade (a compreensao, ainda quentatedo significado moral da situacéo) e
de nédo-intencionalidade (o impulso somatico des@eeao sofrimento) na auto-reflexdo do
sujeito (Cf. TE, 86). Mas também como criacao,ifrdgnomentanea, na expressao contida
na acdo, de u@mbito de sentido distintda lei da alienagao universal de todo particudar n
troca capitalista, l6gica das sociedades contempas Desse modo, a descricdo que
Adorno faz da aparicdo da obra de arte valeria éamlpenso eu, paraaparicdo do

motivo moralda a¢do, nos seguintes termos:

O que aparece nao é passivel de troca, porque némé elemento inerte que pode ser
substituido por outro, nem uma generalidade vazia, @nquanto unidade distintiva,
nivelaria a especificidade ai contida. Se tudo,rewlidade, se tornou fungivel, a arte
apresenta ao todo para-outro imagens do que giaigpieria, emancipada dos esquemas da

identificacdo imposta (TE, 100s).
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Esse aspecto de negatividade do motivo moral eeraet terceiro ponto das
coordenadas da filosofia moral de Adorno, ao probledomal e da possibilidade de
resistir a ele. Ja foi possivel apontar, anteriormentecdmde que o mal, segundo Adorno,
identifica-se aoprincipio Auschwitz ou seja, a destruicdo organizada e racional,
incorporada a légica social do capitalismo tardmtodosentido de finalidadgara a vida
humana que transcendesse a autoconservacao aoasimo totalidade econdmica, e que
encontrou sua consumacao mais extrema (mas de memdhm acidental) nos campos de
exterminio nazistas. Desse modo, a resisténciaah@diguire, em Adorno, um aspecto que
nao é “pessimista”’, mas também ndo é propriamentéante num progresso continuo e
garantido de relacdes verdadeiramente humanat3bfia de Adorno se desenvolve nessa
tensdo: o mal ndo € uma fatalidade — ha variasagass em sua obra em que ele afirma
isso — e, em tese, € algo que poderia ser supekadsisténcia ao mal é possivel e € uma
obrigacdo moral e politica, conquanto as condigisa® uma mudanca qualitativa na
totalidade da logica social dominante sejam indiggeis no presente. Nao se trata, desse
modo, nem mesmo de um “pessimismo da teoria”, reasnth tentativa diazer a teoria
enxergar a sua cegueirdsto €, de apontar para o circulo estreito emaguedlexao teorica
se move no presente, incapaz de apontar as coedledemaénese do noygrecisamente
porque ndo ha fundamentos objetivos para tantove\dade, apontar o limite ja € uma
forma de superéa-lo, e, dessa forma, a Teoria @résgue um designio plausivel uma vez
gue, ao desvendar as diversas formas pelas qud#& séechamento do presente, ela torna
guase visiveis as suas fendas. E 0 caso do ttatapsnta precisamente para iSso, penso
eu, uma vez que ele da a pensalimde objetivo da alienag&o universal, limiteugtlo no
sofrimento fisico e moral dos sujeitos humarfopercepcdo do mal como mal ndo € um
processo espontaneo — e os trabalhos de HannaltA@re Eichmann e sobre a relacéo
entre pensamento e moral s&o reveladores a epst@s —, ela requer o concurso de uma
subjetividade que sofra, e que perceba o limitatti@aacdo social do humano, situado em
sua dignidade corpérea e, desse modo, em suatikedsingularidade moral. Ao néo

servir de instrumento social substituivel, o tratardescobre (ou re-descobre) sua prépria

198 cf. Arendt, HannahEichmann em Jerusalérap. cit; bem como: “Pensamento e consideracdesisio
In: Arendt, HannahA dignidade da politicaRio de Janeiro: Relume-Dumara, 2002, pp. 145-168.
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dignidade moral na condicéo dasubstituibilidade moral do sofrimento dos outrds
porque ele compreende mal como a negagcdo dessa insubstituibilidagee ele pode
resistir a ele, ainda que isso lhe custe a intagdadisica. A resisténcia ao mal, assim, sera
sempre possivel, conforme o gesto do tratoristaostna, porque sera sempre possivel ao
individuo singular perceber lagica social universal como limitada pela objeti@de do
momento somético e sofredor dos sujeitos indivejus@m o qual aquele universal ndo faz
nenhum sentido e nem pode ser constituido

Ora, se essa experiéncia é potencialmente uniyatsarta a qualquer individuo,
como pensar, a partir do caso do tratorista, aguedeto ponto das coordenadas da filosofia
moral de Adorno, a respeito da educacdo moral cesncacédo para a resisténcia ao mal?
Com efeito, como filésofo moral, Adorno deveria podornecer indicacdes claras sobre
como estimular a capacidade de resisténcia ao onahpio da educagcao. Penso que essas
indicacbes existem, mas ndo sdo reunidas em podiesssistematicas. Antes, elas devem
ser buscadas nmnjunto de sua obraAssim, uma pedagogia moral que pudesse servir-se
do pensamento de Adorno teria que realizar o thabadnsideravel de articular os estudos
adornianos sobre a dinamica do preconceit®earaonalidade Autoritariaas suas analises
da mentalidade propensa ao consumo indiscriminadopdodutos da industria cultural,
suas descricbes fenomenoldgicas da “frieza burjyeesadvinima Moralia, bem como as
suas intervencdes a respeito da educacdo “ap6shwiist'®®. Ndo obstante, é possivel
reconstituir alguns pontos de um proposta adorrmpana a educacao moral, a partir do caso
do tratorista. Com efeito, 0 caso mostra que umeagho moral teria que considerar
aguelas dimensdes presentes na experiéncia dadtatdais como elas se expressam em
seu ato, a saber: 1) a capacidade de ndo apenae@gndo regras, mas de compreender o
significado moral das mesmas; 2) a capacidade deemger a distingdo entre a
racionalidade funcional de uma atividade e a radidade estética e moral de uma acéo; 3)
a capacidade de questionar a legitimidade de umapatbmportamental especifico em
confronto com um padrdo moral que ndo se pode nofaégo analogo a necessidade
exemplar dos juizos de gosto, em Kant. Cf. CFB)84) a capacidade de agir segundo a

perspectiva de um outro qualquer, ao alcance dewvimféncia fisica e simbdlica que fere

109 Cf. a esse respeito o trabalho cuidadoso de Amtéhiaro Soares Zuinndustria cultural e educaci®

novo canto da sereia. Campinas: Autores Associd@8s.
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sua dignidade ética (de modo analogo ao “pensamaatgado”, maxima dsensus
communis em Kant — Cf. CEJ8 40 —, mas de uma perspectiva antropologica, que
considere o imbricamento de razdo e impulso).

