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APRESENTACAO

livro que ora se publica faz parte da Colecao Pequenos

Ensaios Sobre Grandes Fil6sofos. Trata-se de uma proposta
do Departamento de Filosofia da Universidade Estadual da
Paraiba — UEPB, criada em 2017, tendo inicialmente por obje-
tivo reunir pesquisas realizadas por professoras(es) doutoras(es)
e estudantes da Graduacdo em Filosofia e da P6s-Graduacao
da UEPB. A ideia inicial avangou um pouco mais, em termos
do que exigem os 6rgdos de fomento e, depois de trés volu-
mes publicados, a proposta agora é acolher apenas textos de
professoras(es) doutoras(es) e doutorandas(os) Neste quarto
volume foram convidadas(os) pesquisadoras(es) da UEPB e
de outras Universidades do Brasil com o intuito de destacar
as pesquisas que vém sendo realizadas no pais sobre fildsofas.
Porque a Filosofia também é fruto do seu tempo, propos-se
neste numero dar voz as mulheres-filosofas. Neste sentido, o
titulo da cole¢do, neste niimero, também sofrerd uma pequena
mudanga que para nos, mulheres da filosofia, significa muito:
Pequenos Ensaios Sobre Grandes Filésofas.

O livro conta com dez textos sobre pensadoras de diferentes
épocas e de distintas localiza¢oes geograficas. Ademais, o livro
traz ilustracdes destas filosofas feitas por Matheus Dantas de
Medeiros, aluno do quinto periodo do Curso de Filosofia da
UEPB, que gentilmente acolheu nossa proposta e, com certeza,
abrilhantou o nosso livro.

A jornada comega com Persuasio em Aspdsia de Mileto. A
famosa professora de Socrates é apresentada por Raquel Wacthler
Pandolpho como uma filésofa sofisticada, ou seja, uma especia-
lista no uso sofistico da linguagem para produzir persuasio. O
conceito de persuasdo nos permite compreender como Aspdsia



educa homens e mulheres de todos os tipos e padroes sociais para
o autoaperfeicoamento e como essa pratica se associa tanto a da
cortesa (betaira), quanto a da oratdria politica.

Reivindica¢bes da importancia filoséfica da mistica femi-
nina na Literatura medieval se apresentam nos dois capitulos
seguintes. No texto Maternidade em Margery Kemp, Fernanda
Cardoso Nunes argumenta que o uso literario do corpo feminino
modifica a imagem de Deus, dando as mulheres a autoridade
do discurso teologico. Ainda, como demonstra a autora, a dor
da maternidade de Margery Kemp ¢é redimida pela intervengio
mistica do Cristo, que a faz renascer, virgem e amante de Deus,
como a mae de toda a humanidade, restaurando um poder femi-
nino que contrasta com os esteredtipos de seu tempo.

Essa tradi¢do da mistica feminina medieval adentrou o Siglo
de oro, deixando suas marcas nas obras de algumas pensadoras
do periodo, como Teresa d’Avila. E exatamente como ato de
transgressao linguistica que nos € apresentada a Experiéncia
Mistica em Teresa d’Avila. Maria Graciele de Lima nos mostra
como paradoxos e antiteses tornam-se o equipamento discursivo
dessa experiéncia, e sdo a forma de transmissao da inefavel relagao
do individuo consigo mesmo e com a divindade.

Nossa entrada no humanismo renascentista se faz por um
debate sobre a linguagem. Escrita em Marie de Gournay apre-
senta o argumento da fil6sofa contra a padroniza¢ao da lingua
francesa e em defesa de uma linguagem escrita que reuna os
modos classicos de expressdo com a linguagem oral. Cinelli
Mesquita argumenta que essa posi¢ao também reivindica que
mulheres possam exercer a profissdo de escritor contra as injurias
de expressao oral que lhes sao direcionadas.

Uma teoria externalista da moralidade é o que Carmel Silva
Ramos delineia na critica a Renée Descartes operada pelo conceito
de Melancolia em Elisabeth da Boémia. Combatendo a posi¢ao
cartesiana de um heroismo internalista, Elisabeth insiste que even-
tos externos restringem o desenvolvimento moral, encontrando na



melancolia a figura da filésofa: aquela que, frente as interdi¢oes
que lhe sao irremediavelmente impostas, busca uma identidade
de forca na sua propria fraqueza.

Em Beleza em Mary Wollstonecraft, Sarah Bonfim analisa
a inteligente critica da filésofa britanica ao conceito de beleza,
presente em Edmund Burke e Jean-Jacques Rousseau, como a
qualidade social em que se fundamenta a relagdao entre homens
e mulheres. Trata-se de negar que as mulheres devam ser belas,
e consequentemente educadas para serem amaveis, e reivindicar
corpos femininos fortes em sintonia com a sua educacido racional
para a virtude.

O tema continua no capitulo sobre Educacdo em Nizia
Floresta. Ali vemos a pioneira defender que o progresso da
sociedade brasileira dependeria da educacdo feminina para um
papel de cidada bem peculiar, que incluia a virtude maternal
nos padroes de uma moral cristd associada a preparagao para
atuagdo em cargos publicos. Graziela Rinaldi da Rosa explora
essas contradicoes.

A questdo do racismo emerge em dois outros capitulos.
Inconsciente em Lélia Gonzalez argumenta que o racismo é uma
neurose da sociedade brasileira, entendida como denegacdo da
alteridade que constitui a n6s mesmos como sujeitos. Juliana
Monteiro descreve esse quadro quase psicotico causado pela
colonialidade como um efeito daquilo de que nao queremos saber.

Por outro lado, Thais Rodrigues de Souza mostra como
liberdade, entendida nao como autonomia do sujeito ou possibi-
lidade de escolha, mas sim como pratica de libertagio por meio
de resisténcia é um conceito estruturante ao longo de toda a traje-
toria intelectual de Angela Davis. Essa relevante contribui¢ao da
filosofa afro-estadunidense redefine o vinculo entre capitalismo,
racismo e sexismo a partir da interse¢ao de variadas formas de
opressao, € isso o que nos traz Liberdade em Angela Davis.

Nosso percurso termina com Emocdo em Christine Tappolet,
que analisa a teoria perceptual da filésofa suico-canadense na



defesa de um elo entre valores e emogdes que torna possivel
avaliar se as emogoes sentidas sio ou nao adequadas a pro-
priedades presentes nos objetos que as provocam. Essa é, como
argumenta Eugénia Ribeiro Teles, uma relevante contribuicdo
ao debate contemporaneo em favor do objetivismo dos valores
e do conteudo cognitivo das emogoes.

Ao final desse percurso pelo pensamento filoséfico produ-
zido por mulheres, percebemos a presenca continua da produgao
feminina ao longo do Historia da Filosofia, da Antiguidade a
Contemporaneidade, passando pela Idade Média e Moderna.
O recorte feito nesta coletinea buscou evidenciar a diversidade
de conceitos e tematicas abordadas pelas filésofas — persuasio,
maternidade, experiéncia mistica, escrita, melancolia, beleza,
educacdo, inconsciente, liberdade, emoc¢iao — a partir de seus
lugares sociais e contextos de producao.

Esta publica¢io junta-se a outras iniciativas no Brasil que
vém buscando dar maior visibilidade aos escritos de mulheres
filosofas, tais como a Enciclopédia Mulberes na Filosofia, da
UNICAMP, Uma filésofa por més, da UFSC, Filésofas brasileiras,
da UnB, os GTs da ANPOF Mulheres na Historia da Filosofia
e Filosofia e Género, a colecao Raizes feministas em tradugao,
publicada pela Edi¢cdes Camara, e varios grupos de pesquisa,
blogs, videos, publica¢des divulgados na Rede Brasileira de
Mulberes Filosofas desde 2019.

Esperamos, assim, que as reflexdes aqui reunidas fornecam
fios resistentes que possam se entrelacar nessa rede de iniciativas
que vém contribuindo para uma mudanca de paradigma acerca
da participagdo das mulheres na produgdo de conhecimento e
consequentemente promovendo um empoderamento feminino
na nova Histéria da Filosofia.

Carolina Araiijo

Luciana Deplagne
Maria Simone Marinho Nogueira
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PERSUASAO EM ASPASIA DE MILETO!

Raquel Wachtler Pandolpho

“... sei que alguém no futuro também lembrara de nés...”
Safo de Lesbos, frag. 147.

“Aspdsia alcangou grande fama. Era milésia de origem,
habil nos discursos... Aspdsia foi uma sofista e professora de
principios retoricos.”

Suda, Aonooio.

EscuTaANDO ASPASIA

Para alguém tagarela como eu, escutar ndo é talento nato,
¢ um exercicio dialogico didrio. Tal escuta é algo que a
filosofia me instigou a apreciar, mas, apenas quando decidi me
dedicar aos estudos sofisticos, vim a compreender a sua vital
importancia. Quando ouco a palavra “sofista”, logo imagino
uma figura mégico-feiticeira, cuja maior bruxaria é se ater a
materialidade do discurso, aos sons? das palavras. Alguém
que se apropria da sonoridade e com ela canta, encanta. O

1 O presente ensaio faz parte da minha pesquisa de doutorado em andamento,
intitulada As rabugentas queimaram suas rédeas: tagarelas sem retdrica e
outras bruxas barulbentas.

2 “Ora, os sofistas se atém ao que h4 nos sons da voz e nas palavras: eles
jogam com o significante...”. Cassin, Barbara. Se Parménides. Traducio
de Claudio Oliveira. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2015, p.17. “O
discurso nio significa, ele se faz ouvir e mesmo: ‘s6 ha o ouvir’.” Cassin,
Barbara. Se Parménides, p.106.
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ouvido sofistico, habilitado pela experiéncia radical da escuta,
incomoda ao ouvir de varios jeitos um mesmo enunciado filo-
sofico. A radicalidade da escuta sofistica obriga a filosofia a
violentamente erguer seu porrete.® Sofista é quem sabe preparar
armadilhas brincando com a escassez fundamental das palavras
(que sdo diferentes das coisas) e usando a mesma expressao para
dizer duas coisas diferentes.* Se sofistas sdo aqueles capazes de
manejar o discurso em sua materialidade sonora, a sofistica se
mantém, entdo, no nivel de uma certa “hilética do discurso.”’

3 “O que o sofista tem de singular [...] € que ele ouve: ‘os ouvidos lhe servem
de olhos.’ [...] Ele ndo cessa de prender o outro a palavra, ao pé da letra
mesmo, e for¢a assim o fildsofo a prestar ouvidos a si mesmo. O sofista
exagera: ja que nada é adquirido além do dizer do outro, ele sempre coloca
uma consequéncia a mais. Essa insoléncia ou essa indecéncia consegue
colocar a filosofia literalmente fora de si, obriga o amor a sabedoria a
transgredir os limites que se atribui e a realizar um certo nimero de ges-
tos — tirar o porrete [sortir le baton]| — que ndo sdo da mesma ordem que
o resto de seu proceder...”. Cassin, Barbara. Jacques, o Sofista: Lacan,
l6gos e psicandlise. Tradugio de Yolanda Vilela. Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2017, p. 57-58.

4 “O sofisma nio é produzido nessa dimensio segundo a qual as palavras
sdo signos. Produz-se numa certa diferenca entre os nomes e as coisas [...].
Em que consiste essa diferenga? [...] Ela estd no fato de os nomes serem
em nimero finito e as coisas em ndmero infinito, de haver uma relativa
escassez de palavras; [...] é uma caracteristica propria da materialidade das
palavras — sua escassez — que possibilita o sofisma. O Sofista é aquele que
utiliza a mesma palavra, 0 mesmo nome, a mesma expressio para dizer
duas coisas diferentes, de modo que diz duas coisas na prépria identidade
da coisa dita; [...] o sofisma [...] é a imagem invertida de um raciocinio;
onde havia no raciocinio identidade das premissas acordadas, no sofisma
h4 diferenga; onde havia necessidade 16gica, ha escassez de fato e de acaso;
onde havia coer¢ao de verdade e convic¢do do outro, ha armadilha pela
qual o adversario se vé preso na coisa dita — na materialidade da coisa dita.”
Foucault, Michel. Aulas sobre a vontade de saber. Tradugao de Rosemary
Costhek Abilio. Sdo Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2014, p. 40-41.

5 “Asofistica [...] se mantém sempre no nivel de uma certa hilética do dis-
curso. Desenvolve-se a partir de acontecimentos reais (o que foi dito); joga
com qualidades ou determinag¢des materiais (identidade dos sons, separa-
bilidade das palavras, permutagdes possiveis dos grupos de palavras); e o

14



Agora que ja contextualizei a primazia da escuta para a sofis-
tica, cabe contar a historia de como ouvi falar sobre Aspasia
pela primeira vez.

Estava em meio aos preparativos para uma palestra sobre
Safo que ministraria na abertura de um sarau e decidi ouvir
um podcast sobre a célebre poeta de Lesbos.® O episodio sobre
Safo acabou e outro comecou na sequéncia, dessa vez sobre
Aspasia de Mileto. A narradora chamou Aspasia de professora
de oratédria de Péricles e Socrates. Ouvir isso mudou minha vida
e, a época, fiquei completamente abismada. Neste momento ja
havia comecado meu mestrado sobre Goérgias de Leontinos,
interessava-me pela sofistica desde meus primeiros periodos na
graduagao, como nunca havia sequer ouvido falar em Aspdsia
de Mileto? Fiquei, entdo, abismada diante das lacunas, diante
das defasagens que o androcentrismo epistémico ainda sustenta
e perpetua. Sao estes escamoteamentos das mais variadas vozes
femininas que o presente livro e varias outras obras, produzidas
em maior volume atualmente, vém buscando encarar e combater
de frente, alargando e diversificando canones, recontando as
historias de cada uma das areas do saber.

Voltando ao instante em que escutei o nome Aspdsia pela
primeira vez, enquanto uma mestranda da filosofia enfeiticada

resultado ndo é uma proposi¢io verdadeira que deva ser reconhecida por
todos, € o siléncio de um dos participantes, que ndo pode mais continuar
a falar e se vé excluido do jogo dessa materialidade.” Foucault, Michel.
Aulas sobre a vontade de saber, p. 45-46.

6  Refiro-me aqui ao Episddio 14 que trata de Enheduana e Safo de Lesbos
(Podcast Comunidade do Pensamento Universal, postado em maio de
2020, durac¢do do episédio: 15 min e 53s. Disponivel em: https://open.
spotify.com/episode/6PHCHHz7X5bSI30hHaVD09?2si=kS-6HSOzQ-al-
PU2MYDNR-w. Acesso em: 21/01/2024). Também ao Episodio 15 que
apresenta Teano de Crotona e Aspdsia de Mileto (Podcast Comunidade do
Pensamento Universal, postado em julho de 2020, duracdo do episddio:
12 min e 33s. Disponivel em: https://open.spotify.com/episode/0YDCG-
MsXoCmd]mMwpTPEgN?si=bP2]Jsn YMQe2nqgKjdbDQeA. Acesso em
21/01/2024).

15


https://open.spotify.com/episode/6PHCHHz7X5bSl3OhHaVDo9?si=kS-6HSOzQ-aIPU2MYDNR-w
https://open.spotify.com/episode/6PHCHHz7X5bSl3OhHaVDo9?si=kS-6HSOzQ-aIPU2MYDNR-w
https://open.spotify.com/episode/6PHCHHz7X5bSl3OhHaVDo9?si=kS-6HSOzQ-aIPU2MYDNR-w
https://open.spotify.com/episode/0YDCGMsXoCmdJmMwpTPEqN?si=bP2JsnYMQe2nqqKjdbDQeA
https://open.spotify.com/episode/0YDCGMsXoCmdJmMwpTPEqN?si=bP2JsnYMQe2nqqKjdbDQeA

pela sofistica, tal chamamento soou como (en)canto para meus
ouvidos. Assim que descobri essa possibilidade de estudar as
herangas de uma mulher fil6sofa e, a0 mesmo tempo, sofista,
decidi mudar os rumos da minha pesquisa e passei a me dedicar
também a esta pensadora jonia. Posteriormente encontrei fontes
importantes e comentadores da sofistica conectando Aspdsia e
Gorgias, caminho que intuitivamente ja faria, pois, ao ouvir o
nome de Aspdsia, escutei com o coragao e esse nome também
me chamou. Penso que é oportuno contar essa historia por dois
elementos que marcam minhas pesquisas e frequentes tagarelices,
orais ou escritas, sobre Aspasia: 1) Recebi o nome dessa pensadora
milésia através de ondas sonoras: materialidade das palavras’ que
reitero como caracteristica da sofistica. 2) O retrato suscitado pelo
podcast evidenciava mais as competéncias oratorias da milésia,
apresentada como “mestra da arte do discurso” e logografa de
Péricles, do que suas herancas filosoficas nas escolas socraticas
enquanto uma das professoras de Socrates.

No entanto, o foco nas competéncias persuasivas e no legado
sofistico desta mulher, no amor pela palavra de Aspasia®, é pouco
comum nos estudos aspasianos nacionais sobre a pensadora jonia.
Nos ultimos anos as redes, projetos, eventos, cursos, artigos e

7 “O sofista [...] prende-se as identidades sonoras, 3 homofonia que gera
as figuras, como se a materialidade significante fosse a dddiva mesma da
linguagem, que se trata ndo de sujeitar e de ultrapassar, mas no maximo
de entender e explorar.” Cassin, Barbara. O efeito sofistico. Tradugido de
Ana Ldcia de Oliveira, Maria Cristina Franco Ferraz e Paulo Pinheiro.
Sao Paulo: Editora 34, 2005, p.277.

8  Das pesquisas sobre Aspdsia que encontrei até 0 momento em que escrevo
este ensaio, somente a biografia realizada por Marta Andrade (2019) insere
este aspecto erdtico-palavresco de Aspasia ja no belo titulo: Aspdsia. O
amor e a palavra. In: Marcelo Rede (org.). Vidas Antigas: ensaios bio-
grificos da Antiguidade. Sao Paulo: Intermeios, 2019. Entretanto, cabe
destacar que a passagem que trata de Aspdsia na obra Fildsofas, leva o
titulo A arte da palavra e o auge de Atenas: Aspdsia de Mileto. Hennemann,
Natasha & Lessa, Fabiana. Filésofas: O legado das mulberes na bistéria
do pensamento mundial. Sio Paulo: Maquinaria Sankto, 2022.
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outras produgdes académicas sobre as pensadoras vém multi-
plicando-se em territério nacional. Felizmente, junto a outras
pesquisas polinizadas mais intensamente a partir da Primavera
das Filosofas’, as pesquisas sobre Aspdsia enquanto filosofa,
exaltando sua posi¢ao como professora de Socrates, estdo cres-
cendo no Brasil. Neste sentido, é natural que a maioria dos
estudos brasileiros que versa sobre a milésia tenha tendéncia a
localiza-la junto a outras filésofas'’, abordando sua influéncia
prioritariamente através de fontes e questdes filosoficas. Contudo,
percebi com certo incdmodo que em alguns casos nio ocorre a
nomeacao de Aspdsia enquanto sofista (0 que ndo é o mesmo
que chama-la professora de retérica, pois nao se deve confundir
persuasio sofistica e retorica filosofica), nem mesmo uma breve
mencdo de sua associagio com o movimento sofista, conexao

9  “Filésofos brasileiros passaram a referir-se como ‘primavera de 2016’
ao movimento que neste ano comegou a chamar a atencio para a baixa
proporg¢io de mulheres nesta comunidade e o pouco reconhecimento que
ela atribui tanto a obra de fildsofas, quanto a pesquisa filosofica sobre
questdes de género. A imagem da primavera deve ser aqui entendida como
um momento de grande visibilidade, de florescimento, de um trabalho que
foi arado, semeado e cuidado por muito tempo, por diferentes pessoas e
por virias geracdes. Esse é obviamente o trabalho fundamental, do qual a
‘primavera’ ndo é sendo um epifendmeno.” Araujo, Carolina. “A primavera
de 2016.” Revista Ideacdo, v. 1, n. 42, 2020, p.126-140, p.128.

10 Dos estudos brasileiros que posicionam Aspdsia junto a outras filésofas
cabe mencionar o texto Aspdsia de Mileto: Mulher e Filosofia na Atenas
Classica I de Thirza Berqué. Pacheco, Juliana; (Org.) Fildsofas: a presenca
das mulheres na filosofia. Porto Alegre, RS: Editora Fi, 2016. Também
a apari¢do de Aspdsia na obra jd citada Hennemann e Lessa (2022). O
tratamento de Aspdsia em paralelo a outras filésofas ocorre também em
artigos, por exemplo, Canella aborda Aspasia junto a Hipatia, Beauvoir e
Arendt. Canella, Cristina. “Mulheres Filosofas: antes e depois.” Pélemos
— Revista de Estudantes de Filosofia da Universidade de Brasilia, v. 10,
n. 21, 2021, p. 264-287. Ja Henriques trata de Aspdsia em paralelo a
outras pensadoras antigas, principalmente Safo de Lesbos. Henriques,
Fernanda.“Concepgoes filosoficas e representacdes do feminino: Subsidios
para uma hermenéutica critica da tradicio filosofica.” Revista Critica de
Ciéncias Sociais, n. 89, 2010, p. 11-28.
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que se explica tanto contextualmente, como por meio do tom
pedagdgico-persuasivo que permeia as imagens da oradora jonia.!!
Ademais, cabe mencionar que os estudos nacionais destoam,
neste ponto, se comparados as pesquisas aspasianas em ambito
internacional, uma vez que os estudos aspasianos realizados em
outros paises geralmente posicionam Aspdsia enquanto mulher
pioneira na historia da oratéria'?, uma filésofa imprescindivel
para tecer narrativas que protagonizam mulheres sofistas e/ou
oradoras. Nota-se que a presen¢a da milésia tornou-se um tépos

11

12

18

Dentre os artigos da filosofia que abordam Aspdsia e ndo a nomeiam como
sofista, nem mencionam sua relagio com o movimento sofista, estdo os
textos de Aradjo e Ximenes. Aragjo, Fabiola Menezes & Ximenes, Raissa.
“Aspésia: o amor como armadura de Atenas.” Pdginas de Filosofia, v. 9,
n.2,,2020, p. 19-34. também o texto de Spinelli (Spinelli, Miguel. “Duas
mulheres de Atenas: Aspdsia, a companheira de Péricles, e Xantipa, a de
Socrates.” Revista Hypnos, n. 39, 2017, p. 258-287. Embora o artigo
de Saar represente um importante avango para as pesquisas aspasianas
nacionais, sendo um estudo que trata da filosofia de Aspdsia, ao invés
de se limitar a apenas destacar a influéncia desta pensadora milésia em
intelectuais homens, a autora nio menciona a participacdo de Aspdsia
no movimento sofista. Inclusive, as palavras “sofistica”, “sofistico” e
“sofista” estdo completamente ausentes no texto. Saar, Beatriz. “Aspdsia
de Mileto e o exercicio da exceléncia.” Prometeus Filosofia, v. 15, n. 43,
2023, p.47-66.

“Aspasia, perhaps the first female orator in the Western tradition, attracted
not only the admiration of Pericles and the fascination of Socrates but also
the critical attention of a Plato intent on rereading the rhetorical world to
which she gave voice.” (Jarratt, Susan e Ong, Rory. “Aspasia: Rhetoric,
Gender, and Colonial Ideology.” In: Lunsford, Andrea A. (ed.) Reclaiming
rhetorica: Women in the rhetorical tradition. Pittsburgh: University of
Pittsburgh Press, 1995, p.22). “[...] the story of her intellectual contribu-
tions to rhetoric may suggest the existence of an unrecognized subculture
within that community, and the artistic and literary uses of Aspasia of
Miletus may configure an emblem of Woman in rhetorical history.” Glenn,
Cheryl. “Sex, lies, and manuscript: Refiguring Aspasia in the history of
rhetoric.” College Composition and Communication, v. 45, n. 2, 1994,
p.180-199, p.183.



em varias pesquisas interdisciplinares'® que buscam recuperar
vozes diversas silenciadas, aliando retérica e feminismos, estudos
do discurso e de género, dentre outras aliangas.'*

Se, por um lado, a analise do discurso retdrico-feminista
tem prosperado em nossas terras, por outro lado, ainda faltam
coletaneas, estudos critico-comparativos, dentre outras pes-
quisas que tratem de mulheres sofistas de ontem e hoje, sejam
elas oradoras, escritoras, ou outro tipo de amantes da palavra.
Enfim, necessitamos de genealogias que reiunam as mulheres com
a lingua afiada na argumentacido, na persuasdo e na eloquéncia.
E fato que algumas vozes femininas da literatura brasileira, por

13 “[...] the project of Aspasia involves at least six disciplinary communi-
ties: philosophy, gender studies, feminism, rhetoric and composition,
classical studies, and history.” Gale, Xin Liu. “Historical Studies and
Postmodernism: Rereading Aspasia of Miletus.” College English, v. 62,
n. 3, 2000, p.361-386, p.371.

14 Para ilustrar a importancia de Aspdsia nos projetos que (re)contam a his-
toria da retérica incluindo contribuigdes de oradoras, além dos ja citados
artigos de Jarratt e Ong (1995) e Glenn (1994), cabe mencionar, da mesma
época, o artigo de Carlson (Carlson, A. Cheree. “Aspasia of Miletus: How
one woman disappeared from the history of rhetoric.” Women’s Studies in
Communication, v. 17, n. 1, 1994, p. 26-44). e o livro de Henry (Henry,
Madeleine. “Prisoner of history: Aspasia of Miletus and her biographical
tradition.” Oxford: U Press19935). As apari¢oes de Aspasia em estudos de
retérica feminista e pesquisas que buscam recuperar vozes silenciadas sao
recorrentes principalmente em Glenn, Chreyl. Rbetoric retold: Regendering
the tradition from antiquity through the Renaissance. Carbondale: SIU
Press, 1997; Glenn, Chreyl. Unspoken: a rhetoric of silence. Carbondale:
SIU Press, 2004; Glenn, Chreyl. Rbetorical feminism and this thing called
hope. Carbondale: SIU Press, 2018. Sendo oportuno mencionar que Glenn
também possui uma série de ensaios importantes para os estudos aspasianos,
por exemplo: Glenn, Chreyl. “Locating Aspasia on the Rhetorical Map”
In: Wertheimer, Molly Meijer. Listening to Their Voices: The Rbetorical
Activities of Historical Women. Columbia: University of South Carolina
Press, 1997, p. 19-41 e Glenn, Chreyl. “Rereading Aspasia: The Palimpsest
of Her Thoughts” In: Reynolds, John Frederick. Rbetoric, Cultural Studies,
and Literacy: Selected Papers From the 1994 Conference of the Rbhetoric
Society of America. Londres: Routledge, 1995.
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exemplo, ja vém sendo proveitosamente publicadas, compiladas
e debatidas tanto nacional quanto internacionalmente. Todavia,

uma vez que me considero uma pesquisadora tagarela aliada a

»15

“sofistica feminista”'’ e uma contadora de histérias sofisticas

da filosofia, narrativas que precisam ser contadas do lado das
putas’®, sinto-me ainda muito sozinha neste pais onde nasci.
Fico me perguntando onde estdo os trabalhos que tratam das
mulheres sofistas, pois a recuperacdo de nossas contribuicoes a
oratéria € tdo importante quanto na filosofia. Venho propondo,
dentre outras a¢Ges, a ampliagdo da percepgio sobre as hetairai
para incluir estas mulheres na histéria da sofistica.!”

15 A obra que primeiro propds uma sofistica feminista é Jarratt, Susan.
Rereading the sophists: Classical rhetoric refigured. Carbondale: SIU Press,
1991. Sobre este assunto cabe consultar também o artigo de Vitanza que
elabora as possiveis complementaridades entre a “sofistica feminista” de
Jarratt e a sua proposta de pensar a partir de uma “terceira sofistica”.
Vitanza, Vitor. “A Feminist Sophistic?” JAC: A Journal of Composition
Theory, v. 15, n. 2, 1995, p.321-349.

16 Em Jacques, o Sofista, Cassin verbaliza a ousada pretensdo que atravessa
suas pesquisas filolégico-filosoficas: narrar uma “historia sofistica da
filosofia” salientando que esta é sempre uma “histdria contada do lado
da puta.” Cassin, Barbara. Jacques, o Sofista: Lacan, l6gos e psicandlise,
p-59.

17 Seguindo os questionamentos de Andrade em sua biografia aspasiana:
“[...] ‘e se’ a sabedoria fosse algo esperado de uma ‘hetaira’? ‘E se’ a
excepcionalidade de Aspdsia tiver mais a ver com a nossa divisdo bindria
entre ‘agentes’ (homens autores, politicos, guerreiros etc) e ‘pacientes’ na
histéria humana do que com o que se pensava das mulheres no mundo
patriarcal grego antigo?” Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra,
p.36. Sugeri a existéncia das hetairai-sofistas em minha dissertagao de
mestrado: Wachtler Pandolpho, Raquel. Espectros de Gérgias: efeitos
postumos da feiticaria sofistica. Dissertagio de Mestrado em Filosofia,
UFOP, Ouro Preto, 2022, p.75 e atualmente, nos estudos de doutorado,
desenvolvo essa possibilidade de leitura das betairai enquanto sofistas.
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UMA FILOSOFA SOFISTICADA

Considero sinteticamente assertiva a maneira como Marta
Andrade apresenta Aspasia em seu verbete sobre a milésia que faz
parte da Enciclopédia Mulheres na Filosofia: “Aspasia, mulher
estrangeira, ‘hetaira’, cafeta que pagava suas taxas a cidade, pro-
fessora, educadora, companheira de Péricles, esposa de Lysicles,
mae de um (ou dois) cidadaos atenienses de pleno direito, que
viveu e morreu em Atenas entre 470-400.”'8 Apesar da irreparavel
perda dos seus textos, lamentavel fator comum entre filésofas
antigas', testemunhos indicam que Aspdsia teria escrito, de
forma coletiva em sua oficina sofistica?’, trechos de discursos
politicos, isto é, teria exercido a funcdo de logografa de oracoes
fanebres. Aspasia também teria escrito epigramas amorosos, se
considerada valida a atribui¢do da autoria dos versos a pensa-
dora milésia via Herddico-Ateneu. Podemos falar, entao, em duas
caracteristicas da escrita aspasiana, uma a aproxima da logografia
do movimento sofista e a outra a localiza poeticamente junto a

18 Andrade, Marta. “Aspdsia de Mileto”. Blogs de Ciéncia da Universidade
Estadual de Campinas: Mulberes na Filosofia, v. 7, n. 3, 2022, p.24-31,
p-26.

19 “There are several things to keep in mind in examining philosophers of
the ancient world. The first is that much of what we know of philoso-
phers of this period comes through historians writing several centuries
later. Secondly, many of the writings of ancient philosophers were lost, so
our judgment of these thinkers is often based on mere fragments of their
work, or on a list of titles, or solely on the judgments of others.” Wider,
Kathleen. Women philosophers in the ancient Greek world: Donning the
mantle. Hypatia, v. 1,n. 1, 1986, p.21-62, p.23.

20 “No Menéxeno, encontramos um indicio que nos mostra como eram
escritos os discursos politicos que foram criados na oficina de oradores
como Aspdsia e Antifonte.” Silva, Anna Christina da. “Antifonte, Aspdsia e
Sécrates no Menéxeno de Platdo.” Revista Eletronica Antiguidade Cldssica,
n° 5, 2010, p.59-68, p.64.
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outras hetairai’', uma vez que as acompanhantes sao bastante
presentes na escrita erotico-epigramatica antiga, seja inspirando
os poetas, sejam elas mesmas poetando ou compondo outras
formas de discursos amorosos.?

Aspasia possuia enorme desempenho em produzir oragoes
funebres, aconselhar sobre matriménio e outros assuntos da oikia,
incidir sobre questdes politicas — como em guerras*® — e educar
sofisticadamente outras mulheres, por vezes agindo também
como uma casamenteira sincera. A milésia é recorrentemente
lembrada pela perspicacia e eloquéncia, por uma inteligéncia
e sensibilidade préprias a sua erético-didatica filosofica. Nao
obstante a multiplicidade de retratos imagindrios inspirados em
Aspasia, escritos ou pintados, que ja foram produzidos, a mag-
nitude colossal dessa sabia mulher nunca ird caber dentro das
margens de um Unico texto, dentro dos esquadros de uma unica

21 “Que Aspasia pudo tener relacion con este tipo de actividad [hetairismo]
se confirma por dos hechos: primero, escribe versos amatorios, como los
epigramas que recogemos, lo que estaria en el espiritu de la educacién
safica...” Dueso, José Solana. Aspasia de Mileto: Testemonios y discursos,
Barcelona: Anthropos, 1994, p.15.

22 “Além dos fragmentos do manual erdtico sobre os prazeres amorosos escrito
por Filénis e da poesia da hetaira Lais, texticulos preservados na Antologia
Grega, sabe-se que Gnathaena escreveu uma obra sobre a etiqueta simpo-
sista e que Aspdsia era logdgrafa de Péricles. Ou seja, as betairai-sofistas
utilizavam amplamente a escrita para expressdo de suas ideias e exercicio
das artes erdtico-persuasivas em que eram versadas. Contudo, por infor-
tanio androcéntrico, seus escritos nos chegam de maneira fragmentaria
e indireta.” Wachtler Pandolpho, Raquel. “Aspadsia, a sofista: elogio as
leoas politicas.” Prometeus Filosofia, v. 15, n. 43, 2023, p.67-86, p.73.

23 “Mas, como parece que fez guerra contra Samos para agradar a Aspdsia,
talvez seja entdo a melhor ocasido para questionar esta mulher, que arte
ou poder tio grande tinha, que dominava os principais politicos e aos filo-
sofos oferecia matéria, nem ma nem pouca, para falarem dela.” Plutarco.
Vidas Paralelas: Péricles e Fibio Mdximo, 24.2. Traducao de Ana Maria
Guedes Ferreira e Alia Rosa Conceicdo Rodrigues. Coimbra: Imprensa da
Universidade de Coimbra, 2010, p.107-108.
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imagem.?* Aspasia é sempre muito mais do que podemos dizer
ou imaginar sobre ela e seu poder de desmarginacao, irrompendo
em meio as fontes mais tradicionais, nao s cria desvios e fissuras
nos canones masculinistas*, como também borra nossa propria
capacidade de representacao.

Marcando presenga numa série de obras de homens presti-
giados, vistos como fontes “classicas” ou “imprescindiveis” para
suas respectivas areas do saber, Aspasia deixou seus rastros?®
na historia da comédia, da oratoria, da politica, da filosofia, da
sofistica, das artes e até mesmo na historia do direito, seja por
seu exercicio enquanto logografa, seja pelo possivel processo
que teria sofrido em Atenas.”’” Em outras oportunidades, busquei

24 “[...] h4 que tragar a imagem da sua sabedoria e da sua inteligéncia. Neste
ponto, necessitamos de muitos modelos, na sua maioria antigos, e nomea-
damente de um também j6nio [como ela]. Os seus pintores e criadores serdo
Esquines, amigo de Sécrates, e o proprio Socrates, os mais escrupulosos
de todos os artistas, na medida em que escreviam inspirados pelo amor.
Tomando a famosa Aspdsia de Mileto, de quem foi amante o mui admirdvel
‘Olimpio’, ela mesma um exemplo nada fraco de inteligéncia, transpor-
temos para a nossa imagem, em escala exacta, quanto de experiéncia nos
negocios, de acuidade politica, de vivacidade de espirito e de finura ela
possuia, com a diferenga de que aquela [Aspésia] estava representada num
pequeno quadro, ao passo que esta é de tamanho colossal.” Luciano de
Samosata. As Imagens, 17. In: Magueijo, Custodio (ed.). Obra completa
de Luciano. Impressa da Universidade de Coimbra, Tomo VII , 2012,
p-150.

25 “Aspasia’s contribution to rhetoric is just one of many stories that disrupt,
refigure, and then enrich what has long been held as patriarchal territory.”
Glenn, Cheryl. Sex, lies, and manuscript: Refiguring Aspasia in the history
of rhetoric, p.195.

26 “[...] the fact that Aspasia is even mentioned by her male contemporaries
is remarkable, for rare is the mention of any intellectual woman. Surviving
fragments and references in the work of male authors provide tantalizing
indications that the intellectual efforts of Aspasia were, at least occasionally,
committed to writing and to architecture.” Glenn, Cheryl. Sex, lies, and
manuscript: Refiguring Aspasia in the history of rhetoric, p.182.

27 “Aspasia foi processada pelos atenienses, segundo Plutarco, tendo como
acusador o poeta comico Hermipo, por ‘impiedade’. Os comedidgrafos
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discursivamente talhar, a partir da matéria macica das fontes,
uma escultura aspasiana que mesclasse sua persuasiva e polémica
influéncia no cenario socio-politico ateniense de sua época, com
a for¢a de outras leoas politicas da Antiguidade, aliando Aspasia
a Onfale, Hera e Helena, a Artemisia, Rodoguine, Telesilla,
Tomiris e Targélia, dentre outras mulheres que incomodaram
e interceptaram a historia daquilo que é convencionalmente
chamado “mundo helénico”.?

No presente ensaio, por sua vez, sugiro que a ferramenta
mais proficua para vislumbrar o feixe de ensinamentos aspa-
sianos seja o caleidoscopio, pois tudo que restou sobre Aspasia
sao diminutos fragmentos coloridos (testemunhos) dispostos no
fundo de um pequeno tubo (canone) que, dependendo de como
a luz exterior (estado da arte dos estudos aspasianos) espelha e
reflete, proporciona, a cada movimento, efeitos visuais diferentes
(possiveis Aspdsias), fascinantes e, 20 mesmo tempo, vertiginosos.
Por meio desta mirada caleidoscopica dos vestigios aspasianos,
proponho que o oportuno é contemplarmos, cada uma com sua
singularidade, “possiveis Aspdsias”, especulando criticamente e
deslocando criativamente as fontes, mas prestando atencdo ao
detalhe de perguntar “e se?” para contar este “era uma vez”.
Como elaborou eloquentemente Andrade ao contar o seu “era

também lhe acusavam de corromper mulheres atenienses [...] para o pra-
zer de Péricles.” Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra, p.39.
“To credo che ’accusa di lenocinio, di induzione all’eterismo consegue al
fatto (storicamente acclarato) che intorno ad Aspasia si muoveva un cir-
colo intellettuale e politico, questa forme associativa avevano una precisa
denominazione: eteria (§totpeia), erano circoli per soli uomini, all’interno
dei quali si rinsaldavano vincoli di fazione e si tessevano strategie politi-
che.” Mori, Valerio. ““Contento abbraccio / Senno con liberta’. Note a
margine del ‘processo’ ad Aspasia.” Working Papers - Centro di Ricerca
per Estetica del Diritto, 05/09/2016, p.7. Disponivel em: http://www.
cred.unirc.it/index.php?pag=paper1. Acesso em: 25/03/2024.

28 Refiro-me aqui a forma com que busquei apresentar Aspdsia em minha
dissertacdo de mestrado (2022), mas principalmente no artigo ja citado:
Aspdsia, a sofista: elogio as leoas politicas (2023).

24


http://www.cred.unirc.it/index.php?pag=paper1
http://www.cred.unirc.it/index.php?pag=paper1

uma vez” de Aspasia, é preciso especular sobre “o possivel, para
tornar pensavel o verossimil.”?’ A Aspasia caleidoscopica que me
interessa narrar — valendo-me das mais variadas representacoes
tecidas ao longo dos séculos sobre essa mestra jonia — é aquela
que mostra a possibilidade de ser sofista e filésofa sem ter que
“escolher um lado” dessa contenda milenar.

Por conseguinte, minha inten¢dao ndo é pintar um retrato
sofistico de Aspasia em detrimento a sua imagem de filésofa.
Muito pelo contrario, sempre procuro retratar Aspasia enquanto
figura chave para habitar clandestinamente as encruzilhadas
magico-feiticeiras entre a sofistica e a filosofia. Para além da
persuasdo sofistica e da retdrica filosofica, Aspdsia é ainda muito
mais. Nao € coincidéncia a milésia seguir nos fascinando mesmo
depois de tantos séculos! Ao lado de outras hetairai, Aspasia esta
recorrentemente presente em estudos que abordam a relevancia
intelectual, artistica e sociopolitica destas estrangeiras cultas que
atuavam como acompanhantes profissionais. Além de assom-
brar sofisticadamente os estudos da erdtica (socratica ou nao),
livros sobre seducdo feminina e sobre a histéria da prostituicdo,
espectros aspasianos deixam rastros também na historia da eco-
nomia doméstica, da culindria, da literatura.’® Nao por acaso,

29 “A trajetéria de vida de Aspasia precisa ser pintada ao revés, eu diria, o que
na pratica significa abandonar [...] a busca de evidéncias num manancial
ja exaustivamente garimpado ao longo de séculos de interesse pela Grécia
Classica e mudar o paradigma prestando aten¢do ao detalhe: ‘e se’, para
contar o ‘era uma vez’. O possivel, para tornar pensédvel o verossimil. ‘E
se’ Aspdsia, companheira de Péricles e amiga de SOcrates, tiver entdo sido
também autora de obras que jamais levaram seu nome ou jamais foram
realmente escritas? ‘E se” Aspdsia teve realmente alguma influéncia na pro-
ducdo dos documentos que hoje utilizamos para falar de Atenas, como as
Oragdes Funebres e alguns textos socraticos?”. Andrade, Marta. Aspdsia.
O amor e a palavra, p.36.

30 A lenda de Aspasia enquanto hetaira é debatida, por exemplo, por Kennedy
(Kennedy, Rebecca. Immigrant Women in Athens: Gender, Ethnicity, and
Citizenship in the Classical City. Londres: Routledge, 2014) e por Whiteley
(Whiteley, Rebekah. Courtesans and kings: ancient greek perspectives on
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essa magnética pensadora jonia inspira, até hoje, o nome de
publicacdes e coletivos feministas.’! Levando em consideragao
a pluralidade inerente ao legado aspasiano, decidi introduzi-la
para vocés enquanto uma filésofa muito sofisticada.

31

26

the Hetairai. Calgary: The University of Calgary, 2000). Ademais, o fato
de Aspasia aparecer com recorréncia em Ateneu, principalmente no livro
XIII do Banquete dos eruditos, livro que trata das acompanhantes, associa
a doxografia aspasiana a fontes imprescindiveis para os estudos das betai-
rai. Aspasia é mencionada pelo Sécrates de Xenofonte em um dos livros
mais antigos de economia, sendo essa passagem da obra Econémico um
dos testemunhos mais importantes da doxografia aspasiana para endos-
sar a hipotese de que a fildsofa milésia teria sido educadora nio apenas
de homens, mas também de mulheres livres atenienses, dentre as quais
provavelmente estavam as esposas daqueles que frequentavam seu circulo
intelectual-politico, como discutirei adiante. No que tange a culindria,
cabe mencionar que o Banquete dos eruditos de Ateneu é um dos livros
mais antigos de cozinha. Jd enquanto exemplo de estudo erético que inclui
Aspdsia, cabe mencionar a obra de Jacques Mazel (Mazel, Jacques. As
metamorfoses de Eros: o amor na Grécia Antiga. Martins Fontes, 1988)
e a obra de Armand D’Angour (D’Angour, Armand. Socrates in love: the
making of a philosopher. Londres: Bloomsbury Publishing, 2019). Para ter
uma ideia da importancia de Aspdsia nas obras que abordam a figura da
mulher sedutora, € oportuno consultar a obra de Betsy Prioleau (Prioleus,
Betsy. Seductress: Women who ravished the world and their lost art of
love. New York: Penguin Books, 2004). Dentre as historias da prostitui-
¢do, Aspdsia é, por exemplo, mencionada por Pierre Dufour: “Muerto
Pericles, Aspasia no fue tampoco fiel a la memoria del gran hombre que
la habia rehabilitado y le dio por sucesor un grosero mercader de granos
llamado Lisicles, a quien tuvo ella que pulir y perfumar.” Dufour, Pierre. La
Prostitucion en la Antigiiedad. San Sebastidn: Roger Editor, 1999, p.1635.

“A vida (possivel) de Aspdsia nos fascina. No final do século XVIII, Aspasia
serd biografada em diversas ‘vidas de mulheres ilustres’. No século XIX, ao
menos dois romances sobre ela e Péricles tiveram grande sucesso editorial
nos EUA e Inglaterra. No século XX, a referéncia a Aspdsia se vincula aos
feminismos, principalmente no inicio do século, mas ainda hoje, quando
Aspdsia empresta seu nome a publicagdes e coletivos feministas. E, ndo
obstante, hd algo de viril nessa heroina da causa. Sua independéncia eco-
nodmica, seu poder pessoal (beleza e sexo), sua palavra de sabedoria, sio
atributos que ressoam nos espagos em que a historia dos grandes nomes e
grandes feitos é masculina.” Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra,
p-47.



EDUCACAO ASPASIANA

Apesar de Aspasia, como filosofa alinhada ao movimento
sofista’? e versada nas artes poético-eroticas, ter se dedicado a
escrita e ser lembrada assim por varias fontes antigas, seus textos
estao perdidos para nds. A voz de Aspdsia vai se esvaindo, vira
a citagdo da citagio, a parafrase da parafrase, sempre vocali-
zada por vozes de homens* (Sécrates de Platdo e de Xenofonte,
Herddico de Ateneu, etc.). Isso na melhor das hipoteses, nos
testemunhos mais ricos, pois, embora Platido noticie a habilidade
de Aspésia enquanto logbgrafa, propondo que ela contribuiu em
pela menos uma oragiao funebre de Péricles e ensinou a oragao
transmitida por Sécrates no Menéxeno, Tucidides reporta a
autoria unicamente a autoridade de Péricles e nem sequer men-
ciona o nome de Aspdsia.>* Outra enorme lacuna dos estudos
aspasianos € a forma indireta e fragmentaria em que nos chegam

32 “After all, Aspasia was at the center of the philosophic circle of sophists;
a circle devoted to the analysis and creation of rhetoric.” Waithe, Mary
Ellen. A History of Women Philosophers: Ancient Women Philosophers
600 B.C. - 500 A.D. Dordrecht: Martinus Nijhoff Publishers, 1987, p.80.
“Aspasia de Mileto, famosa por suas habilidades no campo da retérica,
emigrou para Atenas durante o século V a. C. [...] A atuacdo publica de
uma mulher, estrangeira, intelectual, filosofa e oradora, causou furor em
Atenas. Ligada ao movimento sofista, de pensadores jonios que vendiam
seus servigos como professores, ela afrontou os pardmetros da sociedade
ateniense, que tinha por ideal a reclusdo das mulheres no espaco domés-
tico”. Berqud, Thirza. Aspdsia de Mileto: Mulber e Filosofia na Atenas
Cldssica 1, p.40.

33 “Buteven Aspasia’s voice is muted, for she speaks only through men. [...]
Although she herself escaped enclosure, although she publicly articulated
her intelligence and her heterosexual love, she did not escape those who
defined her.” (Glenn, Cheryl. Sex, lies, and manuscript: Refiguring Aspasia
in the history of rhetoric, p.193).

34 “There are no extant writings by Aspasia. She is mentioned on more than
one occasion by Socrates, but Thucydides never mentions her by name
though he does hint he knew about her”. Wider, Kathleen. Women phi-
losophers in the ancient Greek world: Donning the mantle, p.40.
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os didlogos de Esquines e Antistenes, ambos intitulados Aspdsia.
Um curioso detalhe que une todas as fontes contemporaneas ou
bem proximas a época de Aspdsia, que retratam tal pensadora
milésia, é ndo ter coragem de trazer Aspasia como personagem.
Seja na comédia, seja na filosofia, Aspasia é uma men¢do, uma
apari¢io verbal e ndo uma interlocutora dialégica, nem uma
presenca cénica.®

No que tange a educagio aspasiana, os testemunhos daqueles
que leram esses didlogos de Esquines e Antistenes — assim como as
imagens de Aspasia proporcionadas pelo Socrates de Xenofonte
e pelo Socrates de Platdo — noticiam que a pensadora jonia era
versada nas sedutoras artes do discurso, na erdtico-didatica filo-
s6fica que instiga o exercicio coletivo da exceléncia, nas técnicas
de argumentag¢ao indutiva, na logografia, no aconselhamento
matrimonial, em sintese, Aspdsia é lembrada como uma pro-
fessora sofisticada, capaz de manejar a palavra para persuadir
e educar as mulheres e os homens com quem convivia, sempre
atentando para a necessidade de constante autoaperfeicoamento
mutuo como chave das relacdes interpessoais. O que era ensinado
na educagao aspasiana? Se falamos da Aspasia sofista, podemos
supor que a mulher estava envolvida principalmente com o ensino
de técnicas perspicazes de persuasio, licdes de expertise politica®®
e de eloquéncia publica.

35 “Although Attic comedy made Aspasia a public figure, it treats her very
differently than it does men. For example, Aspasia, unlike many Athenian
men (Solon, Miltiades, Pericles, Socrates et al.) was apparently never put on
stage in propria persona.” (Henry, Madeleine Mary. Prisoner of history:
Aspasia of Miletus and her biographical tradition, p.19). “El nombre de
Aspasia consta en los titulos de varios didlogos socréticos, pero en general
no es personaje en ellos sino una figura simplemente aludida, a diferencia de
lo que ocurre con intelectuales como Prédico, Protagoras, Gorgias o Hipias
en los didlogos de Platon.”. Mdrsico, Claudia. Socrdticos, Testimonios y
fragmentos. Buenos Aires: Losada, 2014, p.114.

36 “En particular se le atribuyo la iniciativa de los dos actos mas importantes
de la vida politica de Pericles: La guerra de Samos y la del Peloponeso.
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Ja enquanto filésofa, Aspdsia parecia voltar seu esforco

pedagdgico para iniciagdo dos seus alunos e alunas no exercicio
da exceléncia por meio de licoes erdtico-persuasivas (sendo o éros
aqui ndo s6 um meio de alcancar a areté, mas um componente
da propria areté). A milésia teria indicado, de maneira ousada e
intempestiva, que o cultivo da exceléncia e a pratica do mutuo
autoaprimoramento interpessoal, ndo sé nas rela¢oes pederasti-

cas®’, mas também no matrimonio, sao praticas intrinsecamente
ligadas a harmonia politica da coletividade.*® Aspasia, como
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Aungue esto no puede ser responsabilidad solo suya, si atestiguan la idea
que los contemporaneos temian de la influencia de Aspasia en los actos
de su esposo. No hay razon entonces para dudar de la atribucion, mucho
menos importante que las mencionadas, de colaborar en la redaccion de los
discursos politicos de su marido.” Karpinsky de Murillo, Rose Marie. “El
Menexeno, Aspasia, Historia y Autenticidad.” Revista de la Universidad
de Costa Rica, v. 30,1971, p.213-229, p.218.

“On a different level, Aeschines generalises the Zokpotikdg Epwg by showing,
through the figure of Aspasia, another possible application of it: Socratic
£pwg, understood as an impulse to selfimprovement, can be applied not
only to male pederastic relationships (the copeilocoeeiv), but also to con-
jugal relationships and to the pursuit of marital dpioteia.” Pentassuglio,

Francesca. “Paideutikos eros: Aspasia as an ‘alter Socrates’.” Revista
Archai, n. 30, 2020, p.1-22, p.18.

“[Aspasia] giunta ad Atene dopo aver fatto forse altrove le sue prime
esperienze culturali e professionali di etera, 0so proporre ’eros, fino ad
allora disatteso in ambito matrimoniale come valore educativo e fattore
di crescita etica dei cittadini e delle cittadine ateniesi. [...] I’eros predicato
da Aspasia, come lo intendeva Eschine nel suo dialogo omonimo, non era
soltanto un mezzo per raggiungere I’areté, bensi una componente dell’areté
stessa, riguardata come un comune pensiero, una 6pévoio. ovvero una forma
di conoscenza che non poteva sussistere senza eros e philia: tale diveva
essere infatti nell’Aspasia di Eschine la virtu propria dell’uomo politico,
il quale, facendo affidamento sulla forza dell’eros, aveva il compito di
condurre a concordia e comunione di vita i cittadini di entrambi i sessi.”
Cataldi, Silvio. “Aspasia donna sophé kai politiké in Plutarco.” Historikd 1,
p-11-66,p.23-24,2011. “Embora nio se possa afirmar sua autoria no que
tange os dois discursos funebres analisados, ambos expressam um elogio
a exceléncia e a coragem, atributos notdveis na figura que se constituiu
em torno de Aspdasia. Além disso, tais discursos ndo somente revelam um
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Socrates, disseminava sua forca erética no intuito de induzir o
autoaperfeicoamento das pessoas ao redor, mudando o mundo.*
Nesse sentido, vale enfatizar que a milésia nao s6 educou com
exceléncia os dois maridos nas artes da eloquéncia politica,
como também foi mestra de diversos outros homens e mulheres
(atenienses e estrangeiras, esposas e hetairai) no circulo politi-
co-intelectual mais agitado e mais polémico da época.*

Varias perguntas surgem quando analisamos comparativa-

mente a doxografia aspasiana, principalmente se a estéria das
trés putas, narrada por Aristéfanes em Acarnenses, e 0 peso
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agudo senso retdrico, como também trazem uma forte preocupacio para
com a educagio dos cidaddos e para com o desenvolvimento dos mes-
mos...” Saar, Beatriz. Aspdsia de Mileto e o exercicio da exceléncia, p.64.

“Aspasia’s case reveals that one may find an adequate partner, as we see from
her teaching to Pericles and Lysicles, but also that an individual engaged in
a rewarding relationship should not be content. On the contrary, he should
improve others, as Aspasia does with Xenophon and his wife. Similarly,
Socrates can cause improvement to other members of his environment.
His erotic capacity and his ability to mutate the world ‘as the Bacchae’ do
guarantee his transformative power. It is not restricted to his beloved, but
pours on people around him like milk that flows from stones.” Mirsico,
Claudia. “Shock, Erotics, Plagiarism, and Fraud: Aspects of Aeschines of
Sphettus’ Philosophy.” In: Stavru, Alessandro; Moore, Christopher. (Eds.)
Socrates and the Socratic Dialogue. Leiden: Brill, 2017, p.211.

“Ha quem afirme que Aspdsia conquistou o apreco de Péricles pela inteli-
géncia e capacidade politica de que era dotada. Também Socrates a visitava
algumas vezes com os discipulos, e os que lhe eram intimos levavam as
mulheres para a escutarem, embora dirigisse um negdcio que era tudo
menos honrado e digno, pois mantinha jovens prostitutas.” Plutarco. Vidas
Paralelas: Péricles e Fibio Mdximo, 24.5, p.108. “Creo que cabe pensar
que tanto la Milesia como Fidias eran personajes que atraian mujeres
como también hombres (lo escandaloso, sin embargo, seria la presencia
de mujeres libres, no de hombres ni tampoco de heteras, ambas cosas
admitidas por la costumbre) al circulo de Pericles. [...] hemos de suponer
que en torno a Pericles y su circulo, en especial la Milesia y Fidias, se
desarroll6 un movimiento de emancipacion femenina que explicarian el
proceso de Aspasia y ayudarian a entender comedias como Lisistrata y
las Asambleistas.” Dueso, José Solana. Aspasia de Mileto: Testemonios y
discursos, p.27.



dado a esta anedota por Plutarco, em Vidas de Péricles, também
sao levadas em consideragao para imaginar como era o local
em que Aspdsia ensinou.*’ Em que consistiram os escandalosos
saloes da “casa de Aspasia”, frequentados por cidadaos e espo-
sas, por hetairai, por artistas, por sofistas, por filésofos e por
politicos? Como era a tal “escola de Aspasia”?* Sera possivel
que, no mesmo lugar em que Aspdsia recebia a alta sociedade
ateniense, estivesse localizada também a sede dos seus famosos
servigos de cafetinagem? E mais, se Aspdsia foi alcoviteira e/ou
educadora de algumas acompanhantes profissionais, quem eram
essas mulheres que a frequentavam? Tristemente seus nomes
parecem ter sido tdo olvidados quanto os nomes das alunas-
-esposas de Aspasia. Por outro lado, os nomes dos homens que
participaram do mesmo circulo intelectual que a milésia ndo
foram esquecidos.®® Quaisquer que tenham sido as condicoes da

41 “Aspasia teria sido, segundo o Sécrates de Platdo, sua professora de
retérica, uma mulher em torno a quem Péricles colocava os amigos e
suas esposas para confabular e ouvir; uma mulher que, segundo Plutarco
e Arist6fanes, possuia um bordel em que prostituia mulheres atenienses
livres. Um escandalo total e, apesar disso, Aspasia ndo foi condenada por
impiedade nem por corromper a juventude. [...] Aspdsia se casou com
um cidadio ateniense legitimamente, ap6s a morte de Péricles.” Andrade,
Marta. Aspdsia. O amor e a palavra, p.43.

42 “Aspasia opened an academy for young women of good families (or a school
for hetaerae), that soon became a popular salon for the most influential
men of the day: Socrates, Anaxagoras, Sophocles, Phidias, and Pericles.”
Glenn, Cheryl. Sex, lies, and manuscript: Refiguring Aspasia in the history
of rhetoric, p.194. Sobre a “Escola de Aspdsia”, cabe conferir a tese de
Freccero (Freccero, Gabriela. A scuola da Aspasia. Uomini e donne tra
retorica e politica nell’Atene del V secolo a. Cr. Tesi de Laurea in Storia
antica, Universita degli studi di Genova, Genova, 2002. Disponivel em:
http://www.donneconoscenzastorica.it/vecchio/testi/tesi/aspasia.html)

43 “Lo que si parecen confirmar las fuentes es que Aspasia fue una experta
en oratoria, ademds de una mujer de gran peso intelectual en el brillante
circulo en que se movié Pericles: Anaxagoras, Hipédamos, Fidias, Séfocles,
los fil6sofos sofistas...” (Ferrandiz, Teresa. “Aspasia de Mileto.” Revista
de Claseshistoria, n. 2, 2011, p.1-25, p.12.
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educagio aspasiana, a milésia parece ter, de fato, ensinado muita
gente e, mais atipico ainda para a época, parece ter influenciado
pedagogicamente nao apenas betairai, mas também mulheres
livres atenienses.*

E da maneira mais acolhedora possivel que eu gosto de imagi-
nar a morada-escola da milésia. A “casa de Aspasia”, “o jardim de
Epicuro”*® sio ambientes de acolhimento e empoderamento dos
corpos desviantes, subversivos, excluidos, repudiados, reclusos,
femininos e afeminados, nestes espacos eram recebidos os “sem
eira nem beira”. Neste contexto, a educagio das acompanhan-
tes profissionais € tao excepcional e importante de ser exaltada
quanto a instrucdo aspasiana que era ofertada as esposas, pois,
embora o territorio ateniense da época classica estivesse repleto
de betairai, estas precisavam ser estrangeiras, ja que nao havia
local de educacio intelectual para as mulheres livres atenienses. Se
uma esposa repudiada e sem sustento almejasse ser educada para
exercer a profissao de betaira, ndo seria em Atenas que tal mulher
encontraria esta possibilidade de educacdo, a ndo ser que esta

44 “[...] embora pouco saibamos sobre sua condi¢do, Aspasia de fato lecio-
nou em algum momento de sua vida. Em especial, é muito provavel que
Aspasia tenha lecionado para mulheres, em uma época onde isso era
profundamente atipico.” Saar, Beatriz. Aspdsia de Mileto e o exercicio da
exceléncia, p.64.

45 Em seu estudo sobre Aspdsia, Spinelli faz uma interessante comparacdo
entre o acolhimento dos “sem eira nem beira” na casa de Aspdsia e no
jardim de Epicuro: “Na ‘casa de Aspdsia’ deu-se algo semelhante ao que se
observara a partir dos anos 300 a.C. no ‘jardim de Epicuro’: o acolhimento
dos sem arrimo, em busca de afei¢do, de seguranga e de prote¢cdo. Dado
que, em ambas as casas, na de Aspdsia, e, depois na de Epicuro, para 14
se dirigiam sobretudo os excluidos (prostitutas, cortesis, afeminados, e os
‘sem eira e nem beira’) ndo tardou a encontrar repudio por parte daqueles
que, publicamente, se engrandeciam ao discursar sobre a decéncia e sobre
a honradez, e que, verbalmente e ao olhar publico, se colocavam na nobre
condigio de reserva dos homens nobres (kaloikagathoi), senhores dos bons
costumes e do éthos consuetudinario!” Spinelli, Miguel. Duas mulheres
de Atenas: Aspdsia, a companbeira de Péricles, e Xantipa, a de Socrates,
p.267.
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mulher tivesse a possibilidade de estudar, com Aspdsia, as artes
oratOrio-erdticas. Se Aspdsia encontrou na cafetinagem ou na
prostituicdo formas de garantir sua autossuficiéncia financeira*,
se ela de fato educou jovens que, formadas, seguiram a carreira
de hetaira®’, o que leva, entdo, sendo prejudiciais preconceitos
pautados numa moral ortodoxa, uma série de pesquisas aspasia-
nas a gastar o verbo buscando “salvar a honra” de Aspasia, isto
é, tentando afasta-la de seu topos de hetaira*® e de sua polémica
fama enquanto dona de bordel?

Diante das circunstancias, discutir se Aspasia foi hetaira
até conhecer Péricles ou se s6 é lembrada assim por conta da

46 “Por seu turno, ser prostituta, explorar esta atividade econémica, deve ter
conferido a Aspdsia uma independéncia das estruturas da familia centradas
no poder do chefe do ‘oikos’.” (Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a
palavra, p.40). “E na tradi¢do das comédias, seguida por Plutarco, que
se estabelece ainda essa identidade de Aspdsia como ‘hetaira’, no sentido
de prostituta de luxo ou cafeti. Segundo Plutarco, Aspdsia dirigia um
bordel para poucos e para raros, o que provavelmente era uma verdade
na medida em que, sem ‘casa paterna’, radicada em Atenas, uma forma
vidvel de estabelecer-se com uma certa independéncia financeira para uma
mulher rica seria manter um ‘salio’, digamos...” Andrade, Marta. Aspdsia
de Mileto, p.25.

47 “Es posible que la mayoria de las alumnas asistentes acabaran siendo heteras
(mujeres libres, no asimilables ni a la esposa tradicional ni a la prostituta
o concubina), por lo que Aspasia representaria en la opinién publica el
modelo de este tipo. [...] Que las mujeres que recibian alguna educacién
se convirtieran en heteras, es lo que se puede esperar. En efecto, ¢qué otra
salida le cabia en Atenas a una mujer que se relacionase con el mundo del
arte o de la intelectualidad? Y mds en general, ¢que otra cosa podia ser en
Atenas simplemente una mujer culta e instruida sino una hetera?”. Dueso,
José Solana. Aspasia de Mileto: Testemonios y discursos, p.11-12.

48 “Si vraiment on veut ranger Aspasie dans cette catégorie, on admettra
que [...] elle peut avoir été hétaire lorsque Péricles la rencontra. [...] Si
seulement Périclés avait pu épouser Aspasie, les choses seraient a coup stir
différentes et peut-étre n’aurions-nous pas a nous débattre avec le topos
d’Aspasie-hétaire.” (Loraux, Nicole. “Aspasie, I’étrangeére, I’intellectuelle.”
Editions Belin, n° 13, , 2001, p.17-42, p.24.
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maledicéncia dos comediografos*’, parece-me uma grande
perda de tempo, assim como tentar aferir se ela foi legalmente
casada com Péricles ou se eles apenas viveram em concubinato.®
Considero ser muito mais prospera a investigacao de suas heran-
cas intelectuais do que a preocupacdo em descobrir qual era seu
“verdadeiro” status sexual.’! De toda forma, se nos atentarmos a
maneira com que se comportou Aspasia, a maneira como viveu e
amou®*?, 2 maneira com que exerceu sua liberdade de expressao,
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“No sabemos si fue realmente una hetaira, como afirman los autores
antiguos, o ese término se usaba como bandera de burla para condenar a
todas las mujeres libres que no se sometian a las costumbres vigentes. En
realidad, dentro del grupo amplio y borroso de las hetairas habia prostitutas
de lujo, pero serfa un error reducirlo a esa exclusiva funcién. Bailarinas,
musicas, modelos de escultores y pintores, acompafiantes a simposios,
poetas, mujeres que estudiaban y se codeaban con hombres... todas ellas
eran tachadas de hetairas. En esos medios intelectuales —-bohemios— se
darian relaciones sexuales mas libres, pero eso no implica necesariamente
prostitucion.” Vallejo, Irene. “Aspasia, mujer sabia.” Borja, Margarita;
Cansino, Victoria. (Eds.). Después de la derrota de Clitemnestra,Creadoras
Escénicas en el Festival Internacional de Teatro Cldsico de Mérida, Junta
de Extremadura, dossiers n° 2, 2019, p.71-72.

Segundo Carlson, debater o status legal de Aspdsia é menos importante
do que constati-la como a unica mulher do circulo de Péricles: “Whatever
her legal status, Aspasia became the only female member of the famed
Periclean circle, consisting of some of the most important sophists of the
day.” Carlson, A. Cheree. Aspasia of Miletus: How one woman disappeared
from the history of rhetoric, p.30.

“H4 quem diga que Aspdsia foi uma hetera, ou seja, fazia companhia e
entretinha homens nos simpésios e [...] era treinada em habilidades como
musica, canto e danga. Tal entretenimento poderia ou nio incluir servigos
sexuais. [...] Contudo, diante do destaque intelectual de Aspdasia, pouco
importa seu status sexual.” Hennemann, Natasha & Lessa, Fabiana.
Filésofas: O legado das mulberes na histéria do pensamento mundial,
p-43.

“[...] nem tudo é moral e nem tudo estd dito pelas fontes escritas quando
se trata de dimensdes da vida das pessoas que se ligam a ‘philia’, amor
e amizade, companheirismo, [...] a ‘hetairia’ [...] ndo esta tido fixada na
cortesania e na prostituicao pura [...]. Recuperar a palavra de Aspdsia [...]
significa trazer a tona uma visio da filosofia que valoriza explicitamente o



sua forca de sedugao persuasiva e seu poder pedagdgico-politico,
perceberemos que estes aspectos a aproximam nitidamente da
realidade socioldgica e da forma de vida das betairai.>

PERSUASAO ASPASIANA

O fato de ndo possuirmos diretamente os textos de Aspasia
ndo pode ser empecilho para que ela seja vista como uma fil6sofa
que, ao tomar para si o [6gos**, compondo discursos e ensinando
oratéria em sua escola, certamente desenvolveu sua nog¢do auto-
ral sobre as artes persuasivas, seu conceito de persuasao. Se
Protagoras, Socrates, Tales e tantos outros homens podem ser
chamados de sofistas e filosofos somente a partir do que os outros
dizem sobre eles, por que Aspdsia € frequentemente desacreditada

contexto do amor implicado no saber. Poderiamos, entdo, conferir maior
visibilidade ao contexto afetivo que pode ter definido o uso do termo
‘hetaira’, ‘companheira’ e ‘amiga’, mesmo que designasse a0 mesmo tempo
uma mulher que transitava nos circulos de amizade masculinos. Aspdsia
era companheira de Péricles, certamente, mas também era companheira de
Socrates e de seus discipulos. [...] O que podemos afirmar sobre ser ‘hetaira’,
na biografia singular de Aspdsia, é que ela andava com os homens, debatia
com eles, amava e provia amor. Andar com os homens ter autorizagdo (ou
o poder sexual e qui¢gd econdmico) para dirigir-lhes e acalentar a palavra.”
Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra, p.40-41.

53 “Es de notar que Aspasia es una milesia, seguramente instruida desde nifia
en su ciudad, extranjera en Atenas, proxima a la realidad socioldgica de
las heteras (probablemente fue hetera antes de su unién con Pericles),
como las mujeres més libres de Atenas y mds proximas al mundo de los
hombres: una mujer de estas caracteristicas, esposa de Pericles durante 15
afios de la que se dice que fue una experta en el arte retorica, tiene todas las
razones a su favor para dar por védlidos los numerosos informes antiguos
que la consideran autora de discursos epidicticos (epitafios) y de epigra-
mas.” Dueso, José Solana. “La mujer y la filosofia en la Grecia cldsica.”
In: Didaskalie akoretos: homenaje a Antonio Alegre Gorri. Barcelona:
Grificas Trialba, 2013, p.16-17.

54 “Aspdsia toma para si o 16gos, o discurso. E isto é algo tdo importante
quanto paradoxal...” Saar, Beatriz. Aspdsia de Mileto e o exercicio da
exceléncia, p..49.
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como filésofa e sofista? Se desconsiderarmos o legado filoséfico
aspasiano por falta de fontes primarias, precisaremos abrir mao
também do legado socratico.’ Até hoje, mesmo se vistas de
relance, as semelhancgas entre Aspdsia e Socrates sdo evidentes
demais para nao dizer nada sobre elas. Assim como tudo que
hoje temos da filosofia de Aspdsia é fruto de doxografia, o que
temos da filosofia de Sécrates de Alopece, filho de Sofronisco,
€ sempre a opinido de terceiros.

O caminho aparentemente mais ficil seria garantir o titulo
de sofista a Aspasia, devido a seu exercicio como logbgrafa e
professora de oratoria, lembrada enquanto eloquente mestra da
arte da palavra, intimamente envolvida na produgio coletiva
e sofisticada de discursos politicos.’® Entretanto, como obser-
vou Ménage ao reunir sessenta e cinco filésofas antigas, uma
mulher ser lembrada como sofista e mestra da eloquéncia, tal
qual Aspasia na Suda e num escoliasta de Aristéfanes, é algo
bastante raro.’” Andrade, por sua vez, destacou que, se a reali-

55 “We know about Aspasia much the same way we know about Socrates
— from secondary sources. None of their work exists in primary sources.
Although the historical tradition has readily accepted secondary accounts
of Socrates’s influence, teaching, and beliefs, the same cannot be said
about any female counterpart, especially Aspasia, a woman described in
so few accounts.” Glenn, Cheryl. Rereading Aspasia: The Palimpsest of
Her Thoughts, p.36.

56 “Essa ‘colagem’ de discursos constitui a peculiaridade da técnica que
Antifonte e Aspdsia compartilharam e utilizaram para a composi¢do dos
seus discursos. [...] Platdo, ao escolher Antifonte como personagem, estaria
se enderecando a escola dos lugares comuns, onde estudaram oradores
como Lisias, Iseo e Anddcides, em oposi¢do a escola do estilo que foi
dirigida por Gérgias. O que equivale a dizer que estamos no dominio da
logografia, onde a predominincia dos lugares comuns (topdi) revela as
formulas e as coletaneas de passagens que cada orador dispunha para
adaptar seus discursos a diferentes contextos.” Silva, Anna Christina da.
Antifonte, Aspdsia e Sécrates no Menéxeno de Platdo, p.64.

57 “Suidas en «Aspasia» y el escoliasta de Aristofanes en Los acarnienses la
llaman «sofista» y, lo que es rarisimo en su sexo, «maestra de elocuencia».
Nos indica Ateneo, en el libro v, que también fue poeta y que muchos de
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dade de Aspasia é “largamente aceita quando se trata de falar
da companheira de Péricles, quando o que estd em questio € a
memoria de uma Aspdsia professora de retorica, circulando pelas
rodas filosoficas e a quem algumas fontes conferem o ‘titulo’ de
sofista, duvida-se.”’® Ao mesmo tempo em que “pelos mesmos
motivos, duvida-se muito pouco da autoria de Aristoteles em
obras como A Politica [...], mas Aspasia, a sofista, ‘deve’ ser
fruto da imaginacdo fértil da posteridade, ou criacdo comica de
inimigos de Socrates. Mulheres sdo como sombras.”® Através
de tais apontamentos, € possivel constatar que assegurar o titulo
de sofista para Aspasia parece ser uma tarefa tio ardua quanto
lhe atribuir o titulo de filosofa.*

Ademais, dentre outras tendéncias doxograficas, cabe desta-
car que estudar a Aspdsia é lidar com sua caracterizacdo enquanto
uma “mulher falica”.®! Caracterizagao que acompanha a imagem
aspasiana devido ao sentimento de estranheza que sua presenca
feminina em ambientes majoritariamente masculinos, sua forca

sus versos fueron publicados por Herddico Cratecio.” Ménage, Gilles.
Historia de las Mujeres Filésofas. Mercé Otero Vidal. Barcelona: Herder
editorial, 2009, p. 49.

58 Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra, p. 36.
59 Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra, p. 36.

60 “Heloisa de Argenteuil (séc. XII), em uma de suas cartas para Abelardo,
atribui o titulo de fil6sofa a Aspasia de Mileto. Aspasia ja havia aparecido
em diversas obras escritas por homens tais como, o Menéxeno de Platio e
0 Da Invengdo de Cicero. Entretanto, nestas ela recebe o titulo de mestra
e professora, mas nunca de fil6sofa. E, por que Aspdsia nio recebe tal
titulo se fica explicito nesses mesmos textos que ela utiliza da logica e da
retérica, partes essenciais da Filosofia, para transmitir seus ensinamentos
a filésofos reconhecidos pelo canone?” Ezidio, Camila. O Titulo Filésofa.
Coluna ANPOF, 06/06/2023. Disponivel em: mail.anpof.org.br/comuni-
cacoes/coluna-anpof/o-titulo-filosofa. Acesso em: 02/02/2024.

61 “[...] Esto se advierte en la oscilacion de juicios que hacen de Aspasia la
encarnacion de los valores femeninos con otros que la consideran una
mujer falica. Estas variaciones se daban igualmente en la Antigiiedad.”
Marsico, Claudia. Socrdticos, Testimonios y fragmentos, p.115.
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oratOria-erotica e seu furor intelectual causavam a época da
milésia. Como a doxografia se faz “de perda em perda”®, as
diferengas que existem entre o legado socratico e o aspasiano,
por exemplo, dependem das perdas, constitutivas da presenca
mesma das figuras, serem mais ou menos privilegiadas. O privi-
légio socratico € ser retratado por seus discipulos e o inforttnio
de Aspasia é ser rememorada, principalmente, por seus inimigos
politicos. Contudo, hd uma diferenga vital ai: Aspdsia € absolvida
apos as apelagoes lamentosas de Péricles, e Socrates acaba, em
militancia politica, bebendo a cicuta a que foi condenado.®® Mas
é nitido que quem estuda a figura de Aspdsia e ndo a de Socrates
por meio da doxografia, encontra intimeras dificuldades pelo fato
de ela ser mulher e ter seu legado tutelado pela fama de Péricles
e por herancas socraticas.®

Nota-se que colocar Aspasia a sombra de Péricles é um
aspecto partilhado por diversos representantes de sua relevante
doxografia, sejam eles verdadeiros doxdgrafos®, comedidgrafos

62 “Compreendemos que a doxografia funciona de perda em perda. Importa
perder tudo que difere para fixar uma identidade, por mais reduzida que
ela seja.” Cassin, Barbara. Jacques, o Sofista: Lacan, 16gos e psicandlise,
p-31.

63 Sofistica, filosofia: trata-se sempre de viver/morrer pelo que se diz. Como
nos lembra Cassin ao comparar Gorgias e Socrates: “[...] as duas diferengas
especificas sempre afirmadas, [...] Sdcrates. um ateniense / Gorgias um
estrangeiro; SOcrates, que morreu pelo que disse / Gorgias, que viveu pelo
que disse.” Cassin, Barbara. Jacques, o Sofista: Lacan, I6gos e psicandlise,
p-53.

64 “Revenons a Aspasie. Mais ne pensons pas pour autant revenir a Aspasie
seule. Car toujours au nom de la Milésienne est associé un nom d’homme
athénien, si bien que I’on ne quitte la rubrique «Aspasie et Périclés» que
pour ouvrir le chapitre «Aspasie et Socrate».” Loraux, Nicole. Aspasie,
Iétrangere, intellectuelle, p.18.

65 “Naio se diz que Platdo seja um doxografo, assim como nio se diz que
Aristoteles ou Sexto Empirico o sejam, ainda que haja doxografia em suas
obras. Em contrapartida, ha certo namero de autores que sdao qualificados
tradicionalmente de doxégrafos...” Cassin, Barbara. Jacques, o Sofista:
Lacan, l6gos e psicandlise, p.25.
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ou filosofos. Contudo, ainda assim, muitas vezes metamorfo-
seando a intengdao daqueles que escreveram e inscreveram Aspasia
ali, nesses fragmentos permanece viva a memoria do indomesti-
cavel poder oratério aspasiano, a lembranga de sua estrangeira
forga persuasiva, de sua sedutora perspicacia intelectual. Junto
a Caliope®é, a deusa Peitho®” e a Helena inocentada de Gérgias
(mulher-phdrmakon ambiguamente indomesticavel que Gorgias
elegeu para esculpir o corpo tirdnico da persuasio discursiva),
Aspasia entrou para o rol de imagens femininas que personifi-
cam a for¢a da Persuasio, “heroinas da sofistica”!®® Beleza da
inteligéncia, labia da sedugao, poder da persuasdo: esse saber
conduzir a alma do interlocutor é uma habilidade compartilhada

66 “[...] Caliope —a quem Pitdgoras teria mesmo apelidado de Filosofia - [...]
a musa da poesia e da eloquéncia, do epos feito filosofia...” Azevedo,
Marina. “Harmonia entre saber e prazer. Ou a concilia¢do entre Aspasia
e Socrates (Comentario em torno do Dion 58d-59a, de Sinésio de Cirene)”
Euphbrosyne, v. 31,2003, p.253-270, p.266.

67 “As a female deity, Peitho’s power of verbal persuasion can merge with
the seductive threat of the feminine. She is connected with Aphrodite, eros,
and sexual seduction, appearing in the company of figures for desire and
yearning. [...] But Peitho crosses from a feminized world of seduction into
the public life of communities. Her power is necessary for establishing
civilization and democracy. [...] In this multiplicity, Peitho is a fitting
figure for a project seeking to explore women throughout history; [...]
Her importance in Greek culture signals the power of the word — spoken,
written, inscribed, intoned. In naming our newsletter after her, we invoke
that power and importance.” Jarratt, Susan. “From the Editors.” Peitho,
n. 1, v. 2, 1997, p.7-8. “Peith@ occupies a signifcant place in the Greek
thought of the era, represented in literary texts and on vase paintings not
only as a literary and intellectual concept, but also as a personifcation of a
human power and a goddess complete with a mythological genealogy and
cult status in sanctuaries (at Athens, Megara, Argos, Sikyon, Thasos, etc.).
Sometimes it symbolizes seduction and trickery, sometimes the refusal of
violence and the search for good social order.” Pernot, Laurent. Rbetoric in
Antiquity. Tradugio de Higgins, W. E. Washington DC: Catholic University
of America Press, 2006, p.8.

68 “Helena é [...] a heroina sofistica por exceléncia, porque esta transida de
discurso.” Cassin, Barbara. O efeito sofistico, p.259.
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entre sofistas e hetairai. Indo mais longe, se a hetaira, tal qual
o sofista, é uma estrangeira culta que vende o deleite, o gozo
intelectual, o prazer da palavra; se a hetaira, como o sofista, ousa
precificar aquilo que para alguns “nio tem preco”; se frequentar
uma hetaira era também se educar® em diversas areas, qual a
distingdo entre sofista e hetaira sendo uma diferenca sexual? E
nitido que o sofista, enquanto homem, ainda que estrangeiro,
teria maior mobilidade e influéncia nos espagos socio-politicos,
enquanto os ensinamentos das hetairai estariam ligados a sua
autoridade”® erético-persuasiva, usada para entreter e encantar
em ambientes como os banquetes.

De toda maneira, sofistas e hetairai sao ventrelinguas ou
glotogadstricos, isto é, sabem conjurar o ventre na lingua e atrair
os voyeurs do discurso’, seduzindo-os com palavras e, no fluxo
ventrelinguistico, fazer comer, fazer gozar, fazer pagar! Partem
do prazer de fazer barulho com a boca, do prazer de falar (o

69 “Do you think a sophist is any different from a courtesan? Maybe in so far
as they don’t persuade by the same means, but they certainly both have one
and the same goal: gain. [...] We are no worse at educating the youth! For
compare, if you like, Aspasia the courtesan and Socrates the sophist, and
judge which one of them educated men better. You will see that Pericles was
her pupil and Critias his.” Alcifron. Carta de Lais a Euthydemus, 4.7.1-6
In: Alcyphron. Letters of the Courtesans. Tradu¢io de Granholm, Patrick.
Uppsala: Uppsala University, 2012, p.77-79. “La capacita di persuadere
e incantare colloca il discorso socratico sullo stesso piano della parola di
Aspasia. Tra il sofista Socrate e I’etéra Aspasia - afferma un ignoto comico
ateniese - non «esiste alcuna differenza». Ironia comica, certo, ma fondata
su una comune attitudine ‘pedagogica’: entrambi educatori, il filosofo
e la Milesia sono allo stesso titolo professionisti della seduzione e della
persuasione” (Pisano, Carmine. “Aspasia, maestro di retorica.” Métis -
Anthropologie des mondes grecs anciens, n. 13,2015, p.189-200, p.197.

70 “L’Aspasia del Menesseno ¢ la figura verosimile di una parola la cui
autorevolezza si fonda [...] sul suo potere di emprise: la parola ‘seducente’
dell’etéra.” Pisano, Carmine. Aspasia, maestro di retorica, p.198.

71 “[...] eles proprios sdo efeitos do discurso e seu nome por si atrai multidoes
de ouvintes, voyeurs do discurso. Pois os sofistas sdo os ‘ventrelinguas’,
eles tém o ventre na lingua.” Cassin, Barbara. Se Parménides, p.108.
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logon kharin de Aristoteles no livro Gama da Metafisica),”* para
chegar ao deleite da escuta. Gozo que vai da boca de um a orelha
do outro. Margeiam o prazer dos orificios, proprio a perversida-
de-polimorfa:” os prazeres que vendem sdo aqueles dos 6rgaos.
O trottoir sofistico € aquele que incomoda quem da o prazer da
palavra de gragae, nos fluidos ventrelinguisticos, faz comércios
discursivo-eroticos, faz viciar nos prazeres da palavra. Testando,
extrapolando, desterritorializando limites: criam novas zonas de
circulagao monetdria (crematistica’ financeira), de circulacao
verborragica (crematistica da palavra), de circulagdo orgdstica
(crematistica do gozo).”’ Frequentando cemitérios, realizando ritos

72 “[...] cena origindria erguida por Aristételes no livro Gama da sua
Metafisica, como maquina de guerra contra os sofistas, semelhantes a
plantas, esses pseudo-homens que pretendem falar por (prazer de) falar...”
Cassin, Barbara. Ensaios sofisticos. Tradu¢ao de Ana Lucia Oliveira e
Lucia Cldudia Ledo. Sdo Paulo: Siciliano, 1990, p.209.

73 Sobre a relagido entre a perversidade e sofisma, artefato linguistico do
sofista, cabe citar Foucault: “A l6gica, a moral, a psicologia zelam pela
exclusio das infantilidades fraudulentas e andrquicas do sofisma. O sofisma
é, no sentido estrito, uma perversidade: nele os sujeitos falantes t¢ém com
o corpo, com a materialidade de seus discursos, uma relacdo indevida,
uma relacdo que a ordem moral adulta reprova.” Foucault, Michel. Aulas
sobre a vontade de saber, p.57.

74 Utilizo essa terminologia sofistica na esteira de Cassin, que chama aten-
¢do para a palavra: “Khrema, da mesma familia que kbre, ‘é preciso, é
necessario’, e que khraomai, ‘desejar, sentir falta, utilizar-se de’, se entende
como ligado a kbeir, ‘a mio’ [...] Essa palavra-chave da sofistica inaugura,
face a economia eterna do ser o desdobramento temporalizado do uso, da
usura, do gasto. [...] Poder-se-4, com Aristdteles, relacionar isso ao mau
infinito da crematistica, em que o dinheiro, apenas por sua circulagio,
produz dinheiro independentemente de qualquer necessidade.” Cassin,
Barbara. O efeito sofistico, p.67.

75 “Eles recebem uma indenizac¢do cujo escindalo tem a ver com o fato de que
ela provém de seu discurso: nada de guardar [...], nada de constitui¢io de
um tesouro, mas uma pura despesa, um fluxo de energia, um ato, como o
potlatch [...] que constitui sua parte maldita perturbando a economia. [...]
remunerando sua estranheza: o sofista se arrisca a perder af sua reputacdo
e parecer, se nos perdoarem o jogo de palavras, ndo tanto peripatético da
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e orgias, praticando e ensinando procedimentos necromanticos’,
seduzindo, enfeiticando e conduzindo nos banquetes por meio
dos sons (dos instrumentos em que eram versadas ou através
da voz), as betairai parecem bastante proximas da sedutora
feiticaria sofistica, em especial, da bruxaria discursiva gorgiana
que € herdeira da necromancia e particularmente lembrada por
seu estilo sedutor.””

Apesar da visio de que haveria proximidades estilisticas

entre Aspdasia e Gorgias remontar a fontes como Esquines e
Platdo, passando por comentdrios de uma figura de autoridade
na sofistica, a saber, Filostrato”®, sio poucos os estudos aspasia-
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energeia, |...] quanto uma prostituta que faz o trottoir, cujo gozo pago
se reduz a um prazer do 6rgdo: fazer barulho com sua boca.” Cassin,
Barbara. Se Parménides, p.108.

“Os cultos noturnos introduzidos pelos frigios, [...] eram rituais con-
siderados infames, libidinosos, praticados pelas hetairas e cortesis. A
consideracdo nos remete a tradi¢do de se atribuir as mulheres as agdes
mdgicas como no caso de Circe, Medeia [...]. A documentagio literdria
nos apresenta mulheres estrangeiras como praticantes da magia das ervas
e raizes e iniciadas nos cultos de mistério. Algumas detinham a capacidade
de evocar os mortos por meio da manipulag¢do de seus corpos. A pratica
denominava-se nekromancia, como nos leva a concluir o processo contra
Frinea de Téspis, Nino e Theoris de Lemnos.” Candido, Maria. “Atenas e
a materialidade do oficio de aprendiz de feiticeiro.” Romanitas — Revista
de Estudos Grecolatinos, n. 9, 2017, p.16-25, p.20-22.

“[...] Petéra seduce, ammalia (0éAyswv), non solo con la bellezza del suo
corpo, ma anche con I’armonia del canto e della musica e con la dolcezza
della parola. La parola di Aspasia, in grado di persuadere e incantare
(yontevew) « alla maniera di Gorgia» & pertanto la parola ‘seducente’
dell’etéra, e il suo peso, la sua forza, non puo che risiedere nel suo potere
di emprise. Ora, & proprio su questo potere della parola di Aspasia che
le fonti antiche insistono, nel momento in cui accusano la Milesia di aver
‘persuaso’ Pericle a portare guerra contro Samo, prima, e Sparta, poi..”
Pisano, Carmine. Aspasia, maestro di retorica, p.195.

“Dizem que Aspdsia de Mileto afiou a lingua de Péricles em Gorgias. [...]
Até o seguidor de Socrates, Esquines, [...] ndo hesitou em gorgianizar no
discurso sobre Targélia. Pois nele disse assim: “Targélia de Mileto veio a
Tessalia, casou-se com Antioco da Tessalia, rei de todos os tessdlios’. As



nos que tratam dessa possivel relacdo sofisticada entre Aspdsia e
Gorgias, sendo que a maioria dos comentarios a respeito dessa
conexao tém o intuito de deslegitima-la, sempre sob o pretexto
de que essa associagao seria um absurdo anacronismo. Seguindo
Dueso e Giombini, defendo a hipotese de que Aspdsia gorgiani-
zando e ensinando a gorgianizar nao configura um anacronismo
se mantivermos em mente os textos sofisticos que ja estavam
em circulacdo no séc. V a.C. A difusio de pequenas obras tinha
um bom mercado, constituindo para os sofistas uma fonte de
publicidade e renda. Dessa forma, é possivel explicar como antes
de Goérgias ir a Atenas (por volta de 427 a.C.) os tragos de seu
estilo proprio, que estavam se espalhando pela Hélade na forma
de escritos e leituras epiditicas, ja haviam chegado em territ6-
rio ateniense.”

Acredito que os principais testemunhos que ajudam a ilustrar
a capacidade persuasiva aspasiana transpassando seus ensi-
namentos oratorios e erdticos sdo: 1) Fragmentos do didlogo
Aspadsia de Esquines, principalmente o testemunho de Cicero, que

interrupgoes e os adendos da linguagem de Gorgias se tornaram costumei-
ros, principalmente no circulo dos poetas.” Filostrato. Epistulae 73. In:
Diels, Hermann; Kranz, Walther. I pressocratici. Giovanni Reale. Milano:
Bompiani, 2006, p.1613.

79 “Una testimonianza piuttosto importante & quella di Filostrato che in una
Lettera riporta la notaia sécondo cui Aspasia ‘educo retoricamente’ Pericle
attraverso lo stile gorgiano. Filostrato non solo ribadisce il ruolo di Aspasia
nella formazione di Pericle ma ci dice che uno dei modelli della retore fu
Gorgia di Lentini. Non siamo di fronte ad un caso di anacronismo: sebbene
Gorgia giunse ad Atene nel 427, anno in cui Aspasia si risposo e non era
piu attivo il Circolo, & chiaro che Gorgia fosse gia conosciuto e circolassero
alcune sue opere ad Atene dove godeva di grande fama gia prima di arri-
vare. Evidentemente Aspasia aveva avuto I"opportunita di leggere Gorgia
e di apprendere il gorgiazein.” Giombini, Stefania. “Aspasia di Mileto e la
retorica di V secolo.” Annali della Facolta di Lettere e Filosofia, Universita
degli Studi di Perugia, v. 4, 2003, p.7-19, p.13.“Es mds que probable que
la técnica gorgiana fuera conocida en Atenas antes de la visita del sofista
en el 427y que en todo caso circularan los manuales de oratoria.” Dueso,
José Solana. Aspasia de Mileto: Testemonios y discursos, p.16.
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vincula Aspasia ao método indutivo de argumenta¢ao, ao mesmo
tempo que a conecta ao aconselhamento matrimonial. 2) Platiao
no Menéxeno, que noticia a logografia aspasiana voltada para
produgdo de oragoes funebres. 3) Xenofonte em Memordveis e
Econémico, que retrata Aspasia como casamenteira com aprego
pela verdade e como mestra na educagio econdmica das mulhe-
res, especialmente, esposas. 4) Herddico via Ateneu, que atribui
a Aspasia a autoria de epigramas amorosos que narram uma
cena de educacio erotico-filosofica onde um Socrates arrebatado
por Alcibiades é guiado pela milésia. Examinando essas fontes
em busca de caracteristicas da persuasdo aspasiana, podemos
observar uma série de técnicas sofisticadas que foram praticadas
e ensinadas por esta sofista jonia. A persuasdo € necessaria nas
mais variadas dreas de saber que Aspasia atuava: como profes-
sora, como casamenteira, como conselheira matrimonial, como
guia eroético-filosofica, como cultivadora da exceléncia politica,
como logbgrafa etc.

Nos epigramas amorosos atribuidos a Aspdsia, por exemplo,
vemos a sabedoria persuasiva da mestra milésia em a¢io. Ela
instrui Socrates a escutd-la e se persuadir de que seria melhor
se conter, refrear seus desejos impetuosos em culto a Philia e,
assim inspirado, conquistar Alcibiades oferecendo-lhe a escuta
do coragao.®® Esse episddio exemplifica como a persuasio aspa-

80 “Efectivamente, Aspasia, la sabia maestra de retdrica de Sdcrates, en unos
versos que se le atribuyen y que cita Herddico el discipulo de Crates, dice
asi: Socrates, no se me oculta que de deseo se remuerde tu corazén por
el hijo de Dinémaque y Clinias. Pero escucha, si quieres que hacia ti esté
bien dispuesto el muchacho. No desobedezcas mi mensaje, mas hazle caso,
y serd para ti mucho mejor. Que también yo, cuando lo oi, de placer vi
cubierto mi cuerpo de sudor, y de mis parpados cay6 un llanto no inde-
seado. Contente y llena tu espiritu con la musa inspiradora, con la que lo
conquistards. Infindela en sus oidos anhelantes, que para ambos ser4 ella
comienzo del amor. Con ella lo retendrds, dirigiendo a sus orejas presentes
de deseo.” Ateneu de Naucratis. Banquete de los eruditos. Libros III-V,
5.61, 219b-d. Tradugdo de Lucia Rodriguez-Noriega Guillén. Madrid:
Gredos, 2015, p.360.
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siana atuaria quando vinculada ao autoaperfeicoamento erético.
Também a transmissio do Aspdsia de Esquines via Cicero®! traz
importantes contribui¢oes para elucidar os usos da persuasio aspa-
siana, ja que este testemunho é responsavel por vincular o método
indutivo de argumentacdo a Aspdsia, além de trazer uma cena
de aconselhamento matrimonial aspasiano, em que vislumbra-
mos uma Aspasia empenhada em mostrar que melhores relacoes
dependem do compromisso de ambas as partes com o constante
autoaprimoramento e com a intermindvel busca pela exceléncia.
Aqui contemplamos uma Aspdsia envolvida com a educagio das
esposas que encontra ecos no Econémico de Xenofonte.*

Ja a mencao as ligdes da Aspdsia casamenteira sincera chama
atencao para o perigo da persuasdo que intenciona enganar.®* No
Menéxeno, por sua vez, encontramos uma Aspdsia envolvida com
produgio de pelo menos duas oracoes funebres, com a logografia
e com uma certa técnica de bricolagens.®* Sobre a presenga de

81 “Ainducdo é um discurso que, utilizando proposi¢des ndo duibias, atinge
a adesio daquele com que discutimos. Com esse assentimento, faz com
que seja aprovada por ele alguma coisa dibia, isso por causa de suas
semelhancas com coisas em que assente. Assim, no livro de Esquines, o
Socratico, Socrates narra o que Aspasia falou com a esposa de Xenofonte
e com o proprio Xenofonte...” Cicero. Da Inven¢do, 1.31.51-3. In: Ilunga,
Kabengele. O Da Invengio, de Marco Tilio Cicero. Tradugio e estudo.
Dissertacio de Mestrado em Letras Classicas, USP, Sdo Paulo, 2009, p.72.

82 “Critébulo: — Esses de quem dizes que tém boas esposas, serd que foram eles
proprios que as educaram? Socrates: — Nada como fazer uma investigacdo
[...] Eu te apresentarei também Aspdsia, que, com maior competéncia que
eu, tudo isso te explicard...” Xenofonte. Econdmico, 5.14. Tradugio de
Ana Lia Amaral de Almeida Prado. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999, p.19.

83 “[...] como ouvi dizer uma vez a Aspasia; dizia ela que as boas casamenteiras
sdo formiddaveis a fazer unides, se o fazem com verdades, mas nio querem
fazer elogios tendo de mentir, porque aqueles que sio enganados passam
a odiar-se a0 mesmo tempo uns aos outros e a casamenteira também.”
Xenofonte. Memordveis, 11, 6, 30-8. Tradu¢do de Ana Elias Pinheiro.
Coimbra: Universidade de Coimbra, 2009, p.151.

84 Socrates apresenta Aspasia como sua professora e autora de epitdphioi na
seguinte passagem: “Pois, para mim, Menéxeno, ndo acho nada espantoso

45



Aspasia neste dialogo, cabe destacar que alguns comentado-
res, inclusive do legado aspasiano, interpretaram a apari¢ao de
Aspasia no didlogo como totalmente satirica, irénica e no intuito
de “degradar” a retorica, enquanto outros viram na Aspdsia de
Platio uma presenga feminina estrangeira necessaria as metafo-
ras de fecundidade no mito autoctone do didlogo (Atenas-mae,
cidadaos-filhos) ou um meio de atingir Péricles e rivalizar com
Tucidides. Concordo com Andrade que precisamos ter cuidado
para nao assumir o papel de Aspdsia na critica platonica de
forma mecanica.® Uma coisa € constatar que Platio utiliza seu
frequente tom irénico também nesse didlogo — para criticar a
retérica sofistica e denunciar a “vanidade da palavra do sofista
em geral”% — e outra totalmente diferente é dizer que, por causa
do tom sarcastico, tudo que Platdo escreveu sobre Aspasia nio
tem veracidade ou historicidade, sugerindo que a Aspasia oradora
¢ uma metafora ou um produto ficcional de uma alucinacdo

que eu seja capaz de discursar, uma vez que calhei de ter como mestra
aquela que com certeza ndo € insignificante em retdrica, mas, pelo contrario,
tem formado muitos e bons oradores, dos quais um se distinguiu entre os
helenos: Péricles, filho de Xantipo. MENEXENO: E quem seria ela? Vocé
estd falando de Aspésia, ndo é verdade? SOCRATES: Pois ¢ dela mesmo
que falo [...] ontem mesmo ouvi com aten¢do Aspdsia enquanto discursava
uma oragao finebre sobre esses homens. [...] de improviso, expds para mim
uma parte daquilo que seria conveniente dizer, enquanto a outra ja havia
preparado, quando, me parece, organizara a oragio fanebre que Péricles
proferiu, fazendo um retalho com fragmentos daquele discurso.” Platdo.
Menéxeno, 235e-236b. In: Cerdas, Emerson. “Menéxeno. Introdugio,
tradugdo e notas.” Revista Archai, n. 30, p.1-35, p.11-12, 2020.

85 “O papel de Aspdsia nesta critica ndo deve ser assumido, contudo, meca-
nicamente. Trata-se de uma figura ambigua mesmo no seio da critica, pois,
apesar de ser apresentada como sofista a fabricar um discurso, ela também
surge no mesmo didlogo como professora e sabia, e o fato de ensinar a
convencer pela palavra nio contradiz sua presenga como professora de
Socrates nesse didlogo, como também no Econdémico, de Xenofonte.
Aspdsia, o bem e o mal da palavra.” Andrade, Marta. Aspdsia de Mileto,
p- 27.

86 Andrade, Marta. Aspdsia. O amor e a palavra, p. 41.
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coletiva.’” Como destacou sabiamente Dueso, se os dialogos que
retratam Lisias, Gorgias e Protagoras sdo vistos enquanto fontes
para estudar as possiveis técnicas de composi¢do e caracteristicas
discursivas desses sofistas, entdo também o didlogo que retrata
Aspasia deve ser considerado como texto importante para nos
aproximarmos das ideias da pensadora jonia, sendo o Menéxeno
apenas mais um dos didlogos platdnicos a descrever criticamente
a oratoria corrente desta época.®®

Que Platio levou o poder pedagdgico-persuasivo de Aspdsia
tdo a sério quanto a feitigaria discursiva de outros sofistas® fica
nitido até nas passagens mais comicas, por exemplo, no trecho
em que Socrates concorda em reproduzir o discurso aspasiano,
dizendo que s6 ird proferir as perigosas palavras da milésia

87 “En resumen, la Aspasia oradora seria una ficciéon o, mas radicalmente,
una metéafora. [...] tales hipotesis exigen algo altamente improbable, a
saber, que los contemporaneos de Aspasia que la conocieron y la trataron
[...] se pusieron de acuerdo para difundir una invencion (a saber, Aspasia
maestra de oratoria) contradictoria con su propia experiencia.” Dueso,
José Solana. “Aspasia de Mileto: la metafora y el personaje.” In: El Eco
de las voces sinfénicas: escritura y feminismo. Prensas Universitarias de
Zaragoza, 2008, p. 289-290.

88 “[...] no veo razones, salvo prejuicios atavicos, efectivos tanto en la histo-
riografia griega como, mucho mds, en la critica moderna, para tratar a la
Milesia de modo distinto a otros escritores que también intervienen en la
obra platénica. Este es el caso de Lisias [...], de Gorgias o de Protdgoras en
diversos didlogos. Si en estos casos se admite que Platon recoge opiniones
de los escritores respectivos, ¢por qué no debemos aceptar la misma hip6-
tesis para Aspasia? [...] Y es que una cosa es la broma y burla platonicas
contra los discursos finebres y los oradores, y otra distinta las noticias
que da sobre personajes, sobre las caracteristicas de los discursos y sobre
las técnicas de composicion, todo lo cual suele ser aceptado por los estu-
diosos como descripcion de la oratoria de su tiempo.” Dueso, José Solana.
Aspasia de Mileto: Testemonios y discursos, p.18-22.