Quando se pensa em educacdo moral, o problemardteindividual da acao
moral é trazido ao primeiro plano. Assim, podeissperguntar: de que modo a filosofia
moral de Adorno seria capaz de descrever a acé@ioista sem fazer dela o exemplo da
expressao de uma interioridade originaria, tidgumecamente como segura e/ou boa?

Seria possivel, antes de tudo, diferenciar a filasmoral de Adorno de uma
descricdo da acdo em termos de uma filosofia d#éedia? A esse respeito, sigo, aqui, a
caracterizacdo geral feita por Hannah Arendt, dedaccom a qual “o term&xistenz
indica, em primeiro lugar, nada mais do que o sen@mnem, independentemente de todas
as qualidades e capacidades que possam ser pgiaolegte investigadas”(1993, 15), e a
“filosofia da existéncia”, por sua vez, o esforce defletir o individual em sua
irredutibilidade ao universal, em sua contingémciacticidade, que “ndo pode ser antevista
pela razdo ou resolvida em algo puramente pens@edhdt, 1993, 24). Caracteristico de
toda filosofia da existéncia, assim, seria buseaweélar a “estrutura universal da realidade
humana” tal como ela se dé ao individuo, mais faopnte ao individuo exepcional, que €
capaz de apreender o carater metafisico da suatisidgde, Desse modo “a atitude
existencial gira em torno da atualizagdo compreangm oposicdo ao que € apenas
contemplado) das estruturas mais universais d& yAt@ndt, 1993, 25). Assim, para a
filosofia da existéncia, a retirada do mundo irstigljetivo e a compenetracdo individual
nas realidades da morte, da contingéncia e da séipdidos como o modo necessério da
auto-apreensdao do individuo coristenzCf. Arendt, 1993, 24-27).

De modo anélogo, seria possivel diferenciar adfiasmoral de Adorno de uma
descricao da acao moral em termos do que Charldsridama de “epifanias do Ser”, da
expressdo de uma interioridade garantida na natuteta como fundamento pleno de
significado e de bondade? Ou seja, seria possétetrdinar a concepcao dgpressaem
Adorno, em sua diferenca da concepgimanticade expressao, fundada na nocédo de uma
auto-articulacao do eu a partir de uma fonte iatetica em sentido? (Cf. Taylor, 1997,
609-614).
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Em suma, sera necessario determinar o sentidoéita deexpressdma filosofia
moral de Adorno, de modo a torna-lo distinto tashbodesvelamento de uma interioridade
estrutural-universal (caso das filosofias da erE# como da manifestacdo de uma
natureza boa (caso das epifanias romanticas). tRat@, deve-se atentar, antes de tudo,
para adialética da expressatal como articulada ndeoria EstéticaSera preciso tentar
apreender o sentido das formula¢gdes paradoxaislded, de uma “intuicdo ndo-sensivel”
(TE, 117) e de um “conceito sem conceito” (TE, 116)a, o que estd em jogo, na
argumentacao de Adorno, é o processo de “espizdagadlo” da natureza, realizado por toda
obra de arte. Essa ndo pode ser uma mera expgsisalbgica, nem possuir um referente
imediato na empiria (Cf. TE, 132), mas desenvoluearelacido especial entre sujeito e
objetq deslocando as fronteiras de ambos. Nesse seatiglee € trazido a expressao nao é

uma coisa, nem a interioridade, mdsrana criada pelo/no objeto estético (Cf. TE, 138).

A expresséao das obras de arte é o ndo-subjetisoijaiio, menos sua expressdo do que sua
copia... A arte retifica 0 conhecimento concepp@bue, separado, cumpre o que esta em
vao espera da relacdo abstrata sujeito-objetoseetlenento de alguma coisa de objetivo
mediante a producdo subjetiva... Mediante a esgliftacdo, radical dominacdo da
natureza, sua propria dominacao, corrige a domindgdnatureza enquanto dominacao do
outro. O que na obra de arte se instaura contra oawjeiho permanente e a ele é estranho
como feitico rudimentar responde pelo ndo-alienadas, o que no mundo se comporta
como sobrevivéncia da natureza nao-idéntica, teenaraterial da dominacéo da natureza e
veiculo da dominacao social, e € justamente al®(Bd, 133).

Isso aponta para a expressdo estética, em Adoameo ecimaauto-reflexdo da
natureza no sujeitauma tomada de consciéncia da dominagéo da natfe#a com meios
gue, a0 mesmo tempo, continuam e negam essa d@ojnagque s6 pode mesmo ser
indicado por meio das formula¢cdes paradoxais daiti&o ndo-sensivel” (TE, 117) e do
“conceito sem conceito” (TE, 115): trata-se de draa expressdo algo espiritual, a
diferenca e interdependéncia de sujeito e objerda e natureza. Nesse caso, trata-se de
indicar um conceito: o carater condicionado dacaidas de fazé-lo por meio de uma
intuicdo articulada internamente, ftama da obra de arte. E por isso que ela é expressio

do outro: do ndo-subjetivo no sujeito, do que é alienadaliaética do esclarecimento e
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gue pode surgir somente através da auto-reflex@tioasdo sujeito. A saber, trata-se da
expressao da ndo-identidade da natureza no sujeiseu potencial para a felicidade e para
o sofrer. E assim que é possivel entender a nalgioiana de expressaémados registros
da interioridade universal ou da natureza boa. $¢dwata, em Adorno, nem de uma coisa,
nem de outra. ISso porque a expressao estétidgasfaaracdo, sempre fragil — nunca uma
invariante existencial — de unwnsciéncia do carater mediado tanto da subjetidea
como da naturezaAssim, o individuo ndo é tomado, em Adorno, can@ceptaculo da
estrutura auténtica da realidade humana, nem comsténcia de reconhecimento de uma
bondade originaria do Ser, por meio da expressamtiaeza interna. De modo diverso, a
expressao, em Adorno, articula uma esfera de seqtié Charles Taylor descreveu bem,
penso eu, sob o nome depffanias interespaciais{ou “de intersticios”), aproximando o
pensamento estético adorniano do modernismo apjiitseo de Pound e Proust, bem com
da nocao de alegoria, de Benjamin. Segundo Ta%doconstelacdo Benjamin-Adorno é
outra forma de epifania interespacial ou estruteta®eus elementos ndo exprimem o que
indicam; eles estruturam um espaco e tornam proxalgo que de outro modo seria
infinitamente remoto” (1997, 613). A epifania irgepacial, na terminologia de Taylor,
designa um tipo de auto-revelacédo da experiénciguabo sujeito se apercebe de sua nédo-
identidade fundamental, consentanea com a consiéalegorica” da nado-identidade da
linguagem as coisas. Ela € intrinsecamente “mastarnporque envolve a rejeicao tanto
do sujeito correlato a razdo instrumental, idesddio a um “centro Unico de calculo
estratégico” (Taylor, 1993, 615), como a recusaiesujeito ja reconciliado, integracédo
perfeita de espirito e natureza, imaginado peloardimmo. Ao inveés, a experiéncia
“modernista” do sujeito envolve a apreenséo de plmalidade de niveis da experiéncia,
gue ndo podem ser conciliados num sujeito idéni@sse modo, segundo Taylor, uma
concepcao modernista e epifanico-interespacialipgts teria sido assumida pela filosofia
de Adorno, na medida em que essa teria sido capaeadnhecer o carater fraturado do
sujeito e a ndo-coincidéncia da linguagem com aquile € por ela evocado (Cf. Taylor,
1993, 612ss).