89 “Plato took Aspasia’s reputation seriously. He thought she was worthy of
the same treatment he afforded Gorgias and Lysias. She was dangerous in
the same manner. This alone should be reason enough to accept Aspasia’s
skills as genuine.” Carlson, A. Cheree. Aspasia of Miletus: How one woman
disappeared from the history of rhetoric, p.39.
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porque estdo sozinhos e, estando nessa zona de intimidade,
até se Menéxeno pedisse um striptease, SOcrates dangaria para
agrada-lo.”® Além disso, o Socrates platonico pinta a caricatura
de uma professora muito exigente, capaz de punir os alunos que
nao decoram correntemente as li¢coes de eloquéncia. Se alguns
ainda consideram exagero enxergar no Menéxeno noticias de
certa autoria aspasiana em pelo menos duas oracdes funebres,
¢ impossivel ler o didlogo e ndo reconhecer o proprio Socrates
introduzindo Aspdsia enquanto figura de autoridade, mestra do
discurso, manancial de onde provém sua competéncia oratéria
ou pelo menos grande parte dela. Aspasia: meio sofista, meio
filosofa’!, inteiramente amante da arte da palavra® e incorpo-
ra¢ao da Persuasao!

90 “De fato, eu recebia li¢des dela e por pouco ndo tomava umas pancadas
por causa da minha falta de meméria. MENEXENO: Por que entdo vocé
ndo o profere? SOCRATES: Mas devo me precaver para que a mestra ndo
se irrite comigo, por eu tornar puablico o discurso dela. [...] SOCRATES:
Pois bem, sem davida eu devo te agradar, ao ponto que, se vocé me pedisse
para dangar tirando a roupa, por pouco nio faria isso para sua diversio,
ja que estamos sozinhos.” Platio. Menéxeno, 236b-d, p.12-13.

91 “De los 34 testimonios recogidos, 17 se refieren a la pericia de Aspasia en
el arte de la retdrica, mientras otros insisten en su dedicacién a la filosofia.”
Dueso, José Solana. Aspasia de Mileto: Testemonios y discursos, p.22.

92 “Quaisquer que fossem suas atividades entre a retorica e a cortesania, 0s
ensinamentos que algumas de nossas fontes reportam a ela sdo licdes da
arte da palavra e dos atos e, assim, ela pode caminhar entre os homens
como objeto de desejo e sujeito de discurso.” Andrade, Marta. Aspdsia
de Mileto, p.26.
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MATERNIDADE EM MARGERY KEMPE

Fernanda Cardoso Nunes

INTRODUCAO

Aobra conhecida como The Book of Margery Kempe (c.1438)
tem sua autoria atribuida a mistica Margery Kempe, nascida
em King’s Lynn (na época Bishop’s Lynn), Norfolk, Inglaterra
em c.1373 e falecida em c.1438. Foi escrita em inglés médio,
no dialeto de Norfolk. O texto relata o cotidiano doméstico da
autora, suas peregrinacoes a lugares sagrados na Europa e na
Terra Santa, bem como suas conversas com Deus. A narrativa
relata as visoes e as experiéncias de Kempe com a divindade,
bem como traz um retrato bastante interessante da Idade Média
inglesa pela perspectiva de uma mulher.

O Livro de Margery Kempe' tem sido explorado incessan-
temente como uma rica fonte de informagio para historiadores,
tedlogos, criticos literdrios e até mesmo psicologos, desde a
redescoberta do seu inico manuscrito existente, no ano de 1934,
numa casa de campo inglesa. Neste capitulo, pretendemos ana-
lisar como se configura o conceito de maternidade em algumas
passagens da referida obra, que apresentam uma visao bastante
diferenciada da imago Dei (imagem de Deus) medieval, bem como

1 Kempe, Margery. O Livro de Margery Kempe. In: Nunes, Fernanda
Cardoso. O livro de Margery Kempe: andlise e tradugdo da primeira
autobiografia escrita em lingua inglesa. Jodo Pessoa: Editora do CCTA,
2023.
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a forma como ela insere aspectos relacionados a maternidade
de Deus na narrativa.

MARGERY KEMPE E AS REPRESENTACOES DO CORPO
FEMININO

O texto de autoria da mistica de King’s Lynn se insere dentro
de uma tradicao literaria feminina medieval. Por se tratar de um
discurso mistico feminino, ele carrega em si o poder de colocar o
corpo no centro da representacio literaria em textos de autoria
feminina medievais. Como destaca Liz Herbert McAvoy, “[...]
as experiéncias femininas especificas de menstruagio, gestagio,
parto e amamentagao também podem ser transformadas em
textos escritos sobre os corpos (masculino e feminino, humano
e divino) e usadas como uma linguagem para validar o igual
valor do feminino”.?

A maternidade aparece na obra como elemento de validagao
feminina, visto que Margery Kempe constrdi para si mesma uma
imagem de santa maternal, figura que ganhou popularidade entre
o século XIII e o século XV, e com a qual se identifica, espelhan-
do-se na imagem da Virgem Maria como Mater Dolorosa e que
sofre na prépria pele as dores fisicas e da alma. E interessante
notar justamente que a doenga corporal que a acomete é o motor
que desencadeia todas as percepgdes misticas que irdo se seguir.

Margery Kempe, em seu Livro, relata que a enfermidade
que quase a conduziu a loucura absoluta aconteceu logo apds o
nascimento de seu primeiro filho, aos vinte anos de idade:

2 Todas as traducdes citadas no texto sio de minha autoria: “[...] the female-
-specific experiences of menstruation, gestation, giving birth, breast-feeding
are also capable of being transformed into text which is written upon bodies
(both male and female, human and divine) and used as a language to validate
the equal worth of the feminine.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and
Female Body in the Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe.
Cambridge: D.S. Brewer, 2004, p. 15.
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Entdo esta criatura, sobre a qual este tratado, pela
misericordia de Jesus, mostrard s6 parcialmente, sua
maneira de viver, foi submetida a prova por obra de
Nosso Senhor mediante uma grave enfermidade pela
qual ela perdeu a razdo durante longo tempo, até que a
graca de Nosso Senhor lhe devolveu de novo a saide,
como depois se mostrara com maior amplitude. 3

Tal doenga, nao apenas corporal, mas também mental, dei-
xou-a irreconhecivel para seus parentes e amigos, pois relata que
via demonios com suas bocas cheias de fogo e que lhe pediam
que renunciasse a sua fé e as suas crengas, negasse a Deus e aos
santos, bem como aos seus familiares e amigos:

E assim o fez. Difamava seu marido, seus amigos e a
ela mesma. Pronunciava muitos insultos e vitupérios,
nio reconhecia virtude nem bondade alguma; dese-
java toda a maldade, exatamente como os espiritos
a tentavam para que dissesse e fizesse assim ela dizia
e fazia. Ela teria se matado varias vezes como eles a
incitavam a fazer e havia sido condenada com eles
ao inferno e como prova mordeu a sua mdo com tal
violéncia que se pdde ver a cicatriz durante o resto da
sua vida. E ela também arrancou violentamente a pele
de seu corpo perto de seu cora¢ao com suas unhas, por
nio dispor de nenhuma ferramenta, e teria feito algo
pior se ndo estivesse atada e sujeitada a forca de dia e
de noite, de modo que nio podia fazer o que queria. *

Observamos, nesta passagem, o quanto a doenca que a
afligira fora violenta. Além disso, temos aqui a presenca dos
demonios que a afligiam e a incitavam a renegar sua fé e seus
entes queridos. Temos aqui um duplo martirio: o do corpo, pois
ela era violenta para consigo; e o da alma, ao ser atormentada
por seres malignos. Tudo isso contribui para construir e afirmar

Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 112-113.

4 Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 117-118.

53



sua imagem enquanto mulher que fora salva da doenca e das
tentacoes do diabo.

Assim, Kempe, através dos relatos de superagao em sua obra,
através da apari¢ao do Cristo sobre a cabeceira de seu leito, que
lhe diz “Filha, por que me abandonaste e eu nunca te abando-
nei?”, e da sua total entrega as lagrimas e aos prantos que iriam
marcar sua trajetoria dai por diante, tece sua auto-hagiografia e
legitima seu relato como sendo de origem divina e miraculosa.

Assim, como podemos constatar, a linguagem do corpo femi-
nino, mesmo que esse corpo esteja adoecido, é usada como uma
ferramenta literaria que lhe confere autoridade. Segundo McAvoy,

Esta escrita de Margery Kempe e de Juliana de
Norwich faz uso extensivo do corpo feminino como
ferramenta literaria identificada como feminina e,
como tal, tende a constituir uma performance tex-
tual do que é considerado “fémeo” ou “feminino”
dentro de uma cultura que realmente essencializou
a diferenca de género, como vimos. O que devemos
lembrar como leitores, é claro, é que o que temos
aqui ndo sdo as praticas dessas mulheres medievais,
mas apenas os “efeitos textuais” dessas praticas que —
incomumente — estdo nesses textos sendo articuladas
por elas préprias. *

5 “This writing of both Margery Kempe and Julian of Norwich makes exten-
sive use of the female body as female-identified literary tool and, as such,
tends to constitute a textual performance of what is deemed to be “female”
or “feminine” within a culture which did essentialise gender difference, as
we have seen. What we must remember as readers, of course, is that what
we have here are not the practices of those medieval women themselves,
but merely the “textual effects” of those practices which — unusually — are
in these texts being articulated by the women themselves.” McAvoy, Liz
Herbert. Authority and Female Body in the Writings of Julian of Norwich
and Margery Kempe, p. 12.
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Essas narrativas misticas de autoria feminina rompem com
esteredtipos misdginos medievais. Segundo Finke, essa verdadeira
linguistica textual/sexual que permeia esses textos poe em xeque

[...] nossos estere6tipos habituais da mulher na Idade
Média, ora como sujeito de uma misoginia clerical
que via a mulher como a encarnagido de todo mal, por
um lado, ora como sujeito da mariolatria, como santa
docil e virginal e martir, por outro lado, sugerindo
que a dicotomia entre Eva e Maria simplifica demais
a posicao das mulheres na Idade Média®.

Na realidade, essas mulheres transcendem esses papéis ao se
colocarem como transmissoras dos mistérios dos divinos ensina-
mentos que fluem através de suas palavras. Seus discursos tém,
nesse sentido, poderoso efeito na instituicao sociorreligiosa da
qual fazem parte, ou seja, a cristandade, visto que esses discursos
estdo permeados com uma autoridade de origem divina. Efeito
este que ecoa até os dias de hoje.

Podemos perceber, portanto, o discurso mistico de autoria
feminina como um lugar de empoderamento linguistico para as
mulheres medievais. Finke assevera que esse mesmo empode-
ramento estava ligado a certas questdes constantes relativas a
representa¢ao do corpo no medievo:

O discurso da mistica feminina foi moldado a partir
de disciplinas destinadas a regular o corpo feminino
e é, paradoxalmente, por meio dessas disciplinas que
a mistica consolidou seu poder. O misticismo, como
eu o descrevo, nao é uma manifestagio dos estados
afetivos internos do individuo, mas um conjunto de

6  “[...] our usual stereotypes of women in the Middle Ages as either the subject
of a clerical mysogyny that saw woman as the incarnation of every evil, on
the one hand, or as the subject of mariolatry, as docile and virginal saint
and martyr, on the other, suggesting that the dichotomy between Eve and
Mary oversimplifies women’s position in the Middle Ages.” Finke, Laurie.
“Mystical Bodies and the Dialogics of Vision”. Philological Quaterly, Fall
1988; 67, 4, p. 439-450.
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construcdes culturais e ideoldogicas que compartilham
e subvertem as institui¢des religiosas ortodoxas. ”

O poder que as misticas experimentavam era tanto dis-
cursivo quanto publico, pois, no final de suas vidas, conforme
narram, ficaram conhecidas como wise women, ou seja, sabias,
que muitas vezes serviram de conselheiras a religiosos e leigos:
“A posse da mistica de uma ‘linguagem publica’ da a ela a capa-
cidade de agir ndo apenas dentro de uma ‘cultura feminina’, mas
também no mundo masculino”®. Assim, podemos considerar que
essas mulheres tinham consciéncia do poder social e religioso
de seus relatos.

No caso de Margery Kempe, McAvoy destaca que “[...] como
autora, ela é altamente seletiva no material que escolhe incluir
em uma narrativa que é muito mais ordenada, premeditada e
estruturada do que frequentemente se considera” °.

Essa observagio da estudiosa é muito importante para enten-
dermos como a autora teve uma preocupagdo em produzir sua
narrativa com cuidado, a fim de que tivessem os efeitos deseja-
dos, ou seja, o de autolegitimar-se enquanto mulher santa. Nio
podemos considera-la como simples “iletrada”. E a forma como

7  “The discourse of the female mystic was fashioned out of disciplines
designed to regulated the female body and it is, paradoxically, through
these disciplines that the mystic consolidated her power. Mysticism, as
I describe it, is not a manifestation of the individual’s internal affective
states but a set of cultural and ideological constructs that both share and
subvert orthodox religious institutions.” Finke, Laurie. Mystical Bodies
and the Dialogics of Vision, p. 441.

8  “The mystic’s possession of a ‘public language’ gives her the ability to act
not just within a ‘woman’s culture’, but on a man’s world as well.” Finke,
Laurie. Mystical Bodies and the Dialogics of Vision, p. 442.

9  “[...] as author she is highly selective in the material she chooses to include
in a narrative which is far more orderly, premeditated and structured than
has often been considered.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and Female
Body in the Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe, p. 33.
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representou o corpo feminino em suas narrativas também pode
ser pensada como um elemento literdrio constitutivo desse efeito.

Assim, a doenga sofrida por Kempe logo apés o parto do
primeiro dos seus quatorze filhos, ocorrido por volta de 1393,
e todo o sofrimento dai decorrente, contribuiu para que ela se
inserisse numa tradi¢ao de conhecidas martires maternais, como
Elizabeth da Hungria e Brigida da Suécia, e mulheres da Biblia,
como Santa Ana e a Virgem Maria.

Nao podemos esquecer que a maternidade é uma constante
da literatura de autoria feminina, fazendo parte mesmo de uma
“poética uterina” que caracteriza as vozes poéticas de muitas
autoras. A maternidade, no entanto, é uma realidade que vem
sendo definida de maneira deformada, idealizada e até mesmo
degradada. As concepgdes patriarcais, religiosas e socioculturais
apresentam conotagoes confusas acerca dela que vao “[...] de
um sentimentalismo quase doentio a uma imagem aterrorizadora
de ‘continente escuro’, negativo, que precisa ser controlado,
anatomizado, as vezes até demonizado”'?. Dessa forma, essas
mulheres inserem imagens femininas dentro de textos visionarios
convencionalmente marcados pelos valores masculinos:

Assim, vemos a maternidade renunciada de Margery
Kempe ressurgir em expressoes corporais de piedade
que reinvocam as dores do parto e simultaneamente
inscrevem a marca da maternidade mariana e da santa
virgindade em seu corpo'l.

10 Stevens, Cristina Maria Teixeira. Maternidade e feminismo: didlogos
na literatura inglesa. In: Cavalcanti, Ildiney et al. (Orgs.). Da mulber
as mulberes: dialogando sobre literatura, género e identidades. Maceié:
EDUFAL, 2006, p. 115.

11 “So, we see Margery Kempe’s relinquished maternity re-emerge in bodily
expressions of piety which reinvoke the pains of childbirth and simulta-
neously inscribe de imprint of Marian maternity and holy virginity upon
her body.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and Female Body in the
Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe, p. 15.
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Vale notar a presenga da humanidade de Cristo, através de
sua imagem como mae divina e, portanto, corporal, humanizada,
tdo popular naquele periodo da Baixa Idade Média e que deve
ter sido amplamente conhecida pelas misticas inglesas. Vejamos
adiante como esse aspecto feminino da maternidade se articula
e é representado no texto aqui em analise.

A MATERNIDADE DE DEUS RECRIADA: A IMITATIO DA
MATER DOLOROSA

Margery Kempe foi uma autora que rompeu com os papéis
convencionados as mulheres inglesas do periodo da Baixa Idade
Média. Ao trazer e inscrever o universo feminino em seu texto
visiondrio, ela reconfigurou sua narrativa a partir do olhar das
misticas que sentiram no proprio corpo a experiéncia com o divino.

As visoes de Margery Kempe se inserem dentro de toda
uma tradi¢do de experiéncias visionarias por parte de mulheres
entre os séculos XI e XV. Lieve Troch ressalta que “[...] visoes
geralmente foram consideradas mensagens provenientes de Deus.
Quando sa3o inescrutaveis, a pessoa que recebe a visdo é que
devera interpretd-la”.!? Sua escrita, portanto, é uma forma de
interpretar e atestar essa experiéncia com o sagrado: “as visoes
— compreendidas como contato imediato com o divino — s3ao um
meio, um estilo, uma forma para aumentar a importancia do con-
teudo”'3. As visoes constituem, dessa forma, uma forma literaria
considerada verdadeira para afirmar a experiéncia com o divino
e um “conceito estratégico para garantir a voz teologica feminina

12 Troch, Lieve. “Mistica Feminina na Idade Média: historiografia femi-
nista e descoloniza¢do das paisagens medievais”. Revista Graphos.
Revista da P6s-Graduagio em Letras da UFPB. Volume 15, n. 1, 2013.
Disponivel em: http://periodicos.ufpb.br/ojs/index.php/graphos/article/
viewFile/16324/9352. Acesso em: 5 jun. 20135, p. 4.

13 Troch, Lieve. “Mistica Feminina na Idade Média: historiografia feminista
e descolonizagio das paisagens medievais”, p. 4.
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uma dimensio divina e, consequentemente, sua autoridade.”
4. Autoridade essa que muitas dessas mulheres aparentemente
temem assumir. A propria Margery Kempe afirma em seu texto
que suas visoes foram reveladas a alguém que nio sabia ler,
ou seja, ela mesma. Mas o que nos interessa aqui € destacar a
modéstia tio presente nos escritos dessas mulheres, conforme
observa Régnier-Bohler:

Por fim, afirmando modestamente a sua inaptidio a
palavra dos homens por um fopos de modéstia, mas
proclamando com brilho seu direito irreprimivel a
inven¢ao de uma outra linguagem, a palavra da mulher
mistica integra o corpo como suporte sensorial, que
desemboca numa lingua “total”, onde o grito, as
ldgrimas, o siléncio sabem entrar numa sintaxe nova.®

Como ainda observa Troch, essa linguagem mistica, tal
como praticada por essas mulheres se caracteriza por elementos
especificos tais como linguagem alegorica, poética, modo par-
ticular de vida e espiritualidade e uma reformulagio teoldgica
da divindade.

Transformar essa visdo tradicional medieval de divindade
constitui, portanto, “uma redefinicio do divino, uma redefini-
¢do da importancia do corpo na relagio com o divino”, como
observa Troch'¢. Preocupacdes desse género estao na pauta atual
das discussdes teoldgicas feministas, demonstrando o quanto
essas mulheres misticas medievais estavam dialogando nio s6
com as percepgOes, valores e principios teologicos de sua época,
mas também com o ser humano e seu contato com o sagrado, o

14 Troch, Lieve. “Mistica Feminina na Idade Média: historiografia feminista
e descoloniza¢io das paisagens medievais”, p.5. (Grifos da autora).

15 Régnier-Bohler, Danielle. Vozes literdrias, vozes misticas. In: Duby, Georges;
Perrot, Michelle. Histéria das Mulheres no Ocidente. Volume 2. Maria
Helena da Cruz Coelho et al. Porto: Edigdes Afrontamento, 1990. p. 524.

16 Troch, Lieve. “Mistica Feminina na Idade Média: historiografia feminista
e descoloniza¢io das paisagens medievais”, p.S.
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que transcende tempo e espago e as coloca como possiveis pre-
cursoras das discussoes contemporaneas no campo da ja citada
teologia feminista.

Margery Kempe, em seu relato autobiografico e/ou auto-
-hagiografico, traz uma visao da maternidade inicialmente como
martirio, visto que o nascimento de seu primeiro filho, como ja
descrito anteriormente, gerou um processo de adoecimento, que
hoje alguns classificariam como uma depressao pos-parto, que a
levou a beira da loucura e que teria culminado com as visdes de
Cristo e sua cura subsequente. No entanto, como destaca Karen
Elizabeth Berrigan'’, a narrativa de sua vida ndo comeca com seu
proprio nascimento, mas com o seu renascimento como mulher
santa depois dessa experiéncia mistica apds o nascimento de seu
filho, quando contava entdo vinte anos. E a experiéncia com a
maternidade, bem como seu papel de esposa em sua obra, serd
redefinida e reempregada rompendo com os papéis socialmente
prescritos para uma mulher medieval, muitas vezes funcionando
como estratégias de poder. Nesse sentido, McAvoy demonstra

[...] como Margery continuamente se baseia em dis-
cursos ideoldgicos e experimentais da maternidade
de varias maneiras, explorando o potencial que eles
possuem para o empoderamento feminino e, assim,
facilitando sua prépria ocupacdo de suas posi¢oes
preferidas de mulher santa e mie espiritual para o
mundo inteiro'® (MCAVOY, 2004, p. 30).

17 Berrigan, Karen E. Woman, why weepest thou?, the influence of Mary
Magdalene on The book of Margery Kempe. Thesis, National Library
of Canada = Bibliothéque nationale du Canada, 1999, s/p. Disponivel
em: http://www.collectionscanada.ca/obj/s4/f2/dsk1/tape9/PQDD_0016/
MQ49314.pdf. Aceeso em 7 Dez 2022.

18 “[...] how Margery continually draws upon both ideological and expe-
rimental discourses of motherhood in a variety of ways, exploiting the
potential they hold for female empowerment and thus facilitating her own
occupation of her preferred subject positions of holy woman and spiritual
mother to the whole world.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and Female
Body in the Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe, p. 36.
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Assim, observamos sua consciéncia acerca de seu papel como
autora e a seletividade do material que ela escolhe para incluir no
seu texto que, como ja afirmado, é organizado, premeditado e
estruturado muito mais do que se pensa. Toda essa configuragio
narrativa converge justamente para construir uma imagem dela
tanto santa como autora.

No inicio da narrativa, logo no “Proémio”, Margery Kempe
ja traz a Igreja como sua “mae espiritual”. Tal referéncia ja deixa
clara a sua visdo catdlica e, a0 mesmo tempo, sua estratégia dis-
cursiva de submissao a autoridade eclesiastica. Kempe também
construird no texto sua autorrepresentagdo como Mater Dolorosa,
identificando-se mesmo com o papel da Virgem Maria, mie de
Jesus, e todo o sofrimento pelo qual ela passa:

O sofrimento de Margery, portanto, constitui uma
faria contra o mundo que se coloca entre ela e uma
subjetividade desejada, e uma critica mordaz da
autoridade eclesidstica masculina cuja suposta “linha
direta” com Deus a torna sujeita a seus julgamentos
hegemonicos. E, no entanto, também uma articulagio
corporal da condi¢do nio confessada e pecaminosa
que foi profundamente enfatizada por sua transfor-
magao de virgem para esposa e mae.

Como ja exposto em citagao anterior, ao dar a luz ao seu
primeiro filho, Kempe se vé numa situa¢ao na qual se aproxima
da loucura e chega mesmo a se ferir com as proprias unhas,
rasgando a carne perto do coracdo, o que nos lembra as cha-
gas de Cristo. A maternidade e consequentemente sua doenca

19 “Margery’s suffering, therefore, constitutes a raging against the world which
stands between her and a desired subjectivity, and an acerbic critique of
male ecclesiastic authority whose supposed ‘hot-line’ to God renders her
subject to its hegemonic judgments. It is, however, also a bodily articulation
of the unconfessed and sinful condition which has been deeply undersco-
red by her transformation from virgin to wife to mother.” McAvoy, Liz
Herbert. Authority and Female Body in the Writings of Julian of Norwich
and Margery Kempe, p. 37.

61



mental recorrente a afastam de sua familia, amigos, de Deus e
dela mesma. Jesus Cristo aparece e a salva dessa situacido de
isolamento, revelando-se para ela. Assim, Cristo oferece a ela
uma chance de renascer como uma “virgem” e “amante” de
Deus. Pouco depois, ela se nega a ter relagdes com seu marido,
pedindo a ele que vivesse em castidade com ela:

E depois dessa época nunca mais desejou ter relacoes
sexuais com seu marido, pois pensava que cumprir
com o dever do matrimoénio lhe parecia tio abomi-
navel que preferia comer e beber o lodo e as fezes dos
esgotos a concordar em ter relagdes sexuais, a menos
que fosse por obediéncia. E por isso, disse ao seu
marido: — Ndo posso lhe negar meu corpo, mas todo
0 amor e carinho do meu coragio estao separados
de todas as criaturas terrenas e colocados somente
em Deus. Mas ele iria satisfazer seus desejos e ela o
obedeceria com muito choro e tristeza por nao poder
viver em castidade. %

Ela volta, entdo, depois da doenca, a esfera doméstica e a
uma aparente conformidade social. No entanto, a partir desse
momento, varias questdes ndo tém mais o mesmo significado
para ela. O compromisso matrimonial e a maternidade niao
seriam mais vistos da mesma forma por conta das experién-
cias misticas que ela tivera. Ela se torna uma martir maternal.
Temos aqui sua identificacdo textual, como ja observado, com a
figura hagiografica da santa maternal, que ganhou popularidade
entre o século XIII e o século XV e desenvolveu a imagem da
Virgem Maria como Mater Dolorosa, que fornecia as mulheres
um modelo de papel que era “[...] infinitamente mais atingivel
do que a maternidade virgem e tornou-se um estere6tipo hagio-
grafico bem estabelecido no século XIV, alimentado como era

20 Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 121-122.
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por um novo apoio entusidstico ao casamento e maior devogao
ao menino Jesus.” 2!

Essa visao da bondade redentora das esposas e das maes foi
refor¢ada a época pela atencdo dada as figuras de Maria e de sua
mae Santa Ana. Ambas entregaram seus filhos para a vontade
divina. Vale destacar que essa questdo do sacrificio dos filhos
ja era presente em muitas narrativas biblicas. Margery Kempe
deveria estar familiarizada com muitos desses textos. Numa
visao relatada no capitulo 6, Kempe, durante um momento de
meditacao, no qual ela pede que Cristo lhe oriente em que pensar,
tem contato com Santa Ana e com Maria, mae de Jesus:

Nosso Senhor Jesus Cristo respondeu em seu interior:
“Filha, pense em minha mae, pois ela é a causa de
toda a graca que possuis.”.

E imediatamente viu Santa Ana gravida, e entdo supli-
cou a Santa Ana que lhe permitisse ser sua dama de
companbhia e serva. E pouco depois nasceu Nossa
Senhora, e logo se ocupou de tomar a criatura para
ela mesma e cuidar dela até os doze anos, com boa
comida e bebida, com belos vestidos e lencos brancos.
E entdo ela disse a abengoada menina:

— Senhora, serd a mae de Deus.

— Eu gostaria de ser digna de ser a serva daquela
que concebesse o Filho de Deus — respondeu a aben-
coada menina.

A criatura disse:

—Eu lhe rogo minha Senhora que se essa graca recair
sobre vds que nio renuncies a0s meus servigos.

21 “[...] infinitely more attainable than that of virgin motherhood and it became
a hagiographic stereotype which was well established by the fourteenth
century, fuelled as it was by a newly enthusiastic support for marriage and
increased devotion the Christ child.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and
Female Body in the Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe,
p- 44.
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A bem-aventurada menina desapareceu durante um
tempo, permanecendo a criatura em contemplacio e
quando voltou disse de novo:

— Filha, agora me tornei a mie de Deus.?

Podemos observar aqui que a personagem Margery Kempe
se apresenta desejando ser dama de companhia e serva de Santa
Ana, mie de Maria. A visdo aparentemente ingénua traz, a nosso
ver, um interessante elemento para a constru¢ao auto-hagiogra-
fica de Kempe: ela se alinha e se insere na tradicao de martires
maternais santas ao se dar em sacrificio como serva de duas maes
santas. Ela se coloca como participe de todo o mistério mater-
nal que culminard no nascimento do Cristo. Margery Kempe,
agora através de Maria, sua mae, torna-se mais uma vez serva
de seu “Senhor Jesus”. Tal fato reforca sua autoridade literaria
e religiosa.

Além da Virgem Maria e Santa Ana, duas martires maternais
medievais que tiveram grande influéncia sobre Kempe e que sao
inclusive citadas no seu livro, temos também Santa Isabel da
Hungria (1207-1231), filha de André I da Hungria e da rainha
Gertrudes de Andechs-Meran, descendente da familia dos con-
des de Andechs-Meran, e Santa Brigida da Suécia (1303-1373),
escritora, tedloga, fundadora de ordem religiosa, padroeira da
Suécia e copadroeira da Europa e que, por intermédio de seus pais
e de seu esposo, pertenceu aos circulos politicos mais influentes
da Suécia medieval. Ambas foram esposas e maes chamadas a
levarem uma vida santa e que passaram suas vidas tentando
conciliar seus compromissos matrimoniais com suas necessidades
vocacionais, visto que suas familias se opunham a elas.

Nao podemos esquecer que a maternidade na Idade Média
era vista no sentido de sofrimento fisico e dedicacdo aos filhos,
fossem esses de sangue ou quem quer que estivesse em situacao
de necessidade. Muitas dessas maes martires trocavam o amor de

22 Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 121-122.
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seus filhos pelo amor divino, compreendendo a humanidade como
seus filhos necessitados. Esse foi o caso de Isabel da Hungria,
que teve grande influéncia sobre Kempe.

Como observa McAvoy, um dos escribas do Livro era fami-
liarizado com os escritos de Isabel: “Ele também leu questoes
parecidas sobre Richard de Hampole, o ermitdo, em Incendium
Amoris, que o levaram a crer na dita criatura. Também Isabel
da Hungria gritava com uma voz forte, segundo aparece escrito
em seu tratado”?*. Notemos aqui duas questdes importantes que
servem para validar a narrativa de Kempe. A primeira € a leitura
do Incendium Amoris, de Richard Hampole, tratado muito
popular na Inglaterra da época, que trata da chama do amor
divino e que, conforme € relatado no texto, faz com que o escriba
seja levado a “crer na criatura”. A segunda sio os momentos de
éxtase de Isabel, com gritos altos e fortes que lembravam os de
Margery, que também atestavam sua santidade.

Portanto, os exemplos oferecidos por Isabel da Hungria
“em seu tratado”, provavelmente ofereciam provas concretas de
que era possivel para uma mulher casada ser “[...] reestabelecida
como santa — se, no entanto, ela fosse capaz de redirecionar
suas energias matrimoniais e maternais, em ultima analise, para
Deus”?*. Assim, na propria literatura mistica de autoria feminina
medieval ja havia terreno para que essa mudanca de papel fosse
representada por suas personagens sem tanta surpresa ou censura
por parte de confessores e/ou autoridades eclesiasticas. A martir
maternal ja vinha sido estabelecida como modelo a ser seguido
por mulheres que estavam construindo suas imagens de santas.

No caso da influéncia de Brigida da Suécia sobre Margery
Kempe, podemos perceber que ela constituia possivelmente o

23 Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 238.

24 “[...] re-established as holy - if, however, she were able to redirect her
wifely and maternal energies ultimately towards God.” McAvoy, Liz
Herbert. Authority and Female Body in the Writings of Julian of Norwich
and Margery Kempe, p. 45.
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modelo ideal para a mistica de Lynn, além disso, “[...] ela era uma
mulher que a precedeu cronologicamente e cujas circunstancias
pessoais ela pode ter percebido como, de certa forma, refletindo
as suas proprias”?. A santa sueca aparece varias vezes ao longo
do Livro e, assim como Margery Kempe, ela havia recebido a
sang¢ao divina quanto ao seu status sexual da Virgem; ela insistia
que a humildade era mais importante do que a virgindade para
uma vida casta e santa.

Em 1349, Santa Brigida saiu da Suécia e morou em Roma
até 1370, quando veio a falecer. Alguns anos depois, Kempe,
em sua viagem a Roma, menciona que conheceu sua criada no
capitulo 39 do Livro:

Depois esta criatura falou com a antiga serva de Santa
Brigida em Roma, mas nio conseguia compreender o
que ela dizia. Entdo, conheceu um homem que podia
entender sua lingua e este homem falou a criada de
Santa Brigida o que esta criatura dizia e como lhe
perguntava por Santa Brigida, sua senhora. Logo
a criada disse que Santa Brigida, sua senhora, era
agradavel e amavel com todo mundo e que mostrava
um semblante sorridente. E também o bom homem
em cuja casa ela estava alojada lhe disse que também
a havia conhecido, mas que ndo sabia se tratar de
mulher tdo santa, pois se mostrava muito familiar e
amdvel com quem desejasse falar com ela. 2¢

Sem duvida, ela ird se espelhar no comportamento de Brigida,
nao somente em termos de sua humildade, mas também em suas
habilidades proféticas, como no caso do capitulo 20 do Livro, no
qual Margery profetiza um terremoto em Lynn, tal qual Brigida
o fizera antes, em outro local, como relatado em seus escritos:

25 “[...] she was a woman who only just preceded her chronologically and
whose personal circumstances she may have perceived as in some ways
reflecting her own.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and Female Body
in the Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe, p. 46.

26 Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 189.

66



— Acontecerd um terremoto — respondeu logo Nosso
Senhor. Dize-0 a quantos deseje, em nome de Jesus.
Porque em verdade te digo, igual disse a Santa Brigida,
assim o digo a ti, filha e verdadeiramente te digo que
cada palavra que estd escrita no livro de Brigida é
verdadeira e através de ti se conhecerd efetivamente
a verdade. %7

Assim, Kempe busca construir sua imagem de Mater
Dolorosa tal qual a tradi¢io de misticas medievais e, através
da recontextualizacdo de mae mundana para mae divina, pode-
mos notar que ela se utiliza de tal estratégia como uma forma
de autoempoderamento que proporciona uma imitatio, uma
verdadeira identificagio com o sofrimento da Virgem Maria no
Calvario ao ver o Cristo morto na cruz. Ela se coloca como nao
mais apenas mie de seus quatorze filhos, mas de todos aqueles
que sofrem no mundo: “Agora, em vez de filhos terrenos, Margery
€ capaz de dar a luz a uma espiritualidade especial que é a mais
poderosa de toda a sua descendéncia. Nasce do actimulo de todos
os seus esforcos anteriores, e as dores foram longas e exigen-
tes”28. Depois de todo esse trabalho de parto “textual”, eis que
Margery deu a luz ao seu tltimo e nio menos importante filho,
seu Livro, o qual permanece como uma obra literaria gendrada
e criada a partir das dores de sua maternidade e que se faz ouvir
ao longo dos séculos até a atualidade.

27 Kempe, Margery. O livro de Margery Kempe, p. 151.

28 “Now, instead of earthly children, Margery is able to give birth to a special
spirituality which is the most powerful of all her progeny. It is born from
the accumulation of all her earlier labours, and the pains have been long
and exacting.” McAvoy, Liz Herbert. Authority and Female Body in the
Writings of Julian of Norwich and Margery Kempe, p. 63.
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CONSIDERACOES FINAIS

A maternidade como categoria de analise de representagao
literaria é elemento pertinente na leitura de textos de autoria
feminina ao longo da histéria. No caso da obra em estudo, por
se tratar de uma obra mistica, o proprio fator que desencadeia
as visoes de Cristo que foram o fio condutor desta narrativa fora
justamente o parto do primeiro filho e a consequente doenca
vivenciada pela narradora.

Como pudemos constatar ao longo desse texto, o conceito
de maternidade é fundamental para interpretarmos a obra da
mistica inglesa de King’s Lynn. Margery Kempe desconstroi
estereOtipos acerca das representagdes das mulheres nos textos
medievais. Ao trazer elementos como a maternidade, considerados
muitas vezes tabus, sob as perspectivas religiosas do medievo, a
autora rompe com padroes e modelos femininos estabelecidos
na sociedade da época.
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EXPERIENCIA MIiSTICA EM TERESA D’AVILA

Maria Graciele de Lima

“Ndo direi coisa que ndo tenha experimentado muito.”
Teresa d’Avila

CONSIDERACOES INICIAIS

m Teresa d’Avila, a experiéncia mistica pode ser vislumbrada

e imaginada por meio da leitura dos seus textos, devido as
caracteristicas de sua sinuosa linguagem. A presenga abundante
de comparacoes, metaforas, antiteses e outras figuras pode ser
considerada como performatizagio da experiéncia relatada,
mostrando, na experiéncia da leitura, parte do que é vivenciado
no Ambito espiritual.

As obras escritas pela monja carmelita (Teresa Sanchez de
Cepeda y Ahumada, nascida em 1515, em Avila, e falecida em
1582, em Alba de Tormes — Espanha), como um todo, fazem
parte de uma tradig¢ao de escritos misticos, cujo estilo comecou
a ser praticado, no Ocidente, a partir da Idade Média, den-
tro do fendmeno de valoriza¢do da cristandade, especialmente
entre religiosas (e religiosos) de vida monastica, bem como entre
as beguinas.

A produgio teresiana compreende um conjunto de textos que
oferece uma espécie de caminho espiritual, uma via de autodes-
cobrimento e transcendéncia, que se forma tal qual uma imagem
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a ser montada/percebida com pegas simbdlicas. Os titulos mais
conhecidos sao: Camino de Perfeccion, Libro de la Vida, Moradas
del Castillo Interior, por apresentarem os pilares do pensamento
teologico, literario e filosofico (para dizer o minimo) da autora.
O interesse em aprofundar o alcance de suas contribui¢des, no
entanto, leva a consideracao de uma obra muito mais vasta, com
afluéncia em vdrias direcdes, propiciando inesgotaveis leituras.

Existem elementos singulares nos escritos de Teresa d’Avila,
especialmente aqueles ligados a construcdo de carater literario,
que estao presentes na coletinea de poemas conhecidos sob o
nome genérico de Poesias. Também ¢é singular a tonica literaria
apresentada na coletianea de soliloquios intitulada resumidamente
de Exclamaciones, no escrito chamado Vejamen, nas Cartas e
nos trabalhos aos quais se chamou de Visita de Descalzas, além
do escrito intitulado Respuesta a un desafio, somente para citar
alguns titulos. Cada texto, evidentemente, traz um tom especifico,
respondendo a uma determinada proposta tematica, fazendo com
que o conjunto dos escritos teresianos ofereca vdrias tonalidades
advindas de um mesmo eu ficcional'. Ao lado dessa caracteristica,
também é possivel encontrar elementos que sdo apresentados
numa determinada obra e retomados ou continuados em outra,
tecendo um fio condutor e tornando possivel vislumbrar um
projeto norteador de escrita, ainda que a autora ndo o tenha
apresentado diretamente ou mesmo nio tenha demonstrado uma
consciéncia da existéncia dessa linha mestra.

O caso do Libro de la Vida traz um carater particular. A
obra pode ser considerada como o texto fundador dos escritos de
Teresa d’Avila. Foi narrando fatos de sua vida e de suas experién-
cias misticas que a autora comecou a desenvolver um conjunto de
pareceres que se tornaram orientagdes para os membros da ordem
religiosa fundada por ela: a Ordem das Carmelitas Descalgas

1 A expressdo “eu ficcional” aqui se refere a voz do texto, considerando
que todo escrito tem sua performance e se relaciona, em alguma medida,
com um imaginario.
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(Orden de las Carmelitas Descalzas). Muito mais do que isso,
foi assim que a autora inaugurou sua producio, extrapolando
a atividade puramente devocional.

O Libro de la Vida esta composto por quarenta capitulos
que narram desde alguns fatos da infincia, em Avila, até a fun-
dacdo do Convento de San José, na mesma cidade espanhola.
A obra foi elaborada, primeiramente, sem narrar esse ultimo
fato e sem divisao de capitulos. Posteriormente, foi reelaborada
acrescentando os referidos elementos.

A medida em que aprofunda sua histéria pessoal, a narra-
dora vai apresentando a tonica singular de uma linguagem que
se torna reveladora das experiéncias misticas por ela vividas.
Nesse aspecto, este breve estudo infere sobre a maneira como essa
linguagem apresenta particularidades da experiéncia, no universo
da Mistica, o que ndo se pretende ser uma discussdo definitiva,
intencdo que estaria fadada ao malogro, ja que a experiéncia
mistica em si, como frequentemente atestam os relatos das/os
que a vivenciam, é sempre inenarravel em seu nucleo.

Aqui, tratando desse imenso ambito da linguagem de uma
experiéncia tao sinuosa como € a mistica, serdo analisadas ques-
toes voltadas a presenca de paradoxos, antiteses, metaforas, bem
como sera possivel realizar uma breve inferéncia a respeito da
constru¢do do si-mesmo de acordo com a narrativa escolhida
para ser a base da discussdo. As breves analises realizadas tém
o interesse de destacar a profundidade subjetiva do texto e sua
inesgotabilidade figurativa, o que o torna sempre passivel de
instaurar inquietudes de reflexdo. Para esses fins, no referido
contexto de discussao, as contribuicoes de Ernst Cassirer (1992),
Paul Ricoeur (2014) e Juan Martin Velasco (2009) possibilitarao
valioso didlogo, fornecendo elementos importantes aos aponta-
mentos oferecidos.
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TRANSGRESSIVIDADE VERBAL NA LINGUAGEM DE UMA
EXPERIENCIA

Existem varios caminhos para tratar da experiéncia mis-
tica, na relagdo com a linguagem verbal, considerando-se os
textos que as misticas e os misticos de todos os tempos e tradi-
¢oes escreveram e escrevem, e também dentro da amplitude da
experiéncia subjetiva humana. Muito do que se divulga sobre
essa experiéncia (mistica) vem exatamente, dos textos e estes,
a depender do modelo de leitura vivido por quem os conhece,
podem ser capazes de fornecer ainda outras experiéncias misticas.

Quanto ao Libro de la Vida, de Teresa d’Avila, a construcio
textual que apresenta é carregada de ambiguidades. Uma dessas
ambiguidades, por exemplo, tem como base o fato de que a autora
da narrativa se confunde com a narradora, isto é, a obra em
questdo configura-se como uma narrativa que congrega aspectos
literarios (por meio da poeticidade linguistica que apresenta) e
aspectos autobiograficos.

Importa levar em conta a base da dimensao religiosa expressa
na constru¢ao do Libro de la Vida e que se apresenta por meio
da linguagem utilizada. Nesse ambito, é indispensavel reco-
nhecer a atua¢ido da linguagem da mistica como uma espécie
de tonalidade principal que rege o texto. Ao desenvolver uma
leitura da obra, facilmente se comprova que se trata de “[...] uma
linguagem alegérica, uma linguagem de visdes, uma linguagem
poética, um modo de vida e espiritualidade, mas também por
uma reformulagdo teoldgica da divindade”2. Assim também
ocorre nos outros textos da mesma autora, em sintonia com 0s
escritos pertencentes a chamada mistica feminina medieval, uma

2 Troch, Lieve. “Mistica Feminina na Idade Média: historiografia feminista
e descolonizac¢do das paisagens medievais.”. Revista Graphos. Revista da
Pés-graduagdo em Letras da UFPB. Volume 15, no.1, 2013. p. 3.
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tradi¢ao de experiéncia espiritual e de escrita a qual a obra de
Teresa pertence’.

Nio se pode deixar de lado o fato de que a autobiogra-
fia de Teresa d’Avila pode ser considerada a partir de diversos
percursos interpretativos. Os trechos destacados mais adiante
serdo analisados como uma construcio linguistica carregada de
interminaveis figuracoes, destacando a questdo da experiéncia
mistica extatica. As figuracoes possiveis de serem lidas no texto
teresiano, quanto mais analisadas, mais se tornam abertas a
outras leituras, pouco a pouco desnudando parte de suas iniimeras
camadas de significagdo, sempre atravessadas pela ambiguidade
propria da linguagem da mistica crista ocidental.

Ernst Cassirer, ao discutir a posi¢ao da linguagem na cultura
humana, afirma que “Toda designa¢ado lingtistica é essencial-
mente ambigua e, nessa ambiguidade, nesta “paronimia” das
palavras, estd a fonte primeva de todos os mitos.”*. E nesse
ponto onde se encontra outra ambiguidade presente no texto
autobiografico teresiano, pois se trata de uma narrativa religiosa

3 Uma explana¢io mais ampla a respeito da filiagio da obra teresiana a
essa tradicdo € oferecida no capitulo 2 do livro intitulado Uma inquieta
escritura: estudo e traducio de Exclamaciones e Vejamen de Teresa d’Avila
(2020). Além de enfatizar a pertenca da obra teresiana a mistica feminina
medieval, o texto discorre ainda sobre a linguagem da mistica apofitica,
cujas caracteristicas sdo evidentes na linguagem de Teresa d’Avila. Uma
inquieta escritura é resultante de uma pesquisa de doutorado realizada pela
autora deste capitulo, por meio do Programa de Pés-Graduagio em Letras
do CCHLA (UFPB) e fez parte da investigagio a tradugio dos Soliléquios
de Teresa d’Avila e de Vexame, cujos titulos de partida sdo, respectivamente,
Exclamaciones e Vejamen. O referido texto pode ser encontrado em: https:/
www.ccta.ufpb.br/editoraccta/contents/titulos/letras-1/uma-inquieta-escri-
tura-estudo-e-traducao-de-exclamaciones-e-vejamen-de-teresa-d2019avila/
vol-04-uma-inquieta-escritura-estudo-e-traducao-de-exclamaciones-e-ve-
jamen-de-teresa-d2019avila-1.pdf.

4 Cassirer, Ernst. Linguagem e Mito. Tradugio de J. Guinsburg e Miriam
Schnaiderman. 3. ed., Sio Paulo: Perspectiva, 1992. p. 18.
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e, exatamente por isso, suas significa¢des profundas dialogam
com a linguagem do mito’.

Quanto as caracteristicas particulares da linguagem da mis-
tica crista ocidental na obra teresiana, o primeiro elemento que
surge diz respeito ao fato de relacionar-se com o que é experien-
ciado pelo eu ficcional presente no texto. Dialogando com essa
constatag¢ao, cabem as palavras de Juan Martin Velasco extraidas
de seu El fenémeno mistico: un estudio comparado (2009), as
quais destacam que “O primeiro traco proprio da linguagen
mistica consiste em sua condi¢do de ser a linguagem de uma
experiéncia”.® Isso quer dizer que os textos misticos, necessa-
riamente, possuem uma escrita de si, uma escrita relacionada a
experiéncias da interioridade humana.

Desde Pseudo-Dionisio, Agostinho de Hipona, Mestre
Eckhart, passando pelos escritos das misticas, principalmente,
como € o caso de Juliana de Norwich, Hadewijch de Amberes,
Catarina de Sena, Clara de Assis, Marguerite Poréte, entre tantos
nomes significativos, até Teresa d’Avila, Maria de la Antigua,

5 Ernst Cassirer trata, em sua obra intitulada Filosofia das Formas Simbdlicas,
da relagdo entre signo e significado em cada tipo de forma simbdlica
(relagdo que pode ser de expressividade, representagio ou significado,
respectivamente no mito, na religido e na ciéncia). Segundo o estudioso,
a relagdo entre signo e significado presente no mito é, prioritariamente,
a de expressividade, enquanto, na religido, é a de representagao. O caso
do texto de Teresa d’Avila adequa-se muito mais ao que Cassirer explica
sobre ‘religido’ e ndo sobre ‘mito’. No presente capitulo, entretanto, o
termo ‘mito’ expressa os aspectos de intersec¢do entre este e religido e,
assim como acontece no texto de Cassirer que fundamenta as reflexdes
deste artigo (Linguagem e mito) e onde o estudioso usa, frequentemente,
a expressao ‘linguagem mitico-religiosa’. Dessa maneira, o filésofo traz
flexibilidade a separacdo que estabelece em seu texto A Filosofia das
Formas Simbdlicas.

6  “El primer rasgo propio del lenguaje mistico consiste en su condicion de
ser el lenguaje de una experiencia.” Velasco, Juan Martin. El fenémeno
mistico: estudio comparado. 3. Ed. Madrid: Editorial Trotta, 2009, p. 51.
(Todas as traducdes dos textos de Teresa d’Avila e de Juan Matin Velasco
presentes neste capitulo sio de minha autoria).
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Sor Gregoria Francisca, entre outras autoras, a escritura da mis-
tica cristd ocidental tem se manifestado a partir de um ‘eu’ que
experiencia a plenitude espiritual em determinados momentos,
geralmente, declarados como momentos de oragdo pessoal, comu-
nhdo durante as missas ou outras ocasides convencionadas como
de mergulho na interioridade. Outra questao que é frequente
nos textos refere-se a necessidade de relatar a experiéncia vivida,
embora seja registrado, quase sempre, que as palavras ndo sio
capazes de expressar, verdadeiramente, o que foi experienciado
no aspecto espiritual.

Um elemento também importante de ser considerado na
linguagem mistica é o simbolo, como afirma Velasco, “A fungio
central do simbolo na linguagem mistica confere a ela sua indu-
bitavel afinidade com a linguagem poética”.” Por essa razao, é
valido levar em conta a estreita relagao entre a linguagem dos
escritos da Mistica e a da arte literdria, o que pode ser constatado
ao ler e analisar os textos provenientes de ambos os espacos da
experiéncia humana, seja no fazer literdrio e/ou na vivéncia de
contato com o inefavel e suas respectivas narrativas.

Ha ainda outra singularidade da linguagem mistica que é
a transgressividade verbal. Isso ocorre pelo fato de que nenhum
discurso comporta, verdadeiramente, a experiéncia, embora
possa esforgar-se por representa-la. Nesse caso, a transgressao
presente no discurso da Mistica € a caracteristica mais vizinha
a Literatura, pois, “Os recursos mais claramente expressivos da
transgressao da linguagem mistica sdo, sem duvida, junto a ja
anotada metafora, o paradoxo e a antitese.”®

7 “La funcién central del simbolo en el linguaje mistico le confiere su afinidad
indudable con el lenguaje poético”. Velasco, Juan Martin. El fenémeno
mistico: estudio comparado, p. 53.

8  “Los recursos mds claramente expresivos de la transgresividad del lenguaje
mistico son, sin duda, junto a la ya anotada metifora, la paradoja y la

antitesis.” Velasco, Juan Martin. El fenémeno mistico: estudio comparado,
p- 54.
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E no paradoxo e na antitese que se encontra a expressio
maxima das impossibilidades praticas. O que é possivel através
dessas duas figuras é mostrar que a linguagem verbal é pequena
diante das realidades subjetivas. Acrescente-se a esse elemento,
o fato de que, por meio do paradoxo e da antitese, as significa-
¢oes desenvolvem um labirinto capaz de confundir as tentativas
de andlises definitivas. Se acontece dessa maneira, como entio
se torna possivel desenvolver uma reflexdo sobre um texto de
carater mistico?

Partindo do pensamento de Ernst Cassirer, a religido desen-
volve, por meio da linguagem, uma série de representagdes e
“Tais representagdes nao sao meros produtos da fantasia, que
se desprendem da firme realidade empirico-positiva das coisas,
para elevar-se sobre elas, como ténue neblina, mas sim, represen-
tam para a consciéncia primitiva, a totalidade do Ser.”’. Nesse
sentido, o paradoxo e a antitese também se configuram como
representagdes de fragmentos da divindade representada/apre-
sentada nos textos misticos e, a0 mesmo tempo, fragmentos da
subjetividade de quem os escreve.

Um tema que bem representa o que foi dito agora € o da
morte e ressurrei¢ao, tao presente na cultura e no imaginario do
cristianismo. Esse tema, nesse contexto, pode vir em sentido literal
ou figurado, pois também € possivel morrer e renascer simboli-
camente.!® Mas, se hd verdadeiramente a morte, como € possivel
haver ressurrei¢io? Essas antiteses, portanto, sio expressas no
campo linguistico e se aplicam a linguagem mistica que € incapaz
de ser esgotada na analise de alguns de seus caminhos semanticos.

9  Cassirer, Ernst. Linguagem e Mito. p. 23.

10 Morrer simbolicamente aqui estd no sentido de passar por transformacdes
interiores, como acontece nos processos de conversio (mudanca de rota)
religiosa, por exemplo, em que o individuo deixa uma antiga conduta e
um determinado conjunto de crengas para adotar outro modelo de crenga
e de conduta. E, portanto, uma experiéncia de ressignificacio.

78



O ESPELHO DO VERBO

O capitulo escolhido do Libro de la Vida para motivar a
presente discussdo apresenta, em sua abertura, a primeira situa-
¢do na qual ocorre um dos fatos narrados. Era um momento de
oracio pessoal de Teresa d’Avila e, segundo a tonica do texto,
era um deleitoso momento de oracdo, enquanto ela pensava
em seus merecimentos e desmerecimentos humanos. Assim, a
narradora conta:

Veio-me um arrebatamento de espirito de um modo
que nio sei dizer. Pareceu-me estar dentro e cheio
daquela majestade que entendi outras vezes. Nessa
majestade me foi dado compreender uma verdade, que
€ o cumprimento de todas as verdadeiras; eu ndo sei
dizer como, porque ndo vi nada. Disseram-me, sem
que eu visse quem, mas bem entendi ser a mesma
verdade. — «IN@o é pouco o que fago por ti, e esta
¢ uma das coisas em que muito me deves; porque
todo o mal que vem ao mundo €é por ndo conhecer as
verdades da Escritura com clara verdade; nio faltara,
dela, um til.» !

11 “[...] vinome um arrebatamiento de espiritu de suerte que yo no lo sé
decir. Pareciome estar metido y lleno de aquella majestad que he entendido
otras veces. En esta majestad se me dio a entender una verdad, que es el
cumplimiento de todas las verdaderas; no sé yo decir como, porque no
vi nada. Dijéronme, sin ver quién, mas bien entendi ser la misma verdad.
— «No es poco esto que hago a ti, que una de las cosas es en que mucho
me debes; porque todo el dafio que viene al mundo es de no conocer las
verdades de la Escritura con clara verdad; no faltard un tilde de ella».”
(V 40, 1). Com o objetivo de facilitar a localizagio dos trechos citados
da obra teresiana em quaisquer edi¢des, fez-se a opcio pelo formato das
referéncias canonicas. Para identificar o excerto agora apresentado, leia-se
“Vida (titulo convencionado para referenciar o Libro de la Vida), capitulo
40, pardgrafo 1”. Para este capitulo, a edi¢do utilizada foi: Jesus, Teresa
de. Obras completas. 9. ed. Madrid: La editorial catolica, 1977. [BAC
212].
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Como se pode constatar, o texto é desenvolvido em primeira
pessoa e confirma a principal caracteristica da linguagem mistica,
pois atesta uma experiéncia e, mais que isso, uma experiéncia
interior. Chama a ateng¢do que o acontecimento narrado nao
é precedido por uma explicacdo, mas apresenta-se como um
arrebatamento inesperado.

Essa maneira de contar o fendmeno intensifica a presenga do
mistério que é um dos componentes centrais da Mistica. Note-se
a escolha do termo “veio-me” que sugere questionamentos como
“Veio de onde?”, “O que é um arrebatamento de espirito?”, entre
outras perguntas igualmente fundamentais para a compreensao
do que é narrado.

Entretanto, o trecho passa a tratar de uma visita interior
misteriosa, tanto no modo como veio quanto em relacdo a sua
identidade (“Nao sei dizer como porque nio vi nada”). A ndo
nomeacao do ente espiritual que visita a narradora é mais um
aspecto que compde o tom do relato, mais um elemento com-
ponente do mistério que é a manifestacido divina dentro dessa
alma humana.

Se € possivel elucidar um aspecto da representacdo linguistica
da religido por meio da multipla nomeagio de Deus, também é
possivel considerar o caso especifico da Mistica enquanto uma
significativa parte da vivéncia religiosa, cujos textos costumam
caminhar pela nega¢io do nome ou dos atributos de Deus (falar
do que Deus nio €é). Nio se trata da nega¢do de Deus, mas do
reconhecimento de que nenhum nome seria capaz de abarcar
seu conceito/imagem ou, simplesmente, como ocorre no texto
de Teresa, nenhum termo nomearia a experiéncia vivida, pois a
expressdo “arrebatamento de espirito” ndo oferece a exatidao
necessaria a uma compreensao objetiva. Essa tdnica relaciona-se
com o modo de expressdo proprio da chamada Mistica apofatica.?

12 Sobre a mistica apofatica relacionada a obra de Teresa d’Avila, considere-se
a indicacdo de leitura presente na nota 3 deste capitulo.
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No presente contexto, portanto, cabe afirmar: “[...] a espe-
culagdo religiosa liberta-se do poder da palavra e da tutela da
linguagem, chegando com isso simplesmente ao transcendente,
naquilo que é inacessivel tanto a palavra quanto ao conceito.” '3
Essa maneira de conceber a especulacao religiosa, isto €, de con-
siderar a investigacdao sobre um determinado fendmeno religioso,
neste caso, o fendomeno mistico, continua deixando em aberto
uma possivel compreensido objetiva para além dos caminhos
metaféricos que os textos podem indicar.

O trecho de Teresa que é citado acima expde, também, uma
mensagem que a narradora recebe da divindade e que trata de
uma confirmagdo de sua fé professada. O ente divino engran-
dece a propria obra, seus feitos realizados na alma que, naquele
instante, recebe sua visita. Acrescenta ainda a importancia de se
devotar as Escrituras (para que ndo haja mal no mundo) e que,
delas, ndo se retirara sequer um elemento minimo que seja (um
acento, por exemplo).

Nessa mensagem, mais uma vez, confirma-se o importante
papel exercido pela palavra dentro de um dos campos simboli-
cos da humanidade que é a religido (neste caso, o cristianismo
de tradicdo catélica). E nas “Escrituras” onde se encontra o
codigo a ser vivido pelos fiéis. Essa orientagio é representada pela
fidelidade a presenga do sinal grafico, o til (acento), que jamais
poderia ser retirado, sob pena de se distorcer a mensagem divina.

O til, nesse contexto, estabelece uma relaciao de represen-
tacdo, tomando o lugar de uma parte importante da mensagem
religiosa. Evidentemente, ndo se trata de uma orientacao literal,
mas figurativa, comprovando mais uma vez o carater plastico
da linguagem no que concerne as suas construgoes.

Quanto ao segundo trecho retirado do capitulo 40 do Libro
de la Vida, este também traz um relato de um fendmeno mistico
que acontece durante um momento de oracao, porém, diverso do

13 Cassirer, Ernst. Linguagem e Mito, p. 96.
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primeiro exposto acima. Segundo esse relato, era um dos momen-
tos de ora¢ao comunitdria, dentro da chamada Liturgia das
Horas14, embora a narrativa nao esclare¢a qual hora canonica
era cumprida naquele instante.

Interessa demarcar esse momento, pois, trata-se de uma
situagdo ambigua no quesito das coisas cotidianas para uma
religiosa, isto é, corresponde a um momento ritualizado (repetido
todos os dias) e que se avizinha das atitudes corriqueiras. Ao
mesmo tempo, essa pratica também esta ligada a quebra do estado
natural das vivéncias, ja que permite e propde uma espécie de
relacionamento constante com uma pratica de cardter espiritual.

O trecho selecionado narra:

Estando, certa vez, nas Horas com todas, de repente
minha alma foi tocada e pareceu-me ser toda como
um claro espelho, sem possuir costas, nem frente, nem
partes laterais, nem por cima e nem por baixo que nao
estivessem tudo claro, e no centro dela se apresentou
Cristo nosso Senhor, como costumo vé-lo. Parecia-me
que, em todas as partes de minha alma, eu o via claro
como em um espelho, e também esse espelho —eu nao
sei dizer como- se esculpia todo no mesmo Senhor
por uma comunicagio que eu nio saberei dizer, muito
amorosa. Sei que essa visio me foi de grande proveito
cada vez que dela eu me recordo, em especial quando
termino de comungar.'

14 A Liturgia das Horas provem da tradi¢do judaica de se distribuir momen-
tos de oracdo em hordrios fixos durante todo o dia. A Igreja Catdlica
Apostolica Romana adotou essa tradigao, especialmente nos modos de
vida mondstica, embora nio esteja interditado a vida secular.

15 “Estando una vez en las Horas con todas, de presto se recogié mi alma
y pareciome ser como un espejo claro toda, sin haber espaldas ni lados
ni alto ni bajo que no estuviese toda clara, y en el centro de ella se me
represent6 Cristo nuestro Sefior, como lo suelo ver. Pareciame en todas
las partes de mi alma le veia claro como en un espejo, y también este
espejo —yo no sé decir como- se esculpia todo en el mismo Sefior por una
comunicacién que yo no sabré decir, muy amorosa. Sé que me fue esta
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O primeiro elemento a ser destacado refere-se ao inicio
do fenémeno, situando o contexto em que ele ocorre. A narra-
dora conta que estava em ora¢do comunitaria, mas sua alma se
recolheu. Outra vez, a vivéncia interior é o que oferece a tonica
da narragio e atesta o elemento referente a linguagem de uma
experiéncia muito peculiar.

Em seguida, a narrativa traz a tona a metafora central do
relato ao contar que “[...] de repente minha alma foi tocada e
pareceu-me ser toda como um claro espelho [...]”. Nesse ponto,
surge uma figura recorrente nos textos religiosos cristaos, a
metafora do espelho. Desde as cartas de Paulo'¢, especialmente,
a ideia de espelho recebe varias conotacdes e, no caso da obra
teresiana aqui em destaque, é a alma que se apresenta como a
lente em que se reflete a imagem do amado divino.

Ao tratar da metafora, Cassirer considera que:

[...] cumpre [...] determinar e delimitar mais exata-
mente o conceito fundamental da propria metifora.
Pode-se tomar este conceito no sentido de que
seu dominio abrange tdo-somente a substitui¢do
consciente da denota¢do por um contetdo de repre-
senta¢ao, mediante o nome de outro contetdo, que
se assemelhe ao primeiro em algum trago, ou tenha
com ele qualquer “analogia” indireta. Neste caso,
ocorreria na metafora uma genuina “transposicao”;
os dois contetdos, entre os quais ela vai e vem, apre-
sentam-se com significados por si determinados e
independentes, e entre ambos, considerados como
pontos estaveis de partida e chegada [...]."”

Segundo o exposto, a metafora é o que conduz a um voo
semantico maior com relagdo as possibilidades de significagao,

vision de gran provecho cada vez que se me acuerda, en especial cuando
acabo de comulgar.” (V 40, 5)

16 ICor 13, 12.
17 Cassirer, Ernst. Linguagem e Mito, p. 104.
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ja que, mais do que simplesmente significar, assume o papel de
representar um determinado contetido. Nesse sentido, dentro do
texto teresiano acima destacado, dizer que a alma pareceu como
um espelho claro é levar a compreensdo de que a alma nao ficou
circunscrita a sua condi¢do de ser um ente espiritual humano,
sendo apenas um componente de uma pessoa, mas que ela se
estendeu para além de sua realidade primeira, a fim de ser espaco
onde se refletiria uma realidade mais profunda e mais sublime.

O excerto do texto teresiano afirma ainda que, no feno-
meno experimentado durante a oracdo, a alma, vista de fora,
ndo parecia possuir lados, nem partes que sugerissem altura, por
exemplo. Tal fendmeno seria uma forma de preparag¢do para o
acontecimento maior: “[...] e no centro dela se apresentou Cristo
nosso Senhor [...]”. De acordo com o relato, portanto, o encontro
(unio mystica) com o divino deu-se por meio da apresentag¢ao do
Amado no centro da alma. Foi necessaria, portanto, a expansao e
uma quebra de limites por parte da dimensdo humana ali atuante.
Como o limitado poderia conter o ilimitado se ndo se expandisse?

A narradora continua seu relato afirmando que nio somente
o Cristo estampa-se em sua alma-espelho, mas a mesma alma-
-espelho se esculpe no Cristo (“[...]e também esse espelho — eu
ndo sei dizer como — se esculpia todo no mesmo Senhor por uma
comunicag¢do que eu ndo saberei dizer, muito amorosa.”). Isto
quer dizer que na relagido de encontro ha uma troca amorosa,
um “face a face” interior representado, no texto, por meio da
constru¢do imagistica da estampa e da escultura (“se apresen-
tou”/ “se esculpia”).

Chama a ateng¢io o uso das expressoes “nao sei dizer como”
e “eu nao saberei dizer”, como uma maneira de explicar o nio
explicavel. Cabe ressaltar que ndo somente o texto teresiano, mas,
frequentemente, os textos misticos atestam a impossibilidade ou
a inexatiddo da fala para dizer das experiéncias que narram, que
as palavras nio comportam o imenso mergulho na plenitude e,
ainda, que somente quem o vive é que poderia compreendé-lo.
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Naio é a toa que a Mistica esta relacionada a pratica do
siléncio e, sobre essa relagao, Juan Martin Velasco explica que
o termo “mistica”:

[...] nas linguas latinas, é a transcri¢ao do termo
grego mystikos, que significava em grego nio cris-
tdo uma referéncia aos mistérios (ta mystika), isto
é, as cerimonias das religides mistéricas nas quais
o iniciado (mystes) se incorporava ao processo de
morte-ressurreicao do deus proprio a cada um desses
cultos. Todas estas palavras, mais o advérbio mystikos
(secretamente), compdem uma familia de termos,
derivados do verbo myo, que significa a a¢io de fechar
aplicada a boca e aos olhos, e que tém em comum o
fato de referir-se a realidades secretas, ocultas, isto
¢, misteriosas.'®

A explanagdo de Velasco, entre outras questoes, aponta
para mais um carater paradoxal da Mistica crista ocidental que
esta relacionado ao modo como esse fendmeno religioso pode
ser conhecido e discutido, isto é, trata-se de uma vivéncia toda
embrenhada de siléncio, mas que se comunica, ao longo dos sécu-
los, pela palavra, embora essa mesma palavra, constantemente,
afirme ndo poder explicar, satisfatoriamente, do que trata.

Nesse sentido, é possivel inferir que os trechos destacados
do Libro de la Vida sugerem que é importante narrar, mas o
relato esbarra em limitacoes verbais. Tais limitacdes podem

18 [...] en las lenguas latinas, es la transcripcion del término griego mystikos,
que significaba en griego no cristiano lo referente a los misterios (ta mys-
tika), es decir, las ceremonias de las religiones mistéricas en las que el
iniciado (mystes) se incorporaba al proceso de muerte-resurreccion del dios
propio de cada uno de esos cultos. Todas estas palabras, mas el adverbio
mystikos (secretamente), componen una familia de términos, derivados
del verbo myo, que significa la accion de cerrar aplicada a la boca y a los
0jos, y que tienen en comun el referirse a realidades secretas, ocultas, es
decir, misteriosas. Velasco, Juan Martin. El fenémeno mistico: estudio
comparado, p. 19.
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ser consideradas também como caminhos de representagao das
limitacdes humanas diante do fenémeno de encontro com o ili-
mitado divino. Essa questao também seria uma parte do grande
paradoxo que atravessa toda a Mistica e que se refere a contra-
ditoria dualidade entre carne e espirito.

As possiveis respostas a esses questionamentos, talvez,
possam alimentar-se da liberdade de inferir, ja que os textos
demonstram, como recurso fundamental, a nio literalidade de
suas construgoes, a constante relacio com a linguagem literdria,
na qual importa o dito e 0 ndo dito como caminhos de discurso
e, portanto, de significagao.

Assim, como afirma Cassirer,

A mistica de todos os tempos e povos volta sempre
a debater-se com esta dupla tarefa espiritual: con-
ceber o divino em sua totalidade e em sua maxima
interioridade concreta e, a0 mesmo tempo, manté-lo
a distancia de qualquer particularidade do nome ou
imagem. Assim, toda a mistica aponta para um mundo
além da linguagem, para um mundo do siléncio."

As afirmacdes de Cassirer vao ao encontro do que o segundo
trecho do Libro de la Vida expde, isto é, o trecho refere-se a um
ser divino que se manifesta na alma humana, relata um fené-
meno da mesma manifestagio, mas o discurso ndo abarca o que
se pretende narrar, deixando o texto marcado por um “nio sei
dizer”. Tal expressdo, por sua vez, mesmo sendo verbo (palavra),
diz e nao diz o que quer, misturando o som e o siléncio, o que
¢ capaz de reforcar, sob mais um aspecto, a dualidade presente
na experiéncia mistica.

Assim, é valido afirmar que a constru¢ao do Libro de la
Vida confirma o que foi dito anteriormente sobre os escritos
misticos medievais: o fato de ser a linguagem de uma experiéncia
e que se expressa por meio de relatos de visdes, propondo uma

19 Cassirer, Ernst. Linguagem e Mito. p. 91.
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reformulacdo da divindade. O divino que é apresentado nos
trechos expostos neste breve estudo ndo é um Deus distante ou
o “Senhor dos exércitos”, mas O Amado que se permite amar e
encontrar dentro da propria alma e, mais do que ser encontrado,
estampar-se no espelho dela.

E nessa altura das reflexdes que surgem os questionamen-
tos: Como se pode ver o Outro como parte integrante de si?
Que espelho é esse ao qual se compara a alma? O que a alma
reflete em sua lente? Tais questionamentos podem levar, em
primeiro plano, para a ideia de ‘imagem semelhante’, isto é, a
esséncia da criatura que, no processo do fiat, ganhou a presenca
do que se pode chamar de “mesmidade”, numa referéncia aos
estudos sobre o Si-Mesmo de Paul Ricoeur?, pois, atraiu para
si o Criador-semelhanga, mas também é capaz de ser a propria
semelhang¢a do Criador.

Em seus apontamentos, Ricoeur explana sobre as contri-
buicdes filosoficas de Descartes, nas Meditacoes Filosoficas,
quando considerou que, antes do “eu cogito”, era preciso reco-
nhecer a veracidade da existéncia divina, invertendo a posi¢iao
de exercicio filoséfico até entdo em voga?!. E no reconhecimento
desse Outro que se funda o si-mesmo, o self que s6 é porque se
mantém em interacdo com o alter. Nesse caso, € possivel dizer
que, sem o alter, haveria apenas um fragmento do Ser, o qual se
pode chamar de ego.

Um caminho possivel de leitura do texto teresiano, perce-
be-o como expressdo dessa realidade interior dupla e, a0 mesmo
tempo, una, pois ndo separa, ao narrar a experiéncia mistica,
o intimo-eu que narra do eu que se estende e se reencontra por
meio da imagem do outro que se esculpe na alma. Nesse aspecto,

20 Ver O Si-Mesmo como outro (2014), um texto de Ricoeur que oferece dez
estudos a fim de construir uma hermenéutica do si-mesmo.

21 Ricoeur, Paul. O Si-Mesmo como outro. Tradugao de Ivone C. Benedetti.
S4o Paulo: Martins Fontes, 2014. p. XXI-XXII.
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forma-se o si-mesmo (ipseidade e mesmidade), isto é, o self mis-
tico, aquele que se plenifica porque nao é somente ego.

Como afirma Ricoeur, “Dizer si, nao é dizer eu. O eu se
poe — ou € disposto. O si é implicado a titulo reflexivo em ope-
ragOes cuja andlise precede o retorno para ele mesmo”?%. Por
essa razio, o eu que narra no texto de Teresa d’Avila é aquele
que se reconhece, constantemente, vivendo a continuidade e
a descontinuidade enquanto movimento de autodescoberta.
Mesmo que nio expresse esse reconhecimento de forma direta,
apresenta-o por meio da diferenciacdo que mostra entre a alma
que esta imersa no cotidiano e, em seguida, mergulha no mistério
da unio mystica.

Portanto, todas as questdes apresentadas a respeito da lin-
guagem dos textos misticos, bem como sobre os significados
implicados na propria experiéncia mistica ratificam o pensamento
de que “Todo conhecer teérico parte de um mundo ja enfer-
mado pela linguagem, e tanto o historiador, quanto o cientista,
e mesmo o filosofo, convivem com os objetos exclusivamente
ao modo como a linguagem lhos apresenta.”?? Nesse sentido,
segundo Cassirer, a linguagem é um fendmeno marcado pela
radicalidade de sua existéncia, como condi¢io para que tudo
seja transmitido, conhecido.

Isso é verdade muito mais fortemente no que se refere aos
relatos das experiéncias misticas que podem ser tidos como parte
dessas mesmas experiéncias, ja que retém parte da substancia
vivencial capaz de ser sintetizada por meio do uso da linguagem
verbal. Estar enfermado pela linguagem significa ser afetado por
ela, ser definido por seus caminhos, bem como afeta-la e definir
muito de suas surpreendentes vias.

22 Ricoeur, Paul. O Si-Mesmo como outro, p. XXXIII.
23 Cassirer, Ernst. Linguagem e Mito, p. 48-49.
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CONSIDERACOES FINAIS

A proposta de leitura de alguns recortes do Libro de la Vida
que aqui foi empreendida levou em conta algumas questdes que
estao envolvidas na linguagem mistica e como esta se expressa
na obra. Se a ideia de experiéncia mistica encontra-se no centro
da explanagio, também é certo que a leitura mostrou-se como
outra complexa experiéncia de atravessamentos semanticos que
o tecido verbal analisado possibilita vivenciar. Pode-se deno-
minar esse fendmeno como uma espécie de provocagiao que
incomoda, simbolicamente, e desafia a novos e interminaveis
caminhos de leitura.

A andlise da obra mostrou que a linguagem verbal é o canal
de acesso ao conhecimento da experiéncia mistica por possi-
bilitar seu relato, embora ineficaz para uma real traducio do
fendomeno. Dentre as caracteristicas dessa linguagem mistica,
€ possivel encontrar na presenca do paradoxo e da antitese, o
cerne da transgressividade verbal que da o tom principal a esse
tipo de linguagem. Este inscreve-se numa relacido de represen-
tacdo quando no contexto das expressoes textuais religiosas, o
que leva a crer que a substancia verbal transporta, em si, parte
daquilo a que se refere, configurando-se como fragmento dessa
mesma referéncia.

No campo da metafora, o texto teresiano também se forta-
lece dentro de uma tradigio de escritos misticos quando inscreve,
em seus recursos imagisticos, a presenca do “espelho” como
uma expressao figurativa da alma que recebe a visita do divino
e nele se esculpe. Tudo isso ocorre dentro de um jogo de dizer
e nao dizer, atestando que o verbo e o siléncio podem, juntos,
fazer parte de um mesmo discurso.

Por ultimo, a constitui¢io do si-mesmo surge como uma
possibilidade de fenomeno subjetivo presente no Libro de la Vida.
Embora esse nao tenha sido o caminho central de discussdo deste
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breve estudo, torna-se inegavel a sua presenca, instaurando mais
paradoxos e mais possibilidades de reflexoes.

Chega-se, portanto, ao ponto em que, embora reconhe-
cendo a infinidade de caminhos suscitados pelo texto motivador
destas discussoes, espera-se que o mesmo tenha oferecido uma
contribui¢do as possibilidades de analise da obra teresiana. Mas,
pensar o labirinto simbélico que é a obra de Teresa d’Avila e,
neste particular, o Libro de la Vida, é admitir conviver com o
inacabavel e sempre fascinante campo das mais inquietantes
figuragoes que habitam a alma das/os misticas/os e, como con-
sequéncia, de seus escritos.

90



Marie de Gournay







EscritA EM MARIE DE (GOURNAY

Cinelli Tardioli Mesquita
Telma de Souza Birchal

INTRODUCAO

o contexto do Renascimento e Modernidade franceses,

Marie Le Jars de Gournay (1565-1645) emergiu como uma
figura notavel que desafiou as normas sociais e filoséficas de
sua época. Mais conhecida como aquela que editou os Ensaios
de Montaigne, depois da morte de seu autor, ela de fato foi uma
escritora proficua que tratou dos mais diversos assuntos: escre-
veu sobre a nobreza e a politica, sobre religiao e moralidade,
sobre a condicao das mulheres, sobre a lingua francesa e sobre
o proprio ato de escrever. Mais do que buscar conhecimento de
maneira abstrata e recolhida, Gournay se envolveu ativamente
em debates sobre a lingua francesa, enfrentando opositores
contemporaneos, que pretendiam fazer uma reforma radical
nas regras de uso do idioma, em uma luta que, por um lado,
defendeu a preservagao dos usos antigos e consolidados e, por
outro, visava permitir a emergéncia, na escrita, da linguagem
mais comum e flexivel (seguindo aqui o exemplo de seu “pai
adotivo” nos Ensaios, que aproximou a escrita da oralidade).
Sua defesa apaixonada da lingua francesa nio apenas desafiou
as normas sociais da época, mas também ofereceu perspecti-
vas valiosas sobre as interse¢des entre linguagem, educagio e
poder durante os séculos XVI e XVII. Embora, como mulher,
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nao pudesse integrar formalmente a institui¢cao, participou
diretamente dos debates da entdo recente Academia Francesa,
criada em 1635, reunindo no pequeno saldo literdrio de sua
casa alguns de seus fundadores.! Este ensaio busca explorar o
legado de Marie de Gournay, centrando-se na compreensio de
seu conceito de escrita. Destacaremos sua incansavel batalha
pela igualdade na educacio, sua firme defesa da lingua francesa
contra os gramaticos e poetas de seu tempo, e sua perspectiva
sobre a supremacia da linguagem escrita em comparagio com
a oralidade na transmissido de ideias filos6ficas. Este ultimo
ponto € especialmente crucial em sua obra, influenciando tanto
seu pensamento quanto sua pratica literdria.

VISAO GERAL DA EDUCACAO DAS MULHERES NOS
skcuLos X VI E XVII

Os sistemas pedagogicos europeus dos séculos XVI e XVII
passaram por muitas discussdes e mudancas. La Casa Giocosa,
a primeira escola inaugurada (em 1423) pelo primeiro peda-
gogo do Renascimento (Vittorino da Feltre), j4 anunciava uma
tendéncia para os proximos séculos. Feltre recebia criangas de
uma nobreza muito rica que ja ndo via mais tanta utilidade no
rigor da educacdo medieval. Apesar de manter muitos principios
cristdos, a “Escola da Alegria” colocou em pratica no sistema
escolar muitos ideais humanistas como, por exemplo, a volta do
cultivo do corpo através dos exercicios fisicos considerados como
contetidos programaticos. Pode-se dizer que a propria alegria em
um espaco pedagogico ja denotava alguma revolucdo educacional.
Mas uma revolucdo para quem? De fato, as mudancas pedagogi-
cas, fossem quais fossem, nao se faziam de forma uniforme para
toda a sociedade, tanto em termos de classes quanto em termos

1 Krier, Isabelle. Marie de Gournay, philosophe morale et politique a I’'aube
du XVII siecle. Paris: Garnier, 2023, p. 147-163.
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de género. A julgar pela bibliografia selecionada, os valores
renascentistas impactaram muito a educacao dos homens das
camadas sociais mais elevadas e, indiretamente, uma parte das
mulheres das mesmas classes. Quanto as mudangas na educa-
¢do das camadas sociais mais baixas, elas ndo ultrapassaram os
limites de uma educacio religiosa (seja catdlica ou protestante)
ou da qualificacio de mao de obra para servir aos crescentes
interesses da burguesia.

S3o notdrias as criticas dos filésofos humanistas ao ideario
pedagogico medieval. Percebeu-se a urgéncia de uma educagao
mais humana, menos dogmatica e mais diversificada. Passou-se
a valorizar uma educacdo mais util ou prética, em detrimento
das abstracdes metafisicas, e a observar as individualidades de
uma maneira laica. Aos intelectuais, passou a interessar mais
conhecer suas naturezas a partir da observacdao da natureza do
que como imagens de Deus; assim sendo, ndo se trata mais de
tentar imita-lo. A leitura da filosofia paga antiga passa a ser tio
valorizada quanto a da Biblia, ou mesmo mais do que ela. Enfim,
sdo muitas as mudangas entre o pensamento renascentista e o
medieval. Isso tudo ja foi amplamente tratado pela historia da
filosofia e esta presente inclusive nos livros didaticos. O que nos
interessa saber € o alcance dessas ideias.

Paul Rousselot? chama atengao para o fato de que os refor-
madores do ensino e os grandes espiritos daquela época tinham
em vista, sobretudo, a educagio dos meninos e que a maioria
dos tratados pedagdgicos e dos tratados morais tinham pouco
interesse na instru¢ao das mulheres. Ele destaca Budé, Ramus,
Rabelais, Montaigne e Bodin como autores que se dedicaram a
propor mudancgas no ensino, mas ignoraram as mulheres nesse
processo. A tunica diferenga entre o pensamento medieval e o
renascentista quanto as mulheres é que, no primeiro, elas eram

2 Rousselot, Paul. Histoire de I’éducation des femmes. Paris: Librairie
Académique, 1883.
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vistas como virgens e, no segundo, como maes.’> Ele admite
que existiram no século XVI alguns defensores da ideia de que
mulheres deveriam ser instruidas, mas apenas entre o que ele
chamou de “escritores de segunda ordem”. Agrippa e a sua
Declamacdo sobre a nobreza e a preeminéncia do sexo feminino
ndo sio esquecidos pelo historiador, mas com a restri¢ao de que
ela “é uma obra de retdrica, com nuance de misticismo em certos
lugares, pouco ou nada filoséfica, muito menos pedagogica”.*
A tnica vez em que Agrippa fala da educacdo das mulheres é
em um capitulo de seu tratado Sobre a vaidade das ciéncias, em
que faz uma critica a precariedade da educacdo feminina, mas
sem, entretanto, propor mudangas. O tinico nome que Rousselot
destaca como um apologista das mulheres é o de Jean Bouchet.
Entretanto adverte que ele ndo era professor, nem fil6sofo e nem
mesmo homem de Estado, mas um simples advogado. Ademais,
ha dois grandes problemas na defesa de Bouchet. Primeiro, ele
defende uma instru¢ao moral de cunho teolégico, com o objetivo
de torna-la uma boa mae. Segundo que ele nao defende a instru-
¢do de todas as mulheres, mas apenas das rainhas, princesas e
“demais que merecem reveréncia”, atenuando um preconceito
de género, mas refor¢cando um preconceito de classe. Segundo
Rousselot, no Renascimento a pedagogia feminina so6 teve des-
taque com Erasmo e Vives, dois letrados. Ambos criticavam a
frivolidade da educac¢io das mulheres e defendiam que a solugio
seria uma educacao classica para elas.

E importante ressaltar que h outros escritos renascentistas
que defendem a capacidade das mulheres e a necessidade de ins-
trui-las, de cultivar seu espirito, como uma forma de crescimento
moral e de defesa numa sociedade dominada pelos homens, mas

3 Rousselot, Paul. Histoire de I’éducation des femmes, p. 120.
Rousselot, Paul. Histoire de I’éducation des femmes, p. 110. Maria Célia
Franga, em “Montaigne e a natureza humana no feminino”. Kriterion,
n. 126, 2012, p. 449-461, faz uma andlise deste texto de Agrippa, vale a
pena conferir.
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que nio sao nomeados por Rousselot, em sua obra do séc. XIX.
Basta lembrar aqui a chamada “querelle des femmes”, debate que
desde o século XV se faz em torno da natureza e das capacidades
femininas, o nome de Cristina de Pizan e sua obra A Cidade das
Damas, de 1405. Embora nio participe diretamente deste debate,
Gournay traz a tona outra obra nio citada por Rousselot: Os
discursos dos campos faez, a honra e exaltacdo do amor e das
damas, publicado por Claude de Taillemont em 1533. Esta servird
como referéncia para a primeira obra publicada por Gournay, o
Promenoir de M. de Montaigne (1595), onde ela, a seu modo,
retoma o fio de uma narrativa presente no livro de Taillemont.’
E dificil avaliar, hoje, as razdes do desconhecimento ou falta de
reconhecimento, no século XIX, de obras como essa: o fato é que
o tema da igualdade e da educacdo das mulheres esta presente no
sec. XVI, mas ndo tdo visivel. Assim como um pesquisador da
educacdo das mulheres como Rousselot ignorava grande parte
das discussoes filosoficas sobre o tema no século XIX, passados
dois séculos, conhecer uma autora como Marie de Gournay
ainda € surpreendente, visto que a humanidade acostumou-se, ha
muito tempo, a ouvir exclusivamente as narrativas masculinas.

Sobre as desigualdades sociais, Ponce® faz excelentes refle-
x0es sobre religido e educagio. Separamos alguns topicos sobre o
século XVI. Pierre de la Ramé, na época, criticou que o caminho
que leva a filosofia estava fechado a pobreza. Ele foi assassinado
em 1571 na terceira noite do Massacre de Sio Bartolomeu, a
mando de Jacques Charpentier, do Colégio de Franga, que obe-
decia as ordens dos jesuitas. Segundo Ponce’, a Companhia de
Jesus, tinha um forte verniz cultural, mas para controlar a educa-
¢ao dos nobres e burgueses abonados. Tornaram-se conselheiros

5 Gournay, Marie de.“Le Promenoir de M. de Montaigne”. In: (Euvres
completes. Edition critique sous la dir. de Jean-Claude Arnould. Paris:
Honoré Champion, 2002, p. 1288-1395.

6  Ponce, Anibal. Educacdo e luta de classes. Sao Paulo: Cortez, 2001.

Ponce, Anibal. Educacio e luta de classes, p. 119.
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dos grandes senhores, diretores espirituais das grandes damas
e professores solicitos de criancas bem-nascidas. Em 1599 a
Companhia de Jesus publica seu “Regulamento de Estudos”
(vigente até hoje nos colégios jesuitas), que regulamentava desde
as posicoes das maos ao modo de levantar os olhos. Apesar de
terem tido os mais bem preparados professores e o ensino mais
bem dirigido, tratava-se do “ensino classico a servigo da Igreja”
e, ainda, “a cultura intelectual era inculcada de tal modo que
nao se corresse o perigo de uma emancipagao intelectual”®.
Ainda havia diferencga entre a educac¢io oferecida pelos jesuitas
na Europa e aquela oferecida nas colonias. Somente nestas teria
sido oferecida uma educagiao popular, embora servil.

Segundo nos mostra Sonnet’, o catolicismo também buscou
a instrucdo dos fiéis europeus através de pregacoes e missdes nas
zonas rurais e catecismo para as criangas “arrancadas aos mais
reconditos becos”, que necessitavam de um minimo de alfabeti-
zacdo. Segundo os autores, a populariza¢ido do ensino catdlico
veio como reagdo ao protestantismo, pois este sim foi o precursor
da alfabetizagdo popular. Por ter defendido a livre interpreta-
¢ao das escrituras, Lutero viu-se na obrigacao de defender uma
instrugio elementar. As escolas protestantes ensinavam religiao,
latim e canto eclesiastico, mas para Ponce!'® “ndo se ampliava o
horizonte mental das aldeias, pois ao invés de receberem pro-
fessores, recebiam pregadores”.

No século XVII, o comércio e a industria aproximaram
burgués e nobre no que Ponce'' chamou de “nobreza feudal-
-capitalista”, que se unia aos banqueiros burgueses para dividir
os lucros. Geografia, Aritmética, Histéria e Direito Civil na

8 Ponce, Anibal. Educacdo e luta de classes, p. 120.

Sonnet, Martine. Uma filha para educar. In: Duby, Georges. Perrot, Michelle.
Histéria das mulheres: Do Renascimento a Idade Moderna — volume 3.
Porto: Afrontamento, 1993, p. 141-170, p. 144.

10 Ponce, Anibal. Educacdo e luta de classes, p. 118.
11 Ponce, Anibal. Educacdo e luta de classes, p. 126-127.
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educacao do jovem gentleman refletiam essa mudancga da nobreza.
Quanto a educagao popular, manteve-se nas maos das igrejas.
Sobre as escolas de Charles Demia, catdlico e iniciador do ensino
primdrio gratuito, Ponce'? diz: “Colocar sob controle da Igreja
a escassa instrucido que se ministrava na época e orientar para
a mansiddo as aspiragdes dos trabalhadores, esses eram, na
realidade, os propositos fundamentais das escolas populares de
Demia”. Quanto ao ensino protestante, Ponce'3, ao falar da «
Didatica Magna » de Coménio (fundador da didatica moderna),
mostra-nos como o protestantismo € a religido da burguesia por
exceléncia, ou seja, tanto a educagio catodlica de Demia como a
protestante de Coménio trataram de preparar a juventude para
a mansidao e o trabalho.

Sobre a desigualdade social estritamente na educagio femi-
nina da Franga, Rousselot!'* destaca que a pedagogia feminina
das meninas pobres permanece a mesma entre 1600 e 1680. Ja
a educacdo das mulheres ricas, durante o século XVII, variava.
Enquanto as meninas pobres se sentavam em escolas de caridade
ou eram educadas em casa mesmo, era possivel as familias das
meninas ricas fecharem-nas em conventos desde os trés ou quatro
anos até entre dezesseis e dezoito anos. Mas algumas meninas
ricas da primeira metade do século se acostumaram a uma vida
suave. Quando mulheres, algumas meninas ricas conseguiam,
posteriormente, aprender muitas coisas no convivio social das
cortes (0 que era permitido também as inglesas e interditado as
italianas). Muitas das frequentadoras da corte aprendiam outras
linguas apenas usando a conversag¢do. Disso as mulheres das
provincias ndo podiam desfrutar, pois 1a os habitos eram mais
rigidos, e a educagdo das ricas nao se distinguia da das pobres.
Quando a maior parte da nobreza francesa faliu na segunda

12 Ponce, Anibal. Educacdo e luta de classes, p. 123.
13 Ponce, Anibal. Educacdo e luta de classes, p. 125.
14 Rousselot, Paul. Histoire de I’éducation des femmes, p. 328.
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metade do século, diminuindo o movimento nas cortes, isso teve
grande impacto no acesso das mulheres mais abastadas a cultura'®
. Pode-se notar que, enquanto a educa¢ao das mulheres pobres era
uma, a educacdo das mulheres ricas dependia de varias circuns-
tancias, mesmo que de toda forma também fosse muito limitada.
Mesmo as mulheres ricas ndo podiam ter o mesmo acesso a
educac¢ao (no sentido tanto do conhecimento dos livros, da filo-
sofia moral e da historia, quanto da frequentacdo da sociedade)
que os homens. Ap0s citar os casos das mulheres que, entre os
séculos XV e XVII, chegaram mais longe no desenvolvimento do
conhecimento, Burke!® adverte-nos que mesmo elas nao podiam
participar da cultura nos mesmos termos que os homens. Era
raro que estudassem em universidades, podiam aprender latim
com parentes ou algum tutor privado e eram ridicularizadas se
tentassem entrar no circulo dos humanistas. O que quer dizer
que todo o proveito que as mulheres puderam tirar das novidades
do periodo foi resultado de iniciativas proprias: por exemplo,
aprendiam as linguas classicas ou sozinhas ou por algum parente
que as ensinasse. Este foi o caso de Marie de Gournay que, mesmo
pertencendo a nobreza, aprendeu latim como autodidata. Sonnet!”
também destacam a educa¢do doméstica, responsavel por algumas
poucas excegdes no tocante a mulheres (como, por exemplo, as
filhas de Thomas More, instruidas exatamente como o irmao).
Pais esclarecidos escolhiam os mestres com muito cuidado, o
que deixava a instru¢do e educa¢do em casa melhor do que em
qualquer institui¢ao feminina. Mas novamente frisando: foram
casos muito excepcionais. Como sintetizou King!®:

15 Rousselot, Paul. Histoire de I’éducation des femmes, p. 297.

16 Burke, Peter. Uma historia social do conbecimento de Gutenberg a Diderot.
Tradugio de Plinio Dentzien. Rio de Janeiro: Zahar, 2003, p. 235.

17 Sonnet, Martine. “Uma filha para educar”, p. 153.

18 King, Margaret L. A Mulber do Renascimento. Tradu¢io de Maria José
de la Fuente. Lisboa: Editorial Presenga, 1994, p. 174-175.
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Em todos os cendrios da educac¢io feminina — na
propria casa da jovem ou noutra, na escola ou no
convento, estes eram 0s componentes necessarios
e suficientes da educa¢do feminina: conselhos de
castidade, siléncio e obediéncia, e a aquisi¢do de
conhecimentos sobre as artes téxteis e outros ligados
a economia doméstica.

Essas limitacoes educacionais impostas as mulheres france-
sas nos séculos XVI e XVII tiveram um impacto significativo na

abordagem de Marie de Gournay em relacdo a escrita e ao conhe-

cimento. Em seu texto “Egalité des Hommes et des Femmes”!?,

Gournay questiona as nogoes de inferioridade feminina, argumen-
tando que as diferencas entre homens e mulheres sio resultado da
educagio e das circunstancias sociais, ndo da natureza intrinseca
aos sexos. Sua defesa da igualdade na educagio e na busca pelo
conhecimento reflete sua consciéncia das restri¢oes enfrentadas
pelas mulheres em sua época e sua crenga na capacidade das
mulheres de alcangar realizacdes intelectuais equivalentes as
dos homens, se lhes fosse dada a mesma oportunidade educa-
cional®. Se isso nao é tdo evidente, é porque a maior parte das

19 Gournay, Marie de. “Egalité des hommes et des femmes”. In : Euvres
completes. Edition critique sous la dir. de Jean-Claude Arnould. Paris:
Honoré Champion, 2002, p. 965-988.

20 “O que deve ser provado: hd mais diferencas entre elas e os homens do que
entre elas proprias: dependendo da instrugdo que receberam, do fato de
terem sido criadas em uma cidade ou em um vilarejo, ou da nagdo a qual
pertencem. E, consequentemente, por que sua instru¢ao nos negdcios e nas
letras, sendo igual a dos homens, ndo preencheria o vazio que comumente
aparece entre as mentes desses homens e as suas? E essa instru¢do é tdo
importante que apenas um dos seus usos, quer dizer, as interlocucdes do
mundo, abundantes entre as francesas e as inglesas e minimas entre as
italianas, fazem com que estas sejam, em geral, ultrapassadas de longe
por aquelas. Digo em geral porque, em casos particulares, as mulheres da
Italia as vezes triunfam: e de 14 tiramos rainhas e princesas as quais nao
faltava espirito, a prudéncia das quais a Franca muito deve”. Gournay,
2002, p. 971-972 (tradugdo nossa).
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mulheres esta condenada a uma educagio sofrivel, que as iguala.
As diferencas entre homens e mulheres ndo se devem, entdo, a
“natureza”, mas a educacdo. Muitos séculos terdo que passar
antes de que tudo isso ndo soe como um absurdo.

UMA LUTA PELA LINGUA FRANCESA, COOPTADA POR
UM GRUPELHO

Considerando as referéncias sobre educacao nos séculos
XVI e XVII trazidas neste ensaio, é evidente que esse periodo
foi marcado por uma série de desafios para o acesso a educacao,
especialmente para as mulheres. A educacido, frequentemente
controlada por grupos restritos e privilegiados, era usada como
ferramenta para manter o povo, sobretudo do sexo feminino,
resignado e submisso as normas sociais predominantes. Esse con-
trole sobre a educacio refletia ndo apenas as limitacoes impostas
as mulheres em termos de conhecimentos e oportunidades, mas
também uma tentativa de restringir o seu papel na sociedade e
perpetuar estruturas de poder existentes.

Marie de Gournay desafiou as normas sociais de sua época
ndo apenas buscando conhecimento abstrato de maneira reco-
lhida, mas também se envolvendo ativamente em debates sobre
a lingua francesa, enfrentando inimigos concretos e contempo-
raneos seus. Em um periodo em que a educagio das mulheres
estava limitada a estereétipos e restricdes sociais, Gournay ousa-
damente desafiou essas barreiras, defendendo a linguagem como
nio apenas um meio de comunicagio, mas também como uma
expressao da razdo humana e parte essencial da cultura francesa.

Sua crenga na universalidade da linguagem levou-a a criticar
veementemente qualquer tentativa de monopoliza-la por uma elite
privilegiada, destacando-se como uma pioneira em sua postura
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progressista. Gournay argumentava®!' que a lingua francesa nao
deveria ser controlada por um grupo seleto de individuos, que
pretendeu, sob a politica de Richelieu, reforma-la e uniformiza-la,
mas sim evoluir com a contribui¢io de diversas pessoas, uma vez
que isso seria vital para preservar a riqueza cultural e intelectual
da Franca. Preservar a linguagem antiga, dos poetas tradicionais
da Pléiade, por um ladoj; abrir-se para inovagoes que se originam
na lingua falada cotidiana e popular, como fizeram os Ensaios
de Montaigne, por outro. Segundo ela a lingua, como a politica,
nio deve se submeter a um projeto univoco ou elitista.

Neste contexto, as ideias de Gournay sobre linguagem se
entrelacam com as discussoes sobre educac¢ao nos séculos XVI e
XVII. Enquanto muitas mulheres enfrentavam limitagoes educa-
cionais severas, Gournay desafiava as expectativas convencionais
ao buscar conhecimento e defender que a escrita, como a lingua
francesa, ndo pode ser propriedade de um pequeno grupo social
ou de um sexo. Sua luta pela igualdade na educacio refletia nao
apenas suas proprias aspiragdes, mas também a necessidade de
ampliar as oportunidades educacionais para todos, incluindo
mulheres e homens comuns.

Krier?? analisa como Gournay defende a lingua francesa
contra, em particular, Malherbe e seus discipulos, que procuraram
modernizar o francés rejeitando os antigos autores e proibindo
usos que consideravam ultrapassados. Gournay *3critica esses
reformadores por sua arrogancia e falta de respeito aos poetas
do passado, como Ronsard, Du Bellay, Desportes, Guillaume

21 Gournay, Marie de. Buvres completes. Edition critique sous la dir. de
Jean-Claude Arnould. Paris: Honoré Champion, 2002. Ver especialmente
o capitulo “Deffence de la Poésie et du Langage de Poétes” e seus tratados.
p. 1081 a 1200.

22 Kirier, Isabelle. Marie de Gournay, philosophe morale et politique a I’'aube
du XVII siecle. Paris: Garnier, 2023, p. 147-163.

23 Gournay, Marie de. “Premier Traicté”. In : (Euvres completes, p.
1083- 1144.
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du Vair e outros da Pléiade. Ela os acusa de menosprezar a
riqueza e a importancia desses poetas, retratando-os de maneira
injusta e depreciativa. Ao zombar dos escritores do passado e
desconsiderar suas contribui¢des para a lingua francesa, os refor-
madores contradizem sua préopria busca pela modernizag¢ao da
lingua, pois ignoram a natureza mutavel e evolutiva da lingua-
gem. Gournay, por sua vez, enfatiza a importancia de preservar
a liberdade e a audacia na literatura e na poesia, a0 mesmo
tempo em que reconhece a lingua comum como um patrimoénio
nacional construido na mistura social, nio na imposi¢cao de uma
elite erudita. Ela adverte contra a “insoléncia” dos gramaticos
e poetas novos, destacando o prejuizo causado por sua atitude
em relacdo a lingua e a literatura francesa. Em suma, é preciso
destacar que Gournay defende uma abordagem mais equilibrada
e respeitosa em relacdo a lingua e sua evolugao, reconhecendo
tanto a necessidade de inovagao quanto a importancia de pre-
servar o patrimonio linguistico e literario do passado. Ela critica
diretamente os que desrespeitam e menosprezam a obra de poetas
veneraveis, como Ronsard e seus contemporaneos, ao retrata-los
de maneira negativa e simplista. Ela denuncia a impudéncia dos
ignorantes que, em suas fantasias limitadas, tentam diminuir
a grandeza e a importancia desses poetas. Ao despedacarem
a arte e as concepcoes que vém da tradicdo, esses discursantes
desconsideram a riqueza e a profundidade de sua obra. Além
disso, relata Gournay?**:
Saio de uma casa onde vi lancarem ao vento as
veneraveis cinzas de Ronsard e dos poetas seus contem-
poraneos, tanto quanto a impudéncia dos ignorantes
pode fazer, pintando em suas fantasias como javalis
exaltados na floresta. Agora, depois que tais oradores

rasgaram de cem maneiras, e entre todos aqueles que
desejam ouvi-los, a arte e os conceitos desses poetas,

24 Gournay, Marie de. “Premier Traicté”. In: (Euvres completes, p. 1083
(tradugdo nossa)
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que facilmente acreditam superar, ponto por ponto;
seu grande e geral refrdo tropeca em sua linguagem
alegando: “Nio se fala mais assim”.

Aqui ela critica a atitude daqueles que insistem em ditar
regras sobre o uso da linguagem, argumentando que o refrao
comum de “Nio se fala mais assim” tropeca na linguagem,
sugerindo que a forma de expressdo daqueles poetas ndo é mais
relevante ou aceitavel. E isso reflete a luta de Gournay contra
a imposi¢do de normas arbitrarias e a defesa da liberdade e da
diversidade linguistica.

A analise de Krier® sobre a luta politica de Gournay pela
preservacao e valorizagdo da lingua francesa, contra os grama-
ticos e poetas de seu tempo, oferece uma rica oportunidade de
explorar questdes relacionadas a evolugao da linguagem, ao
papel da tradigao literdria e a resisténcia contra mudangas arbi-
trarias impostas por grupos de poder. Além disso, esse conflito
linguistico exemplifica as dindmicas sociais, culturais e politicas
da época de Gournay, bem como as complexidades do debate
sobre normas linguisticas e identidade nacional.