Na verdade, o problema do individuo aponta paraiest§o central da filosofia
moral, uma vez que toda filosofia moral pretendeuseaorientacdo de vida dirigida ao

individua Trata-se, como sabemos pelos mestres da traalitéim e moderna, de pensar a
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felicidade a vida boa. E claro que a felicidade, mesmo séigdda indissociavelmente ao
individuo, sera pensada, na perspectiva das da/élssofias morais, coma finalidade da
vida humana em geraDesse modo a questéo lamano(o que € o homem? Qual é o seu
lugar no universo?) se interpde a questdo dadelild. E, com ela, a questdovittude, da
exceléncia do humano, em sua atividade, em seuiekxemais elevado e verdadeiramente
préprio da distincdo do homem em relacéo as coisas enanaid ™.

Ora, € patente um mal-estar contemporaneo comarelacessas coordenadas
filoséfico-morais, mais precisamente, com o propgancaminhamento atual dessas
guestbes. Assim, por exemplo, Marilena Chaui apantperda das especificidades

antropoldgicas e sociais que balizavam a reflexd@hma tradicao filosofica:

O mais interessante é a maneira como a ética e&stid pensada. De um lado, ela aparece
como o retorno do velho mago (senhor de sua adte)vgm corrigir os desastres do
aprendiz de feiticeiro: 0 caso da genética e dmmeansdo exemplares desse subito afa
prudencial... De outro ladapandonam-se as questfes milenares da filosofiatquaética

e se toma como referéncia normativa e reguladorarganizacdo administrativaque
define uma hierarquia de funcées e responsabilijague avalia e julga os seus membros
conforme o seu lugar nessa hierarquia e confore®e @mpram adequadamente as suas
funcdes e responsabilidades. E isto o que, hojengende por ética: operacionalidade
funcional dos comportamentos, gracas ao fornecongatum conjunto de normas e regras
que garantam, para cada individuo, dentro do setor’s especifico, uma referéncia
hierarquica, uma referéncia de fungcéo e uma refexéfe responsabilidade. Assim, fala-se
em ética médica, ética do dentista, ética da empétika na politica, ética das mulheres,
ética dos jovens... enfim, quantas se queiram. diama deontologia regional alucinada
gue perde o sentido da ética propriamente.dianesse ponto, sejamos aristotélicesa
politica é jogada fora, a ética vai junt® fato de o individuo, mergulhado na multiddo
solitaria, precisar agora de normas de condutagndbtas a partir do modelo
organizacional, ndo indica apenas que, por falteetl¥éncia politica, se esta buscando a

referéncia ética, mas tambéae a propria referéncia ética se perdeu. E a id#gapréxis

10 £ 3 filosofia de Aristételes que apresenta estaubacdo conceitual de forma mais sistematica. Cf.
Aristoteles. Etica & Nicomacas Traducdo de Mario da Gama Kury. Brasilia: EditdsaB, 1992

(especialmente livros I-Il, pp. 17-47).
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autbnoma que desapareceu, substituida pela de atenpento e de sistema de

comportamentds’.

A preocupacdo de Paulo Arantes € anéloga: a idealgip das questdes morais,

determinando o esvaziamento de seu sentido polNiesse sentido, ele aponta que:

E 6bvio que debre ética de hoje é um pobre sucedaneo do empmifico bloqueado
Implicando um pouco mais com 0s nossos coleguimt@ssei como os filésofos ainda néo
promoveram unrevival do estoicismo romano, algo como uma etiqueta nsétafipara
aguardar em casa o fim do mundo... Ativistas secsaicialites proceres ddig business
suspiram em unissono por mais autenticidade, cow® bobns tempos do jargdo
existencialista. S6 que o existencialismo agoraeénrcado.A ética € um fator de
producdo.. Quando se comeca a falar demais em ética edeivmdos patrocinadores,
esta-se dizendo outra coisa, na verdade um desgatcapelacdo: a economia de mercado

veio para ficar e estamos conversatfos

Trata-se de abandonar a idéia de moral e de fidosooral? Os fendmenos
comentados por Chaui e Arantes parecem remetataadedAdorno: “ndo ha vida correta
na falsa” (MM, 33). Na verdade, com um pouco deioe@oder-se-ia propor a seguinte
hipotese interpretativa: os trés autores expressawnsciéncia da dinamica da razdo do
Capital, um sistema de producdo/destruicdo da Widimana, que incorpora em seu
movimento todo conhecimento (ciéncia, tecnolodi&n como toda teoria (dai, talvez, o
clamor atual de certas correntes filoséficas porm winada “pos-metafisica”, como um
sintoma*?), de modo a tornar problematica a emergénciagte@mo uma experiéncia do
moral —, e a subsumir a reflexdo sobre a acéo as ordenadas pragmatizantes. Desse

modo,a nocao de filosofia moral entra em criswmo seria possivel que ela hoje pudesse

11 n: Nobre, Marcos; e Rego, José Mar€@onversas com fildsofos brasileir@®do Paulo: Editora 34, 2000,
p. 330 (grifos meus — DGAJ).

12 |n: Nobre, Marcos; e Rego, José Mar@onversas com filésofos brasileird3p. cit, pp. 364s (grifos
meus — DGAJ).

113 Cf. Habermas, JirgeRensamento pos-metafisiastudos filoséficos. Rio de Janeiro: Tempo Bedrsil
1990.
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produzir algo mais do que, como diz Arantes, “uiueta metafisica para aguardar em
casa o fim do mundo”?