A defesa apaixonada de Gournay pela lingua francesa nao
apenas desafia as normas sociais de sua época, pois vai na con-
tramao do partido mais forte, mas também oferece perspectivas
valiosas sobre as intersecoes entre linguagem, educacdo e poder
durante os séculos XVI e XVII. No entanto, além das restri¢oes
educacionais, politicas e linguisticas, as mulheres do periodo
também enfrentavam desafios relacionados a percep¢ao de seus
corpos. A ideia predominante de que o corpo feminino era um
obstaculo para o conhecimento refletia-se nas restri¢des sociais
impostas as mulheres, que muitas vezes eram desencorajadas de
buscar conhecimento além dos limites prescritos pela sociedade.
Como as discussdes sobre o corpo e a linguagem se entrelacam

25 Kirier, Isabelle. Une Politique de la langue. In: Marie de Gournay, philo-
sophe morale et politique a ’aube du XVII siécle, p. 147-163..
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no contexto das mulheres do século XVI e XVII? Vamos explorar
como essas percepgoes influenciaram a educagdo e o acesso ao
conhecimento para as mulheres da época, bem como afetou a
concepgao de escrita de Gournay.

SOBRE PESSOAS QUE PORTAM UM CORPO FEMININO

A exclusio sistematica das mulheres na esfera educacional
do Renascimento teve repercussdes abrangentes, ndo apenas
restringindo sua participa¢do na esfera intelectual da época, mas
também moldando a percep¢ao do papel feminino na sociedade.
Esta exclusdo nio se restringiu apenas as discussoes filosoficas,
mas também reforcou ideias arraigadas sobre a suposta inferio-
ridade politica das mulheres.

Primeiro € preciso explorar um exemplo concreto da exclu-
sdo filosofica. Ela pode ser observada nas praticas e normas das
universidades e academias da época, que frequentemente proibiam
ou desencorajavam a presenca de mulheres em conferéncias e
debates filosoficos, baseando-se em argumentos que questiona-
vam sua capacidade intelectual e adequacio para tais discussoes.
Essa justificacdo, muitas vezes fundamentada em nogoes de
inferioridade feminina, apoiava-se em concep¢des patriarcais e
estereOtipos de género, argumentando que as mulheres nao pos-
suiam a capacidade inata para o pensamento filosofico profundo
e que sua presenga poderia perturbar a ordem e a seriedade das
discussoes académicas.

A exclusao das mulheres da educacido formal, limitando
suas oportunidades de desenvolver habilidades intelectuais e
participar de discussoes filosoficas e académicas, se relaciona
a ideia bastante corrente de que a instrucdo e o conhecimento
sd0 opostos a inocéncia e a simplicidade que constituem as vir-
tudes femininas, como a castidade e o pudor. Ao contrario dos
homens, para os quais o saber contribui para a vida virtuosa, para
sua coragem ou prudéncia, a instru¢do corromperia as virtudes
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especificamente femininas. Argumentar contra esta ideia, mos-
trando a si mesma, o exemplo de outras mulheres e sua prépria
obra como provas do contrario, serd uma tarefa importante e
recorrente na obra de Gournay. Diante da auséncia de poder
politico, Gournay empregou a escrita como uma ferramenta
fundamental para desafiar as limitagdes impostas as mulheres
tanto no campo intelectual quanto no politico.

Gournay confrontou diretamente os esteredtipos e preconcei-
tos sobre as capacidades intelectuais das mulheres, questionando
a visao predominante de que seus corpos frageis e supostamente
menos aptos para o raciocinio as tornavam inadequadas para
a filosofia e outras disciplinas académicas, assim como para
exercer qualquer posi¢do publica ou de comando politico. Disse
ela: “Isso me faz suspeitar que, lendo somente as escritas deles,
os homens sdo guiados mais pela anatomia de suas barbas do
que pela propria razdo”?¢. Em seus escritos, ela desafiou essa
narrativa, destacando exemplos de mulheres intelectualmente
talentosas e argumentando em favor de uma abordagem mais
inclusiva e igualitaria em relacdo a educagio.

Uma das estratégias principais de Gournay foi rejeitar a
ideia de que as caracteristicas fisicas das mulheres as tornavam
naturalmente inferiores aos homens em termos de capacidade
intelectual. Para ela, as diferencas fisicas entre os sexos nao tém
outro objetivo sendo a reprodugdo da espécie e, portanto, nao tém
nenhum significado intelectual ou moral. Ela defendia a igualdade
de inteligéncia e de virtude entre os sexos, enfatizando que as
mulheres eram igualmente capazes de realizar feitos intelectuais
notaveis e de contribuir significativamente para o progresso do
pensamento humano, assim como de praticar a¢des prudentes
e sabias. Gournay usava sua prépria razdo e experiéncia para
desafiar essas nogoes, demonstrando sua prépria habilidade

26 Gournay, Marie de. “A queixa das damas. Traduc¢ao de Cinelli Tardioli
Mesquita e Martha Tremblay-Vilao”. Revista outramargem, v. 5 n. 8, 1°
e 2° Semestres de 2018, p.331-336.

107



intelectual pela sua escrita, e sua simplicidade e honestidade
como virtudes. Ademais, ela precede o pensamento cartesiano,
ao afirmar uma razdo tnica e universal, ligada a alma ou ao
espirito, e que desconhece as diferengas corporeas. O corpo sera,
neste momento de emergéncia de um pensamento “feminista”,
necessariamente secundario.

Diante das barreiras colocadas as pessoas que portam um
corpo feminino - pois € assim que Gournay se vé e vé as mulheres
em geral, essencialmente como pessoas -, ela cria sua propria
estratégia para ser ouvida. E sobre isso que versard o préximo
topico, que € o ponto chave para compreender em que sentido
a escrita, para Gournay, € vista como superior a oralidade no
que tange a universalidade da linguagem.

A SUPERIORIDADE DA ESCRITA EM RELACAO A
ORALIDADE

O que hd de tdo especial na linguagem escrita, segundo
Gournay, que a faz superior a linguagem oral? Tudo o que foi
dito até aqui foi em fun¢do de ajudar a responder essa questao.

Para comecar a responder a tal questdo, é mister destacar
que ela foi uma das primeiras mulheres a serem reconhecidas
como escritoras profissionais na Fran¢a, em um tempo que os
trabalhos como escritor, principalmente autoral, eram escassos
diante da quantidade de interessados no oficio. Segundo Burke?’,
no século XVI e inicio do século XVII as universidades passaram
a ter a fungdo de formar funciondrios (principalmente na area
do direito) para trabalhar para o Estado. Em meados do século
XVII ja havia um excesso de formados e alguns homens de letras
encontraram empregos como secretarios (seja de governantes,
aristocratas, eruditos, papas ou de sociedades de estudos) ou

27 Burke, Peter. Uma historia social do conhecimento de Gutenberg a Diderot,
2003, p. 26 a 29.
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conselheiros de reis. Manter-se com patrocinio e publicacdes era
mais arriscado, mas ficou mais comum neste tempo. Aumentou-se
a frequéncia das palavras “auteur” e “écrivain” na Franc¢a do
século XVII, mas era muita gente querendo viver da escrita para
poucas boas opg¢oes de sobrevivéncia. Burke?® fala sobre uma
“crise intelectual da Reforma”, que, segundo ele, deu-se também
pelo fato do Catolicismo e do Protestantismo terem sido mais
eficientes em se atacarem do que em defenderem suas ideias.

O importante é destacar o cendrio competitivo, entre homens,
do mundo intelectual no tempo de Gournay. Como os trabalhos
ja eram escassos se considerarmos apenas eles, a ideia de uma
mulher escritora provavelmente gerou reacdo nao somente pelo
fato da alta cultura ser centralizada nos homens, mas também
pela ameaga de abrir espago para mais gente competente dentro
de um mercado competitivo, em que até mesmos 0s assuntos
estavam se tornando escassos e repetitivos. Nao € preciso muitos
neur6nios para perceber que, em qualquer época ou lugar, quando
ha muitas pessoas de olho em um cargo, o terreno fica fértil para
caltnias, ainda mais quando muitas das pessoas que desejam os
cargos estdo ociosas e quando alguns alvos sdo mais vulneraveis
do que outros. Gournay se tornou um desses alvos, e é capaz
de mostrar com clareza que sua condicdo feminina a torna um
objeto preferencial da agressdo publica (de homens e mulheres).
Ela é condenada nao tanto pelo que diz, mas principalmente por
ser uma mulher a pretender dizer algo;mais que dizer, escrever e
ser paga para isso. Nao apenas escrever textos encomendados,
mas também produzir textos autorais com criticas agudas aos
grupos de poder que atacavam — sistematicamente - n3o apenas
ela, mas o povo em geral, sobretudo as classes mais baixas e as
pessoas em corpos femininos.

28 Burke, Peter. Uma historia social do conbecimento de Gutenberg a Diderot,
p. 154.
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Para se defender dos caluniadores de sua época, que a acu-
savam de falta de sabedoria na condugio de sua vida, Gournay
escreve Apologie pour celle qui escrit®. Primeiro defende que
existem apenas duas coisas universais no mundo: a Razdo e a
Virtude, ambas sem relagao alguma com o sexo. Assim, ela quer
se colocar como uma pessoa racional e ndo primeiramente como
mulher. Beaulieu®® ainda destaca que Gournay coloca sempre
a figura autoral no cora¢ao da sua obra, o que da unidade a
mesma.. Gourde’! destaca que a mulher que escreve é uma mulher
singular, vitima de caltnia, que pretende restaurar sua imagem.
Chama também a atencdo para o titulo do texto de Gournay:
ndo é uma mulher que fala, mas uma mulher que escreve. Para
Gourde ha um jogo ético ai. O titulo anuncia a defesa de uma
atividade (a escrita) e uma defesa da propria escritora.

Vale ressaltar que Gournay escreveu este texto para se defen-
der, entre outras coisas, da acusagio a ela dirigida de que ela
se aventurava no mundo das letras apenas por ser desprovida
de beleza — a qual ela qualifica de “calunia”. Além de destacar
a injustica da qual era vitima, ela destaca o mau uso da razao
feito por seus acusadores. Enquanto eles balbuciam calunias,
ela escreve.

Gourde?? destaca a oposicao entre oralidade e escrita que
Gournay estabelece em sua Apologia. Gournay qualifica a ora-
lidade como fugidia e propensa a mentira, enquanto a escrita,

29 Gournay, Marie de. “Apologie pour celle qui escrit”. In : (Euvres completes,
p. 1375-1406.

30 Beaulieu, Jean-Philippe. “Marie de Gournay ou ’occultation d’une figure
autoriale”. Renaissance and Reformation/ Renaissance et Réforme, XXIV,
2,2000, p. 23-34.

31 Gourde, Sylvie. “ Ecriture contre parole: Marie de Gournay et son auto-
défense dans «Apologie pour celle qui escrit».” Tangence, n° 77, 2003,
p. 61-72.

32 Gourde, Sylvie. “ Ecriture contre parole: Marie de Gournay et son auto-
défense dans «Apologie pour celle qui escrit».
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por ser mais durdvel, pode ser mais facilmente associada a ver-
dade. Enquanto a primeira se relaciona a caldnia, a segunda se
associa a Razao.

Gournay argumentava que a escrita oferecia varias vanta-
gens sobre a oralidade na transmissao de ideias filosoficas. Uma
dessas vantagens era a capacidade de revisao e edi¢ao. Enquanto
a oralidade é efémera e sujeita a interpretagdes variadas, a escrita
permite ao autor refinar e polir suas ideias antes de compartilha-
-las com o publico. Isso garante uma maior precisdo e clareza
na comunicacao das ideias filosoficas.

Além disso, Gournay acreditava que a escrita proporcionava
uma forma mais duradoura de registro do pensamento humano.
Enquanto as palavras faladas desaparecem no ar, os textos escri-
tos podem ser preservados ao longo do tempo e acessados por
geragoes futuras. Isso significa que as ideias filosoficas podem ser
transmitidas de maneira mais consistente e permanente através
da escrita. Enquanto a escrita permitia uma e pressao mais cui-
dadosa e elaborada das ideias, a oralidade era mais suscetivel a
distor¢oes e mal-entendidos.

Ademais, Gournay utilizava sua propria escrita para desa-
fiar as normas sociais e filosoficas de sua época. Ela escrevia
de maneira franca e assertiva sobre questdes controversas, nao
s6 como a igualdade de género e os direitos das mulheres, mas,
como exemplificado anteriormente, como sua luta pela valo-
rizagdo da lingua francesa. Sua escrita provocativa e incisiva
refletia sua visdo ousada e inovadora sobre a transmissio do
conhecimento filoséfico.

Portanto, ao explorar a perspectiva de Gournay sobre a
superioridade da escrita em comparag¢do com a oralidade na
transmissao de ideias filosoficas, podemos entender como ela
utilizou a escrita para articular suas ideias de maneira precisa,
desafiando as normas e convengdes de sua época e deixando um
legado duradouro no campo da filosofia e da literatura.
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CONCLUSAO

Marie de Gournay, ao desafiar as normas sociais e filosofi-
cas de sua época, enfrentou ndo apenas as limita¢es impostas a
educacio e a participacdo das mulheres na esfera intelectual, mas
também as complexidades da percep¢ao do corpo feminino na
sociedade renascentista. A oralidade, como Gournay observou,
era um terreno fértil para injurias e preconceitos, em que 0 COrpo
da mulher se sobrepunha ao conteudo de sua fala, sendo quali-
ficado de acordo com padrdes estéticos e sociais estabelecidos.

Ao se tornar uma voz publica, Gournay enfrentou uma
intensa invasiao em sua vida privada, sujeitando-se a fofocas e
maledicéncias tanto no ambito oral quanto no escrito. Enquanto
autores como Montaigne podiam se dar ao luxo de se apresen-
tarem livremente, Gournay viu sua vida pessoal e sua imagem
publica serem escrutinadas de maneira desproporcional, sob o
julgamento da sociedade patriarcal.

Além disso, a auséncia das mulheres na esfera politica e
a falta de espaco para suas vozes na esfera publica reforcaram
a importancia da escrita como forma fundamental de expres-
sdo e participagao para Gournay e outras mulheres de sua
época. Enquanto os homens podiam ocupar posi¢des de poder
e influenciar decisdes politicas, as mulheres enfrentavam barreiras
significativas para serem ouvidas e levadas a sério.

Portanto, diante das restrigoes impostas a sua participacao
na esfera publica, tanto pela oralidade quanto pela auséncia de
espaco politico, a escrita tornou-se ndo apenas uma ferramenta
para desafiar as normas sociais e filosoficas, mas também um
meio essencial para a expressdo e o empoderamento das mulheres
que, como Marie de Gournay, ousaram reivindicar seu lugar no
mundo intelectual e na sociedade em geral.
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MELANCOLIA EM ELISABETH DA BoEmiAl

Carmel da Silva Ramos

“Para isso ndo conhego remédio; ela [a carta] serve sempre para me
consolar no momento; é tudo o que lhe pe¢o”.?

Madame de Sévigné

O rosto que pesa sobre o punho, o olhar que erra no infinito:
sdo conhecidos os gestos caracteristicos presentes nas
representagdes classicas do melancélico, individuo de exce¢io
— filésofo, politico, poeta, para recuperar alguns dos oficios
listados num fragmento atribuido a Arist6teles®* — tomado pelos
excessos da bile negra. Ensimesmado, por vezes misantropo, a
tristeza que lhe acomete nao lhe furta, porém, o impeto criativo,
como se o desregramento humoral fosse compensado por sua
imaginagdo ativa. Reconhecemos a combinagio de “tristeza

1  Este estudo foi financiado pelo Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnolégico — CNPq e pela FAPER] — Fundag¢do Carlos
Chagas Filho de Amparo a Pesquisa do Estado do Rio de Janeiro, Processo
SEI-260003/005791/2022.

2 Tradugio minha de Sévigné, Madame de. Lettres. Paris: Garnier-
Flammarion, 1976. p. 86. Carta de 24 de marco de 1671.

3 Cf. Aristote. L’homme de génie et la Mélancolie. Traduction, présentation
et notes de J. Pigeaud. Paris: Editions Payot & Rivages, 2006.

115



taciturna” e “entusiasmo criativo”*, tracos complementares de
uma mesma disposi¢do, na imagem feminina da melancolia tal
como apresentada na célebre gravura renascentista de Albrecht
Diirer. Melancolia parece ter a geometria como predilecao, como
dio a entender os diversos emblemas estampados na gravura,
muito embora as anotagdes que faz parecam captar pouco a sua
atengao. No mesmo periodo, é o Heraclito de Rafael — figura
deliberadamente projetada como intrusa ao cortejo filosofico
que circula de modo imponente em torno de Platdo e Aristoteles
na Escola de Atenas® — a expressao propriamente filoséfica
do atrabiliario. Ali, tal como Melancolia, Heraclito sustém
o rosto com o pulso, escrevendo numa folha de papel sem
parecer muito concentrado em sua atividade. Lembramos do
diagnéstico de Teofrasto, transmitido via Didgenes Laércio, que
responsabiliza a melancolia daquele pelo inacabamento de sua
obra.® Por ultimo, e ainda segundo iconografia renascentista de
certos icones da Antiguidade classica’, um personagem adicional
poderia ser acrescentado a esta série de excéntricos: Democrito,

4 Sao as expressdes usadas por Klibansky, Panofsky e Saxl para descrever
a sintese promovida por Direr em seu Melancolia I de 1514. Verificar
Klibansky, Raymond. Panofsky, Erwin. Saxl, Fritz. Saturn and Melancholy.
Studies in the History of Natural Philosophy, Religion, and Art. Edited by
Philippe Despoix and Georges Leroux. With a foreword by Bill Sherman.
Montreal & Kingston, London, Chicago: McGill-Queen’s University Press,
2019, p. 349.

5 Heyd, David. “Spoilers of the party: Heraclitus and Diogenes in Raphael’s
School of Athens”. Cunnally, ], (ed.). Notes in the History of Art. Volume
37, Number 3ISpring 2018, p. 168-178.

6  “Teofrastus atribui a sua melancolia o fato de algumas partes de sua obra
terem ficado por acabar, enquanto em outras partes ha contradi¢des.”,
cf. Didgenes Laércio. Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres. Tradugio
do grego, introdu¢do e notas Mdrio da Gama Kury. Brasilia: Editora
Universidade de Brasilia, 2008, p. 252.

7 Para as interpretagdes emblemdticas de Heraclito e Demdcrito no contexto
renascentista, verificar Lepage, John L. The Revival of Antique Philosophy
in the Renaissance. New York: Palgrave Macmillan, 2012.
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cuja melancolia se resolve menos na tristeza prolongada e mais
no isolamento voluntario e riso louco que impiedosamente
desprezam as convencgodes sociais®.

Ja no século XVII, a associacdo entre melancolia e lou-
cura parece se intensificar. Encontramos na novela O licenciado
Vidraca, de Cervantes, a descri¢ao da insensatez de um individuo
incapaz de concatenar corretamente as informacdes sobre o
mundo exterior — nesse caso, sobre seu proprio corpo — com
suas ideias. Tomas Rodaja, antigo camponés que teve a sorte de
ser apadrinhado por amigos que sustentaram financeiramente
sua educagao formal, decide partir, ap6s algum tempo de estudos
iniciais, para uma espécie de longa peregrinacao por varios paises.
A semelhanca do narrador do Discurso do Método, abandona os
volumes da tradi¢ao para ler o grande livro do mundo: conhecer
cidades, cortes, exércitos e costumes. Ao retornar a Espanha,
com o intuito de terminar sua formacao em leis, é vitima de um
feitico de uma mulher apaixonada, cujas consequéncias serdao
mais sentidas em sua alma que em seu corpo: é preenchido pela
“mais estranha loucura que havia se visto até entao entre outras
loucuras”, pois “pensou que era feito todo de vidro e, por causa
disso, quando alguém se aproximava dele, dava terriveis gritos
pedindo e suplicando, com palavras e argumentos lucidos, que
se afastasse porque sendo o quebraria [...]”°. A narrativa, ori-
ginalmente publicada em 1613, portanto anterior a estreia de
Descartes em 1637 com o Discurso, parece assemelha-lo em
mais de um momento: o exemplo do delirio de cristal surgira

8  Uma tradugio para o portugués da série de cartas atribuidas a Hipdcrates
em torno de Demdcrito encontra-se em Hipdcrates. Sobre o riso e a loucura.
Organizacio e tradu¢ido de Rogério de Campos. Sdo Paulo: Hedra, 2013.

9  Cervantes, Miguel de. Novelas Exemplares. Tradugio de Ernani Ssé. Sio
Paulo: Cosac Naify, 2015, p. 222. H4 muitos outros exemplos do assim
chamado delirio de cristal — a crenga insensata de possuir o corpo intei-
ramente composto por vidro —, inclusive anteriores a confec¢io dos dois
textos, como é o caso do exemplo histérico de Carlos VI da Franga.

117



também na altura do percurso dialético da Primeira Meditagio,
que menciona aqueles que creem falsamente ter o corpo de vidro
ao lado de uma série de outros comportamentos irracionais
determinados pela bile negra:

E como poderia eu negar que estas maos e este corpo
sejam meus? A nio ser, talvez, que eu me compare a
esses insensatos, cujo cérebro estd de tal modo per-
turbado e ofuscado pelos negros vapores da bile que
constantemente asseguram que sio reis quando sio
muito pobres; que estdo vestidos de ouro e de pirpura
quando estdo inteiramente nus; ou imaginam ser can-
taros ou ter um corpo de vidro. Mas qué? S3o loucos
€ eu ndo seria menos extravagante se me guiasse por
seus exemplos.!°

Embora nas Meditacées os negros vapores da bile nos indi-
quem a referéncia implicita a melancolia, na Recherche, por seu
turno, os melancélicos sio abertamente nomeados e mobilizados
como contraexemplos para o mesmo argumento.!! No itinera-
rio de radicalizacdo da duvida, pode ser que niao haja motivo
para questionar tanto a existéncia do corpo proprio quanto das
impressdes sensiveis mais imediatas, do contrario o eu pensante
teria de se juntar ao grupo dos melancélicos. E Eudoxo que se
pergunta se Poliandro, seu interlocutor, jamais viu anteriormente
esses “melancolicos, que pensam ser cantaros ou bem ter alguma
parte do corpo de uma grandeza enorme”!?, inabeis na simples

10 Grifo meu. Descartes, René. Discurso do Método. Meditacdes. Objecoes
& Respostas. As Paixoes da alma. Cartas. Tradugido de J. Guinsburg e
Bento Prado Jr. Sao Paulo: Abril Cultural, 1973, p. 94.

11 Para um tratamento mais completo da relacdo entre Descartes e a melan-
colia, verificar o artigo de Jacques Darriulat “Descartes et la mélancolie”.
Revue Philosophique de la France et de I’Etranger. T. 186, No. 4, Descartes
Spinoza Malebranche (Octobre-Décembre 1996), p. 465-486.

12 Grifo meu. Tradu¢do minha a partir do francés: « ...si vous n’avés jamais
veu de ces melancholiques, qui pensent estre cruches ou bien avoir quel-
que partie du corps d’une grandeur enorme... », cf. Descartes, René. La
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tarefa de decodificacdo interior das informacoes exteriores que
recebem. Contra o melancdlico, o honnéte homme aparecera
como sintese da razoabilidade, fazendo Descartes desconside-
rar rapidamente a loucura como hipétese a ser analisada desde
seu interior.

E bem verdade que o tema da loucura na Idade Classica'® e,
mais especificamente ainda, no interior da filosofia cartesiana, ja
foi alvo de uma intensa discussao erudita'*. No entanto, pouco
foi dito a respeito do modo como o mesmo topico atravessa
sua correspondéncia com Elisabeth da Boémia' (1618-1680),
filésofa moderna frequentemente negligenciada pela tradi¢cao
de comentario e principal interlocutora de Descartes para temas
morais e médicos, cuja correspondéncia com o autor passa a ser
disponibilizada para o estudo em sua integralidade somente a

Recherche de la Vérité par la lumiére naturelle. Introduction et commentaire
historique et conceptuel par Ettore Lojacono. Textes revus par Massimiliano
Savini. Paris: Quadrige, PUF, 2009, p. 90.

13 Emprego a expressdo “Idade Cldssica” no mesmo sentido em que Michel
Foucault o utiliza em seu trabalho dedicado a pensar a loucura da Idade
Meédia ao século XIX. Verificar Foucault, Michel. Histoire de la folie a
Idge classique. Paris, Gallimard, 1972.

14 Refiro-me ao debate sobre a loucura em Descartes entre Michel Foucault
e Jacques Derrida. Verificar os textos Foucault, Michel. Histoire de la
folie a I’dge classique. Paris, Gallimard, 1972; Derrida, Jacques. “Cogito
et histoire de la folie”, Revue de Métaphysique et de Morale, 68e Année,
No. 4 (Octobre-Décembre 1963), p. 460-494 e, finalmente, o resumo da
discussao proposto por Beyssade, Jean-Marie. “Mais quoi ce sont des
fous”: Sur un passage controversé de la “Premiére Méditation”, Revue de
Métaphysique et de Morale, 78e Année, No. 3 (Juillet-Septembre 1973),
p- 273-294.

15 Uma exce¢do notdvel é o artigo de Denis Kambouchner intitulado “Le
cas Elisabeth: générosité et mélancolie”, Kolesnik-Antoine, Delphine.
Pellegrin, Marie-Frédérique. (eds). Elisabeth de Bohéme face i Descartes:
deux philosophes ?. Paris: Vrin, 2014, muito embora seu interesse mais
imediato seja discutir se Elisabeth pode ser considerada generosa segundo
a classificacdo elaborada por Descartes.
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partir do ano de 1879.1¢ Mais do que se perguntar sobre a visao
cartesiana da loucura tal como desenvolvida neste texto, seria
interessante procurar retragar as contribui¢oes especificas da
autora para a ampliagdo da figuragio moderna do melancélico,
visto que ela mesma, em diversas passagens das cartas, se assume
como tal. A melancolia aparecera, neste contexto, como uma
postura geral critica a moral-medicina cartesiana, erguendo-se
com desconfianga frente as expectativas heroicas do grande século
francés acerca da possibilidade de dominio de si e do mundo.

O HEROISMO CARTESIANO

O ano de 1637 marca, na Franga, com a publica¢do do
Discurso do Método em lingua vulgar, ndo s6 a entrada de
Descartes no “teatro filos6fico desse mundo™!’, para recuperar
a formulacdo empregada por ele mesmo em seus escritos de
juventude, como também a estreia de El Cid, uma das pecas
mais notaveis de Corneille. O pertencimento de ambos ao pano
de fundo teorico, literario, filoséfico e moral do Antigo Regime
francés deveria nos encaminhar, no minimo, a suspeitar de cer-
tas aliangas conceituais — nao, naturalmente, no sentido da
influéncia direta de um sobre o outro, tal como uma rede de

16 Para uma discussdo mais detalhada sobre os esquecimentos da aborda-
gem candnica em historia da filosofia, considerando o caso especifico
de Elisabeth da Boémia, verificar meu artigo Ramos, Carmel da Silva.
“Elisabeth da Bohemia: epistolografia e escrita de fildsofas mulheres”.
Blogs de Ciéncia da Universidade Estadual de Campinas: Mulberes na
Filosofia, V. 6, N. 10, 2020, p. 14-30.

17 Tradugdo minha a partir do francés: “Les comédiens, appelés sur la scéne,
pour ne pas laisser voir la rougeur sur leur front, mettent un masque [per-
sona]. Comme eux, au moment de monter sur ce théitre du monde ou,
jusqu’ici, je n’ai été que spectateur, je m’avance masqué [larvatus prodeo]”,
cf. citado em Schlanger, Jacques. Gestes des philosophes. Paris, Aubier:
1994. p. 39.
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causalidades reciprocas —, mas, talvez, a partir do compartilha-
mento involuntdrio de uma série de evidéncias comuns!s.

Do ponto de vista estrito do cartesianismo, porém, a
associacdo com Corneille’ ndo se restringe apenas, como ja
o sublinharam Gustave Lanson?, Ernst Cassirer?!, Jean-Marie
Beyssade?? e, mais recentemente no Brasil, Vinicius Figueiredo?, a
uma reflexdo comum sobre as paixdes humanas, compreendidas
no interior de uma moralidade de destacamento. Uma andlise
atenta do mecanismo terapéutico desenvolvido ao longo de algu-
mas passagens de As Paixoes da Alma poderia trazer a cena o
modo como a imagem mesma do teatro é explicita e implicita-
mente mobilizada a fim de descrever o processo de exteriorizagao
da paisagem passional individual em direcdo a sua regulagem

18 Utilizarei, ao longo do texto, a expressdo “moral do grande século”, que
reputo ao trabalho de Paul Bénichou, autor que tratou dos diferentes
paradigmas morais presentes na cena filosofico-literaria francesa do século
XVII a partir de Corneille, do jansenismo, de Racine e de Moliére. Ver o
livro Morales du grand siécle. Paris: Editions Gallimard, 1948.

19 Para um bom resumo da histéria da associag¢do entre Descartes e Corneille,
ver o artigo Ribard, Dinah. “Histoire littéraire et histoire : le paralléle
Corneille-Descartes (1765-1948), Dix-septieme siecle”, 2004/4 (n° 225),
p. 577- 583.

20 Lanson, Gustave. “Le héros cornélien et le ‘généreux’ selon Descartes:
étude sur les rapports de la psychologie de Corneille et de la Psychologie
de Descartes”. Revue d’Histoire littéraire de la France. 1ére Année, No.
4 (1894), p. 397-411.

21 Cassirer, Ernst. Descartes. Doctrine, Personnalité, Influence. Philippe
Guilbert. Paris: Les Editions du Cerf, 2008.

22 Beyssade, Jean-Marie. “Descartes et Corneille ou les démesures de ’ego”.
Laval théologique et philosophique. Volume 47, numéro 1, février 1991.

23 Figueiredo, Vinicius. A paixdo da igualdade: uma genealogia do individuo
moral na Franca. Belo Horizonte: Relicirio, 2021. Ainda no Brasil, destaco
também a contribui¢io de Marisa C. de O. E. Donatelli em “Descartes e
Corneille: Em Defesa das Paixoes”, Cultura Visual, Salvador, EBA/UFBA,
n. 4., 20 semestre 2001.
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posterior.** Tanto no artigo 94 quanto no artigo 147, o teatro
surge, ao lado dos romances e das historias extravagantes, como
uma espécie de exemplo residual para atestar a possibilidade de
transformarmos passividade em atividade. A alma se compraz
ao sentir qualquer paixao, inclusive aquelas mais inclinadas
a tristeza e ao 6dio, sobretudo se for capaz de, num desfecho
heroico, regula-las através da razdo. Isso explicaria, enfim, o
fato de sentirmos prazer diante das “estranhas aventuras a cuja
representagao assistimos num teatro”. Assim como no teatro
somos observadores das a¢oes dos demais, devemos, tomando
nossas paixoes, criar uma segunda natureza diferente da nossa
primeira — mas necessariamente a ela pertencente — para acom-
panhar de fora o arco dramdtico de nossa propria existéncia.
Trata-se de um exercicio de visualizagdo que borra as fronteiras
entre o dentro e o fora de nossa individualidade, e que nos coloca
em vertigem em relacdo ao eu.

Segundo Descartes, as paixdes tém uma origem remota que
remete as experiéncias infantis ou passadas, marcadas fisica-
mente em nossa memoria corporal. Recuperamos essa memoria
quando examinamos de modo desinteressado nossas reagoes
psicossomaticas ativadas a partir do encontro com um objeto
ou uma ideia que se faz presente a mente. Depois, para regular
ou excitar uma paixao qualquer, ou bem desativamos as reagoes
automatizadas que a alma historicamente instituiu ao padecer da
acao daquele objeto, ou bem trazemos a superficie as imagens
vinculadas as paixdes que nos interessam recompor. A terapia
passional consiste, em tltima analise, em associar novas imagens
e representacoes a um mesmo objeto, um esfor¢o sempre indireto

24 Outros ja insistiram na analogia profunda entre a terapia moral cartesiana
e o teatro. Ver, por exemplo, Hamou, Philippe. “Descartes : le théitre des
passions”. Etudes Epistéme [En ligne], 1 | 2002, mis en ligne le 01 mai
2002, Guenancia, Pierre. Lire Descartes. Paris: Gallimard, 2000.

25 Descartes, René. As Paixées da Alma, p. 263.
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de tentar manipular nossa vida afetiva.?* Em todos esses processos
descritos — investigacdo do passado passional, reeducacdo das
imagens e, por fim, conversao das paixdes em emogdes interiores
ao contemplar tragédias ou cantos lamentosos?’, por exemplo
—, somos espectadores de n6s mesmos num teatro talvez menos
aparentado ao heroismo corneilliano que ao horror hoffmaniano.

Para além da associa¢io com o teatro desenvolvida nas
Paixées, a correspondéncia com Elisabeth parece ser um palco
adicional no qual sdo encenadas as disputas em torno da tea-
tralizagdo das paixdes. Descartes tenta representar sua peca
heroica, ao passo que Elisabeth lhe responde com uma tragédia
melancélica. O vocabuldrio mesmo usado por Descartes para
descrever o desregramento provocado pelas paixdes € teatral:
“pois nao ha nenhuma [paixdo] que nao nos represente o bem
para que tende, com mais brilho do que merece, e que ndo nos
faca imaginar, antes de os possuirmos, prazeres muito maiores
do que os achamos depois [...]”2. E também representando-se
como her6i de sua prépria trajetéria, capaz de manipular os
acontecimentos da fortuna a seu favor, que Descartes se faz ver
a contemplacdo de Elisabeth:

26 Cf. Paixoes da alma, art. 50.

27 Também a musica parece ser um exemplo importante da possibilidade
de conversdo da tristeza em contentamento: no Compéndio de Miisica,
Descartes afirma que “[...] cantos podem ser a0 mesmo tempo tristes e
agraddveis; ndo hd nada de surpreendente no fato de que eles produzem
efeitos tao diferentes: assim os autores de elegias e os atores tragicos nos
agradam tanto mais quanto mais excitam em nods a pena.”, conforme
tradugdo minha de Descartes, René. Abrégé de musique. Paris: PUF, 2014,
p- 54.

28 Todas as citagoes da correspondéncia entre Descartes e Elisabeth serdo
retiradas da edigdo organizada por Adelino Cardoso e Maria Luisa Ribeiro
Ferreira, cf. Medicina dos Afetos. Correspondéncia entre Descartes e a
Princesa Elisabeth da Boémia. Traducdo de Inés Cardoso e Paulo de Jesus.
Revisdo cientifica por Adelino Cardoso e Maria Luisa Ribeiro Ferreira.
Oeiras: Celta Editora, 2001. A referéncia desta citacdo é a pagina 83.
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29
30
31

Pois, tendo nascido duma mie que morreu poucos
dias apds 0 meu nascimento com uma doenga nos
pulmdes causada por alguns desprazeres, eu herdara
dela uma tosse seca e uma cor palida, que observei
até a idade de mais de vinte anos e que fazia com que
todos os médicos que me viram antes desse tempo,
me condenassem a morrer jovem. Mas creio que a
inclina¢do que sempre tive para olhar as coisas que
se apresentavam pelo angulo que mais podia tornar
agradaveis e para fazer com que o meu contentamento
principal dependesse apenas de mim, é a causa de esta
indisposi¢do, que me era como que natural, se ter
extinguido progressivamente por completo.?

Eis a diferenca entre as assim chamadas “maiores almas” e
as “baixas e vulgares”3’: ndo a auséncia completa de padecimento
exterior — que pode, nelas, ser grande —, mas a capacidade de
heroicamente domina-las. Quanto mais dificil a paixao, quanto
maior for sua forca de acdo sobre a alma, mais a vitéria sera
sentida por essa alma espectadora de si propria. As maiores
almas, quer dizer, as almas generosas?! — embora Descartes ndo
utilize a expressdo, ainda, na correspondéncia com Elisabeth —
sdo aquelas capazes de testemunhar para si proprias a vitoria
de sua vontade. Nao ha emocao interior e ato de heroismo sem
a mise-en-scene da propria razao:

Descartes, René.

Descartes, René.

E como as historias tristes e lamentaveis, que vemos
representar num teatro, NOs proporcionam muitas
vezes tanta recreacao como as alegres, se bem que nos
fagam correr ldgrimas dos olhos; assim, estas almas
maiores, de que falo, tém satisfacio nelas mesmas com

Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 62.
Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 56.

Sobre o conceito cartesiano de generosidade, ver os artigos 153-156 das
Paixdes. Como estudo em portugués, recomenda-se a obra de Andrade,
Erico. Sobre a generosidade: Certeza, acdo e paixdo na ética cartesiana.
Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2017.
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todas as coisas que lhes acontecem, mesmo as mais
aborrecidas e insuportdveis. Assim, sentindo dor no
seu corpo, exercitam-se a suporti-la pacientemente
e é-lhes agradavel esta prova que fazem da sua forga;
assim, vendo os seus amigos em alguma grande aflicao,
compadecem-se com o seu mal e fazem tudo o que esta
ao seu alcance para os libertar e ndo temem sequer
expor-se a morte por este motivo, se for necessario.
Mas, no entanto, o testemunho, que lhes da a sua
consciéncia de que cumprem desse modo o seu dever
e fazem uma ag¢io louvavel e virtuosa, torna-as mais
felizes do que as aflige toda a tristeza que lhes da a
compaixao. E, finalmente, como as maiores prosperi-
dades da fortuna nunca as embriagam, nem as tornam
mais insolentes, também as maiores adversidades nao
conseguem abaté-las ou entristecé-las de modo que
adoeca o corpo ao qual estio juntas.>

Se avancarmos na teoria cartesiana da mente, descobriremos
que a vontade é o poder mais altamente requerido para a vida
moral.’* Enquanto que na ciéncia devemos nos esforgar para
adquirir ideias claras e distintas — dentro, é claro, do alcance
possivel de um entendimento finito —, na moral interessa menos
agir com conhecimento pleno das circunstancias do que simples-
mente agir. O que nos encaminhara a uma vida moral adequada,
dentro do paradigma aristocratico e heroico que é proprio do
cartesianismo, € uma resolucao firme; em outros termos, a vir-
tude. Orientados conforme aquilo que nos parece o melhor em
cada circunstancia, é preferivel tomar uma decisido que pode
se revelar posteriormente um erro moral a ndo agir. Sao esses
os conselhos encenados por Descartes a Elisabeth ao retomar
as maximas da moral proviséria expostas na Terceira Parte do
Discurso. Ja ali se ensaiava o combate a irresolugido, que é uma

32 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 56.

33 Sobre o papel da vontade para a teoria moral cartesiana, recomenda-se
o estudo de Livio Teixeira intitulado Ensaio sobre a Moral de Descartes.
Sao Paulo: Editora Brasiliense, 1990.
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das piores paixoes de que podemos padecer.®* A virtude, assim,
se define ndo pela adequagdo da a¢ao moral a um conjunto de
preceitos preestabelecidos, mas pelo exercicio firme e resoluto
da vontade no momento de tomada de decisdo. A virtude é uma
espécie de operagao da alma que age com vigor heroico; de uma
alma que evita “o desejo e a lamentac¢do ou o arrependimento”3’
e que, portanto, estd sempre contente. Por fim, nio devemos
buscar a todo custo evitar o erro, mas sim a amargura que pode
internamente tomar conta de nossa alma ao deixarmos de agir
conforme o que nos pareceu o melhor:

Também nio é necessirio que a nossa razio se nao
engane; basta que a nossa consciéncia nos testemunhe
que nunca nos faltou resolugio e virtude para executar
todas as coisas que julgamos as melhores e, assim, a
mera virtude € suficiente para nos tornar contentes
nessa vida.3

E preciso lembrar o0 modo como essa moral heroica surge,
no contexto da correspondéncia com Elisabeth, também como
um tratamento médico. Descartes dirige uma série de conselhos
capazes de garantir o contentamento de sua interlocutora: ao
torna-la menos triste, seria possivel, de um s6 golpe, cura-la de
sua indisposi¢do fisica. Tomada por insistentes tosses secas e
febres lentas, Elisabeth vivencia, nos anos iniciais de sua cor-
respondéncia com Descartes, uma série de desgracas pessoais:
exilada na Holanda devido a performance turbulenta de sua

34 “Airresolugao também é uma espécie de receio que, retendo a alma como
suspensa entre varias agdes possiveis, é causa de que ndo execute nenhuma,
e assim que disponha de tempo para escolher antes de se decidir, no que
verdadeiramente apresenta certa utilidade que é boa; mas, quando dura
mais do que o necessario, e quando leva a empregar no deliberar o tempo
requerido para o agir, é muito ma.”, cf. Descartes, René. As paixdes da
alma, p. 292.

35 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 71.
36 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 71-72.
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familia na guerra, estd em situacdo financeira e politica particu-
larmente instavel’’. Tem de desempenhar, enquanto membro da
aristocracia, uma série de fungdes politicas que a cansam, além
de ser responsavel pelas tarefas de cuidado, sobretudo no que
se refere aos seus irmaos. Esses “inimigos domésticos”3%, como
os classifica Descartes, sdo principalmente catdstrofes trazidas
pela fortuna — isto é, acontecimentos exteriores que atingem
seu corpo e sua alma fazendo agravar seu estado de melancolia.

Contra as desgragas trazidas do exterior, Descartes reco-
menda o direcionamento da imaginac¢do para imagens agradavesis,
tais como “a verdura dum bosque, as cores duma flor, o voo
dum pdssaro e coisas que ndo exigem nenhuma atencio”?.
Além da vontade, que deve tomar acdes firmes e constantes, a
imaginacdo pode contribuir para a producdo de imagens mais
leves, que desviem, assim, a mente da contemplagio reiterada de
acontecimentos desagradaveis enviados pela fortuna. Sublinhando
o aspecto excessivamente internalista desse remédio que pre-
tende, ao curar a alma, curar também o corpo, é possivel que
até mesmo a mera contemplagio reiterada de tragédias possa
gerar consequéncias ruins. Quer dizer, assim como o teatro pode
encaminhar a beatitude, também pode conduzir a melancolia.
Num caso extremo, aquele que se deixa tomar pela contem-
plagao de acontecimentos funestos, mesmo sabendo que sio
ilusérios, apesar de a fortuna nao ser para com ele tao caprichosa,
serd infeliz. Ao contrario, para aquela ou aquele cuja desgraca
externa € frequente, mas que se esfor¢a por se afastar dessas

37 Para uma biografia sobre as desgracas pessoais de que Elisabeth foi vitima,
recomenda-se a introdugio da tradugio inglesa da correspondéncia pre-
parada por Lisa Shapiro, cf. “Volume’s Editor Introduction”. Descartes,
René. The Correspondence Between Princess Elisabeth of Bohemia and
René Descartes. Chicago & London: The University of Chicago Press,
2007.

38 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 61.
39 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 62.
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representagdes, € possivel que seja ndo apenas contente, mas
que ganhe uma saude perfeita, que é o maior bem que se pode
ter nessa vida. A moral heroica pressupoe um individuo que seja
capaz de vencer a fortuna, criando para si imagens agradaveis,
o que o encaminhard a plenitude moral e fisica.

Parece-me que se pode observar aqui facilmente a
diferenca que existe entre o entendimento e a imagi-
nagdo ou os sentidos (le sens); pois ela é tal que creio
que uma pessoa que tivesse todos os motivos para
estar contente, mas que assistisse continuamente a
representacdo de tragédias cujos actos fossem todos
funestos e que s6 se ocupasse a considerar objectos de
tristeza e de piedade, mesmo que soubesse serem ficti-
cios (feints) e fabulosos, de tal modo que s6 fizessem
sair ldgrimas dos olhos e comover a imaginagdo, sem
afectar o entendimento, creio, digo, que isso bastaria
para acostumar seu coragdo a contrair-se e a suspirar
[...] E, pelo contrario, uma pessoa que tivesse uma
infinidade de verdadeiros motivos de desprazer, mas
que se aplicasse com tanto cuidado a desviar deles a
imagina¢do que nunca pensasse neles senio quando
a necessidade das ocupagoes forgava a tal, e que
empregasse todo o seu tempo restante a considerar
apenas os objectos que lhe podiam dar contentamento
e alegria, para além de que isso lhe seria imensamente
util para julgar de modo mais saudével as coisas que
lhe interessavam, porque as consideraria sem paixao,
nao duvido de que, por si s, isso seria capaz de lhe
devolver a saude, ainda que o baco e os pulmoes esti-
vessem ja muito perturbados pelo mau temperamento
do sangue que a tristeza causa.*

Elisabeth, porém, ndo aceitard passivamente os termos dessa
terapéutica. Ela reagird com particular desconfianca dessa moral
heroica carregada de otimismo. Ao longo dos anos de seu debate

40 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 61-62.
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com Descartes, apresentard uma série de condicoes particulares,
oriundas, a maior parte delas, de constatagdes autobiograficas
e observacoes empiricas, eventualmente relacionadas com sua
condicdo de género, que visam questionar a aplicabilidade dessa
virtude que se deseja universal. E do lugar de enunciacio da
melancélica que esse falso universalismo serd denunciado.

A MELANCOLIA DE ELISABETH

Elisabeth assumira, desde as primeiras cartas a Descartes, a
condi¢ao de melancolica, para quem a razio parece poder muito
pouco diante da fortuna. Em 22 de junho de 16435, ela afirma a
Descartes que suas cartas lhe servem “sempre de antidoto contra
a melancolia”*'; e, um pouco adiante na mesma carta, mencio-
nando os remédios indicados por ele, aplicados em conjunto
com a ingestao das dguas de fontes miraculosas (aguas de Spa),
confessa perceber que seu espirito temporariamente “ndo se torna
mais melancélico”*?. Enquanto Elisabeth parece fazer referén-
cia, ao trazer a expressao, ao seu estado de tristeza prolongada,
Descartes flutua, no corpus geral de sua obra, entre ao menos
dois sentidos de melancolia. Ora ela parece ser a tristeza prolon-
gada, contra a qual seus remédios animicos e principalmente a
ingestao das dguas de Spa, que contém vitriolo e ferro, agem; ora
ela é sindnimo de insensatez. Assim, criticando Zenao em 18 de
dezembro de 1645, Descartes acusa sua teoria de ser tao austera
e inimiga da voluptuosidade, condenando indiferentemente todos
os vicios, que somente “melancélicos, ou espiritos completamente
desligados do corpo, é que puderam ser seus seguidores”*. Neste
ultimo exemplo, se alinha a referéncia mais ou menos explicita
a melancolia associada a loucura que havia feito nas Meditacoes

41 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 64.
42 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 64.
43 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 77.
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e na Recherche. Ja mais adiante, em 1649, desta vez sem citar
propriamente a melancolia, mas ainda atuando como médico
informal de Elisabeth, atribui sua repentina “inclinagao para
?44 verificada num momento de mal-estar fisico, a
uma “forte agitacao dos espiritos animais”*. Observamos, aqui,
ecos da associagao entre loucura, doenga e impeto poético tipica
da tradicdo, uma vez que, no trecho, Descartes até mesmo evoca,
como caso andlogo, Socrates, que “Platdo diz ter tido uma von-
tade semelhante, enquanto estava na prisao”*. Nio € a primeira
vez, nas cartas, que Socrates é convocado: no mais das vezes, surge
para fazer referéncia ao seu génio, espécie de testemunho interior
inexplicavel que aconselhava, em cada situagdo, um caminho a
ser seguido. Socrates parece ser, inclusive, inspiracdo e fonte de
autoridade externa para que Descartes torne sua terapia moral
menos supersticiosa, pois este daimon atuava de tal modo que
“ele se tinha habituado a seguir as suas inclinagdes interiores,
e pensava que a ocorréncia daquilo que empreendia seria feliz,
quando tinha algum sentimento secreto de alegria e, pelo con-
trario, que seria infeliz, quando estava triste”*’.

A situagao de excecdo da melancolica, inclinada a produgio
poética e, a0 mesmo tempo, tomada pela tristeza, sera aceita
tanto por Elisabeth quanto por Descartes — e este ultimo parece
subscrever o sentido tradicional de melancolia apenas no contexto
das cartas. Em tltima andlise, observa-se que ambos estao de
acordo quanto ao diagnéstico da doenca e de suas implicacoes
imediatas. E, porém, quanto aos remédios para conter seus efeitos
indesejaveis que as criticas de Elisabeth se dirigirao: principal-
mente aos pressupostos internalista e universalista da terapia
moral cartesiana. Ela confrontard o vago heroismo do grande

€SCrever versos

44 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 162.
45 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 162.
46 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 162.
47 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 128.
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século, com o qual Descartes compactua, com a singularidade
de sua condi¢dao de melancolica*®.

Os remédios expostos por Descartes, que parecem envolver
um leve componente de autoengano sdo, para ela, francamente
escandalosos. Como poderia deixar de se importar com o estado
dos seus familiares e amigos? Nao seria possivel conscientemente
deixar de considerar suas desgracas e, mais ainda, procurar

reverté-las:

Confesso-vos igualmente que, embora nio coloque a
minha felicidade em nada que dependa da fortuna ou
da vontade dos homens nem me julgue absolutamente
infeliz, se nunca vir a minha casa restabelecida ou os
meus parentes fora da miséria, ndo poderia considerar
os acidentes nocivos que lhes acontecem sob uma
outra no¢ao que nao seja a do mal, nem os esforgos
intiteis que faco para os servir, sem qualquer espécie de
inquietagdo, que logo que é acalmada pelo raciocinio
vé produzir-se outra devido a um novo desastre. E
penso que, se conhecésseis inteiramente a minha vida,
acharieis mais estranho que um espirito sensivel como
o meu se tenha conservado tanto tempo, no meio de
tantas contrariedades, num corpo tao fraco, sem outro
conselho que ndo o do seu proprio raciocinio e sem
outra consola¢do que ndo a da sua consciéncia, do
que achais as causas da presente doenga.®

48 Subscrevo, neste artigo, a posi¢do defendida por Dominik Perler em “Is Our
Happiness up to Us? Elisabeth of Bohemia on the Limits of Internalism”,
Ebbersmeyer, S. Hutton, S. (eds). Elisabeth of Bohemia (1618-1680): A
Philosopher in her Historical Context. Springer: 2021. Ao contrério de
Perler, porém, que utiliza um vocabulario filos6fico mais recente, meu
objetivo é contribuir para a descri¢io do externalismo moral de Elisabeth
mobilizando certas discussdes tradicionais e também da literatura contem-
porinea aos autores, insistindo nas representacdes que ambos fazem de
si proprios a partir da analogia profunda com o teatro. Assim, inscrevo
o pensamento de Elisabeth na tradi¢io melancélica e o de Descartes na
moral heroica do grande século francés.