Proponho, a seguir, a passagem ao terceiro motonugsta secdo, o qual tem
como proposito um confronto da filosofia moral ddofno com os pressupostos de sua
dialética negativastética Em suma, a questdo é essa: como a dialéticacthreasmento
poderia conviver com uma filosofia moral? Antedut#o, é preciso lembrar que o caminho
da reflexdo de Adorno aborda os planos: 1) de ualétida de razdo e mito, que na obra
escrita em parceria com Horkheimer, articula unsperento da ndo-identidade da razéo a
sua vertente instrumental, de modo a: 2) poderraroatdeterioracdo do sentido moral das
acOes, enmMinima Moralia, mesmo sem deduzir dai qualquer anseio de resfauido
passado, mas: 3) mostrando o0 ndcleo expressivadi@nalidade e a impossibilidade de
fundamentagdo da acdo numa teoria “primeira’Diedética Negativa e, finalmente: 4)
construindo unmodelo estético de razafundado numa dialética negativa de expresséo e
racionalidade, o qual poderia ser estendido par@eader a emergéncia do sentido moral
das acoes.

Na verdade, Adorno, como sabemos, ndo escrevewmanobra sistemética de
filosofia morat'®, mas deixou vérias indicacées de como a desemialywincipalmente
em seus cursos sobre filosofia moral. Temos umeukatdo bem explicita da idéia de
filosofia moral de Adorno no registro de seu cuPsobleme der Moralphilosophjede
1963. Desse modo, proponho, a seguir, reconsiiterh suas linhas fundamentais, bem
como confronta-la com os pressupostos do movingotmal de seu pensamento.

Em primeiro lugar, Adorno preocupa-se em definabgetoda filosofia moral. Ora,
em Minima Moralig, ela era referida como uma “triste ciéncia” (MM, @ma doutrina da
“vida reta”, que teria tanto sido posta de ladoapetorrentes centrais da filosofia
contemporanea, como visto seu “objeto” desmoro@am efeito, a vida reta teria sido
falsificada até o &mago pelos movimentos de reecséwvedo Capital, que faz da vida um
epifendBmeno da mercadoria. E por isso que Adoreolles como epigrafe da primeira

parte daquele livro o dito de Kiurnberger, “a vida rvive”. Trata-se, fundamentalmente,

114 Ele expressou, na verdade, pouco antes de marietencdo de escrever um livro sobre filosofiaahor
Cf. a nota editorial &eoria Estéticaln: Adorno Theodor W. Asthetische Theorgesammelte Schriften
Volume 7. Editado por Gretel Adorno e Rolf Tiedemiarankfurt am Main: Suhrkamp, 1972, p. 537.
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naquela obra, de apontar as diversas formas dguegfao da vida individual, sob uma
I6gica social verdadeiramente totalitaria. Assintasamento, o habito de dar presentes, a
amizade, até mesmo o gesto de abrir uma portalegonoralizadogpelo movimento da
dialética do esclarecimento, potenciado absurdanmgrelo Capital. As descricdes
fenomenoldgicas de Adorno sdo muito cuidadosasea espeito, a indicar que “ndo ha
mais nada de inofensivo” (MML9). Esse, na verdade, poderia ser o motéloéma
Moralia, uma indicacdo de que tudo se torna ponta-de-lengda fere, literalmente) do
movimento econdmico, até mesmo os reflgios dem@slala experiéncia moral. Mas,
naquele livro aparece também, no mesmo plano deortémnria, a perspectiva da
“redencéo”, o esboco de um modelo de pensamerimalivo tanto ao positivismo quanto
a dialética positiva de Hegel. Assim, a perspedi&aedencdo envolveria a busca de uma
“proximidade a distancia” (MM, 77), a “obrigacdo pensar ao mesmo tempo dialética e
nao-dialeticamente(MM, 134). Isso sinaliza o0 modelo das constelagées experiéncia
intelectual da dialética negativa, que tenta tré@do particular a sua redencéo, por meio
do pensamento. ErRrobleme der Moralphilosophiea aporia se mantém: como pensar
uma filosofia moral em tempos de destruicdo doidgentmoral da experiéncia? Qual
deveria ser mbjeto da filosofia moral? Nao poderia ser meramente weusal, uma
normatividade que desse um sentido englobante & mttrico as acdes. Por isso, a nocdo
de “Etica” como sistema capaz de estabelecer unigersalidade normativa auto-
certificante é descartada por Adorno. Primeiro poMas ndo € sO isso: o particular
também n&o pode ser o objeto da filosofia moral.ndenos, o particular pensado como
fundamento bom, isolado. Se o universal represeatdjistoria concreta dos homens, o
peso da dominacdo social da natureza, o partiodarse livra dessa hipoteca. Ndo ha
chorismosentre sociedade e individuo. Desse modo, o objatblosofia moral ndo sera
nemo quadro de uma normatividade universal antepas$andividuos — nem mesmo no
ideal de uma humanidade a ser realizat@ma pretenséo de significado monalediato
da interioridade do individuo. A proposta de Adoéna de que o objeto da filosofia moral
deve ser posto pela questdo: essa sociedade, @§s@ a0 tais que permitem aos
individuos uma vida correta? (Cf. PM, 28.)

Ora, se essa pergunta é posta, a filosofia morlpo@le nem reduzir-se a uma

deontologia regional funcionalizada, como diz Chaeim a uma etiqueta metafisica para
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uso privado, como diz Arantes. Uma coisa, portagtgeconhecer o esvaziamento do
debate ético, consentdneo com o rebaixamento dariémpia nas sociedades tardo-
captilistas. Outra coisa é dizer que a moral € iosfio e que a filosofia moral uma
armadilha ideologica. Penso que nem Chaui, nemtdgdirariam essas conseqiéncias de
sua critica do desmantelamento moral e politicocarso. O que esta em questdo € que
essa experiéncia e essa teoria rebaixadas deixaen deperspectiva de uoutro, de uma
alteridade que pudesse justifiaam sentido de inter-subjetividade que néao seja deedi
pelo que j4 éSe a perspectiva da transcendéncia da sociegmstiente é perdida, se ndo se
pde mais a possibilidade do novo, a idéia de prdesaparece, juntamente com a de
politica.

A filosofia moral de Adorno vive da consciénciassembaraco historico. Por isso,
seu objeto € d@ensdoentre o universal de uma normatividade vinculavebéa da
realizacdo da razdo numa humanidade feliz e le/re particular representado pelos
individuos empiricos, seus corpos, seu sofrimaqie, ndo podem ser sacrificados a essa
idéia (Cf. PMI, 213s). Uma humanidade reconciliada négasuma totalidade, segundo
Adorno. Assim, o objeto da filosofia moral de Adoré adialética da moral(Cf. PM,
1445 259-261), sua antinomia insoluvel: a moral ndo pselepensada sem o recurso a
uma universalidade racional, sentanceitode uma finalidade interna da razao, seja essa
projetada na no¢cdo de humanidade, seja na idéecdaciliacdo. Mas, ao mesmo tempo, a
moral é impensavel sem a assuncao dematarialidade irredutived linguagem e a razao
— a mesma que é vista como heterbnoma, e deixatlmldaa formulagdo do imperativo
categorico, por Kant — e que sobrevive no momeuoiiwasico da consciéncia individual, no
corpo e no sofrimento fisico. A filosofia moral,sas, tem por objet@as configuracdes
histéricas da acdo humana e os modos de sua refl@gteoria, no sentido de uma
dialética estética da razadCom efeito, a dialética da moral s6 pode ser ceemida se
assumida como uma dialética estética, no sentidanda producdo/diferenciacdo do
racional pela mediacédo do sensivel e de uma proafd@@&renciacdo do sensivel por meio
do racional

E assim que essa delimitacdo do objeto da filosofigal implica a reflexdo de um
limite de toda reflexdo sobre a moral. Esse limite é daela “coisa mesma”. se o

imbricamento do racional e do sensivel é constiuite todo sentido moral da experiéncia,
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a filosofia moral que possa fazer-lhe justica déygartir semprela consciéncia do limite
do momento de universalidade na moral, do momentteterminacéo racional da acab
isso que, segundo Adorno, teria faltado em Kamia tsdo esbocado por Schopenhauer,
bem como articulado de maneira logica (mas aindahigtoricizada) por Nietzsche. Para
Adorno, o reconhecimento nietzschiano de um nuahetafisico do pensamento e do
conceito, advindo da nao-identidade da linguageta smundo, é essencial para a reflexao
de umcarater metafisico da moraho sentido de que a moral é a experiéncia de uma
irredutibilidade do sensivel a razdo e da corpadsdao ideal normativo. E por isso que,
para Adorno, pensar a moral como uma dialéticanietsal e do particular € pensar numa
limitacdo essencial de toda filosofia marddso porque essa experiéncia € irredutivel ao
puro pensamento: 0 momento somatico da razdo n@o ‘®esto”. Ao contrario, todo ato
de pensamento € um ato do corpo, como Nietzsdmvja indicado. Ora, isso implica que
uma filosofia moraldialética ndo possa fornecer uma resolubilidade integradgd® nos
quadros de um sistema ético. Da moral, ndo ha memdorema rigoroso, segundo Adorno
(Cf. PM, 10).Com efeito, ha, em Adorno, uma quaseaedalosa (em termos filosoficos
tradicionais) declaragéo dbmiites da filosofia, uma vez que Adorno afirma que asfilfta
moral é constitutivamentasuficientepara a efetivagdo da préxis justa, da vida corfeta.
filosofia moral, desse modo, ndo deve pretendabektcer valores e normas (Cf. PM, 15),
mas questionar sentidodo normativo, tal como ele se encontra posto nsteaxe, isto €,
tentar fazer, continuamente, uma problematizac&eldado entre o universal e o particular
envolvidos nas acdes. Trata-se de uma empaéisal mesmo uma teoria corretachtige
Theorig ndo seria garantia suficiente para o advento rda praxis corretarichtige
Praxis). A teoria deve servir de interpolaca@wschenschalturjghecessaria a praxis justa,
0 que ndo significa que teoria e praxis devam Hiss@e uma na outra, mas que, ao
contrario, ha uma tensédo essencial entre ambagjaeygeser refletida pela teoria. Se essa
fecha-se em si mesma e néo indica henhum sinalgpgraxis, ainda que seja de maneira
tateante e incerta, transforma-se num jogo estéridiferente (Cf. PM, 16s). Por outro
lado, a praxis que se fecha a teoria e se absmlatizverte-se facilmente num praticismo
vulgar Betriebsamkejt(PM, 17).

Tudo isso pde um problema para o pensamento denfdar consciéncia desse

limite iniludivel implica a questao destatutode sua filosofia moral. A esse respeito, penso
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gue ha uma consideracdo de Hannah Arendt a regpeifidosofia e politica que poderia

ser transposta para o pensamento da relacdo sefiil@ moral. Segundo Arendt:

Parece 6bvio demais, quase uma banalidade, e anteigeralmente se esquece de que toda
filosofia politica expressa, antes de mais nadditede do filosofo em relacdo aos assuntos
dos homens, opragmata on’ anthrép8naos quais também ele pertence, e de que essa
atitude envolve e expressa a relacdo entre a éxpéaj especificamente filoséfica e nossa

experiéncia, quando nos movimentamos entre os (2602, 106).

Ora, Arendt mostra que a tradicdo filosofica revebais freqlientemente a
prioridade de uma forma de concepcéo filosoficgalitica (e da moral também: Pierre
Hadot é um guia imprescindivel a esse resp8jtque é realizada a partir das categorias
proprias a experiéncidosoéfica E a experiéncido filésofq avida tedrica que, em grande
parte, forneceu os parametros da tradicdo da fitosaoral. Arendt indica a elisdo desse
fato como estratégia propria de uma filosofia qeeisa a reconhecer a sua limitacédo diante
da esfera dos “assuntos humanos”. Limitacdo quepquercebemos com Nietzsche, é um
limiar inscrito tanto no corpo como na linguageamtd no “dorso do tigre” como no
“batalhdo de metéforas”.

Essa limitagdo mutua do racional e do sensivehtoagstatuto da filosofia moral de
Adorno: o dafalibilidade — e € curioso que essa falibilidade seja remegtataAdorno a
“experiéncia metafisica”Assim, de um modo indireto, Adorno volta a fagzegue muitos
filosofos antes dele fizeram: propor uma interpy@ba da experiéncia “dos assuntos
humanos” em termos da experiénd@filosofo A diferenca é que Adorno néo reivindica
gualquer estatuto excepcional para essa experjémeis, muito diversamente, a inscreve
nos quadros de uma racionalidade expressiva eiestéta qual até mesmo as criancas
participariam. Ora, essa experiéncia metafisicaxpariéncia estética da génese do sentido
moral das acdes. Ela é extremamente fragil por@eénem deducdo conceitual, nem
intuicdo sensivel imediata, mas, nos termos daigéscadorniana da dialética do artistico,
“conceito sem conceito” (TE, 115) e “intuicdo n@msivel” (TE, 117). Na verdade, € uma

concepcado datersubjetividadejue € pressuposta aqui. A esse proposito, umaaraggn

115 Cf. Hadot, PierreO que é a filosofia antigaa0 Paulo: Loyola, 1999.
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com o tratamento arendtiano da experiéncia filoaddiera elucidativa. Com efeito, Arendt
fala de uma dimensdo intersubjetiva da experiérittsofica. Segundo ela, se o
“thaumadzeino espanto daquilo que € como €” ndo remete aaonpablico, mas a um

estado de retirada do mundo comum, ele, por oatiw, leva a formulacéo

do que chamamos perguntas Ultimas — “0 que é s€@tm é o homem?” “Qual o
significado da vida?” “O que é a morte?” etc —amdendo em comum o fato de que néo
podem ser respondidas cientificamente... Ao fageperguntas Ultimas, irrespondiveis, o

homem se estabelece como um ser que faz perg@0G®, (L11s).