49 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 59.
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Ela acrescenta a relevancia do fator temporal: o remédio que
consistia em utilizar sobretudo a imaginagao no redirecionamento
das imagens agraddveis ao espirito pode até funcionar momen-
taneamente, sabendo que sua duracdo serd sempre limitada. A
insisténcia da fortuna criard desgracas em série — de tal modo
que, logo que o espirito tenha se acostumado a vencer o efeito
do acontecimento desastroso, aparecerdo outros que o for¢arao
a recomegar o exercicio de cura desde o inicio. Cada vez mais a
razio se verd, entao, cansada. A fortuna é insistente e indomavel
em sua variabilidade infinita:

Se, além disso, a pudesse conformar aos vossos ulti-
mos preceitos, ndo hd davida de que me curaria
prontamente das doencas do corpo e das fraquezas
do espirito. Mas confesso que tenho dificuldade em
afastar dos sentidos e da imaginacgdo coisas que ai sdo
continuamente representadas por discurso e por cartas,
que ndo poderia evitar sem pecar contra o meu dever.
[...] Ha algo de surpreendente nas desventuras, mesmo
nas previstas, de que s6 sou senhora depois dum certo
tempo, em que 0 meu corpo fica tio perturbado que,
para o recompor, preciso de virios meses, que ndao
passam sem algum novo motivo de perturbacgio. Para
além de ser for¢ada a governar o meu espirito com
cuidado, para lhe dar objetos agradaveis, a minima
indoléncia (fainéantise) fa-lo voltar aos motivos que
tem para se afligir e observo que, se ndo usar enquanto
tomo as dguas de Spa, ja ndo se torna melancodlico.*®

Ao longo dos quase oito anos de correspondéncia, Elisabeth
varia a encenagdo de sua autoimagem. No recorte especifico da

discussao sobre a medicina e a moral, que ocorre fundamental-
mente em 1645, porém, adere substancialmente a um retrato

50 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 64.
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depressivo’l. Sdo frequentes, por exemplo, as sentencas de auto
humilhacdao e modéstia; classificacdes depreciativas como a de
“ignorante e indo6cil”*?, eventualmente também remetidas a sua
condicdo de género. Seu corpo é, segundo ela mesma, “imbuido
de uma grande parte das fraquezas do meu sexo”*3 e € também
“a maldi¢ao do meu sexo”%*, uma formulacao misteriosa, diga-
-se de passagem, que a impede, na altura de 1645, de realizar
uma viagem para Egmond com o intuito de visitar Descartes.
A construcido e observagdo externa de seu personagem proprio,
contudo, parece ser substancialmente modificada a partir de 1646,
quando, afortunada, passa uma temporada com a familia em
Berlim, onde tanto as condi¢Ges atmosféricas quanto a presenca
de entes queridos a tornam menos melancélica e consequen-
temente menos doente. Aqui, sdo as condi¢des exteriores que
determinam a possibilidade de aplica¢dao da terapia internalista
defendida por seu interlocutor:

Nio estou tdo acostumada aos favores da sorte [for-
tune] que espere dela algo de extraordinario; basta-me
quando ela me ndo envia muito frequentemente desas-
tres que dariam motivo de tristeza ao maior fildsofo
do mundo. E uma vez que nao me aconteceu nada de
semelhante, desde a minha estadia aqui, que os objetos
presentes me sdo todos agradaveis, e que o ar do pais
ndo se dd mal com a minha complei¢io, encontro-me
em estado de poder praticar as vossas licdes a respeito
da alegria, embora nio espere dela, na condugao dos
meus afazeres, os efeitos que vos experimentastes nos

51 Sobre a autoimagem de Elisabeth ao longo de sua correspondéncia com
Descartes, ver Ostrowiecki, Héléne Bah. “‘Ignorant and intractable’.
Elisabeth in her Letters to Descartes”. Arts et Savoirs [Online], 6 | 2016.
URL: http://journals.openedition.org/aes/736; DOL: https://doi.org/10.4000/
aes.736.

52 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 29.
53 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 58.
54 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 64.
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jogos de azar, porque a felicidade que encontrastes
neles, na altura em que estaveis mesmo disposto a
alegria, provinha, aparentemente, do fato de con-
siderarmos entdo mais livremente as vantagens que
habitualmente fazem com que se ganhe. %

Elisabeth, além de narradora e espectadora de sua propria
historia, também observa com admiragdo outra personagem
feminina ilustre da época — esta, alids, apesar de contraria a
muitas teses cartesianas, particularmente afeita ao heroismo de
tipo corneilliano®®: Cristina da Suécia (1626-1689). Como se
sabe, em 1649, Descartes parte para uma estadia de alguns meses
na Suécia, a convite da rainha, com o objetivo de lhe fornecer
aulas de filosofia. O desastre foi ndo sé tedrico — uma vez que
Cristina estava mais interessada pela filosofia antiga, aquela
que Descartes dizia ter superado —, como pratico, culminando
na morte de Descartes em fevereiro de 1650 em virtude de uma
suposta pneumonia para a qual ele mesmo nao parece ter dado
a devida aten¢do. Seja como for, Descartes torna Elisabeth de
algum modo participante desse enredo, pois lhe informa, em
16477, das trocas epistolares que comegava a entreter com Pierre
Chanut (1601-1662), embaixador e residente francés na Suécia
e, posteriormente, em 1649, com a prépria Cristina. Instada a
dar uma opinido sobre a rainha, Elisabeth declara estar cons-
ciente de sua fama, admirando-a a distancia como “uma pessoa
tdo acabada, que livrou nosso sexo da imputagao de imbecili-
dade e de fraqueza que os Srs. pedantes lhe costumavam dar”38.
Ainda, Cristina parece digna de admiracdo adicional por poder

55 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 130.

56 Sobre a fil6sofa, recomenda-se em portugués o verbete “Cristina da Suécia”,
de autoria de Ethel Menezes Rocha, publicado na Enciclopédia Mulberes
na Filosofia. Blogs de Ciéncia da Universidade Estadual de Campinas:
Mulheres na Filosofia, V. 7, N. 4, 2023, p. 1-13.

57 Ver a carta de Descartes a Elisabeth de 20 de novembro de 1647.
58 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 169.
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“aplicar-se no estudo como ela faz, e também aos cuidados
do seu reino, duas ocupagoes tao diferentes, que exigem cada
uma delas uma pessoa inteira”*. Nessas declaracdes, Elisabeth
avalia Cristina a partir de sua propria situagao, ja que uma das
marcas de seu didlogo com Descartes é o constante esfor¢o por
se manter estudando apesar das interrup¢oes, da falta de tempo
e das demandas associadas ao seu género, do qual, como essas
citacdes parecem fazer crer, ela estava consciente.

O recurso as constatacdes autobiograficas nao deve, aqui,
ser considerado como menos filoséfico. A postura de Elisabeth,
sua resisténcia em relagao a terapéutica formulada por Descartes,
é o indicativo de seu externalismo moral®. Para ela, a fortuna
ndo é um inimigo facil de vencer, que o herdi pode, apenas pelo
esfor¢o de sua razdo, governar. As qualidades externas do ar,
da casa em que se habita, a presenca da amizade e a entourage
familiar sio dados mais determinantes para a saide do corpo e
do espirito, pois a razdo pode vacilar. Em certos extratos de seu
didlogo com Descartes, ela parece clamar para que Descartes
considere que sua vida e a dele ndo podem ser comparadas: ela
enfrenta obsticulos materiais, sociais, politicos e de género que
encaminham sua razdo para uma posicao distinta da dele, que
pode se dar ao luxo de decidir quantas horas por dia dedicara a
imaginag¢ao, ao entendimento e ao repouso espiritual. Descartes
pode, inclusive, se retirar para o campo, viver sozinho, a fim de
se livrar das demais distragoes que a cidade impunha.°! A falta

59 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 169.
60 Cf. 0 ja mencionado artigo de Perler.

61 “E posso dizer com verdade que a regra principal que sempre observei
nos meus estudos e que julgo ter sido a que mais me serviu para adquirir
algum conhecimento foi que sempre dispensei muito poucas horas por
dia aos pensamentos que ocupam a imaginagio e muito poucas horas por
ano aos que ocupam o simples entendimento e que dediquei todo o resto
de meu tempo ao descanso dos sentidos e ao repouso do espirito; conto,
inclusive, entre os exercicios da imaginacdo, todas as conversas sérias
e tudo aquilo que é preciso ter aten¢do. Foi o que me fez retirar para o
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de tempo para se dedicar aos estudos é, alids, por ela utilizada
como justificativa para nio compreender a solu¢ao apresentada
por seu interlocutor ao problema da interagdo entre a mente
e 0 corpo, que inaugura sua correspondéncia. Ainda, embora
Descartes considere o estudo das ciéncias algo que possa vir a
atrapalhar o repouso espiritual, talvez a possibilidade de estudo
sem interrupgdes seja, ao contrario, o que Elisabeth mais deseja.
Seguidamente interrompida em seus momentos de estudo e de
escrita de cartas®?, ela se ressente de ndo poder dispor das mesmas
condi¢Oes materiais e sociais para aplicar a terapia que Descartes
considerou valida em a sua narrativa heroica propria. Sutilmente,
ela procura chamar a aten¢io dele para seus diferentes cotidianos
e histéricos formativos:

Isso leva-me a confessar, sem vergonha, que encontrei
em mim todas as causas de erro, que notais na vossa
carta, e que ainda as ndo pude banir inteiramente,
porque a vida que sou obrigada a levar ndo me deixa
tempo disponivel suficiente para adquirir um héibito
de meditacdo segundo as vossas regras. Umas vezes,
os interesses da minha casa, que ndo devo negligenciar,
outras vezes, as conversacdes € 0s comprazimentos,
que nio posso evitar, abatem-me tio pesadamente,

campo, porquanto, ainda que na cidade mais ocupada do mundo pudesse
ter tantas horas para mim como as que emprego agora no estudo, nao
poderia contudo emprega-las ai tdo utilmente, quando o meu espirito esti-
vesse cansado pela atencdo que a agitagio da vida requer.”, cf. Descartes,
René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 37.

62 “Desde que estou aqui, tenho uma experiéncia bastante desagradavel em
relagdo a isso; pois, esperava aproveitar a estadia no campo, como tempo
que empregaria no estudo, e encontro, sem comparagio, menos tempo
livre do que tinha em Haia, devido as diversdes daqueles que ndo sabem
o que fazer; e embora seja muito injusto privar-me de bens reais para
lhes dar bens imagindrios, sou obrigada a ceder as leis impertinentes da
civilidade que estdo estabelecidas, a fim de ndo arranjar inimigos. Desde
que estou a escrever esta carta, fui interrompida mais de sete vezes por
visitas incomodas.”, cf. Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina
dos afetos, p. 91.
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com desgosto ou tédio, este espirito débil, que ele fica,
durante um tempo consideravel, inttil para qualquer
outra coisa [...].%

Assim como seu tempo nio é 0 mesmo, tampouco suas
obrigacdes com os seus familiares, de modo que sua razao tem
inimigos distintos a enfrentar, que podem fazé-la, enfim, adoecer.
Ela sustenta, assim, que

ha doencas que tiram completamente o poder de racio-
cinar e, por conseguinte, o de gozar duma satisfacao
razodvel, e ha outras que diminuem a for¢a e impedem
de seguir as mdximas que o bom senso terd forjado
e que tornam o homem mais moderado suscetivel de
se deixar levar pelas suas paixdes e menos capaz de
se libertar dos acidentes da fortuna, que requerem
uma resolugao pronta.®

No processo de construg¢do dessa imagem, observamos um
conflito entre um certo destino de Elisabeth do qual Descartes
parece estar convencido — o de uma intelectual virtuosa e gene-
rosa, aquela que melhor compreendeu sua filosofia, ele dira
na Carta-dedicatoria dos Principios da Filosofia65 —, e uma

63 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 34.
64 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 73.

65 “E disso tenho uma prova ainda maior, que me é particular, na medida
em que, até agora, sO encontrei Vossa Alteza que entenda com perfei¢do
todos os livros que tenho publicado.”, cf. Descartes, René. Principios da
Filosofia. Guido Anténio de Almeida (coordenador), Raul Landim Filho,
Ethel M. Rocha, Marcos Gleizer e Ulysses Pinheiro. Rio de Janeiro: Editora
UFR]J, 2002. Trata-se de um texto interessante a ser analisado em paralelo
com o testemunho de Adrien Baillet sobre o suposto cartesianismo de
Elisabeth. De um ponto de vista de uma investiga¢io de género, como
Elisabeth era vista pelos intelectuais homens? De que modo era autori-
zada a integrar o exercicio filoséfico a partir de sua valida¢do publica por
Descartes e, é claro, pela expressio do cartesianismo — assumindo o lugar
da discipula obediente mais do que da fil6sofa propositiva? Algumas des-
sas questdes foram tratadas por Marie Frédérique Pellegrin no excelente
artigo “Elisabeth, ‘chef des cartésiennes de son sexe’”. Kolesnik-Antoine,
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autoimagem de fracasso que Elisabeth constantemente reivindica.
Apesar de a discussio se estruturar de forma igualitdria, talvez
devido ao fato de equilibrar a autoridade epistémica do filésofo
com a autoridade politica da aristocracia®®, Descartes insiste em
afirmar que acredita no potencial de Elisabeth para criar para si
um desfecho heroico, ja que ela é, para ele “a alma mais nobre e
mais elevada que conheco, [...] ela deve ser também a mais feliz
e [...] o serd verdadeiramente, contanto que lhe apraza olhar o
que esta abaixo dela e comparar o valor dos bens que possui,
e que jamais lhe poderiam ser retirados [...]“¢”. Ao herdi ndo
basta definir seu itinerario: faz parte do impulso universalista,
além de tomar irrestritamente seu caso como paradigma para os
demais, impor sua regra, usando-a como critério decisorio entre
os comportamentos que se lhe apresentam.

No confronto cénico entre essas duas representagdes 0pos-
tas, € interessante registrar como a acdo reciproca da parte de
Elisabeth nio se verifica: a melancdlica, por sua vez, nio busca
legislar sobre o comportamento do outro. Talvez possamos,
entdo, acrescentar uma camada mais complexa a tensdo entre
Descartes e Elisabeth, que emerge a partir da localizagcio desse
dialogo no contexto da cena teatral da representacdo de si e dos
demais: no jogo de olhares e de espelhos infinitos que encontra-
mos, por exemplo, no romance galante do século XVII francés,
Descartes tenta fazer de Elisabeth uma heroina. Sua resposta é, no
entanto, recusar integrar essa trajetoria — e € na correspondéncia
que podemos observar sua tentativa de elaborar uma outra em
seus proprios termos. Aquilo que configura para Descartes uma
doenga, um problema moral e médico que ele procura, com seus
remédios, superar — quer dizer, a melancolia de Elisabeth — é

Delphine. Pellegrin, Marie-Frédérique. (eds). Elisabeth de Bohéme face a
Descartes: deux philosophes ¢. Paris: Vrin, 2014.

66 Cf. 0 ja mencionado artigo de Ostrowiecki.
67 Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 56-57.
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exatamente a posi¢cao que ela assume para resistir a moralidade
heroica, usando ao mesmo tempo a loucura e o génio criador a
ela historicamente associado para forjar uma doutrina positiva.
Elisabeth ndo se configura como fil6sofa apesar da melancolia,
mas através dela. Sua teoria, se pudermos reunir algumas de
suas notas caracteristicas, consiste na desconfianca da possibi-
lidade de nos tornarmos “senhores e possuidores da natureza”®
e na busca por produzir, em seu entorno, um ambiente que seja
agradavel aos sentidos, ao corpo, a imaginagao e a vida afetiva
de modo geral.

Leila de Aguiar Costa, num ensaio dedicado a comentar A
Princesa de Cleves, classico romance precioso do Antigo Regime
francés de autoria de Madame de Lafayette (1634-1693), sustenta
que “hd em todo o romance uma espécie de jogo de olhares, cujo
efeito primeiro € o de criar uma tensdo quase insustentavel entre
deveres e desejos”®. Retomando o critico Philippe Sollers, ela
aceita a classificacio do romance como um “hino ao voyeuris-
mo”’°, pois, nele, mesmo as paixdes mais secretas sao objeto de
conhecimento publico. Retrato da corte seiscentista, é por essa
captura de olhares, por pintar tdo bem a “vigilancia reciproca™’!,
que, talvez, tenha recebido a designacdao de primeiro romance
moderno. Evidentemente a correspondéncia entre Descartes e
Elisabeth, para retomar nosso fio condutor, é também atraves-
sada pelas regras hierarquicas e formulas de polidez tipicas da
corte francesa do grande século. O fato é que a mesma vigilancia
que podemos encontrar descrita em Lafayette é experimentada
nessa troca epistolar, em que os autores sio personagens de si

68 Descartes, René. Discurso do Método, p. 71.

69 Costa, Leila de Aguiar. Antigos e Modernos. A cena literdria na Franga
do Século XVII. Sao Paulo: Nankin/ Edusp, 2009. p. 160.

70 Costa, Leila de Aguiar. Antigos e Modernos. A cena literdria na Franca
do Século XVII, p. 160.

71 Costa, Leila de Aguiar. Antigos e Modernos. A cena literdria na Franca
do Século XVII, p. 160.
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proprios que se abrem ao escrutinio de si e do outro. Descartes
e Elisabeth se escrevem e avaliam suas escritas; exibem-nas num
teatro que € pouco publico, mas que ndo € por isso inteiramente
privado. Muito seguro de seu personagem, Descartes tenta con-
vencer Elisabeth a também segui-lo. Sem procurar devolver a
mesma violéncia, Elisabeth o recusa, escrevendo uma narrativa
prépria para si.

Além da relevancia das condigoes exteriores, Elisabeth aceita
igualmente o poder terapéutico da escrita de cartas.”” Nio s0,
talvez, porque as cartas eram para ela uma ocasiao de estudo
— pensemos no modo como uma série de filosofas modernas,
driblando a impossibilidade de acesso institucional a filosofia,
usavam a carta, esse meio privado, como momento privilegiado
de instrugdo’”® —, mas porque permitiam criar outras narrativas,
quer dizer, contemplar-se num espelho diferente daquele do tea-
tro realista no qual se via a todo tempo aprisionada nas demais
ocorréncias de sua vida. Nas cartas, ela poderia representar o
papel de filésofa, que lhe era roubado nos quadros publicos —
tanto se refletirmos sobre a interdicdo ao acesso das mulheres
aos espacos formativos quanto, considerando seu caso singular,
devido a sua vida atribulada. Descartes ja era, desde o inicio
da correspondéncia em 1643, um filésofo bem estabelecido
e publicado, quer dizer, um autor. Sua correspondéncia é, em
geral, o momento de retorno as teses explicitadas ao longo das
obras ja consagradas que circulavam no meio erudito da época,

72 “Mesmo que ndo me instruisse, as vossas cartas servir-me-iam sempre
de antidoto para a melancolia, desviando o meu espirito dos objetos
desagradaveis, que lhe aparecem todos os dias, para o fazer contemplar
a felicidade que possuo na amizade duma pessoa com o vosso mérito, a
cujo conselho posso confiar a orientagio da minha vida. Se, além disso, a
pudesse conformar aos vossos tltimos preceitos, ndo hé divida de que me
curaria prontamente das doencas do corpo e das fraquezas do espirito”,
cf. Descartes, René. Boémia, Elisabeth da. Medicina dos afetos, p. 64.

73 Cf. Ramos, Carmel da Silva. “Elisabeth da Bohemia: epistolografia e escrita
de fil6sofas mulheres”.
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de recuperar certos pontos que permaneceram incompreensiveis
em sua doutrina: é, portanto, um esfor¢o para justificar sua
assinatura. A correspondéncia se inicia mesmo com uma duvida
de Elisabeth sobre um tema que Descartes deixou em aberto nas
Meditacoes: a possibilidade de explica¢dao logica da conexio
entre substancias de natureza contrdria, particularmente a partir
do exemplo do movimento voluntario.”* A todo tempo, entio,
Descartes se reconduz ao lugar de autoria: ele tem de correspon-
der a imagem publica do pensamento cartesiano que ja estava
forjada, sendo fiel a si mesmo. A carta, para ele, funcionava
como um meio acessorio, suplemento contingente ao sistema
fechado de seu pensamento.

Elisabeth, porém, habita um mundo de invisibilidade, pois
ndo possui obras, ndo é uma autora e, publicamente, s6 foi mais
imediatamente reconhecida como uma intelectual importante
enquanto discipula de um mestre masculino”™: a chefe dos car-
tesianos de seu sexo’®, dird Adrien Baillet, principal bidgrafo de
Descartes. Em termos da constru¢do de uma imagem autdénoma,
encenada nas cartas, estd menos comprometida com a razio e
com a possibilidade de salvar e sustentar uma obra ou doutrinas
anteriores. Nao ha fidelidade a uma identidade externa, pois
trata-se, nas cartas, justamente de construi-la. Essa experiéncia
de falta nao precisa, € claro, ser interpretada como uma fraqueza:
o contexto da correspondéncia pode ser positivamente pensado
como o lugar de desenvolvimento de sua imagem enquanto
filosofa. A melancolia, que a gravura de Diirer traz como figura
feminina inclinada, a face sobre as maos, assombrada por um sol
negro paralisante, pode receber aqui uma caracterizacdo mais

74 Cf. a carta de Elisabeth a Descartes de 6/16 de Maio de 1643.

75 Lembrando que o movimento de interpretagdo do pensamento de Elisabeth
enquanto filésofa que possui teses autdbnomas inclusive opostas as de
Descartes € recente e, na literatura especializada, data somente das ultimas
décadas.

76 Ver o ja citado artigo de Pellegrin.
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ativa, que, de dentro de sua tristeza e de sua loucura, fabula,
nas margens que aos poucos se abrem, um outro destino para si.
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BELEZA EM MARY WOLLSTONECRAFT

Sarah Bonfim

Chamo a beleza de uma qualidade social, porque toda
vez que a contemplacdo das mulheres e dos homens, e
nio somente deles, quando a visdo de outros animais
nos proporciona uma sensagao de alegria e de prazer (e
h4 muitos que causam esse efeito), somos tomados de
sentimentos de ternura e de afei¢do por suas pessoas,
gostamos de té-las ao nosso lado e iniciamos de bom
grado uma espécie de intimidade®.

Esse trecho foi retirado da obra Uma investigacao filoséfica
sobre a origem de nossas ideias do sublime e do belo, publi-
cada em 1757, por Edmund Burke (1729-1797). Nessa obra,
Burke faz uma espécie de psicologia moral em que ele se dedica
a compreender como se constroem e se mantém os lagos sociais.
Um dos pontos de seu argumento é que a beleza, uma qualidade
social, é a responsdvel por suscitar o desejo de unido entre os
seres. Especialmente a relagdo entre os homens e mulheres, a
qual ele chama de sociedade da procriacao, é mantida pelas
paixoes suscitadas entre os sexos. Ele explica que, diferente
dos animais, os seres humanos possuem paix6es mais comple-
xas, o que requer que haja qualidades sociais que despertem e
guiem essas paixoes. Essas qualidades sociais dirigem e aumen-
tam o apetite, refinando e determinando as escolhas dos seres

1 Burke, Edmund. Uma investigacio sobre a origem de nossas ideias do
sublime e do belo. Enid Abreu. Campinas: Editora Unicamp, 2013, p. 63.
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humanos. Para Burke, o que une duas pessoas em matrimonio
¢ o amor. E a qualidade social que suscita o amor é a beleza,
naturalmente presente no sexo feminino. Os homens seriam
atraidos “para o sexo em geral”, no entanto, sua afei¢do recai
exclusivamente na “beleza pessoal?” das mulheres. Acontece
que essa beleza, como pensada por Burke, dispensa a perfei¢ao
matematica e tem por caracteristica o seguinte:
de modo algum a perfei¢io em si mesma é origem da
beleza, tanto que esta qualidade, que o sexo feminino
possui no mais alto grau, quase sempre estd associada
auma ideia de fragilidade e de imperfei¢ao. As mulhe-
res sabem-no muito bem, razio pela qual aprendem
a balbuciar, a andar de modo vacilante, a simular
fraqueza e até mesmo enfermidade’.

A “fragilidade” e a “imperfeicio” sdo colocadas como
caracteristicas supostamente naturais da feminilidade. A natureza
seria a guia das mulheres, fazendo com que sejam adoraveis e o
sofrimento delas seja mais comovente com a ajuda do rubor e
da modéstia, que atestam a imperfei¢do feminina. Dito de outro
modo, é a recorrente demonstra¢do da imperfei¢do feminina,
junto de suas limitacGes supostamente impostas pela natureza,
que fazem das mulheres seres dignos do amor masculino.

Outro filésofo que recorre a imperfei¢ao e a fragilidade
como caracteristicas supostamente inerentes as mulheres é Jean-
Jacques Rousseau(1712-1718), com a sua Sofia, em Emilio ou
da Educacdo (1762)* Nessa obra, Rousseau elabora um tipo
ideal feminino, representado por Sofia, que deve ser docil e,
dada a sua natureza feminina, ndo deve ser capaz de abstrair

2 Burke, Edmund. Uma investigacio sobre a origem de nossas ideias do
sublime e do belo, p. 63, grifos do autor.

3 Burke, Edmund. Uma investigacdo sobre a origem de nossas ideias do
sublime e do belo, p. 139.

4 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educa¢do. Tradug¢io de Roberto
Leal Ferreira. 4 ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2014.
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ou generalizar. A fraqueza das mulheres, para esse mesmo fil6-
sofo, seria um direito a ser exercido e € nele que reside o poder
feminino sobre os homens.

Esses sdo apenas dois dos muitos exemplos que abordam
a questdao da beleza no século XVIII, associando-a a natureza
feminina, destacando as suas capacidades e, sobretudo, as suas
limitagdes. Especialmente neste ensaio, nos interessa os argumen-
tos desses dois filésofos, pois é em oposi¢ido a eles que a nossa
filosofa Mary Wollstonecraft (1759-1797) se langa. Primeiro,
com a sua Reivindicacdo dos Direitos dos Homens, de 1790,
e, depois, com a sua Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, de
1792, ela enderega criticas a Burke e a Rousseau com o objetivo
de questionar os vieses sexuais de suas teorias, que tendiam a
colocar a mulher no lugar de mero objeto’® ou, no maximo,
reduzida a um ser belo, recatado e do lar.

Neste ensaio, eu pretendo apresentar, portanto, a oposicao de
Wollstonecraft a esse conceito de beleza e ao ideal de comporta-
mento feminino difundidos no século XVIIL. Para isso, primeiro,
detenho-me nas criticas dela a Burke, para, em seguida, analisar
os impactos desse corpo supostamente imperfeito na teoria de
Rousseau. Mas, antes de tudo isso, é importante explorar a
importancia da questdo da beleza para o século XVIII.

O sentido da palavra beleza no século XVIII, assim como
hoje, referia-se principalmente a aparéncia visual das coisas.
No entanto, havia também um significado mais amplo, que
abrangia os impactos da aparéncia visual e fisica na sociedade
e nas relacbes humanas. Robert W. Jones (1998) defende que
os argumentos que envolviam a beleza ndo se limitavam ao
gosto e a estética, influenciando discussoes sobre filosofia moral
e social. E esse aspecto mais abrangente da funcio social da
beleza que incide mais sobre as mulheres, pois, como afirma

5 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman. Janet Todd. Oxford: Oxford University Press,
1993.
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Jones, a “beleza poderia ser usada para avaliar a moralidade
ou a conduta de uma mulher, a sua provavel autoridade ou a
extensao de seus encantos”®. Dito de outro modo, Jones defende
que ha uma politizagao do corpo das mulheres, e eu acrescento
ao argumento dele que a beleza é utilizada como justificativa
de um poder (desequilibrado) que as mulheres supostamente
teriam sobre os homens, além de ser aquilo ao qual se recorre
para garantir a manuten¢do da dependéncia do sexo feminino
sobre o masculino.

Durante as suas Reflexdes sobre a Revolucdo na Franca
(1790)7, Burke lamenta o fim do cavalheirismo [chivalric],
demonstrado pelo modo com que os revoluciondrios tratam a
rainha Maria Antonieta. O cavalheirismo baseado no decoro
e no respeito as normas sociais derivadas dos antepassados €,
durante a revolugdo de 1789, substituido por uma selvageria
sem precedentes. Ao desrespeitar Maria Antonieta, levando-a
presa sem qualquer pudor, é como se toda a sociedade fosse
fragilizada e as consequéncias fossem desconhecidas. Em outras
palavras, Claudia Johnson defende que, para Burke, o que esta
em jogo nio é a dignidade feminina, mas a sustenta¢io de um
tipo de sistema politico que € hierarquico e cheio de privilégios
para apenas uma parcela da populacao®, ou seja, pouco importa
para Burke o que Maria Antonieta sentiu. O que se arrisca € a
ruina de um tipo de sociedade estratificada e baseada no decoro
e no respeito a tradigio.

6 Jones, Robert. Gender and the Formation of Taste in Eighteenth-Century
Britain: The Analysis of Beauty. Cambridge: Cambridge University Press,
1998, p. 02.

7  Burke, Edmund. Reflexdes sobre a Revolucdo em Franca. Tradugio de
Ivone Moreira. Lisboa: Fundag¢io Calouste Gulbenkian, 20135.

8  Johnson, Claudia. Equivocal Beings: politics, gender, and the sentimen-
tality in the 1790s: Wollstonecraft, Radcliffe, Burney, Austen. Chicago:
The University of Chicago Press, 1995, p. 17.
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Nesse sentido, acredito que ndo seja a toa que a critica ao
modo com que Burke aborda a beleza e seus impactos na vida
das mulheres surja na Reiwindicacio dos Direitos dos Homens
(1790), de Mary Wollstonecraft. Essa obra é uma carta, ende-
recada especialmente a Burke, contra as suas Reflexdes sobre
a Revolugcdo na Franca’. Durante boa parte de Direitos dos
Homens, Wollstonecraft limita-se a responder aos argumentos
de Burke sobre direitos abstratos, propriedade e a historia da
Inglaterra. Em dado momento, ela aborda a obra Uma investi-
gacdo filosofica sobre a origem de nossas ideias do sublime e do
belo, e como a beleza, abordada por esse livro, impacta a vida das
mulheres e a sociedade como um todo. O ponto central da critica
de Wollstonecraft, no tocante a no¢do de beleza proposta por
Burke, é que ela enxerga uma inversdo de valores. O sentimento
troca de lugar com a razio, e as implica¢des disso sdao as mais
diversas. A comecar pelo modo com que a escravidio € vista na
sociedade. O exemplo que a filosofa nos oferece é o seguinte:

Onde estd a dignidade, a infalibilidade da sensibili-
dade, nas belas damas, a quem, se a voz do boato deve
ser creditada, os negros cativos amaldicoam em toda
a agonia da dor corporal, pelas torturas inauditas que
inventam? Provével que algumas delas, apds a visdo
de uma flagelacdo, recomponham seus espiritos agi-

tados e exercitem seus sentimentos ternos pela leitura
cuidadosa do dltimo romance importado!®.

A dor infligida nos escravizados africanos é deliberadamente
ignorada pelas belas damas inglesas, que, embora horrorizadas
com os gritos de seus semelhantes, os ignoram e voltam sua aten-
¢do para o ultimo romance da moda. A simpatia dessas mulheres
é seletiva e, convencidas por Burke, elas apelam para essa beleza

9  Burke, Edmund. Reflexdes sobre a Revolugdo em Franca.

10 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 45.
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que exige que finjam fraqueza — o que implica abandonar qual-
quer tipo de racionalidade. Como, para Burke, ndo ha virtude
no que € belo, uma vez que a beleza dispensa qualquer tipo de
raciocinio, algo em que as virtudes se baseiam, a ideia de justica
sequer atravessa a mente dessas mulheres orientadas por ele.
Consequentemente, elas ndo agem para salvar seus semelhantes
dos grilhoes da escravidao.

Persuadidas de que a elas cabem apenas a pequenez e a
fraqueza, a voz da natureza parece comandar essas mulheres,
de maneira a impedir que elas cultivem virtudes morais que
despertem respeito em vez de afei¢do. Limitadas a uma moral
sexual, largamente difundida na sociedade, elas se enganam,
ndo sem justificativa, de que “ser amada € o objetivo e a grande
distin¢do das mulheres!"'”. E por isso que aprendem a “balbu-
ciar, a andar cambaleante e nomear as criaturas de Deus” 2. Elas
sacrificam virtudes “austeras e artificiais”, tais como coragem e
sabedoria, e sua aten¢io volta-se para si mesmas de maneira a
negligenciarem “sistematicamente a moral para garantir a beleza”
13, Dito de outro modo, para que sejam amadas, as mulheres
precisam sacrificar a propria moral, de maneira a garantir o
reconhecimento masculino, que é baseado em falsas virtudes
com viés sexual, como o decoro. Wollstonecraft, entao, acusa
Burke de nao ter se afastado do credo mugulmano', insinuando

11 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 45.

12 Burke apud Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men
and A Vindication of the Rights of Woman, p. 45.

13 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 46.

14 Sobre o modo com que Wollstonecraft recorre aos povos mulgumanos para
usd-los como exemplo, recomendo o artigo: Bonfim, Sarah; Luz, Fldvia
Abud. “O orientalismo de Mary Wollstonecraft sob a 6tica de Nawal el
Saadawi: um didlogo intercultural”. Malala - Revista Internacional De
Estudos Sobre O Oriente Médio E Mundo Muculmano, v. 10, n. 13,2022,
p. 17-37.
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que a postura dos europeus com suas mulheres pouco se difere
da dos homens que professam o islamismo. Isso porque ha a
limitagao das mulheres ao espaco doméstico, e uma educacdo
que € voltada apenas para enfraquecer a mente e o corpo delas,
com o objetivo de fazé-las meros objetos moldados pela e para
a tentacao masculina.

Quanto a isso, Wollstonecraft considera que Burke poderia
se defender, e dizer que a necessidade de apartar a beleza da
razdo foi uma obra da natureza. Ao supor que nao ha qualquer
rela¢do entre a beleza e a razdo, ela defende que Burke € exitoso
ao provar que “metade da espécie humana, pelo menos, nao tem
alma”®. Nao possui alma porque essa metade da humanidade
foi supostamente projetada para nunca desenvolver a sua facul-
dade de razao. Ela continua: “a Natureza, ao fazer as mulheres
criaturas pequenas, suaves, delicadas, defeituosas nunca projetou
que elas devem exercitar sua razdo para adquirir virtudes que
produzem sentimentos opostos, se ndo contraditorios” 6.

Essa contradi¢do implica, necessariamente, o tipo de afei¢ao
que as mulheres inspiram, fazendo com que misturem a dor com
o prazer e nao busquem a admirac¢do para nao perderem o direito
de serem amaveis. Em outras palavras, as mulheres aprendem a
aceitar a dor como parte do prazer e, também, deixam de buscar
admiragao por suas qualidades para serem, por sua vez, amadas
por seus parceiros. Sobre isso, Wollstonecraft diz que:

Essa frouxidio da moral no mundo feminino cer-
tamente € mais cativante para a imagina¢do de um
libertino do que para os frios argumentos da razio,
que nio atribui sexo a virtude. Se a bela fraqueza for
entrelacada na estrutura da mulher, se o principal
negocio de sua vida (como vocé insinua) seja inspirar

15 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 46.

16 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 46.
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amor, e a Natureza fez uma distingdo eterna entre
as qualidades que dignificam um ser racional e sua
perfeicdo animal, seu dever e felicidade nessa vida
deve ir de encontro com qualquer preparag¢do para
um estado mais exaltado?’.

Baseando-se no raciocinio de Burke, Wollstonecraft conclui
que, para ele, respeito e amor sdo “principios antagonicos”.
Contudo, diferente do respeito, o amor entre duas pessoas é
naturalmente transitorio e o vinculo mais sagrado da sociedade é
a amizade'®. Sobre isso, Ruth Abbey (1999) faz uma interessante
contribuicdo. A intérprete defende que Wollstonecraft politiza o
casamento, pois v€ nessa instituicdo uma estrutura interna que,
em geral, é desigual. A renovag¢io no modelo de casamento do
século XVIII, proposta por Wollstonecraft, passa a estabelecer
uma relagio baseada na amizade, em que sobra “igualdade, livre
escolha, razdo, estima mitua e uma profunda preocupacdo com
o carater moral do outro” °. Além disso, nesse tipo de relagio
ndo haveria desigualdade em termos de dependéncia. A intérprete
defende que Wollstonecraft propde um relacionamento em que
impera a interdependéncia. Nas palavras de Abbey: “Nesses
relacionamentos, os individuos trocam um pouco de sua inde-
pendéncia por interdependéncia e se unem em lagos profundos e
afeicao duradoura, bem como respeito e apreciacdo pelo carater
do outro e sua individualidade” 2°.

Para Wollstonecraft, o casamento continuaria sendo a base
social, a origem da familia. Além disso, também seria o espago

17 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 46.

18 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber. Traducao
de Ivania Pocinho Motta. Sdo Paulo: Boitempo, 2016, p. 51.

19 Abbey, Ruth. Back to the future: marriage as friendship in the Thought
of Mary Wollstonecraft. Hypatia, v. 14, n. 3, 1999., p. 79.

20 Abbey, Ruth. Back to the future: marriage as friendship in the Thought
of Mary Wollstonecraft, p. 79.
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de cultivo e manutengio das virtudes privadas, que, no processo
de aperfeicoamento individual, se tornariam também virtudes
publicas. No entanto, enquanto imperar o padrdao de beleza
como proposto por Burke, para que as pessoas se tornem mais
virtuosas, todas “as modifica¢Oes enervantes da beleza”?! devem
ser banidas da sociedade civil.

Antes de entrarmos nos impactos para a vida das mulhe-
res dessa beleza como defendida por Burke, e em certa medida
endossada por Rousseau, cabe uma recapitulagao. Até aqui,
mostramos que a beleza é uma qualidade social, responsavel pela
unido entre homens e mulheres. Dessa maneira, podemos inferir
que os relacionamentos devem ser construidos sob uma qualidade
efémera, que é a beleza fisica, e, como destaca Wollstonecraft,
que, em geral, se vai apds os anos?’. Enquanto para os homens
sdo reservadas as virtudes que envolvem o raciocinio e promovem
o aperfeicoamento, as mulheres ficam limitadas ao seu corpo,
que é intencionalmente fragilizado, como veremos a seguir.

Para Claudia Johnson, “Wollstonecraft contesta Rousseau e
também Burke porque ela reconhece que o sentimentalismo mas-
culino transforma até mesmo homens politicamente progressistas
em homens sexualmente opressores”?*. Nesse ponto, eu concordo
com a comentarista, e proponho que, se com Edmund Burke
compreendemos como a beleza é arquitetada, com Jean-Jacques
Rousseau, notamos o impacto dela para a vida das mulheres.

Em Emilio ou da Educacdo, nas paginas iniciais do livro
V, Rousseau descreve como seria a mulher ideal para ser a com-
panheira de seu tutorado, Emilio. A fim de analisarmos como
Wollstonecraft nivela Burke e Rousseau, devido ao ideal feminino
de ambos, gostaria de destacar trés argumentos de Rousseau,

21 Wollstonecraft, Mary. A Vindication of the Rights of Men and A Vindication
of the Rights of Woman, p. 46.

22 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 95.

23 Johnson, Claudia. Equivocal Beings: politics, gender, and the sentimentality
in the 1790s: Wollstonecraft, Radcliffe, Burney, Austen, p. 17.
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seguidos das respostas de Wollstonecraft: (1) a fraqueza como
um direito feminino; (2) a opinido como o trono das mulheres;
e (3) a impossibilidade de as mulheres fazerem ciéncia?*.

Primeiro, sobre a fraqueza como trono das mulheres. Uma
das consequéncias que Rousseau extrai da diferenca entre os
sexos é que hd um sexo que é mais forte e que deve, suposta-
mente, depender do sexo mais fraco. O sexo mais forte sendo
representado pelos homens e o mais fraco pelas mulheres. Nesse
ponto, Rousseau atribui as mulheres a tarefa de excitar o desejo
masculino de maneira a estabelecer uma dependéncia: os homens
dependem das mulheres com seus desejos e as mulheres dependem
dos homens em desejos e necessidades. A astucia feminina é a
responsavel por deixar a seguinte davida no ar: seria a fraqueza
que cede a forga ou o contrario? Quanto a isso, a opinido de
Rousseau ¢ a seguinte:

O espirito da mulher neste ponto corresponde per-
feitamente a sua constituicio; longe de corar por sua
fraqueza, as mulheres orgulham-se dela; seus tenros
musculos nao oferecem resisténcia, elas dizem nio
poder carregar os mais leves fardos, e teriam vergonha
de ser fortes. Por qué? Nio apenas para parecerem
delicadas, mas por uma precauc¢ao mais habil; prepa-
ram de longe as desculpas e o direito de serem fracas
quando preciso®.

Assim como Burke, Rousseau defende uma fraqueza que
seria, supostamente, intrinseca ao sexo feminino e astutamente
usada pelas mulheres. O apelo a fraqueza seria decorrente dessa
astucia fomentada nas mulheres. Sobre isso, Wollstonecraft afirma
que a forga fisica de fato € a tnica coisa que separa as mulheres
dos homens, no entanto, ela ndo se refere unicamente ao vigor

24 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educacio.

25 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educacdo, p. 519.
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dos musculos?®. O que acontece é que os corpos das mulheres
desde muito cedo sdo tornados fracos e doentes, com vistas a um
tipo especifico de beleza e comportamento. Com efeito, desde
a infancia, as meninas sdo incentivadas ao sedentarismo, sendo
limitadas as brincadeiras com bonecas ou a assistir a toalete de
suas maes. Sobre isso, Wollstonecraft diz:
Desde a infancia diz-se as mulheres, e elas aprendem
pelo exemplo das maes, que um pouco de conheci-
mento da fraqueza humana, uma espécie de asttcia,
um temperamento suave, uma obediéncia exterior
e uma atencdo escrupulosa a um conceito pueril de
decoro fardao com que elas obtenham a prote¢iao do
homemy; e, se forem belas, todo o resto é desnecessario
por, pelo menos, vinte anos de sua vida?’.

Se desde criangas € ensinado a elas que usem a sua astucia
e copiem o comportamento de suas maes, é compreensivel que
parega que as meninas sejam assim naturalmente. Podemos dizer
que o que Wollstonecraft esta sinalizando é que a socializacao
das meninas, desde muito cedo, é diferente da socializa¢ao dos
meninos. Se os meninos sao encorajados a desenvolverem o
proprio corpo, fortalecendo seus musculos e sua satde, as meni-
nas sio incentivadas a permanecerem imoveis por horas, tendo
como unico objetivo o cuidado com a sua propria imagem diante
de um espelho.

Agora, passemos a questdo da opinido como trono das
mulheres. A educagao que Rousseau oferece as meninas, embora
possa até se assemelhar na primeira infancia, deve ser contra-
ria a dos homens. Como vimos, para justificar essa educagao
diferenciada, ele recorre a uma suposta constituicdo fisica que é
fraca nas mulheres e, consequentemente, o nivel de dependéncia
delas seria altissimo. Disso decorre outra questdo: por serem

26 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 61.
27 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 39.
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dependentes fisicamente, sucede que também sido dependentes
mentalmente. Assim, diferente dos homens que raciocinam e
argumentam, a guia moral das mulheres deveria ser a da opinidao
de outras pessoas sobre elas, pois elas ndo seriam capazes de
compreender e seguir principios deduzidos de sua propria razao.
Desse modo, a guia moral feminina deve ser a opinido que os
outros fazem dessas mulheres, a fim de que o comportamento
tenha sempre como objetivo ser agradavel aos olhos alheios. Nas
palavras de Rousseau:

Pela propria lei da natureza, as mulheres, tanto por
elas como por seus filhos, estio a mercé do julga-
mento dos homens: ndo basta que sejam estimaveis,
cumpre que sejam estimadas; ndo basta que sejam
belas, é preciso que agradem; ndo basta que sejam
bem comportadas, é preciso que sejam reconhecidas
como tal; sua honra nio estd apenas na sua conduta,
estd na sua reputagdo, e nio é possivel que a que
consente em passar por infame seja um dia honesta.
O homem, agindo bem, ndo depende sendo de si e
pode desafiar o juizo publico; mas a mulher, agindo
bem, s6 cumpre metade de sua tarefa, e o que pensam
dela lhe importa tanto quanto o que é efetivamente?®.

Supostamente, seguir a opinido alheia, no caso das mulheres,
deriva da “lei da natureza”. Para Rousseau, “a opiniao é o timulo
da virtude para os homens, o trono entre as mulheres” ?°. Quanto
a isso, Wollstonecraft se opoe e defende que a razdo é que deve
ser a guia moral de todos os individuos. E a faculdade da razio
que permite que as pessoas reconhecam os proprios deveres e 0s
realizem, conscientes de sua importancia. Ao que Wollstonecraft
chama a atencdo é que, dada a educagao para meninas, como
proposta por Rousseau, os corpos das meninas sdo reiteradamente
enfraquecidos, ndo se pode esperar que elas tenham uma mente

28 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educacdo, p. 527.

29 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educacdo, p. 527.
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forte, uma vez que um corpo fraco necessariamente implica em
uma mente fraca. Isso se da porque as mulheres ficam reféns do
proprio corpo que, sedentarizado, serd constantemente acometido
de doencas. E quando nio estiver doente, a mulher estara mais
atenta a sua aparéncia do que ao seu intelecto. Com o objetivo
de “preservar a beleza pessoal — a gloria das mulheres!”, elas
tém suas “faculdades e nervos comprimidos”*°; o que faz com
que seus musculos sejam enfraquecidos. Assim, sdo treinadas
para que permaneg¢am imoéveis e sdo impedidas de correr e de
desenvolver livremente o seu corpo, tal qual os meninos, de modo
que o efeito do habito estimulado é reiterado como um dado
da natureza. Nesse sentido, Wollstonecraft acusa Rousseau de
atribuir um sexo a mente, o que é algo muito pouco filoséfico®!.

Se a mente ndo pode ter um sexo atribuido a ela, qual seria
o papel das mulheres na sociedade? E verdade que Wollstonecraft
apenas sinaliza seu desejo de vé-las enquanto representantes poli-
ticas®?, e se restringe a falar delas enquanto maes e esposas. Antes
de mais nada, é preciso pensar que Wollstonecraft se referia a
uma classe média branca em ascensio, que ganhava espago social
e precisava se orientar culturalmente. Isso fica bastante claro na
sua obra Pensamentos sobre a educacdo das filhas, de 1786, que
tem por objetivo auxiliar na conduta das mocas dessas familias
de novos profissionais liberais**. No entanto, ela se difere de
outros autores dessa literatura da época, que reiteram a submissao
feminina ao seu marido. Nesse sentido, me parece que o esfor¢o
de Wollstonecraft é o de apresentar outro tipo de possibilidade
para as mulheres, argumentando pelo fortalecimento de seus

30 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber. p. 65.
31 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, pp. 65-66.
32 Wollstonecraft, Mary. Reivindicagdo dos Direitos da Mulber, p. 190.

33 Bonfim, Sarah. Resenha de Pensamentos sobre a educacdo das meninas,
de Mary Wollstonecraft. Blog Enciclopédia Mulheres na Filosofia, 2021.
Disponivel em: https://www.blogs.unicamp.br/mulheresnafilosofia/pensa-
mentos-sobre-a-educacdo-das-meninas. Acesso em: dez 2023.
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corpos, com vistas ao desenvolvimento racional. E, ainda que
ela deseje que as mulheres ocupem outros espacos da sociedade
— como em profissdes com maior reconhecimento e na politica
—, entende que os deveres da maternidade e do casamento sdo
reais e presentes.

Dito isso, é importante frisar que uma coisa nao exclui a
outra: mesmo que as mulheres sejam persuadidas racionalmente
de que seu dever se limita a maternidade e ao cuidado da casa,
isso deve ser questionado*. Assim sua formacao e sua sociali-
zacdo ndo devem ser limitadas a isso, até porque as mulheres
devem ser capazes de perseguir objetivos intelectuais mais sérios.
Contudo, ao que nos interessa nesse ponto, sobre o cumprimento
dos deveres da mulher enquanto mae, Wollstonecraft diz que “a
razdo é absolutamente necessaria para que a mulher seja capaz
de cumprir qualquer dever de modo apropriado” *. Portanto,
mesmo uma simples made deve ser capaz de raciocinar — e, por
isso, deve cuidar de sua saude fisica e estar atenta a manutengao
de seu vigor muscular.

Por fim, sobre a suposta incapacidade das mulheres de abs-
trair e generalizar e, portanto, de fazer ciéncia. Durante toda a
Reflexdes sobre a revolugdo em Franca, Burke recusa um tipo
especifico de razdo: aquela que abstrai, generaliza e tira conclu-
soes a priori. Ele se coloca no polo oposto aos filésofos de sua
época’®. E curioso como isso se repete, mas agora limitado as
mulheres, nas paginas do Emilio. Em determinado momento da
prosa, Rousseau coloca as seguintes questoes: “As mulheres sao
capazes de um raciocinio sélido? E importante que o cultivem?
Sera isso util as fungdes que lhes sdo impostas? E ela compativel

34 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 89.
35 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 89.

36 Canavan, E. P. Edmund Burke’s Conception of the Role of Reason in
Politics. The Journal of Politics, v. 21, n. 1, p. 60-79, feb. 1959.
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com a simplicidade que lhes convém?”%". No entanto, Rousseau
alega que deixar as mulheres limitadas apenas as tarefas de seu
sexo faria delas seres facilmente seduziveis. Ele conclui que elas
devem ser ensinadas a corresponderem as expectativas de seus
maridos, bem como a respeitar as instituicoes e a seguir a risca
as recomendacoes dos sacerdotes e da familia.