Isso equivale a pensar num carateiversal da experiéncia filosofica, a uma
possibilidade ndo so restrita a uma determinadsselde individuos excepcionais, mas a
toda a humanidade. Nessa linha, Arendt afirma qudiféerenca entre os filésofos, que séo
poucos, e a multiddo ndo consiste, de modo algeome Platédo ja indicara —, em que a
maioria nada sabe dmathosdo espanto, mas, muito pelo contrario, que eleesesa a
experimenta-lo” (2002, 112). Recusa que se traduzantinua loxadzeinna fomacao de
opinibes a respeito de questdes sobre as quaismerhmao pode ter opinides, porque 0s
padrbes comuns e normalmente aceitos do senso cahwm&o se aplicam” (idem). A
experiéncia filosofica do espanto, para Arendiasgidopensamentoa atividade de buscar
padrbes de significado que permitam lidar com aguqlestdes ultimas, para as quais as
regras de acdo existentes (bem como os saberes)dadlm podem fornecer nenhuma
orientac&o genuina. E por isso que Arendt remetalGauséncia de pensamentorecusa
de iniciar aquela busca de significado, inibicde tgm como produto o apego (préprio da

dox@ as regras comportamentais vigentes. Nesse sentido

O nao-pensamento... ao proteger as pessoas doo pgaiginvestigacdo, ensina-as a

agarrarem a qualquer conjunto de regras de comueszritas em um dado momento, em

uma dada sociedade. As pessoas acostumam-se, eftéitanto ao conteudo das regras,

cujo exame detido as levaria sempre a perplexidads, sim a posse das regras, sob as
guais podem subsumir particulares. Em outras paaacostumam-se a jamais decidir por
si préprios (Arendt, 2002, 159).
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A experiéncia filosofica, a experiéncia gensamentoportanto, possui um carater
politico, para Arendt, uma vez que essa retirada momentineaindo, que 0 pensamento
realiza, suspende a adesado aos valores realizagos assim dizer, coloca o mundo “fora
de ordem”, politizando aquilo que aparecia “natunahs representacdes coletivas e
individuais vigentes (Cf. Arendt, 2002, 167). g@nsamento realiza a nossa dimenséo
inter-subjetivana medida em que é uma experiéncisidgularizacao isto é, a reflexado
pela qual o sujeito se apercebe ao mesmo tempo portaxor da condicdo humana, capaz
do espanto diante do que é, bem como defrontadowonmundo social em que esse
espanto é recusado pela afirmacdo dogmatica desmiacdes normativas particulares
(Cf. Arendt, 2002, 112).

Ora, isso nao esta longe do que, em Adorno, éctidao caracteristico do estatuto
da filosofia moral: a busca de um significado slage politico nas acdes humanas — algo
gue sO pode ser realizado pelo pensamento, masrgseupde urmundo comugrao qual
0 pensamento volta, para tentar apontar onggativq para tentar indicar a extensao em
gque o trabalho das representacbes dadas implicoa tejeicdo (paradoxal) do
reconhecimento da intersubjetividade. Em Adornpeesimente, trata-se de apontar o
recalque social delemento sensivel e sofredor da intersubjetividéso implica que o
estatuto da filosofia moral, em Adorno, seja redeeth experiéncia(estética, em ultima
analise)da contraditoriedade objetiva da mor&@eu carater contraditério reside no fato de
gue a forma universal do conceito de felicidade pressupde uma idéia do humano, nao
poder ser pensavel fora da materialidade dos cdoseé@mpiricos vulneraveis a acao da
dialética da posicdo da natureza e da dominac@atdeeza. Em outros termosdialética
da moralremete ao fato de que o significado moral da é&peia s6 pode ser constituido a
partir de uma reflexdo da dominacdo da naturezajrigdo que adquire, entdo, o aspecto
de uma coercdo passivel de ser corrigida. Essétidale, por um ladmegativa porque
ndo projeta um termo de reconciliagdo final do etiNg e do objetivo — e, por outro lado,
ela éestética na medida em que € posta na relacaceflexividade de razdo e natureza
Pode-se pensar, assirtgda filosofia moralcomo umaforma de elaboracdo dessa
reflexividade Desse modo, seguindo Adorno nesse aspecto, -temsdrés grandes
modalidades de expressdo da dialética da moraleemos de filosofias morais. Na

Dialética do EsclarecimentoAdorno distingue essas modalidades: 1)"uma mooaho
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sistema, com principios e conclusdes, uma logicadé a possibilidade de uma aplicagéo
segura a todo dilema moral” (DE, 221), isto é, Uitesofia moral dedutiva; 2) o mero
“justificar o que ja estd em vigor” (idem), istowdma filosofia moral indutiva, prudencial,
3) a “firmeza sem doutrina”, (DE, 222), que seraisruma atitude filosofico-moral do que
uma filosofia moral acabada, uma “tentativa de gaca disjuntiva ‘ou isso — ou aquilo’, a
desconfianga do principio abstrato” (idem).

Trata-se de indicar, em primeiro lugar, que um tgalutivode filosofia moral
procura justificar a sua racionalidade apelanda,dé regra, a uma construcédo ontologica
do mundo e do sentido da humanidade. Esse tipdodeffa moral, tende a propor uma
nocao de inter-subjetividade deduzida da estrutnigersaldo Ser ou da razdo. Mas ha
também um tipandutivo de filosofia moral, que busca justificar-se apétaa evidéncia
das estruturas inter-subjetivas existentes — Desgid a ontologia € substituida por uma
concepcao positiva de inter-subjetividade, tal casita € legivel no arcabou¢o normativo
particular implicado nos costumes. Um terceiro tipo de fif@samoral, ao qual o
pensamento de Adorno busca a filiagdo, é maisoafeitocdo de unmacabamento e de
uma auto-correcagroprios daexperiéncia filoséficacujo modelo Adorno vai buscar na
reflexéo filosofica sobre o estético.