Mais adiante, sobre esse mesmo assunto, Rousseau argu-
menta por um ensino da “espécie de cultura que convém ao
espirito das mulheres”. Primeiro, ele afirma que as mulheres
devem aprender os deveres de seu sexo, que sio mais “faceis de
ver do que de cumprir” 3%, A seguir, ele afirma que:

A busca das verdades abstratas e especulativas, dos
principios, dos axiomas nas ciéncias, tudo o que tende
a generalizar as ideias ndo é da alcada das mulheres,
pois todos os seus estudos devem ligar-se a pratica;
cabe a elas fazer a aplicagdo dos principios que o
homem descobriu, e também cabe a elas fazer as

observacdes que levam o homem ao estabelecimento
de seus principios®.

Ao estabelecer que as mulheres ndo seriam capazes de
buscar verdades que sdo “abstratas e especulativas”, Rousseau
afirma que isso se deve, em grande medida, a fraqueza fisica e
consequentemente mental da mulher, o que a impede de enxer-
gar as coisas fora de si. Essa questdo da suposta incapacidade
feminina de abstrair e generalizar é um dos grandes temas da
Reivindicacdo dos Direitos da Mulber. Boa parte da critica
que Wollstonecraft arquiteta contra o plano educacional como
proposto no Emilio ou da Educacdo baseia-se em argumentar
a importancia desse tipo de razdo que é negada as mulheres.
Podemos afirmar que Wollstonecraft, ao defender a razdo, mira

37 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educacdo, p. 558.
38 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educacdo, p. 565.

39 Rousseau, Jean-Jacques. Emilio ou da Educagdo, p. 565.
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em trés funcdes desempenhadas por ela: a individual, que é a
imortalidade da alma; a familiar, que se trata do cumprimento
de deveres com os filhos; e a social, em que a sociedade s6 tem
a perder ao deixar metade de sua populagdo em um vacuo de
desenvolvimento racional e de participagdo politica.

Quanto ao primeiro ponto, de que a razdo é um dos cami-
nhos para a imortalidade da alma, Wollstonecraft discorda da
possibilidade de a Providéncia ter criado dois caminhos distin-
tos que conduzem a humanidade a virtude ou a felicidade*. A
imortalidade da alma, um dos maiores objetivos dos seres huma-
nos, so sera atingido a partir do aperfeicoamento da razao, que
acontece através da educacdo. Partindo desse pressuposto, nio
faria sentido haver dois tipos distintos de razdo, uma masculina
e outra feminina, uma vez que, nesse caso, seriam necessarios
dois tipos distintos de alma.

Sobre a fun¢do da razdo no cumprimento dos deveres fami-
liares, Wollstonecraft defende que uma mulher racional nao
abandona seus deveres, justamente por compreender a impor-
tancia de seu papel. A mulher que é educada seguindo a cartilha
de Rousseau, apenas aprende a exacerbar seus sentimentos. O
resultado é sempre catastrofico: sem saber refletir sobre os efeitos
de suas acdes, essas mulheres sdo presas faceis dos libertinos,
que as fazem abandonar a familia em busca de diversao facil. Os
homens de bom senso acessam o cora¢do por meio do intelecto.
Ja os libertinos, por meio das sensa¢oes. Wollstonecraft diz que
os: “[l]ibertinos sabem manipular a sensibilidade delas, enquanto
o talento modesto dos homens sensatos tem, claro, menos efeito
sobre seus sentimentos, e eles ndo podem alcancar o coracdo pelo
caminho do intelecto, ja que tém poucas emog¢des em comum” !,

Por fim, o impacto social de ndo educar adequadamente as
mulheres é sentido por toda a sociedade, uma vez que fomentar

40 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 39.
41 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 149.
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a dependéncia nas mulheres é fomenta-la na sociedade como
um todo. Por exemplo, ao privar as mulheres do conheci-
mento, em certa medida, Rousseau também priva os homens.
Wollstonecraft diz que:
De fato, me parece que os homens agem de maneira
muito pouco filoséfica quando tentam assegurar a
boa conduta das mulheres, tratando de manté-las
sempre em um estado infantil. Rousseau foi mais
consistente quando desejou deter o progresso da razio
em ambos os sexos, porque, se os homens provarem
os frutos da drvore do conhecimento, as mulheres
poderio vir a prova-los; mas, do cultivo imperfeito
que recebe agora seu intelecto, elas obtém apenas o
conhecimento do mal*2.

Ao tornar as mulheres membros inuteis da sociedade e com
um carater mais artificial do que realmente tém, toda a virtude
humana estd em risco. Isso porque o aperfeicoamento da razio
acontece na sociedade e de maneira conjunta. Permitir que apenas
metade da sociedade acesse esse tipo de desenvolvimento é um
tipo de injustica irreparavel.

Como vimos, tal como Burke, Rousseau reserva um certo
lugar social as mulheres que € justificado por uma suposta fragili-
dade fisica e, por isso, mental, a qual seria inerente a feminilidade.
Por isso, as mulheres ndo teriam capacidade suficiente para
abstrair, generalizar e, com isso, ocupar posi¢oes sociais, ficando
restritas ao espaco doméstico e as suas fungdes como maes e
esposas. Assim como faz com Burke, Wollstonecraft argumenta
que Rousseau € inebriado pela prépria sensibilidade, o que o
torna incapaz de compreender as consequéncias de seu plano
educacional para as meninas. Ele ndo s6 afasta as mulheres como
também os homens da possibilidade de atingirem a sua completa
capacidade enquanto seres humanos, pois o aperfeicoamento

42 Wollstonecraft, Mary. Reivindicacdo dos Direitos da Mulber, p. 40.

161



racional é uma tarefa conjunta e, se uma pessoa nao desenvolve
as proprias virtudes, ela € viciosa e pode induzir outras ao vicio.
Portanto, a igualdade social, tao defendida por Rousseau, é
minada por ele mesmo, diante da sua posi¢iao sobre as mulheres.

Em suma, o que eu pretendi com este ensaio foi mostrar
como algo que parece inofensivo — a ideia da beleza — pode tomar
caminhos perigosos que levam a dependéncia e a subjuga¢io das
mulheres. Outro ponto que vale a pena ser observado é que, no
que concerne as mulheres, pouco importa se homens sio hoje
considerados mais conservadores ou progressistas: o sentimenta-
lismo masculino torna-os inextinguiveis, pois os inebria a ponto
de estabelecerem nocdes absurdas sobre o sexo feminino. E o
que Wollstonecraft, em certa medida, faz com Burke e Rousseau.
Contra Burke, ela critica-o como quem se opoe diametralmente.
Contra Rousseau, ela faz um filtro, destacando as incoeréncias
internas de um pensamento ao qual ela se alinha parcialmente,
no que diz respeito a desigualdade social como um fato histori-
camente construido, e nao herdado.

Nesse sentido, Wollstonecraft endere¢ca um problema que
ndo é inaugurado no século XVIII, muito menos finda nessa
época. A beleza é tratada pelos tedricos tradicionais como um
elemento do poder feminino sobre os homens, atuando sobre
os desejos masculinos. Na pratica, a beleza nada mais é do que
um sustentador da domina¢ao masculina sobre as mulheres.
Podemos dizer, também, que a beleza é um modo de politizar
o corpo feminino: dita-se, por meio de um ideal, quais sdo as
fung¢oes, limitagdes e possibilidades de um corpo especifico.
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A partir dos trabalhos de filosofas mais atuais, como Simone
de Beauvoir*, Susan Bordo** e Judith Butler®, vemos que ainda
existem intimeras tentativas de construc¢ao de perspectivas sobre
o que seria um corpo ideal, que esses trabalhos questionam®.
Isso nos leva a concluir como € urgente revisitar com perspectivas
historicas as teorias que buscam escancarar, como € o caso da de
Wollstonecraft, que as mulheres ndo sdo meros seres passivos,
naturalmente obedientes e, muito menos, fracos. A descons-
tru¢ao da ideia de que as mulheres sio o sexo frdgil vem de
longe. Dessa maneira, a analise de escritos de mulheres sobre
sua propria condi¢ao evidencia que a beleza e o corpo feminino
sdo objetos centrais de teorias que tendem a fabricar verdades
como derivadas de uma suposta lei da natureza. No entanto,
Wollstonecraft e muitas outras filésofas demonstram que tais
teorias ndo passam de artificialidades com vistas 2 manutengao
de um mundo desigual.

43 Beauvoir, Simone. O segundo sexo. Tradugio de Sergio Millet. Sdo Paulo:
Nova Fronteira. 2008.

44 Bordo, Susan. Unbearable Weight: Feminism, Western Culture and the
Body, Berkeley, CA: University of California Press. 1993.

45 Butler, Judith. Bodies that Matter: On the Discursive Limits of Sex. London:
Routledge. 1993.

46 Lennon, Kathleen. Feminist Perspectives on the Body. The Stanford
Encyclopedia of Philosophy, Fall 2019. Disponivel em: https://plato.
stanford.edu/archives/fall2019/entries/feminist-body/. Acesso em Jan. 2024.
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FiLosoriA DE EDUCACAO EM NizIA FLORESTA

Gragziela Rinaldi da Rosa

Educai o coragio da mulher, esclarecei seu intelecto
com o estudo de coisas tteis e com a pratica dos
deveres, inspirando nela o deleite que se experimenta
ao cumpri-los; purgai a sua alma de tantas nocivas
frivolidades pueris de que se acha rodeada mal abre
os olhos a luz. Cessai aqueles todos discursos com os
quais atordoais sua razdo, fazendo-a crer que é rainha,
quando nada mais é que a escrava dos vossos capri-
chos. Ndo fagais dela a mulber da Biblia; a mulber
de hoje em dia pode sair-se melbor do que aquela;
nem muito menos a mulber da Idade Média: da qual
estamos todas tdo distantes que ndo poder-nos-ia
servir de modelo; mas a mulber que deve progredir
com o século dezenove, ao lado do homem, rumo a
regeneracao dos povos'.

Nisia Floresta.

»
com o excerto acima que também iniciei a minha tese de

doutoramento defendida em 2012 sobre a Filosofia de
Educacdo Niziana. Na época ainda ndo tinhamos trabalhos
sobre o tema - Filosofia de Educa¢ao nisiana® —, ou seja, foi

1 Floresta, Nisia. Cintilagbes de uma alma brasileira. Florianépolis: Editora
Mulheres, 1997, p. 115-117 (Grifos meus).

2 Hoje alguns intelectuais e institui¢des fazem projetos e resgatam um pouco
mais da historia dessa filosofa, poetisa, escritora e educadora, mas esse
foi um movimento dificil por muito tempo, pois encontravamos poucos

167



um estudo pioneiro, tanto para o campo da Filosofia, quanto
para Educacdo’. Um estudo que jd inspirou novos trabalhos e
algumas criticas, e que muito me inspira para inserirmos Nizia
Floresta Brazileira Augusta*, brasileira, educadora, filésofa
autodidata no canone da Filosofia Latino-Americana.

Sobre seu nome, na obra de 1899, Mulbheres Illustres do
Brazil, Sabino (1996)°, se referenciou a Floresta, como ela assi-
nava em documentos — Nizia Floresta Brazileira Augusta, com
“Z”. Durante a pesquisa de doutoramento realizada no Rio
Grande do Sul e no Rio Grande do Norte, foram encontra-
das certides que consta o nome de Nizia, com “z”, e também
encontramos uma assinatura dela datada de outubro de 1836.

Também conhecida como Dionisia Pinto Lisboa, Dionisia
Gongalves Pinto, Nizia Floresta Brazileira Augusta, ou Nisia
Floresta, usou véarios pseudonimos: Tellezilla, Telesila, B.A., Une
Brésiliene, Quotidiana Fidedigna®. Floresta usou pseudonimos
apOs ter abandonado o marido, pois desde entdo continuou a
sua vida assinando documentos com outros nomes. Ela nao s6
usou pseudonimo, mas assumiu o nome Nizia Floresta Brazileira
Augusta e isso esta claro nas certiddes, de batismo de seu filho

registros na propria cidade que hoje se chama Nisia Floresta. Para estudar
sobre a sua Filosofia de Educagdo foram realizadas entrevistas com alguns
moradores nesse municipio, porém, com relacdo ao resgate da memoria
dela, destaco a fala de Zelma Bezerra Furtado de Medeiros e de Luis Carlos
Freire como as mais esclarecedoras.

3 Sugiro a leitura de Rosa, Graziela Rinaldi da. Transgressdo e moralidade
na formag¢io de uma “matrona esclarecida”: Contradi¢oes na Filosofia
de educagio nisiana. 2012. Disponivel em: http://biblioteca.asav.org.br/
vinculos/tede/GrazielaRinaldidaRosa.pdf.

4 Utilizamos o z no nome dela, pois foi assim que encontrei em documentos
do século XIX a propria assinatura dela.

5 Sabino, Ignez D. Mulberes illustres do Brazil. Preficio Arthur Orlando
Florianépolis: Editora Mulheres, 1996.

6  Silveira, Maria Dutra da. A mulher na Revolugdo Farroupilha. In: Retamozo,

Aldira Correa et al. O papel da mulher na Revolu¢do Farroupilba. Porto
Alegre: Tché! Comunicacdes, 1971, p. 47- 102, p. 66.
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Augusto (04/08/1833) e na certidao de 6bito do Manoel Augusto
de Faria Rocha (30/08/1833), localizada em Porto Alegre, nos
assentamentos de batismos e de ébitos da Igreja de Nossa Senhora
Mie de Deus-Catebral de Porto Alegre’. Como nos mostrou
Peggy-Sharpe (1889), ela foi uma “mulher de muitos nomes”.
No monumento a Benjamin Constant, na praga da Republica -
Rio de Janeiro, “seu nome figura junto de outros abolicionistas,
como José Bonifacio e Castro Alves”®.

Fil6sofa, escritora no século XIX, abolicionista, ativista
dos direitos humanos, indianista e republicana, adotou o pseu-
donimo de Nizia Floresta Brasileira Augusta: Nizia, diminutivo
de Dionisia; Floresta, para lembrar o sitio Floresta Augusta, “é o
ninho nativo”; Brazileira, como afirmac¢ao do sentimento nacio-
nalista, e Augusta, uma homenagem ao companheiro, Manoel
Augusto de Faria Rocha. Nasceu em 12 de outubro de 1810, em
Papary, Rio Grande do Norte, cidade que hoje tem o seu nome.

Seu pai, um portugués chamado Dionisio Gongalves Pinto
Lisboa, era escultor e advogado, e sua mae, Antonia Clara Freire,
dona de casa. Sobre os sepultamentos de seus familiares, ndo
encontrei registro. O pai dela foi assassinado em Olinda e Antonia
Freire morreu no Rio de Janeiro.

Para conhecermos qual a proposta de educa¢ido que Nizia
Floresta defendeu, foi necessario fazer um estudo de suas obras,
especialmente: (1) Mdximas e Pensamentos (1842)°; (2) Conselhos
a minha filha (1842)'; (3) Discurso que as suas educandas dirigiu

7 As duas certidoes foram localizadas pela pesquisadora Graziela Rinaldi
da Rosa (2012), e consta nos anexos da sua tese de doutoramento, p. 346
e p.347.

8  Silveira, Maria Dutra da. A mulher na Revolucdo Farroupilha, p. 66.

Miximas e Pensamentos para minha filha. In: Floresta, Nisia (Por N.EB.
Augusta) Conselbos a minhba filba. 2* edigao. Rio de Janeiro, Typ. Im. De
Paula Brito, 1845.

10 Floresta, Nisia (Por N.EB. Augusta) Conselbos a minha filha, 1845.
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Nisia Floresta Brasileira Augusta''; (4) Fany ou o modelo das
donzelas (1847)'2; (5) Opusculo Humanitario (1853%3); (6) A
Mulher (1859)™; (7) Um passeio no Jardim de Luxemburgo®.
Floresta (1998, 1998a)'¢ deixou registrado seu desejo de ser
sepultada junto a sua mae. Ao viajar para a Italia, e conhecer o
“Campo Santo de Pisa”, desejou ser 14 sepultada, mas afirmou
assim “quando minh’a alma, esgotada nesse combate [a vida],
voar para o seio do Criador, é para aqui que eu gostaria que trou-
Xessem meus restos mortais, se devo pagar esse triste e inevitavel
tributo a natureza, tdo longe do timulo de minha santa mae!”"".
Floresta desejou que todas as mulheres fossem cidadas e,
para isso, deveriam estudar e a sociedade teria que ser traba-
lhada para respeita-la e inserir as mulheres em todos os setores
sociais, nao deixando de lado o seu papel de filha, irma e mae.
Ela criticou o fato de que as brasileiras, até mesmo aquelas que
moravam no Rio de Janeiro ndo aprendiam a ler. Cito-a:

Dizia-se geralmente que ensinar-lhes a ler e escre-
ver, era proporcionar-lhes os meios de entreterem

11 Floresta, Nisia. Discurso que as suas educandas dirigiu Nisia Floresta
Brasileira Augusta. In.: Duarte, Constancia Lima (org?). [néditos e dispersos
de Nisia Floresta. Natal: EDUFRN, 2009, p. 105-107.

12 Floresta, Nisia. Fany ou o Modelo das Donzelas. In.: Duarte, Constincia
Lima (org?). Inéditos e dispersos de Nisia Floresta. Natal: EDUFRN, 2009,
p. 95-102.

13 Floresta, Nisia. Opiisculo humanitdrio. Cortez: Sio Paulo,1989.

14 Floresta, Nisia. A mulher. In: Floresta, Nisia. Cintilacbes de uma alma
brasileira, p. 82-159.

15 Floresta, Nisia. Um passeio no Jardim de Luxemburgo. In: Floresta, Nisia.
Cintilacdes de uma alma brasileira, p. 183-203.

16 Floresta, Nisia. Trés anos na Itdlia seguidos de uma viagem a Grécia, Natal:
Editora da EDUFRN, 1998; Floresta, Nisia. Itinerdrio de uma Viagem a
Alemanha. Santa Cruz do Sul; Florianépolis: EDUNISC; Editora Mulheres,
1998-a.

17 Floresta, Nisia. Trés anos na Itdlia seguidos de uma viagem a Grécia, 1988,
p-48.
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correspondéncias amorosas, e repetia-se, sempre, que
a costura e trabalhos domésticos eram as tinicas ocu-
pagdes proprias da mulher. Este prejuizo estava de tal
sorte arraigado no espirito de nossos antepassados,
que qualquer pai que ousava vencé-lo e proporcionar
as suas filhas licoes que nao as daqueles misteres, era
para logo censurado de querer arrancar o sexo ao
estado de ignorancia que lhes convinha's.

Naio temos duvida de que a educagiao da mulher, voltada
para os principios morais e religiosos foram explicitados por
ela, especialmente em “Opusculo Humanitario”', “Conselhos
a minha filha”* e em suas Mdximas e Pensamentos*'. Ela ressal-
tou o modelo de donzela que as meninas devem seguir e como a
mulher deve agir na sociedade, a0 mesmo tempo que fez traducao
livre de obra feminista e fundou duas escolas para meninas, uma
no Rio de Janeiro e outra em Porto Alegre, e nelas propunha
uma educag¢ao para além do dambito doméstico??.

Sua propria historia de vida foi exemplo para que outras
mulheres brasileiras rompessem com casamentos arranjados,
escrevessem, superassem o preconceito de serem maes solas e,
ainda, buscassem aprimorar seus conhecimentos e se desenvolve-
rem na sociedade. Floresta propos uma reforma educacional que
incluisse as meninas e mudasse os rumos do protagonismo das
mulheres. Além de defender que as meninas e mulheres fossem
educadas para atuar na sociedade, ela propds uma educagio que

18 Floresta, Nisia. Opiisculo humanitdrio, p. 67.
19 Floresta, Nisia. Opiisculo humanitdrio..
20 Floresta, Nisia. Conselbos a minba filha.

21 Maiximas e Pensamentos para minha filha. In.: Floresta, Nisia (Por N.EB.
Augusta) Conselhos a minha filha, 1845.

22 Em minha tese de doutoramento eu aprofundo mais os contetidos que eram
trabalhados nas escolas. Ver: Rosa, Graziela Rinaldi da. Transgressio e
moralidade na formagdo de uma “matrona esclarecida”: Contradi¢des na
Filosofia de educacdo nisiana, 2012.
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foi colocada em praticas nas escolas que fundou. Apoiando-se
nas teorias morais existentes e nos ideais liberais, fundamentou a
sua filosofia da educagio, que sdo correntes do pensamento que
colocam a mulher na triade filhas, mdes e esposas, e a filosofia de
educag¢io nisiana esta de acordo com o pensamento conservador
e liberal de seu tempo, com alguns avancos quando se refere a
equidade de género, e direitos das mulheres, especialmente no
acesso a educagio. Vejamos um trecho da obra A Mulber:
Quando a sociedade for bem ordenada, a mie serd o
tnico diretor e o Gnico mestre dos proprios filhos, até a
idade que a razao deles mostra-se formada. Enquanto
ndo se efetuar este lento e geral ordenamento, pon-
de-vos & obra com coragem, perseveranca e modéstia
no santudrio da familia, onde sereis o primeiro digno

sacerdote, tendo o coracdo por altar e a moral por
sacrificio®.

Podemos destacar a obra Direitos das Mulberes e Injustica
dos Homens24, onde no quinto capitulo, encontramos refle-
x0es sobre a necessidade da igualdade de género nas ciéncias.
Nessa obra Nizia Floresta sustentava a tese de que se ndo haviam
mulheres nos acentos da Universidade era devido as violéncias
que elas sofriam.

Nizia Floresta avanc¢a em propor uma educacdo para as
meninas, mas o ideal de menina perfeita e de mae exemplar, capaz
de contribuir para a educacdo da nagio, onde as mulheres deve-
riam ser bem educadas e instruidas para conduzir a educacdo de
suas filhas. Duarte apontou que “o préprio conceito de educagio
feminina proposto por Floresta termina por ndo avancar muito

23 Floresta, Nisia. Cintilacbes de uma alma brasileira, p. 143.

24 Floresta, Nisia. Direitos das mulberes e injustica dos homens. Sao Paulo:
Cortez, 1989.
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no que se refere a possiveis mudancas nas condi¢oes de vida da
mulher do seu tempo”?S.

No texto A mulber, Floresta fala de uma educagdo espe-
cial para as meninas, onde o coracdo delas fossem educados, e
o intelecto trabalhado com coisas tteis, sem frivolidades, para
que as mulheres nao se tornassem escravas de seus proprios
caprichos. As meninas deveriam aprender saberes que fossem
além dos trabalhos materiais. Essa educacdo especial, é a edu-
cacdo moral, e abrange o ambito familiar e social (que inclui a
escola e a religido), pois para essa pensadora do século XIX, se
as mulheres fossem educadas, a sociedade melhoraria:

Por toda parte a humanidade se debateu, como se
debate ainda em nossos dias, contra a ambicao, a
tirania, a ingratidao e todos os outros flagelos que
germinam e germinardo no seio das sociedades, para
retardar e entravar o desenvolvimento, até o dia em
que os governos voltem sua atenc¢do, seriamente, d
educacdo moral dos povos. [...]%.

Em suas criticas a educagio brasileira da época e aos esta-
belecimentos de ensino, bem como a forma que as mulheres
estavam sendo menosprezadas, e pouco incentivadas a ocuparem
cargos publicos encontram-se algumas das principais contribui-
¢oes de Nisia Floresta para a Filosofia da Educa¢io de cunho
moralista. Ela denunciou a forma tirdnica de pensar e agir dos
homens quanto aquilo que as mulheres deveriam aprender, e o
tratamento dos homens a elas.

A falta de saber e educagdo, que arrasta as mulheres as agoes
que os homens reprovam, as priva das virtudes que poderiam
sustentd-las contra os maus tratamentos que eles imprudente-
mente lhes fazem sofrer; faltas destas virtudes elas imaginam

25 Duarte, Constancia. Nisia Floresta: vida e obra. Natal: Editora UFRN,
1995.

26 Floresta, Nisia. Trés anos na Itdlia seguidos de uma viagem a Grécia, p.
140.
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os meios 0s mais condenaveis para se vingarem de seus tiranos.
Donde resulta que em geral os homens e as mulheres tém, uns
para com os outros, um soberano desprezo e combatem a porfia
quem trata pior o outro; quando, pelo contrario, deveriam viver
felizes, se ambos os sexos se resolvessem a tomar um pelo outro
os sentimentos de estima, que se devem reciprocamente?’.

Em suas obras, também encontramos denuncias acerca dos
estabelecimentos de ensino da época:

Se ainda vemos a mor parte desses lugares preenchi-
dos por mulheres cuja principal habitagido consiste
no patronato dos que as admitem nele, hoje se vai
crendo finalmente que as meninas devem aprender
alguma coisa mais além dos trabalhos materiais, qual
nao seria a ignorancia das mestras primitivas, a quem
se confiava a tarefa de instruir o sexo? Dai o descré-
dito em que cairam as escolas publicas de instrugio
elementar, frequentadas somente, ainda hoje, por
meninas a cujos pais falecem os meios de as mandar
as escolas particulares, posto que, em geral, as dire-
toras destas ndo sejam mais capazes de corresponder
a sua expectativa?®.

Ainda precisamos avangar, em nossas reflexdes, na com-
preensao do que ela entendia como ser uma cidada. Digo isso,
pois encontramos interpretacdes rasas de seu pensamento, ou
ainda uma mera reprodugio de afirmagoes que dizem que ela foi
uma percursora do feminismo e dos direitos humanos, mas nio
analisam o conjunto de suas obras para entender o que tenho
chamado de contradi¢des e/ou paradoxos do pensamento nisiano.

A partir de estudos realizados de suas obras, pude perceber
que para Nizia Floresta, ser cidada estaria relacionado primeira-
mente na atuagdo da mulher como mae e, portanto, a primeira
educadora dos seus filhos (as) e no fato da mulher estar ao lado

27 Floresta, Nisia. Direitos das mulberes e injustica dos homens, p 90.

28 Floresta, Nisia. Opisculo humanitdrio, p. 71.
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do homem, contribuindo como cidada para o progresso da socie-
dade®. Para Floresta “as mulheres ndo deixardo jamais de ser
necessdrias enquanto existirem homens e estes tiverem filhos”*.

Nos discursos e maximas que dirigiu as suas educandas, e nos
conselhos a sua filha, encontramos pensamentos fundamentados
em valores e virtudes, esses sdo textos de cunho moral pedago-
gico, que também fundamentam a sua filosofia de educacio. Ela
criticou a vaidade e a definiu como um “vicio desprezivel”, nos
Conselhos a minha filba. Para Floresta, “a vaidade s6 é propria
de uma alma baixa, de uma mediocre educa¢ao”, “um monstro
devorador das virtudes”3'. Ao descrever as virtudes de Fany,
Floresta disse:

Ela estava certa de que a obediéncia filial e o desem-
penho exato dos deveres de uma donzela era uma lei
que Deus escrevera no coragdo desta, e estranhava
que o simples cumprimento desta lei pudesse atrair-
-lhe tantos elogios. Demais, o monstro devorador
das qualidades das mulheres, a desprezivel vaidade,
ndo havia infeccionado a sua alma cindida com seu
pestilento hibito; e quando nos saldes ela ouvia o seu
elogio passar de boca em boca, o mais lindo rubor lhe
assomava as faces e procurando ocultar-se por entre as
outras, dir-se-ia que ela havia cometido alguma falta
que desejava subtrair aos olhos de todas™®.

Sendo assim, na filosofia de educa¢io nisiana se propde que
a mulher avance estudando, mas nio ha um rompimento do que

29 Sugiro aprofundar a leitura em minha tese disponivel em: http://biblioteca.
asav.org.br/vinculos/tede/GrazielaRinaldidaRosa.pdf Ver: Rosa, Graziela
Rinaldi da. Transgressio e moralidade na formacio de wuma “matrona
esclarecida”: Contradi¢bes na Filosofia de educacdo nisiana. 2012.

30 Floresta, Nisia. Opiisculo Humanitdrio, p. 38.

31 Maéximas e Pensamentos para minha filha. In: Floresta, Nisia (Por N.EB.
Augusta) Conselbos a minha filha, 1845, s/p.

32 Floresta, Nisia. Fany ou o Modelo das Donzelas, p. 96.
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socialmente se espera dela, como maie, esposa e filha. A educacao
era concebida como pratica da virtude, a0 mesmo tempo que
no Colégio Augusto, fundado por Nizia, as meninas aprendiam
“latinidade, histéria antiga, moderna e universal, cosmografia,
poesia, italiano, francés, portugués, aritmética, geografia3. &
disso, os métodos de ensino das escolas particulares da época
foram criticados por Nizia Floresta’!, pois eram “antiquados”
e “funestos”.

As praticas das virtudes eram ensinadas em suas obras e
maximas também ensinadas nas escolas para as jovens educandas,
e a sua filha. Floresta dizia que “bebendo as saudaveis li¢des da
sabedoria, procure dar um dia a seu espirito o realce das virtudes
que tanto o enobrecem, e que € o unico a torna-lo digno da estima
e respeitos da sociedade”*. Na filosofia de educacdo Nisiana:

O desenvolvimento da razdao por meio de bons e edi-
ficantes exemplos da familia; o hdbito de raciocinar,
que se deve fazer contrair as criancas, ensinando-as a
atentarem no valor das palavras que proferem e ouvem
proferir aos outros; discriminar as boas das mas agdes,
excitando-as a imitar aquelas e a reprovar estas |...]*.

Ela pedia para sua filha ser natural, amavel, simples e ter
“obediéncia filial”. Vejamos o excerto de Conselbos a minha filha:

Sé pois sempre natural e simples: a simplicidade deve
presidir as a¢des e ornatos de uma jovem em todos
os estados e circunstancias da vida, pois que ela é a
filha primogénita da virtude. Sé amdvel sem pretensdo
de agradar, procura sé-lo para tua mie, tua familia,
tuas companheiras, e todos enfim que te rodeiam;

33 Camara, Adauto da. Histéria de Nisia Floresta. Natal: Departamento
Estadual de Imprensa, 1997, p. 151.

34 Floresta, Nisia. Opiisculo Humanitdrio, p. 62.

35 Maximas e Pensamentos para minha filha. In: Floresta, Nisia (Por N.EB.
Augusta) Conselbos a minba filha.

36 Floresta, Nisia. Opuisculo Humanitdrio, p. 110.
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mas ndo ambiciones sé-lo para ouvir-te louvar. Possa
a vaidade, esse terrivel escolho da mocidade, em que
tantas vezes tem naufragado a inocéncia mesmo, te
nio assomar nunca!’’

Nizia educou para além dos atributos domésticos e de boa
esposa, mas nao conseguiu romper com o que se esperava de uma
mulher, do ponto de vista moral, da época, especialmente na vida
familiar. Mesmo que ela tenha rompido com essas “amarras”
sociais em sua propria vida, e tenha sido uma mulher que em
muitos aspectos esteve ocupando espacos e fazendo coisas que
as mulheres da época pouco ou nunca faziam, como viajar para
varios paises, publicar livros, e também em varios idiomas, se
separar, € casar novamente.

Mesmo com o advento de diferentes correntes feministas,
e mesmo com estudos sobre mulheres, estudos feministas e de
género ainda precisamos lutar para sermos respeitadas, e se
olharmos para essa realidade, a luta para que as mulheres tives-
sem acesso a educagio, a criacao de duas escolas para meninas
no Brasil Colonial e seu legado e historia de vida de superagao
pessoal, muito nos inspira a valorizar a sua proposta de educacao
para meninas, e também a sua contribui¢do para o campo da
Filosofia da Educacdo Latino Americana.

UmMA FILOSOFA AUTODIDATA DO SECULO XIX

Considerando suas acoes em prol da educagao feminina,
suas obras e textos polémicos a favor dos direitos humanos,
ndo é dificil de compreender que os pseudonimos eram uma
forma de se proteger e ocultar a sua identidade, protegendo-se
de acusagoes e preservando-se de acusacdes.

37 Maximas e Pensamentos para minha filha. In: Floresta, Nisia (Por N.EB.
Augusta) Conselhos a minba filha.
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Ao longo dos seus 74 anos e no século XIX, Nisia Floresta
escreveu poemas, romances, novelas, ensaios e livros, cerca de
quinze titulos, sendo que alguns foram reeditados e publicados
em diferentes idiomas. Dentre suas reflexdes, Nizia Floresta
escreveu sobre como viviam as mulheres em diferentes culturas,
especialmente no Brasil, sobre como deveria ser a educac¢do para
meninas e o possivel protagonismo das mulheres na sociedade
brasileira, que limitava a atuac¢io e educac¢io feminina.

Ela escrevia sobre o que via nos paises por onde passava.
Em 1851, Nizia Floresta participou de conferéncias do Curso de
Historia Geral da Humanidade ministradas por Auguste Comte
na intencao de divulgar suas teorias, em Paris (no auditério do
Palais Cardinal). Em 1856, ela se aproxima de Comte e inicia
uma amizade que podemos acompanhar por cartas®.

Nizia Floresta escreveu sobre o Brasil, com inten¢ao de
desmistificar a maneira que as pessoas do exterior viam o povo
brasileiro, desconstruindo preconceitos, numa época em que as
mulheres pouco escreviam, e menos ainda publicavam livros e em
jornais da época no Brasil. Denunciando um sistema que legitima
as desigualdades, ela lutou pela equidade de género na educacao,
numa época que as mulheres ndo eram reconhecidas e que havia
pouca preocupagio com a educagio para as meninas. Para ela:

[...] enquanto os homens nos fecharem toda a entrada
as ciéncias, eles ndo poderdo, sem fazer recair sobre
si toda a repreensdo, langar-nos ao rosto as fatas de
conduta que a ignorancia nos faz cometer e nés acu-

saremos sempre de injustica e crueldade os desprezos
e maus tratamentos que eles tém para conosco®.

Cabe destacar que o século XIX é o “século de familias, de
armarios e de escrita pessoal, o século 19 é um imenso reservatorio.

38 Para conhecer as cartas, ler: Duarte, Constancia. Cartas Nisia Floresta
e Augusto Comte. Florian6polis: Editora Mulheres; Santa Cruz do Sul:
EDUNISC, 2002.

39 Floresta, Nisia. Opuisculo Humanitdrio, p. 91.
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Correspondéncias, diarios, autobiografias foram exumados e ana-
lisados como modo de comunicagio e expressao”*. Essa forma de
escrita privada foi a maneira que as mulheres encontravam para
registrar suas ideias e sentimentos. Numa sociedade patriarcal
eram condicionadas ao trabalho doméstico e ao enclausura-
mento dos lares.

Michelle Perrot ainda observou que:

No século 19, por exemplo, os escrivdes da historia
— administradores, policiais, juizes ou padres, conta-
dores da ordem publica — tomam nota de muito pouco
do que tem o trago das mulheres, categoria indistinta,
destinada ao siléncio. Se o fazem, quando observam a
presenca feminina em uma manifesta¢do ou reunido,
recorrem aos esteredtipos mais conhecidos: mulhe-
res vociferantes, megeras a partir do momento em
que abrem a boca, histéricas, assim que comecam a
gesticular®!,

Floresta propds, nas primeiras décadas do século XIX, uma
maneira em que as meninas deveriam ser educadas e que deveriam
se dedicar aos estudos, além de escrever sobre alguns problemas
de seu tempo, como a discriminagio dos indigenas, escravidio
do povo negro, preconceito e exclusio as mulheres.

Para conhecermos suas ideias sobre educacio, cito alguns
livros importantes: Direitos das mulberes e injustica dos homens*®,
publicado pela primeira vez em 1832; Conselhos a minha filha,
com 40 Pensamentos em versos**(1845); Fany ou o Modelo das
donzelas; Daciz ou a jovem completa, uma Historieta oferecida
a suas educandas, publicada em 1847; A ldgrima de um Caeté,

40 Perrot, Michelle. As mulberes ou os siléncios da histéria. Sio Paulo:
EDUSC, 2005, p. 29.

41 Perrot, Michelle. As mulberes ou os siléncios da bistéria, p. 33.
42 Floresta, Nisia. Direitos das Mulberes e Injustica dos homens.

43 Maximas e Pensamentos para minha filha. In.: Floresta, Nisia (Por N.EB.
Augusta) Conselhos a minha filha.
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publicado em 1849 *. Opusculo humanitdrio, publicado pela
primeira vez em 1853%.

Nizia Floresta também publicou romance histdrico, e escre-
via sobre sua propria vida e a realidade de outras mulheres, como
podemos ver por exemplo, em: Pdginas de uma vida obscura
(1855); Um Passeio ao Aqueduto da Carioca (1854)*; O pranto
filial (1854).

Ela publicou em diferentes idiomas, e dentre outras obras
estrangeiras temos: Itineraire d’un voyage en Allemagne (1857);
Consigli a mia figlia (1858); Consigli a mia figlia (1859); Scintille
d’un’anima brasiliana (1859); Conseils a ma fille (1859); Le
lagrime d’un Caeté (1860); Trois ans en Italie, suivis d’un voyage
en Grece (1864); Woman (1865); Parsis (1867); Le Brésil (1871);
Trois ans en Italie, Suivis d’un voyage en Grece (1871); Fragments
d’un ouvrage inédit: notes biographiques (1878).4

Com relagdo as contribui¢des de Floresta a jornais da
época, Constancia Duarte*” encontrou: Passeio ao Aqueduto
da Carioca®®, publicado pela primeira vez em 1854 no Jornal O
Brasil Ilustrado; Pdginas de uma vida obscura (1855), Jornal O
Brasil Ilustrado, Rio de Janeiro, em 14\03, 31\01, 15\04, 30\04,

44 Floresta, Nisia. A ldgrima de um Caeté. Introdugio e Notas de Constancia
L. Duarte. Natal: Fundacido José Augusto, 1997.

45 Floresta, Nisia. Opisculo Humanitdrio.

46 Floresta, Nisia. Passeio ao arqueduto da carioca. In: Duarte, Constancia
(org?). Inéditos e dispersos de Nisia Floresta. Natal: EDUFRN, 2009. p.
33-44.

47 Floresta, Nisia. O Pranto filial. In.: Duarte, Constancia (org®). Inéditos e
dispersos de Nisia Floresta. Natal: EDUFRN, 2009, p. 85-92.

48 Para saber mais, ler a biografia feita por Constancia Duarte. In: Duarte,
Constancia. Nisia Floresta: vida e obra.

49 Constincia Lima Duarte é professora da Faculdade de Letras da UFMG,
importante estudiosa de Nizia Floresta.

50 Floresta, Nisia. Passeio ao arqueduto da carioca, p.33-44.
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15\05, 31\05, 15\06 e 30\06 de 1855; O pranto filial, o Brasil
Ilustrado, em 31/03/1856, p. 141 e 142.

Ignez Sabino (1899/1996)°! afirmou que ela, em 1842,
fazia conferéncias publicas abolicionistas e as deixou impres-
sas. Quanto as conferéncias, Sabino afirmou que: “sahiam d’ahi
deslumbrados nao s6 pela presenca agradavel da jovem senhora,
como pela audécia da sua inteligéncia de primeira dgua e ainda
mais...um horror para aquelle tempo!..por ouzar a illustre dama
fallar em aboli¢do e em federalismo™2. Sabino visitou e conheceu
o Augusto Américo, seu filho.

UmMA FILOSOFA BRASILEIRA PRE-FEMINISTA

O conceito filosofico de educacao que Nizia Floresta propds
serd analisado a seguir, buscando entender o que significa a apro-
ximacdo de Nizia com a corrente de pensamento positivista, quais
foram (e se existiram) impactos a sua filosofia e, ainda, buscando
compreender em que medida as diferentes correntes filosoficas
que podem ser percebidas no pensamento de Nizia Floresta,
auxiliaram-na a configurar a sua propria filosofia de educagao.

Nizia Floresta ficou conhecida como uma educadora,
“viajante ilustrada”, “nacionalista”, republicana, indigenista
e “pré-feminista”*3. Ela escrevia nos lugares por onde andava,
como viviam, apresentava reflexdes sobre equidade de género®*

51 Sabino. Ignez D. Mulberes illustres do Brazil, 1996.
52 Sabino. Ignez D. Mulberes illustres do Brazil,1996, p. 172.

53 Sobre o assunto sugiro ler: Rosa, Graziela Rinaldi da. Pensando o femi-
nismo de Nisia Floresta: Contribui¢cbes de uma filésofa e educadora pouco
conhecida. Anais do VII Encontro Internacional fazendo género-Género e
Preconceitos. Santa Catarina, 2006. Disponivel em: https://www.wwc2017.
eventos.dype.com.br/fg7/artigos/G/Graziela_Rinaldi_da_Rosa_40.pdf

54 Para saber mais, ler: Rosa, Graziela Rinaldi da. Equidade de Género em
Nisia Floresta. Disponivel em: https://periodicos.ufsm.br/sociaisehumanas/
article/view/2840/pdf
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e relacdes de género®’, denunciava preconceitos, comparava a
realidade de diferentes paises, e deixou relato de como viajar a
ajudava a superar suas dores.

O silenciamento e o desconhecimento de suas ideias, bem
como alguns atos de vandalismo contra seu legado, como quei-
mar documentagdes de 6rgaos publicos no municipio de Nisia
Floresta, fizeram com que por muito tempo Nizia ndo tivesse o
reconhecimento que merecia, até porque sempre se teve poucos
registros da vida dessa pensadora e alguma vontade por parte
de alguns de deixa-la no esquecimento.

Na sociedade patriarcal e colonialista Nizia foi considerada
pecadora, mesmo sendo catélica. Tinha um pensamento que
confrontava com alguns principios da época, como, por exemplo,
quando falava sobre a condi¢do das mulheres e demonstrava o
que esperava com relagio a elas. Floresta® acreditava as mulheres
de seu tempo poderiam ser melhores do que aquele modelo de
mulher que a Biblia ensinava, ou ainda a mulher da Idade Média,
pois estaria distante da realidade do seu tempo. Ela acreditava
que a mulher deveria progredir “ao lado do homem, rumo a
regenera¢ao dos povos”¥’.

No ano de 1823, aos treze anos, foi obrigada a se casar com
Manuel Alexandre Seabra de Melo, mas, no mesmo ano, ela o
abandonou e voltou a morar com seus pais. Numa época em
que, a mulher sem marido era ainda mais desprovida de direitos,
ela ousou seguir sua vida, estudando e publicando, e fundando
escolas no Brasil colonial. Nizia rompeu com modelo de donzela
da época, e seguiu viajando e subvertendo a ordem. Foi viver

55 Sobre as Relagoes de Género na Filosofia, ver: Rosa, Graziela Rinaldi da.
As relacbes de género na Filosofia: vivéncias e narrativas de professoras
de Filosofia, disponivel no acervo da Universidade do Vale do Rio dos
Sinos, 2007.

56 Floresta, Nisia. Cintilacoes de uma alma brasileira, p. 115-117.

57 Floresta, Nisia. Cintilacbes de uma alma brasileira, p.115-117 (Grifos
meus).

182



com Manuel Augusto, que era académico da faculdade de direito
e por quem ela tinha grande admiracdo, tanto que a escola que
ela fundou no Rio de Janeiro foi chamada de “Augusto”.

Em 1830, nasceu Livia, sua filha, que se tornou companheira
em suas viagens, tradutora de suas obras. Em 12 de janeiro de
1833, nasce outro filho, que recebe 0 nome de Augusto Américo
de Faria Rocha.

Nizia Floresta teve profunda preocupacao filosofica com o
cotidiano brasileiro da época em que viveu. Se dedicou em pro-
por uma reforma na educagao das meninas no Brasil*®. Nizia se
preocupou principalmente com a educagio e o papel das mulhe-
res na sociedade brasileira. Sua tese era que o progresso de uma
sociedade depende da educacao que for oferecida as meninas.
Trata-se de uma reforma na educacdo que visava modificar a
estrutura social e/ou cultural, pois rompia com a ideia de que
s6 os meninos deveriam estudar.

No entanto, ela era uma mulher do século XIX, que defendia
que a mulher era util para a sociedade, na medida em que seguia
os valores cristaos. Nesse sentido, encontramos paradoxos do
pensamento nisiano, pois os valores de uma mulher virtuosa eram
destacados para que ela influenciasse também outras pessoas.

Em sua Filosofia da Educac¢io, o avanco educacional estava
vinculado a educagio das meninas, e ndo era qualquer educa-
¢do, ou ainda uma educacio voltada apenas para os trabalhos
domésticos. A mulher é, para Floresta, aquela que exerce uma
influéncia real sobre o destino de seu marido e sobre os desti-
nos das nagoes.

As meninas devem ser educadas para terem reconhecimento
na sociedade, como boas maes, esposas e filhas, mas também
devem ser incentivadas a ocuparem cargos publicos e estudar para

58 Sugiro a leitura de: Rosa, Graziela Rinaldi da. Nisia Floresta e a reforma
na educacdo no Brasil em busca de equidade de género. In: Streck, Danilo
R. Fontes da Pedagogia Latino-Americana - Uma antologia. Auténtica.
Belo Horizonte: 2010, p. 89-104.
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atuarem em diferentes setores sociais. Sua filosofia da educac¢ao
rompe com a ideia de que a mulher foi definida pela sexualidade;
enquanto o homem, pelo trabalho. A Filosofia de Educagio
Nisiana contribui para que a mulher nio seja dependente do
marido, e assim tenha valorizacdo social.

Ao defender os direitos das mulheres e denunciar as injusticas
dos homens, Nizia mostra em suas obras que sua filosofia da
educacdo estava baseada em ser virtuosa, boa, ter uma familia
feliz e cuidar bem de seus filhos e filhas. Vejamos um excerto
que ela aponta como deveria ser a educagao dada pela mie aos
seus filhos/as:

Sede sempre amorosas, simples, francas, auténticas,
justas e modestas diante de vossos filhos. Para ser-
des assim, percebereis muito bem que nio é preciso
ter estudado os grandes mestres; se tendes coracao,
achareis aberto o maior, o mais eloquente e util dos
livros, onde toda pagina oferecer-vos-a uma ligao
muito mais proveitosa para aquelas criaturinhas, do
que quantas possam se encontrar nos melhores livros,
ou na palavra dos mais hdbeis preceptores. Bem, eis
tudo o que ser-vos-4 preciso para plantar no coragio
e na mente de vossos filhos os estdveis alicerces de
um monumento precioso que nio desmoronard a nio
ser junto com a vida. Assim que virdes as primeiras
fagulhas do raciocinio deles brilharem, apressai-vos,
a guisa de um atento e prudente guardido, a fazé-los
discernir o verdadeiro do falso, o util do supérfluo, o
justo do injusto; e preferir, por meio de vosso exemplo,
é claro, o verdadeiro, o ttil, o justo [...]%.

Nizia Floresta avanca na medida que denuncia o descaso com
a educagao brasileira, especialmente para as meninas no Brasil

coldnia. Imaginemos uma fil6sofa autodidata em pleno século
XIX rompendo com algumas amarras patriarcais e fundando

59 Floresta, Nisia. Cintilacbes de uma alma brasileira, p. 146-147.
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escolas para meninas. Assim, “la mujer-madre es transmisora,
defensora y custodia del orden imperante em la sociedad y en la
cultura. Tanto los rituales domésticos o sociales, como los cuida-
dos, estan a cargo de las mujeres y forman parte de su condicion
historica”®. Floresta se preocupou com o papel da mulher na
sociedade e a educacio, pois acreditava que “o progresso de uma
sociedade depende da educagao que era oferecida as meninas”®!.

Do ponto de vista filos6fico, além de uma filésofa que ante-
cede ao feminismo problematizando as relacdes de género na
sociedade, na educacdo e na propria filosofia, temos uma teé-
rica que fala sobre os Direitos Humanos, relaciona os direitos
das mulheres com a Educagio, e problematiza as opressoes e
as relagoes de poder na sociedade da época, além de estabele-
cer inter- relagdes de teorias, com a pedagogia de Rousseau®?,
utilitarismo, filosofia positiva de Comte, idealismo romantico e
Feminismo. Nizia Floresta era patriota, e ela também se aproxi-
mou do pensamento idealista romantico, que pode ser percebido
ao ler quase todas suas obras, pois nelas Nizia enfatiza as belezas
naturais do Brazil colonia, bem como das florestas, dos riachos
floridos, dos mares.

A maneira por que as mulheres sio educadas as auto-
riza a toda sorte de temor; nao lhes é permitido fazer
os exercicios que poem os homens em estado de atacar
e de se defender. Elas se acham sem socorro expostas

60 Lagardey de los Rios, Marcela. Los cautiverios de las mujeres: madresposas,
monjas, putas, presas y locas. México: Universidade Nacional Auténoma
de México, 2005, p. 377.

61 Rosa, Graziela Rinaldi da. Transgressdo e moralidade na formacdo de
uma ‘matrona esclarecida’: contradicdes na filosofia de educagio nisiana.
Tese. Unisinos. 2012, p. 28. Disponivel em: http://repositorio.jesuita.org.
br/handle/UNISINOS/3152

62 No terceiro capitulo de minha tese, escrevo sobre as aproximagoes do
pensamento de Rousseau e Nizia sobre a educa¢io das meninas e o modelo
de menina idealizado por ela. Ver Rosa (2012, p. 146-162. Disponivel em:
http://repositorio.jesuita.org.br/handle/UNISINOS/3152
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aos ultrajes de um sexo entregue aos transportes os
mais brutais, vitimas do desprezo de uma gente bar-
bara, que se vale algumas vezes contra elas de sua
superioridade de for¢as com mais raiva e crueldade,
do que exercem os brutos uns para com os outros®.

Ao mesmo tempo que a Filosofia de Educa¢do Nisiana
aborda temas como: liberdade, opressao, direitos das mulhe-
res, educacdo para meninas, trabalho feminino e defende que
as mulheres precisavam estudar, trabalhar e ocupar cargos
publicos, Nizia Floresta admira a educacdo da mulher alema,
enfatizando a importancia da mae de familia, da “matrona escla-
recida”, vejamos:

Os alemaes, mais entusidsticos que fanaticos mais pen-
sadores que galantes, concederam a mulher privilégios reais,
baseados na educagio sélida desse povo por demais profundo
e morigerado para compreender toda a importancia da mae de
familias, da matrona esclarecida edificando os filbos e o sexo
com exemplos de uma sa moral, derramando em torno deles as
luzes de um espirito reto e superior, os efeitos de um corac¢do
formado e generoso®.