Assim, o tipo de filosofia moral que é proposto Adorno deve tentar guiar-se pelo
seu objeto (a dialética estética da dominacéo tlaera e da auto-reflexdo da natureza no
sujeito), de modo analogo a sua construcdo daatestética. Ora, se a dialética da moral é
um processo historico, ndo ha como se ter um cdaoneeeta-historico (um universal
abstrato) da experiéncia moral. Antes, o que vala p filosofia do estético, deve valer

também para a filosofia da moral:

Nenhuma das categorias da estética tedrica podatibeada rigidamente como critério
irremovivel. Se a objetividade estética unicamsrtpode apreendpa critica imanente da

obra particular, o carater necessariamente abstrato das categomiesse fonte de erros.
Cabe a teoria estética, que ndo pode desenvolvemseritica imanente, projetar pelo
menos modelos da sua auto-correcdo, mediante uma refles€gunda sobre as suas

definicbeqTE, 345, grifos meus).
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Isso equivale a uma outra expressdo do modeltiadética negativada filosofia
comoanti-sistemaque so se realizaria na formafcegmentogCf. ND, 39). Desse modo,
cabe a pergunta: em que medida a filosofia moralAderno seria uma filosofia de
fragmentos? Pode-se pensar, antes de tudo, qeergdaumaconstelacdale fragmentos,
na medida em que o0 seu elemento é@eriéncia espiritual“‘que ndo contém respostas
para tudo, mas reage a um mundo falso até o anfBign’41). A filosofia moral, como a
teoria estética, ndo pode partir nem do conceitm mla experiéncia imediata, o que
decorre de que “actume o conceito ndo se contrapdem polarmente, magedaatizam
de um modo reciproco” (TE, 378). A exigéncia dascientizacdo do movimento dialético
da moral e do estético é, na verdade, uma condpgEstia pela “coisa mesma”.
Analogamente a uma teoria estética dialética, asdfia moral deve constituir-se como

experiéncia dialéticano sentido evocado por Adorno a proposito ddaesstética:

Se, porém, ela ndo quer ser nem prescricdo dedcbaéni classificacdo indtil do que ela
descobre,ndo pode conceber-se sendo como dialétiem conjunto, ndo seria uma
definicdo inadequada do método dialético dizerejaendo se contenta com a separacéo do
dedutivo e do indutivo... O seu decurso €, pomashier, cego. Tateia no escuro e, no
entanto, obedece a uma coacdo nas orientagcbesegue..s A arte deve ser construida
dialeticamente na medida em que o espirito lhesgeimte, sem que, no entanto, o0 possua ou

0 garanta como um absoluf®E, 378s, grifos meus).

A filosofia moral de Adorno, destituida de modeddrico em termos de “filosofia
primeira”, éfragmentariaem virtude da dialética que ela tenta perseguila @osicao de
um horizonte de felicidade, no elemento de uma répea singular de auto-reflexdo da
dominacado da natureza, articulando contetdos pssie acdes que realizariam a “vida
correta” numa sociedade que fosse justa. Por msflosofia moral de Adorno é a
experiénciada busca por uma transcendéncia possivel, em &idadarater contraditorio
da razag que é tanto dominacgéo da natureza como exprdsss@uoutro. Ela é, em suma,

a buscala expresséo da abertura inter-subjetiva da raziosua realizacao social

Em suma, o que talvez hoje ainda se possa de tadio whamar de moral passa pela
guestdo da organizacdo do mundo. Pode-se dizelest&p da vida correta seria a questao
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da politica correta. Sé é que uma tal politicaetarestaria hoje no ambito do que se pode
realizar (PM, 262).

O dito adorniano de que “ndo ha vida correta reafdMM, 33), desse modo, ndo &

a assuncédo de um fatalidade, mas o sinal de ungago: a de ndo desistir de preencher o
campo do possivel, de construir uma figura de rgg@&otraga a expressao o sofrimento da
natureza dominada em sua propria constituicdo. lEmasuma razao que fale a linguagem
das coisas, da multiplicidade da natureza e doins&fito humano, em seu aspecto
insubstituivel. Uma razédo capaz de realizar a maslio de felicidade do género humano
seria uma razao que efetivasse a consciéncia dauwexabilidade, de sua finitude, de seu
aspecto sensivel. A moral sobrevive como objetblasofia no momento dexpressaala

razao.
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CONCLUSAO: MORAL COMO VERTIGEM DO FILOSOFICO

A filosofia moral de Adorno deve ser lida como uteatativa de responder de uma
outra forma a vertigem moral que se infiltrou enangle parte da tradicdo filosdfica.
Chamo de vertigem moral da filosofia o fendbmenamiealizacdo do sofrimento fisico e
psiquico humanos, da justificacdo da dominacacatlarera no sujeito e do sofrimento dos
animais. Trata-se de uma vertigemoral no sentido de que a consciéncia do pertencimento
da razdo e do pensamento a naturalidade é recakadarol de uma concepcao de razéo
como pura autarcia, e do pensamento como meio WHagdo transparente do Ser a
consciéncia. Nesse sentido preciso, a moral dasofis selaria, 0 mais das vezes, uma
distancia radical entre racionalidade e sensilllidafazendo com que o sensivel se
subsuma a razdo, Unica fonte capaz de instituimigersalidade e necessidade dos
imperativos de acao. Trata-se de uragigemmoral no sentido de que essa instauracao de
uma distancia e de uma hierarquia entre razao fbd@ade responde a uma pulsédo da
consciéncia humana, de afirmar a unidade e a aigmariedade das suas representacoes,
fundamentando-se num terreno solido, ndo sujaiestizamentos e decomposicoes.

Ora, 0 que pode ser uma vertigem? Trata-se deammpa semantico que remete a
sensibilidade, ao corpo e as paixdes. Assim, flars vertigem produzida pela fome, pela
sede, por variadas doencas, pela febre, mas tapéénexcesso passional (o ciime, a ira
violenta), e, ainda, pelo fenbmeno estético, nd gadronteiras usuais de sujeito e objeto
se deslocam e se estranham. Nesse sentido, o didssjafico de unidade e de
incondicionalidade para as representacdes da @éwmmszi pode ser interpretado como
reacdo a uma vertigem. Assim, ela mesma, filosafeia resultante de um processo
passional, estético, corporal. Deve-se perguntarucha vertigem produzida por qual
causa? Penso que se trata, fundamentalmente, tigeweradvinda danstabilidade
originaria da relacdo de egoidade e corporeidade, que é deegialainstabilidade

instituida na relacdo de individuo e sociedade. A vertigemahmia filosofia sé pode ser
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compreendida, assim, como instituida nos processstoricos de umadialética do
esclarecimentoisto €, de uma dialética material e historicaldaminacdoda natureza e de
expressaalo sofrimento nessa dominacgao.

E o caso, entdo, de perguntar: em que medidamarfdssofia da moral que trata o
sofrimento sob a perspectiva da dominacao da rrtyoede, ao mesmo tempo, dar lugar a
uma expressao do sofrimento? Penso que a respessa pergunta deve buscar, no interior
de cadafilosofia, os pontos em que se mostranabiglidadesio projeto filoséfico mais
global de cada autor. E algo extraordinariamentieildie se fazer, mas posso apontar
brevemente, de maneira apenas indicativa, dois @rsndo que poderia ser desenvolvido
nesse campo, em pesquisas ulteriores. O primaietativo a filosofia de Descartes. Dito
de maneira brevissima, seria interessante investigembigtidade moral introduzida na
metafisica do dualismo de substancias pelo tratemmardio da teoria das paixdes da alma.
O segundo caso é Kant: poderia ser investigado cormebaixamento das questdes da
felicidade e da vida boa na ética da lei moralealpudesse ser matizado pela consideracéo
de um contetdo antropologico e sensivel implicadarmulacdo da idéia kantiana de um
fim terminal da razao.

A filosofia moral de Adorno é atenta a relacdoreerdominacdo da natureza e
expressao da natureza, no interior das filosofiasaim modernas, como pretendo ter
mostrado nesta Tese. Penso que, ao fazé-lo, Adfamoum movimento de inflexdo
extremamente interessante — e € por isso que arperdetido pelas filosofias morais de
Kant, de Schopenhauer e de Nietzsche se fez necaseste trabalho — que € o de mostrar
como aexperiéncia filosoficeé sempre a da instituicho de um regime de sepéda o
sofrimento, para o corpo e para a natureza. Expeaéa qual a tendéncia a hipostasiar as
suas proprias mediacdes intelectuais é uma tentmgéipre muito forte. E por isso qae
filosofia moral de Adorno deve ser interpretada oamma inversao da vertigem moral da
filosofia, no sentido da valorizacdo de um elemewéotiginoso, estético-moral, no
pensamento filosoficAA dialética negativastéticade Adorno, como a chamei, pode ser

lida como umalialética da vertigemE nesse sentido que ele uma vez escreveu:

Para dar frutos, o pensamento se lanca, a fundtidpemnos objetos. A vertigem que isso
suscita é index veri, o choque do aberto, a neddatle tal como se manifesta
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necessariamente no que é recoberto e sempre-iguaidade somente para aquilo que é
falso (ND, 43).

Isso explicita, penso eu, o interesse filosoficaian de uma investigacdo da
filosofia moral de Adorno, no sentido de que ser&feexdo dialética da constituicdo do
sentido moral da experiéncia — um processo emimertee estético, como pretendo ter
mostrado — a senha para a valorizacdo uwdea racionalidade pratica concebida
esteticamenteE assim que, a partir da filosofia de Adorno,oésivel pensar na propria
experiéncia moral como aquela manifestacdo da raméana que contém os elementos
paraintroduzir uma vertigem no interior do discursoofibfico sobre a moralComo
assim? Se a teorizacao filosofica sobre a morad ged entendida, em grande parte, como
reacdo a uma vertigem advinda do medo da perdazda na natureza, e da consciéncia
nas pulsdes — é ai que o pensamento de Adornoanustno € a propria vertigem da
consciéncia que possui um significado moral, mas sentido bem preciso: essa vertigem
mostra que nao pode haver moral incondicionadajmassomo ndo ha razéo
incondicionada. Que a dominacdo da natureza nam émperativo categorico. Que a
matéria e o sofrimento, inclusive dos animais, s&@wo o indicio de uma unidade superior,
sublime, do Ser e do Sentido. Que a filosofia,repniomo o conhecimento, “ndo possui
completamente nenhum de seus objét8{ND, 25), como afirma Adorno, nRialética
Negativa E por isso que a filosofia moral s6 pode persiséi condicionalidade e na
atencdo ao fragmentario, ao individual e a dor.sa, na atencdo aquilo que tem sido
sempre considerado pela filosofia como acidentahaecha da raz&o na historia.

Uma ultima questao ainda caberia pér: sera qilesafia moral de Adorno implica
numa ontologia do sensivel? Penso que ndo. Eldcempliversamente, nuntaoria da
experiéncia filosoficaPor que? Meu argumento €, na verdade, uma sidtegpie foi
discutido neste estudo: 1) a dialética do esclarenio € um processo histérico de
autonomizacdo de um sentido de razdo que s6 é/pbraiconstituicdo de um sujeito que
reprime a natureza interna e externa, instauranda unidade de pensamentos e de
ordenacdo das proprias acoes. Trata-se, assinmgeacesso assentado na antropologia,

na constituicdo mimética e racional da espécie ham2) a partir disso, péde-se mostrar

18 «Erkenntnis hat keinen ilhrer Gegenstande gane”iND, 25).
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gue a filosofia — Kant € um exemplo crucial nesset@ — revelou uma tendéncia muito
forte em interpretar esse processo de forma algmiasr 0 momento de unidade e de
dominio dos impulsos, o que implicou numa freqledesvalorizacgdo moral da
sensibilidade e do sofrimento; 3) contudo, pddeisstrar que a filosofia também revelou
uma expressao, ainda que ambigua, da ndo-identitadensivel e do sofrer ao conceito,
particularmente a partir de Schopenhauer e de $¢ie¢z Desse modo: 4) péde-se indicar
gue um movimento geral da filosofia para além dalogia j& se inicia com Kant, com sua
des-substancializacdo do sujeito, prossegue comp8ohauer, com sua hermenéutica do
sentido, que recusa em fazer da vontade um fundanm@ologico, e continua com
Nietzsche, que desconstroi a idéia de uma incanthtidade ontologica dos valores
morais. Assim, Adorno representa, com sua dialétiegativa estética, a consciéncia
filosofica de: 5) uma impossibilidade de derivan@matividade moral de uma razéo
inteiramente abstraida da sensibilidade, em fumighearater mimético e expressivo da
racionalidade pratica, Desse modo: 6) a filosoftaahque corresponde a essa consciéncia
filoséfica vé-se limitada a reflexdo historica dosdos de realizacdo de umperativo
universal de respeito ao sofrimento humano (e animal), d, gerdim, ndo pode ser
fundamentado de modo absoluto por uma razédo gunea@az de por-se do ponto de vista
do incondicionado.

Trata-se de uma filosofia moral que possui, nec@ssente, a caracteristica do
ensaio, da tentativa de dispor a conceitualidad@lnem torno das configuracdes historicas
do seu objeto: a relagcdo sempre cambiante entoenaatividade existente e os potenciais
de emancipacdo que sdo imanentes a dimensao &stgiratica da racionalidade humana.
Em suma, a ontologia fica de fora desse projetsdiico, pois se trata de um pensamento
da vertigem, da distancia irremovivel da naturepa canceito, da falibilidade da
consciéncia diante de um mundo cujo sentido n& d@stlo, e que é preciso construir

sempre, até a ultima fronteira do possivel.
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