Seria a “matrona esclarecida” o modelo de mulher que
Nizia Floresta defendia? Essa é uma provocagio que deixo para
pensarmos. O conceito de mulher encontrado nas obras de Nizia
Floresta é explicitado na citagio acima. Trata de uma mulher que
¢ capaz de edificar “os filhos e o0 sexo com exemplos de uma sa
moral”®. Esse modelo representa para nds um pré-feminismo?
Ou Floresta tem sido considerada uma pré feminista por ter
realizado uma traducio livre o livro de Mary Wolltonecraft,

63 Floresta, Nisia. Opusculo humanitdrio, p. 83-84.
64 Floresta, Direitos das Mulberes e Injustica dos Homens, p 17 (grifos meus).

65 Floresta, Nisia. Opuisculo humanitdrio, p. 17.
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que foi publicado por Nizia com o titulo Direitos da Mulheres
e Injustica dos homens?%

Temos explicitado nesse ponto um paradoxo do pensamento
filosofico de Nizia Floresta, o que, muitas vezes, ndo é reconhe-
cido por estudiosos de Nizia, pois consideram como algo ruim
tal interpretacdo. No entanto, para nés pesquisadoras do campo
das epistemologias feministas, ndo é novidade que:

Asi, las madres son reproductoras de la cultura, acul-
turadoras de los otros. Son las primeras pedagogas
de quienes comienzan a vivir, y en complejos sociales
estatales, son funcionarias del Estado en la sociedad,
durante toda la vida de los sujetos. En cualquier cir-
cunstancia, las mujeres madres son intelectuales, son
funcionarias del Estado en la sociedad civil®’.

Minha tese de doutoramento sobre a Filosofia de Educacao
Nisiana foi reconhecida como uma das principais interpretacoes
sobre o pensamento de Nizia Floresta, por Paulo Margutii, que
apos sete anos da realizagdo de minha pesquisa publicou o livro
intitulado: Nisia Floresta uma brasileira desconbecida- feminismo,
positivismo e outras tendéncias®®.

Trata de uma tese ainda inédita, que nao foi publicada
na integra, mas que tem inspirado outros trabalhos, e gerado
inquietacOes, pois analisar a fundo as obras de Nisia Floresta,
mesmo que numa perspectiva de incluir o pensamento de mulheres
na historia da Filosofia e nas fontes do pensamento Latino-
Americano, nio significa romantizar essa ilustre pensadora do
século XIX. Ao contrario, foi/é necessario desconstruir toda

66 Floresta, Direitos das Mulheres e Injustica dos Homens, 1989.

67 Lagarde y de los Rios, Marcela. Los cautiverios de las mujeres: madres-
posas, monjas, putas, presas y locas., 2005, p. 377.

68 Margutti, Paulo. Nisia Floresta. Uma brasileira desconhecida — feminismo,
positivismo e outras tendéncias. Porto Alegre: Editora Fi. 2019. Disponivel
em: https://www.editorafi.org/ files/ugd/48d206 200bedel5f9a41fdb-
17844fe54bbdd95.pdf
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a ideia de seu protagonismo feminista, e/ou da concepc¢io de
que ela estava “a frente de seu tempo”, e reconhecer, com base
em suas obras, que mesmo com tantos feitos, suas obras, e sua
filosofia de educagdo, foram propostas com base na educacio
moral, e principios cristios. E em 2012 ao concluir a tese, tive
a convicgao de que:

Esse modelo nio representa o desejo de emancipagio, e nio
como chamarmos de pré-feminismo. A menina deveria seguir
o cristianismo e ter honra, docilidade, ternura, simplicidade,
naturalidade, obediéncia familiar, capacidade de resignacao,
ser condescendente, caridosa, ser estudiosa, educada, generosa,
cuidadosa, honesta, modesta e atenciosa. A menina nao deveria
ser vaidosa, orgulhosa, preconceituosa e nio poderia julgar as
pessoas pelas aparéncias. Com essas caracteristicas, a menina esta
dentro dos padroes de santidade, uma beata, pois s6 tem boas
acoes e excelentes qualidades. O sentimento de dignidade na filo-
sofia de educacdo nisiana mostraria que a menina estaria pronta
para desempenhar sua ‘digna missio’, enquanto mae e esposa®.

Os estudos feministas e de género na Filosofia contribuem
para entendermos as contradi¢des no pensamento de uma mulher
do século XIX, ou de outros tempos. Nesse sentido, 0 pensamento
de Nizia contribui para a historia do pensamento filoséfico
brasileiro, para o campo das Letras e ainda da Educagio Latino-
americana. Isso € incontestavel!

Mas, AFINAL, NiSIA FLORESTA FOI POSITIVISTA ?
Outro aspecto muito interessante da Filosofia de Educacdo

Nisiana sao suas aproximagoes e distanciamentos com Auguste
Comte. Para compreender essa relagdo, além das obras de ambos,

69 Rosa, Graziela Rinaldi da. Transgressdo e moralidade na formacao de uma
“matrona esclarecida”: Contradi¢bes na Filosofia de educacdo nisianap.
147.

188



foi necessario ler as cartas que trocaram’’, nas quais explicitaram
sua amizade, mas também duas diferengas e aproximacoes epis-
temologicas. Ao estudar suas obras, nio é dificil perceber que
ambos deixaram registros de que as mulheres eram fundamentais
para a ordem: do lar, da vida, da familia e da sociedade. Nizia
ndo chega a se tornar uma positivista, mas ha aproximagdes de
ideias, tipicas de seu tempo, que ndo a desmerecem como uma
importante pensadora e tampouco diminuem a sua importancia.
Vejamos Comte:

Posto que eu creia que este opusculo decisivo ha de ter
em breve um grande acolhimento entre os dignos pro-
letarios, ele convém mais as mulheres, principalmente
as mulheres iletradas. S6 elas podem compreender
assaz a preponderancia que merece a cultura habitual
do coragio, tdo comprimida pela grosseira atividade,
tebrica e pratica, que domina o Ocidente moderno. E
$6 no santudrio da alma feminina que se pode hoje
encontrar a digna submissdo de espirito exigida por
uma regeneracdo sistemdtica’'.

Ha aproximacgoes do pensamento de Floresta com o pen-
samento de Comte’?,0 que diz respeito ao papel de mulher,
especialmente na conserva¢do da ordem e na manuten¢do do
poder”. A “digna submissdo” pode ser percebida em suas obras

70 Duarte, Constancia. Cartas Nisia Floresta e Augusto Comite.

71 Comte, Auguste. Catecismo positivista. Sio Paulo. Abril Cultural, 1996. p.
95-317. (Os pensadores). Grifos meus. Publicado com as obras Curso de
filosofia positiva: discurso sobre o espirito positivo. Catecismo positivista,
Discurso preliminar sobre o conjunto do Positivismo.

72 Analiso essas em minha tese de doutoramento: Rosa, Graziela Rinaldi da.
Transgressdo e moralidade na formacio de wma “matrona esclarecida”:
Contradicoes na Filosofia de educacdo nisiana.

73 Desenvolvo melhor essas ideias em minha tese disponivel em: http://
biblioteca.asav.org.br/vinculos/tede/GrazielaRinaldidaRosa.pdf Ver: Rosa,
Graziela Rinaldi da. Transgressdo e moralidade na formacdo de uma
“matrona esclarecida”: Contradicoes na Filosofia de educacido nisiana.
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citadas anteriormente, em especial no Opusculo Humanitdrio
(1989), no discurso que ela deu a suas educandas e aos conselhos
que dava para sua filha mostrados no inicio desse texto, demons-
trando sua filosofia moral e em alguns momentos aproximacoes
com a filosofia positiva de Comte.

Em seu texto A mulber’*, Floresta ressalta a ideia da triade
(esposa, filha, mae), que engloba o papel da mulher em meados
do século XIX, outra semelhan¢a com a mulher da nova religiao,
o Positivismo. “Cabia a mulher assumir a responsabilidade que
o positivismo lhe atribuia nos destinos da sociedade como um
todo. Seu sorriso, lagrimas e suplicas seriam capazes de deter a
guerra e impor a paz universal. E a sorte do homem dependia,
unica e exclusivamente da mulher que lhe tivesse por perto””s.

No positivismo as mulheres serviriam como “auxiliares
espirituais”, pois eram consideradas o sexo afetivo. Elas sdao
ressaltadas e possuem um papel considerado muito importante;
sdo exaltadas e considerada quase que “deusas da humanidade”.

Constituindo boas familias, formareis gente laboriosa,
morigerada, justa e feliz. E as familias, os povos, as
nagoes, de que o género humano se compde, aben-
coar-vos-a0 em seu verdadeiro progresso, em sua
prosperidade. Cabe, portanto, a vés, mulberes, dar
este progresso aos povos.”®

No texto A Mulher”, Floresta enfatiza a ideia de que as
mulheres sio como deusas para a humanidade, assim como no
positivismo as mulheres sdo enaltecidas e colocadas numa espécie
de “pedestal”. Mas, Nizia Floresta ndo chega a ser positivista,
pois o positivismo as enaltecia, porém considerava as mulheres

74 Floresta, Nisia. A mulher. In: Cintilacées de uma alma brasileira.
Florianépolis: Editora Mulheres, 1997. p. 82-159.

75 Duarte, Constancia. Cartas Nisia Floresta e Augusto Comte, p. 39.

76 Floresta, Nisia. Cintilacoes de uma alma brasileira, p. 152-153 (grifos
meus).

77 Floresta, Nisia. A mulher. In: Cintilagcbes de uma alma brasileira, p. 82-159.
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inferiores aos homens em muitos aspectos. Nizia Floresta nesse
ponto de vista foi pragmatica e optou a educar as meninas fora
do ambito doméstico, fundando escolas e ensinando as jovens
sobre conhecimentos que outrora elas ndo acessavam, rompendo
com o “pedestal” ficticio do positivismo e de outros intelectuais
da época’®. Cito Comte:

Afora os motivos gerais que devem aqui dirigir para
as mulheres minha principal solicitude, ha muito que
fui levado a pensar que delas depende sobretudo o
advento decisivo de solu¢do ocidental indicada pelo
conjunto do passado. Em primeiro lugar, seria absurdo
pretender por termo sem elas a mais completa das
revolugdes humanas, quando é sabido que as mulheres
contribuiram profundamente para todas as renovagdes
anteriores. A repugnancia instintiva que elas sentem
pelo movimento moderno bastaria para torna-lo esté-
ril, se realmente tal repulsdo fosse invencivel. E dai
que decorre, no fundo, a singular e funesta anomalia
que impde chefes retrogrados a populacdes progres-
sivas, como se ao idiotismo e a hipocrisia competisse
subministrar as garantias oficiais da ordem ocidental.
S6 depois de houver assaz vencido estas resisténcias
femininas € que a religido positiva poderd desenvolver
suficientemente, contra os principais partidarios das
varias doutrinas atrasadas, a reprovagido decisiva que
merece a inferioridade mental e moral deles.”

Em minha tese sobre a Filosofia de Educa¢ao Nisiana mostrei
que Nizia Floresta se aproxima de algumas ideias desse pensa-
dor que despertaram o interesse dela, especialmente aquelas
que evidenciam o papel social das mulheres. Enquanto “filhas,
maes e irmas”, as mulheres em Comte e também em Floresta, se
tornam um verdadeiro “anjo” e uma deusa para a humanidade.

78 Falo mais sobre isso em minha tese de doutorado.
79 Comte, Auguste. Catecismo positivista, p. 95-317, p. 109-110.
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A aproximacao de Floresta com o pensamento de Comte e de
outros/as intelectuais da época nos mostra a potente capacidade
de estabelecer conexdes intelectuais e de se colocar nos ambientes
que somente os homens eram considerados seres pensantes e
capazes de criar teorias.

A filosofia de educagio nisiana ndo estava voltada apenas
para a formacdo de “Matronas esclarecidas”, mas ainda estava
muito proxima ao modelo de mulher crista. Floresta cria uma
educacdo alternativa para meninas, que a0 mesmo tempo que
contribui para a manutencio do sistema patriarcal, consegue
proporcionar rupturas na concep¢ao de educagio androcéntrica e
patriarcal. Trata de uma filosofia repleta de paradoxos, pois exalta
o “feminino patriarcal” tdo valorizado nos principios biblicos, ao
mesmo tempo que pede para ndo fazerem das mulheres, a mulher
da biblia. Nizia Floresta constr6i a sua filosofia da educacdo na
medida que ousa ser uma mulher que luta pelos direitos humanos
no Brasil colonial, uma escritora autodidata, educadora, escritora
pré-feminista que contribui para pensarmos a educacio brasileira.

Comte® se referiu a uma “intervencao feminina que secreta-
mente refreia os estragos morais peculiares a alienagio mental”.
Para ele, as mulheres eram importantes para consolidar a nova
religido. Seriam elas as responsaveis pela educagao de seus filhos
e filhas e a conter os impulsos dos maridos. A mulher ajuda a
reproduzir o autoritarismo e o patriarcalismo e, por isso, a sua
intervengao € tio importante. Eram as mulheres que iriam educar
moralmente a humanidade. O que Comte chama de “sentimento
feminino”, proveniente do “sexo afetivo”, era importante para
a religido positiva, para manter a ordem em alguns setores. Sem
a digna intervencdo do “sexo afetivo”, a disciplina positiva ndo
conseguiria resolver alguns problemas®'.

80 Comte, Auguste. Catecismo positivista, p. 108.

81 Rosa, Graziela Rinaldi da. Transgressdo e moralidade na formagao de uma
“matrona esclarecida”: Contradicées na Filosofia de educacio nisiana.
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No pensamento positivista as mulheres possuem um papel
fundamental na instituicado do casamento, visto que elas eram
fundamental para a estrutura da familia, tendo um lugar de des-
taque, como esposa, mae, filha ou irma. Ja na Filosofia Nisiana,
as mulheres deveriam estudar e ocupar outros espacos na socie-
dade, exercendo sua cidadania, pois se as mulheres estivessem em
familia e bem embasadas moralmente, a humanidade s6 ganharia.

Nizia Floresta tinha uma visao a frente do tempo do Brasil
Coldnia, e sua experiéncia como viajante, leitora e escritora, a
fez propos em suas obras e nas escolas que fundou uma educa-
¢do capaz de fazer com que as mulheres ndo fossem excluidas e
ocupassem cargos publicos, politicos. Essa sem divida foi uma
grande contribuicido da filosofia nisiana, pois sabemos que a
independéncia feminina estd imbricada com a educagio, o tra-
balho e com politicas publicas.

Em sua histéria de vida, Nizia Floresta rompeu com o ideal
feminino, de delicadeza, “sexo fragil” e no fato de ser apenas
a esposa do homem. Mas, em sua filosofia de educagio, a qual
podemos sistematizar a partir de suas obras, ela se manteve mais
conservadora. Vejamos tal paradoxo:

Mas a mulher, misto de fraqueza e forca, predestinada a
exercer pelo amor, a mais poderosa influéncia sobre o desen-
volvimento da humanidade, nunca deverd renegar sua nobre e
generosa natureza, pretendendo a lisonja da sociedade, a qual
ela sabe, sem nada esperar, tudo doar, por intermédio de suas
boas inspiragoes®.

A filosofia de educacdo nisiana rompe com a hierarquia
entre homens e mulheres, e propde que as mulheres avancem na
medida que estudem outros conhecimentos daqueles que faziam
referéncia ao trabalho doméstico, e acessem outros espagos de
trabalho. E tempo de todas as mulheres de coracio reunirem-se

82 Floresta, Nisia. Trés anos na Itdlia seguidos de uma viagem a Grécia. p.
79 (grifos meus).
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sob a santa bandeira do bem universal, trazendo consigo o tesouro
de ternos e pios sentidos, do que a natureza as dotou; e a firme
resolucdo de trabalhar para tornar-se tutil a familia e a toda
humanidade®. Peggy-Sharpe destaca que:
Do positivismo e do utilitarismo provém algumas
ideias-mestras que ela [Nizia Floresta] incorporou a
sua critica: por exemplo, a ideia de utilidade, o con-
ceito de ser a natureza feminina igual & do homem,
a da atuag¢do da mulher na esfera publica, e a de
desenvolver e aproveitar a habilidade intelectual da
mulher para edificar uma sociedade melhor e fortalecer
as relagoes familiares®.

Corroborando com essa pesquisadora, destaco ainda que,
mesmo que encontramos ideias utilitaristas da mulher em suas
obras e discursos, Nizia avan¢a muito em um pais como o Brasil,
que estava ainda em situagao colonial. Assim, podemos dizer
que suas ideias para a educacdo brasileira, especialmente do
ponto de vista das meninas e mulheres era reformadora, mas
ndo revoluciondria para a época.

Ela funda escolas e coloca em pratica sua filosofia da edu-
cacdo, e ensina que as mulheres deveriam ter independéncia
intelectual e aprender outros idiomas e seguir suas carreiras,
atuando em espagos publicos, na medida em que a educacgao
das meninas passasse por uma preparacdo moral, baseada em
valores cristios. Numa sociedade colonial e patriarcal tais feitos
merecem nosso reconhecimento e inser¢ao de suas ideias também
na historia da Filosofia brasileira e Latino Americana. Do ponto
de vista pessoal, ela subverte a ordem, demonstrando assim sua
inteligéncia, astucia e ousadia frente uma sociedade colonial,
patriarcal e machista.

83 Floresta, Nisia. Cintilacoes de uma alma brasileira, 1997, p. 129.

84 Valadares, Peggy Charpe Valadares. Introdu¢do e Notas. In: Opusculo
Humanitario. Editora Cortez: Sdo Paulo, 1989, p. xxviii.
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INCONSCIENTE EM LELIA GONZALEZ

Juliana de Moraes Monteiro

O INCONSCIENTE E A POLITICA

m 2002 foi publicada em francés uma conferéncia do psi-

canalista Jacques-Alain Miller proferida cerca de alguns
anos antes em Mildo por conta da criacao da Escola Lacaniana
do Campo Freudiano na Italia. Sob o titulo Intuicées milane-
sas1, Miller propunha desenvolver o tema do evento naquela
ocasido — Os psicanalistas na cidade — a partir da relacdo que
concerne ao vinculo do inconsciente com a politica, retomando
um semindrio que ele e Eric Laurent ministraram em Paris entre
1996 e 1997.

Logo no inicio da sua fala, ele transforma o enunciado
tematico em uma pergunta. Dirigindo-se ao publico presente,
faz sua primeira provocagio: afinal, os psicanalistas estao na
cidade? Ao que responde: é discutivel. E preciso compreender
entao que, nas proposi¢oes tedricas que Miller almejou debater,
a cidade ndo é uma mera paisagem geografica ou um ponto

1 Miller, Jacques-Alain. “Intuitions milanaises”. Revue Internationale de Santé
Mentale et Psychanalyse Appliquée: “La clinique analytique a ’époque
de la globalisation”. Paris: Nouvelle Ecole Lacanienne; New Lacanian
School, n.11, décembre 2002. p. 9-21. Uma tradu¢do em portugués da
primeira parte da conferéncia foi publicada na revista Opg¢do Lacaniana e
pode ser acessada em: http://www.opcaolacaniana.com.br/pdf/numero 5/
Intui%C3%A7%C3%B5es milanesas.pdf.
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localizavel através de coordenadas numéricas, mas sim o espago
privilegiado da politica.

Em A condi¢do humana, Hannah Arendt explicitou a cisdo
que havia entre espaco doméstico — a casa, o dominio privado
— e a cidade — a pdlis, o dominio publico — no mundo grego,
onde muitas das categorias que orientam nossa vida politica
foram gestadas. Nesse sentido, a casa era vista como um lugar
no qual imperam relacoes assimétricas e desiguais, ao passo que
a cidade era compreendida como o lugar da vida politicamente
qualificada, definida pela capacidade humana de falar e agir uns
com os outros enquanto iguais. Desse ambito comum, em que
todos se reconheciam como pares, estavam, todavia, alijados,
por exemplo, as mulheres, os escravos e os estrangeiros/barbaros,
que nio gozavam de estatuto politico e compunham estratos nio
autorizados a participar da vida na pdlis. A inequivoca relacao
dos étimos gregos polis e politikd, que desaparece na nossa lingua
portuguesa, marca, portanto, o nexo indiscutivel que havia entre
a cidade e a politica. De acordo com a filésofa:

Segundo o pensamento grego, a capacidade humana
de organizagao politica ndo apenas é diferente dessa
associacao cujo centro € o lar (oikia) e a familia, mas
encontra-se em oposi¢ao direta a ela. O surgimento
da cidade-Estado significou que o homem recebera,
“além de sua vida privada, uma espécie de segunda
vida, o seu bios politikos(...)”. De todas as atividades
necessdrias e presentes nas comunidades humanas,
somente duas eram consideradas politicas e consti-
tuiam o que Aristételes chamava de bios politikos:
a ac¢do (praxis) e o discurso (lexis) (...). Ser politico,
viver em uma pdlis, significava que tudo era decidido
mediante palavras e persuasdo, e ndo forca e violéncia.
(...) O dominio da pdlis, ao contrario, era a esfera
da liberdade, e se havia uma relagio entre essas duas
esferas era que a vitdria sobre as necessidades do lar
constituia a condi¢ao 6bvia para a liberdade da pdlis.
(-..) A polis diferenciava-se do lar pelo fato de somente
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conhecer “iguais”, ao passo que o lar era o centro da
mais severa desigualdade.?

Assim, ao nos determos sobre a questdo investigada na
conferéncia improvisada de Miller, se os psicanalistas estio na
cidade, queremos, de certa forma, indagar se os psicanalistas
(mas podemos estender para os intelectuais em geral) estao na
politica, ou seja, se é uma tarefa da psicanalise — e ampliando
para o pensamento das Ciéncias Humanas em geral — se ocupar
dos problemas politicos que afligem 0 mundo contemporaneo,
em particular os de nosso pais.

O racismo é um desses graves problemas que afligem a
politica e cujo pensamento da autora em torno do qual este
ensaio se debruca trouxe enormes contribui¢oes, no sentido de
destrincha-lo e combaté-lo. Existem muitas aberturas para ler
0s seus textos, mas entro neles a partir da psicanalise e do con-
ceito de inconsciente. Interessa-me, particularmente, em como
uma leitura sofisticada do Brasil adveio dessa pensadora a partir
de uma apropriacdao dos textos psicanaliticos, — e , sobretudo,
possivel gragas a centralidade que a categoria do inconsciente
adquiriu na sua obra — com o intuito de constituir uma inter-
pretacdo da cultura brasileira tendo como ponto de ancoragem
a questdo racial, e também de classe e género, em um momento
que a palavra interseccionalidade, termo que vem ganhando
muita for¢a no campo filos6fico, ainda ndo havia sido formulada
como uma teoria.

Em uma das primeiras formula¢des das “Intui¢des
Milanesas”, Miller faz referéncia a uma frase enigmatica de Lacan:

Tomei como ponto de partida uma proposi¢ao de
Lacan retirada do seu Semindrio: A l6gica da fantasia,
que encontrei um pouco antes da minha saida em
uma espécie de psicopatologia da vida politica que
acaba de ser publicada aqui. Eis a proposicao: “Nao

2 Arendt, Hannah. A condi¢do humana. Tradu¢io de Roberto Raposo. Rio
de Janeiro: Forense Universitaria, 2010, p. 28-38.
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digo ‘a politica é o inconsciente’, mas simplesmente

993

‘o inconsciente € a politica

Logo em seguida, ele afirma que aqueles que costumam
mencionar a passagem excluem deliberadamente a segunda parte,
aceitando, ainda que com reservas, a primeira. Para Miller, o
truque de Lacan € justamente usar a estratégia da denegacio*
freudiana -— ndo digo que —, dizendo tudo o que ndo diz para
explicitar duas teses. A primeira aponta que, desde Freud com
seu Psicologia das massas e andlise do eu (1921), texto no qual
ele analisa formacgoes coletivas como inconscientes, a descri¢ao
de politica que a psicandlise propde sempre remeteu ao incons-
ciente, quase se reduzindo a ele. A segunda, ainda mais radical
que a primeira, explicita, ao contrario, uma definicio do préprio
conceito de inconsciente. Miller nos diz que “O inconsciente
€ tdo pouco representavel e sabemos tao pouco sobre ele que
¢ inverossimil e muito arriscado definir o que quer que seja a
partir dele: pelo contrario, é sempre ele, o inconsciente, que deve
ser definido, porque nio se sabe o que é”°. Formulas como essa
procuram, portanto, dar conta de uma tentativa de definir aquilo
que, em tese, ndo pode ser definido.

3 Miller, Jacques-Alain. “Intuitions milanaises”, p. 9-21. Disponivel em http:/
www.opcaolacaniana.com.br/pdf/numero_5/Intui%C3%A7%C3%BSes
milanesas.pdf.

4 A denegacdo (Verneinung) é um conceito apresentado por Freud no
texto “A nega¢ido”, de 1925. Em suma, trata-se de uma formagio do
inconsciente na qual o contetido recalcado s6 vem a luz na consciéncia
na condi¢do de negado. Esse conceito terd um papel capital na obra de
Lélia Gonzalez quando a filésofa entendera as relagdes raciais no Brasil
enquanto atravessadas pela denegacido freudiana, ao criar o conceito de
“racismo por denegacdo”. Cf. Freud, Sigmund. A negag¢do. In: O eu e 0
Id, “Autobiografia”e outros textos (1923-1925). Cole¢io completa das
obras de Sigmund Freud (volume 16). Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2011, p. 249-255.

5 Miller, Jacques-Alain. “Intuitions milanaises”, p. 9-21. Disponivel em http:/

www.opcaolacaniana.com.br/pdf/numero 5/Intui%C3%A7%C3%BSes
milanesas.pdf.
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Freud chamou o inconsciente em A interpretacio dos sonhos
de “a outra cena” (eine anderer Schauplatz)®. E Lacan vem,
décadas depois da publicacao do livro fundador da psicanalise,
dizer que ele é o discurso do Outro. Em Freud, a descri¢do visava
conceber a existéncia de um lugar estranho em n6és mesmos. A
consequéncia de existir algo como o insconsciente, essa instancia
psiquica que nos desfamiliariza, foi expressa posteriormente
numa célebre frase freudiana: “o eu ndo é mais senhor em sua
propria casa™’. Freud descobria entdo que os sujeitos nao seriam
um eu coeso, unitario, idéntico a si mesmo, mas que ele estava
condenado, a partir de sua descoberta, a ser dividido, estrangeiro
em si mesmo. E se a casa ainda poderia ser pensada como um
significante de acolhimento, espa¢o onde reinaria uma espécie
de fantasia doméstica de conforto e prote¢do, Freud vem para
destruir qualquer nocdo de estabilidade. O inconsciente, esse
espaco outro, estrangeiro e estranho em nos, nos desaloja. E se
Lacan propos defini-lo como a “politica” é porque, na pdlis, na
cidade, estamos sempre diante da outridade.

A politica nos confronta com o discurso, com a lingua-
gem, a cultura do outro. O racismo, resto perverso do nosso
passado escravocrata, mas que insidiosamente opera e sustenta
a “neurose cultural brasileira”®, como colocou Lélia Gonzalez,
¢ o fracasso civilizacional devido ao ndo reconhecimento da
diferenca. Nem as diferengas que nos constituem e tampouco
aquelas — muitas vezes minimas — que nos separam dos demais

6  Freud, Sigmund apud Lacan, Jacques. O semindrio, livro 10: a angiistia
(1962- 1963). Texto estabelecido por Jacques-Alain Miller. Trducdo de
Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Zahar, 2005, p. 42.

7 Freud, Sigmund. “Conferéncias introdutérias sobre psicanélise”. Edicdo
standard brasileiras das obras psicoldgicas de Sigmund Freud(ESB), V.
XV. Rio de Janeiro: Imago, 1976, p.336.

8 Gonzalez, Lélia. Racismo e sexismo na cultura brasileira In: Por um
feminino afro-latino-americano: ensaios, intervencées e didlogos. Rio de
Janeiro: Zahar, 2020, p. 75-93.
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sujeitos, impedindo-nos de construir aliancas e lagos sociais
respaldados, por exemplo, no belo discurso de posse do nosso
Ministro dos Direitos Humanos e da Cidadania, o professor
Silvio Almeida, quando assumiu seu compromisso politico com
a alteridade proferindo as palavras — 6bvias, segundo ele — vocés
existem e sao valiosos para nos. Esse gesto, entdo, busca garantir
cidadania e reconhecimento em uma comunidade politica para
aqueles que nunca os conseguiram obter, salvo em alguns breves
momentos, vivendo em um pais que historicamente insiste em
ndo acertar as contas com seu passado.

Em As cidades invisiveis, o escritor italiano {talo Calvino —
que lutou contra o fascismo na I Guerra Mundial e foi membro
do Partido Comunista — escreve:

A cidade se embebe como uma esponja dessa onda que
reflui das recordacdes e se dilata. Uma descri¢ao de
Zaira como € atualmente deve conter todo o passado
de Zaira. Mas a cidade ndo conta o seu passado, ela
o contém como as linhas da m3o.’

Depreendemos dessa bela passagem, se substituirmos Zaira,
um lugar ficcional, inventado, por Mocambique, México, Africa
do Sul ou qualquer pais que tenha sido devastado pela colonizagio,
como, tal qual a cidade invisivel de Calvino, esses hoje Estados
independentes absorvem e sio consumidos por seu passado. Esse
passado nio foi narrado oficialmente, mas esta contido, quase
apagado, na paisagem, salvo por linhas finas e frageis, como
aquelas das nossas mios de que fala Calvino. E Lélia Gonzalez,
a maneira de uma cartomante no exercicio de uma quiromancia
as avessas, se disp0s a ler o que ninguém lera, mas nao para pre-
dizer o futuro, e sim para decifrar um passado oculto, esquecido,
parte de uma histéria imemorial de uma cidade chamada Brasil.

9  Calvino, Italo. As cidades invisiveis. Traducdo de Diogo Mainardi. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 1990, p. 14-15.
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UMA INTELECTUAL NA CIDADE!®

A singularidade do gesto filos6fico de Gonzalez é, nesse
sentido, cruzar diferentes matrizes do pensamento para propor
uma interpretagdo da cultura brasileira. Comparece em alguns dos
seus mais significativos escritos — e eu me refiro particularmente
a dois deles, “A categoria politico-cultural da amefricanidade”
e “Racismo e sexismo na cultura brasileira” — um didlogo pro-
ficuo com autores da historia, da antropologia, da filosofia, da
psicanalise, tedricos do panafricanismo, estudiosos de linguas
africanas, etc.

Destaco, por conta do meu interesse, o giro conceitual que
Lélia promove em seus artigos para pensar a especificidade do
Brasil enquanto um pais escravocrata dominado por politicas de
embranquecimento e pelo mito da democracia racial, que dista
bastante das leituras candnicas de seu tempo — e eu estou lem-
brando aqui de autores como Caio Prado Jr. e Gilberto Freyre.
Esse giro, a meu ver, é indissocidvel do seu contato com os refe-
renciais psicanaliticos.

E a partir da constatacdo de que ha o inconsciente, nio
como uma dimensdo privada e individual, mas enquanto uma
estrutura cujas operacoes subterraneas governam praticas e dis-
cursos ao longo da historia que essa intelectual vai sacar, como
ela gostava de dizer , as questdes sobre a formacao histérica do
Brasil. Seguindo as intui¢oes do psicanalista M. D. Magno, um
dos responsaveis por introduzir o pensamento de Jacques Lacan
no Brasil, Lélia Gonzalez afirma que o racismo a brasileira poderia
ser descrito como um processo denegatdrio''; que o negro era o

10 Algumas consideragoes desenvolvidas abaixo ja foram previamente expostas
em um artigo desenvolvido com Carla Rodrigues. Cf.: Rodrigues, Carla;
Monteiro, Juliana de Moraes. Lélia Gonzalez, uma filésofa americana.
In: Revista Ideagdo, vol 1, namero 42, 2020, p. 94-105

11 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 127.
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S1 da cultura brasileira'; e que a lingua portuguesa, na verdade,
seria pretuguesa’’, ressaltando o traco indelével da africanidade
no nosso idioma, cuja sobrevivéncia da musicalidade e do ritmo,
além de marcas linguisticas particulares, seriam dados que com-
provariam a nossa amefricanidade, para citar algumas de suas
preciosas colocagdes.

Quando ela escreve que “isso (grifo meu) ta ai...e fala”'*, ela
ndo se refere simplesmente a um pronome demonstrativo inva-
ridvel. Isso é o modo como os tradutores brasileiros traduziram
o “Es” freudiano, conceito metapsicolégico da chamada segunda
topica, teoria estrutural (Ego/ Eu — Id/Isso — Superego/Supereu) do
aparelho psiquico que o psicanalista vai propor para substituir a
teoria topografica (Inconsciente — Pré-consciente — Consciente).
Sao as nuances dessa terminologia e desse vocabulario que, em
geral, costumam ficar na sombra nos comentarios suscitados
pelos seus escritos.

Portanto, ao escrever que “isso fala”, Lélia estd sinalizando
para a relevancia do inconsciente nas andlises dos fendomenos
sociais e politicos, por exemplo, no entendimento das desigual-
dades de raca, género e classe. O que ela busca enfatizar diz
respeito ao fato de que, se nio investigarmos como a logica
colonial se incrustou no inconsciente da sociedade brasileira
ao longo dos séculos, jamais poderemos entender como certas
praticas contemporaneas continuam fazendo parte do nosso
cotidiano, tais como : automaticamente associar pessoas negras
a figuras de subserviéncia; mudar de cal¢ada ao avistar homens
negros passando, qualificando-os como “suspeitos”; hipersse-
xualizar corpo negros; e, mais gravemente, situacdes nas quais
agentes policiais “confundem” certos objetos com armas de fogo
resultando em mortes de homens negros pelas forcas do estado.

»14

12 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 89.
13 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 128.

14 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 79.
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A especificidade do racismo na formag¢ao da neurose cul-
tural brasileira derivava, para Gonzalez, da entrada em cena da
Verneinung, o mecanismo investigado por Freud em 1925. Esse
conceito freudiano serve de base para a autora entender a questao
racial como um sintoma neur6tico da construcdo socio-historica
nacional. Ela afirma:

Ora, sabemos que o neurético constroéi modos de
ocultamento do sintoma, porque isso lhe traz bene-
ficios. Essa construgido o liberta da angtstia de se
defrontar com o recalcamento [Verdrangung|. Na
verdade, o texto em questdo aponta para além do que
pretende analisar. No momento em que fala de alguma
coisa, negando-a, ele se revela como desconhecimento
de si mesmo. "

Desse modo, a argumento de Gonzalez sobre a questao racial
a brasileira aponta para um processo do aparelho psiquico no
qual um elemento precisa ser expulso para que a fantasia neu-
rotica do sujeito consiga se sustentar. Para Gonzalez, o racismo
tem a estrutura de uma neurose. O texto de Freud do qual ela
se vale para defender sua hipotese mobiliza estruturas clinicas
distintas, que podem ser problematizadas a partir da relagio
entre o dentro e o fora ou, como diz Freud, “é novamente, como
se vé, uma questao de exterior e interior”!®,

Assim, a interpreta¢ao de Gonzalez compreende o racismo
nessa chave psicanalitica de tensdo dos limites entre o dentro
e o fora, mostrando que o racismo nada quer saber do negro,
elemento que deve, por conseguinte, ficar excluido da cadeia
simbolica. Para a fil6sofa, a 16gica da dominacdo que internaliza
e reproduz valores brancos ocidentais e pretende ocultar o signi-
ficante negro da cultura diz respeito a “ndo assung¢io da préopria

15 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 84.

16 Freud, Sigmund. “A negacdo”. O eu e o Id, “Autobiografia” e outros
textos (1923-1925), p. 252.
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castracdo”!. Ou seja, forjamos uma identidade mitica ficcional
branca e europeia, idealizamos a imagem do colonizador, mas isso
sO traz angustia e frustracdo, porque jamais seremos aquilo que
gostariamos de ser, uma vez que, diante da figura ideal — a elite
“civilizada” da metropole —, ndo passamos de um pais latino,
construido pela exploracdo violenta de africanos e indigenas,
e, por isso, odiamos o que somos. Nosso 6dio racista deriva
do nao reconhecimento daquilo que nos parece mais estranho,
embora seja para nds constitutivamente familiar: somos sujeitos
marcados pelo signo da negritude.

E por isso que um homem negro ou uma mulher negra que
sai do lugar demarcado racialmente pela consciéncia como seu
“lugar natural” — as favelas, periferias, a profissio de domésticas,
servigais, as prisoes — para adentrar um outro espago simbolico
causa uma derrocada da cadeia, o que, em termos freudianos,
podemos chamar de retorno do recalcado. Segundo Gonzalez,
para o sistema funcionar, o S1 precisa ficar de fora, precisa ser
expulso da consciéncia a todo momento, mas o que os neurdticos
sabem muito bem, em uma formula¢iao bem lacaniana, é que esse
significante nio cessa de retornar porque, COmo ja mencionamos
anteriormente, “isso ta ai...e fala”.

Em um belissimo texto intitulado “Um estranho na aldeia”,
o escritor estadunidense James Baldwin narra a sua chegada a um
pequeno vilarejo na Suiga em 1951, a cidade de Leukerbad, um
povoado no alto das montanhas onde a familia do seu namorado
tinha um chalé. Com uma escrita magnifica, o texto comeca
da seguinte forma: “Ao que tudo indica, nenhum negro jamais
pOs o pé nesta aldeola suica antes de mim”. Baldwin escreve
sobre a vivéncia desconcertante de se ver transformado em uma
estranha atracdo, experiéncia limite de desumaniza¢io como o
radicalmente outro, um corpo negro:

17 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 90.
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Naquele primeiro verdo, passei duas semanas na
aldeia, e fui embora decidido a jamais voltar. Porém
retornei no inverno, para trabalhar; na aldeia, por
motivos 6bvios, ndo ha nada para perturbar a con-
centracdo, e o custo, uma vantagem adicional, é
baixissimo. Agora é inverno de novo, um ano depois,
e estou aqui mais uma vez. Todos na aldeia sabem
0 meu nome, embora raramente o utilizem, todos
sabem que eu venho dos EUA — se bem que isso, ao
que parece, € algo em que eles nunca acreditam: os
negros vém da Africa — e todos sabem que sou amigo
do filho de uma mulher que nasceu aqui, e que estou
hospedado no chalé deles. Mas continuo a ser um
estranho, tal como no dia em que cheguei.'®

Embora, em uma certa altura do ensaio, Baldwin desrespon-
sabilize os moradores daquela pequena cidade por suas atitudes,
uma vez que essa dindmica pertenceria aos acontecimentos da
historia, e seriam, portanto, supra-individuais, ele afirma que
aquela cultura, a cultura dominante colonial que se impds ao
mundo e que atravessa o tecido social daquele povoado europeu,
o controla. Segundo Baldwin:

A América deriva da Europa, mas essas pessoas nunca
viram a América, e a maioria delas conhece pouco
mais da Europa do que a aldeia ao pé dessa montanha.
No entanto, elas ostentam uma autoridade que jamais
terei; e me veem, com toda a razio, ndo apenas como
um estranho em sua aldeia, mas também como uma
pessoa suspeita, que chegou, muito recentemente e
sem credenciais, a tudo aquilo que eles — ainda que
de modo inconsciente — herdaram."”

18 Baldwin, James. Notas de um filho nativo. Tradug¢ao de Paulo Henriques
Britto. Sao Paulo: Companhia das letras, 2020, s. p. (E-book Kindle).

19 Baldwin, James. Notas de um filbo nativo, s.p.
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Aqui voltamos a importancia do inconsciente para a cidade.
Os efeitos da empresa colonial penetraram tao fortemente no
inconsciente da cultura que as fantasias quase psicoticas com uma
alteridade extrema nao deixam de assumir suas logicas proprias,
mesmo nos lugares mais reconditos da Terra.

A psicanalista brasileira Neusa Santos Sousa, autora de
Tornar-se negro, escreveu um ensaio chamado “O estrangeiro
- nossa condi¢ao”, no qual analisa certas formacdes psiquicas
balizadas pela oposi¢ao do estranho com o familiar. Nele, ela
afirma que a suposta inteireza e coesdo do eu é uma fic¢do e
que todo eu é dividido, paradoxalmente intimo e estranho a si
mesmo. Somos sempre estrangeiros em nossa propria casa, € o
que ela parece afirmar ao atualizar as teses de um famoso texto
freudiano, publicado em 2019 no Brasil como “O infamiliar”.

Ao longo do escrito, ela define o inconsciente como um

outro exterior e intimo a quem estamos mais ligados
do que a n6s mesmos, ainda que nio queiramos saber
nada disso. Outro que nos agita no ponto mais assen-
tado da nossa identidade. estranho Outro a quem nos
agarramos no ponto de extremo desamparo, em que
todo o conhecido se afasta, em que todo o familiar se
ausenta, em que todo o intimo se separa. 2!

Nessa maneira de conceber aquilo que aparece como contra-
di¢do, ambigua e indecidivel, Souza borra as fronteiras porosas
entre o dentro e o fora, o intimo e o desconhecido, o familiar e
o estranho, 0 nativo e o estrangeiro para pensar as cisdes consti-
tutivas que nos fundamentam como sujeitos e como civilizagao.
Sabemos que a recusa e o ndo reconhecimento das diferencas

20 Freud, Sigmund. O infamiliar [Das Unheimliche] — Edi¢io comemorativa
bilingue (1919): Seguido de O Homem da Areia de E. T. A. Hoffmann.
Tradugio de Ernani Chaves Pedro Heliodoro Tavares [O Homem da Areia,
trad. Romero Freitas]. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2019.

21 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social. Rio de Janeiro: Zahar, 2021, p. 124-125.
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lograram ndo s6 os projetos coloniais, mas também os regimes
totalitarios e fascistas da Europa, bem como o neocolonialismo
empreendido no continente africano ao longo do século XX.

No Brasil, vivenciamos recentemente durante quatro anos,
ao longo do governo que se encerrou no dia 31 de dezembro de
2022, a nefasta politica do Um, da norma, com o repudio insti-
tucional as diferencas e diversidades. Levar em consideracgao esse
outro exterior e intimo que € o inconsciente, com a constatagao de
que “o desconhecimento da contradi¢do que divide e desconcerta
o sujeito”? nos conduz em dire¢ao a barbarie — producio de
outros recorrentes a quem se recusa dignidade, reconhecimento
e estatuto politicos.

Ao insistirmos “no esforco vao, de alijar, cassar os direitos
do estrangeiro que, desde sempre, mora em nossa casa”?, seremos
permanentemente assombrados pela perversa distingao nds/eles
que sustenta nossas neuroses racistas. Fazer cair essa estrutura é
uma tarefa politica importante, abracada por intelectuais como
Lélia Gonzalez e Neusa Santos Souza. Ao final do texto, a psi-
canalista conclui: “Contra o racismo de todas as cores, de todos
os sexos, de todas as crencgas, de todas as linguas, de todas as
culturas, de todos os paises, contra esse horror, que nos valha
o estrangeiro — o estrangeiro de toda parte, o estrangeiro do
exterior e do interior de n6s mesmos”?*.

Quando Lélia Gonzalez propde descortinar o quinhao
inconsciente da sociedade brasileira, ela busca redesenhar nossas
relagdes com nossos mecanismos de identificagdo, entendendo
que a identidade nao é algo estavel, fixo, e tampouco oriunda dos
valores brancos europeus. Nesse sentido, o trabalho pioneiro de

22 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p. 122.

23 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p. 122.

24 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p.130.

209



Lélia Gonzalez visa introjetar na cadeia simbdlica aquilo que ela
insiste em jogar para fora, porque a logica da colonizacao e da
opressdo se mantém em funcionamento por estar fora. Ela visa
integrar o negro — significante primeiro da cadeia discursiva — a
ordem simbdlica.

Sendo assim, ou nos assumimos psicoticos, fazendo do
negro sempre esse Outro responsavel por nos trazer as piores
alucinagoes; ou nos colocamos como uma sociedade neurdtica, e
parece ser esta a aposta da sua produgao tedrica. Com ela, passar
por uma nova escrita para 0s nossos sintomas e apaziguar as
angustias trazidas pelo ressentimento de nao estarmos a altura
da figura ideal do colonizador.

Recentemente, pude ler o texto de Magno, Améfrica Ladina:
introducdo a uma abertura25, que serviu de base para a intelec-
tual formular seu conceito de amefricanidade. Trata-se de um
comentario justificando a nao participagao do Colégio Freudiano
do Rio de Janeiro em um Congresso Latino-Americano, que
aconteceria em Caracas. A razdo para essa recusa seria a niao
aceitacdo de trabalhos em lingua portuguesa, mas tio somente
em francés ou espanhol. Como diz Magno:

Fizemos, Betty Milan e eu, uma mogdo a Paris, espe-
cificamente junto a Jacques-Alain Miller, ponderando
algumas construgoes do Congresso e sobretudo a
questdo da Lingua. Um dos temas programados para
o Congresso € a Lingua, e havia como nota de rodapé,
na carta que nos foi enviada, a seguinte observacao:
“O tema: A Lingua Espanhola e a psicanalise, fica
entdo para vocés substituido por A Lingua Brasileira
e a Psicandlise.” Quando se trata de Lingua, a coisa
fica muito séria, porque, afinal de contas, é sintoma
fundamental, ou, pelo menos, é sintoma de base nas
relacdes de fala entre os sujeitos. Entdo ponderamos
que talvez essa América ai chamada de Latina nio

25 Agradeco a professora Luciana Carvalho Fonseca, do Departamento de
Letras da USP, o acesso ao texto de Magno.
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falasse s6 o espanhol. Inclusive, talvez, se o fizésse-
mos numericamente, a quantidade dos sujeitos que
falam a Lingua... Achdvamos que qualquer trabalho
que apresentassemos deveria ser em Portugués ou em
Brasileiro, se quisessem; e a resposta foi muito simpd-
tica: Tudo bem, mas desde que vocés se encarreguem
da tradugdo simultinea para o francés e o espanhol.
A essa altura, para mim isso funcionou como inter-
pretagdo, ou seja, valeu o levantamento da questio
na medida em que a gente comegou a se dar conta:
nio somos América Latina. De repente, em funcdo
desse fato e dessa interpretagio, digamos acidental,
a gente comegou a se dar conta de que o Brasil ndao
¢ América Latina, sobretudo do ponto de vista do
percurso do significante; e no que eu, junto a Betty,
ponderei que o Brasil certamente ndo era América
Latina, ela me saiu com uma inven¢do de momento
e que resolve nossa questdo, a0 mesmo tempo que
abre uma nova, para a frente. Disse Betty: “E claro, o
Brasil é América-Africana”. Entdo, ns, nds jd estamos
situados. Hoje temos uma resposta. Nao vamos ao
Congresso de Caracas, porque ndo temos nada a ver
com nenhum Congresso Latino-Americano, temos
que fazer um Congresso Américo-Africano.?®

E por essa entrada que Gonzalez vai repensar o Brasil e
propor esse neologismo para reescrever nossa historia, nossa
relagdo com nosso passado colonial, ao iluminar as articula¢des
inconscientes que nio cessam de atravessar a nossa cultura e a
nossa politica. O conceito de amefricanidade da filosofa objetiva,
assim, assumir a africanidade intrinseca a América Latina a partir
da criacao de um novo significante. Dizer “somos amefricanos”
nos constitui e nos posiciona no mundo. Nesse sentido, pensar
o racismo como denegacdo pode ser uma possivel reinscricao
ética para nossa subjetividade tao difusa e uma forma de aliviar

26 Magno, MD. Acesso a lida de Fi-menina: semindrio 1980. Rio de Janeiro:
Novamente, 1980, p. 146-147.
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nosso sofrimento com os fantasmas da colonia. Deixar de manter
o nao-dito naquilo que se diz e parar de interditar o racismo,
dizendo-o, parece ser a convocatodria de Lélia Gonzalez para
forjar um novo laco social, nos responsabilizando eticamente e
reconhecendo o outro que habita em nos.

Se o inconsciente € a politica, recuperando a frase de Jacques
Lacan que Miller levara para pensar o tema “Os psicanalistas
na cidade”, talvez ndo haja nada mais urgente para a nossa
politica do que se deter sobre nossas formagdes inconscientes.
E enquanto muitos pensadores importantes e de renome do
campo das Ciéncias Humanas n3o levavam essa dimensiao em
consideracdo — e portanto faziam andlises falseadas pelo discurso
dominante, o discurso da “consciéncia” — Lélia Gonzalez, uma
intelectual comprometida com a cidade — com o estranho espago
publico da acdo politica —, soube se posicionar e fazer valer a
sua voz, como mulher, negra, oriunda de uma familia pobre de
Minas Gerais.

Sua entrada na cidade nada tem a ver com a assimilacdo de
c6digos dominantes — e em sua biografia podemos ver que, em
vez de se embranquecer e assumir o ar de uma intelectual euro-
peia para se validar no meio académico, mais ela fez o contrario,
construindo uma postura intelectual propria — incansavelmente
comprometida com a base cultural popular, que se traduzia na
sua linguagem coloquial, no modo de se vestir, nos objetos pelos
quais se interessou e nos lugares que transitou. Em uma entre-
vista a Patrulbas ideoldgicas, Lélia Gonzalez, ao mencionar os
debates politicos dentro do movimento negro de esquerda, afirma
que havia uma cisio entre aqueles que detinham consciéncia
politica, com uma leitura fina de Marx e Gramsci, e aqueles que
possuiam consciéncia cultural, modulando as devidas diferen-
cas entre trés cidades, Sao Paulo, Rio de Janeiro e Salvador. Ao
criticar quem s6 detinha o conhecimento adquirido nas leituras
do marxismo, ela indaga
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Mas vocé sabe o que é ioruba? Vocé sabe o que é axé?
Eu me lembro que estava discutindo com os compa-
nheiros de S3ao Paulo e perguntei o que era ijexa. O
que é uma categoria importante para a gente saber
mil coisas, nio s6 no Brasil mas na América inteira.
Os companheiros ndo sabiam o que era ijexd. Ah,
nio sabem? Entdo vai aprender, que nio sou eu que
vou ensinar nio, cara!?’

Embora ela utilize o termo “consciéncia”, podemos pensar
que essas palavras que ela escava como determinantes para uma
compreensao do Brasil nada tenham de conscientes, mas dizem
respeito a manifestacdes de algo que ndao queremos saber, que
fingirmos ndo saber, justamente por estarem associadas as heran-
¢as culturais das matrizes africanas — e também indigenas — que
nos forjaram enquanto pais.

Por fim, como ja dissemos anteriormente, na polis grega,
mulheres e barbaros eram excluidos e impedidos de entrar. Mas
certas cidades, como escreveu Calvino, definham, desfazem-se
e somem. Para pensar a contemporaneidade, podemos afirmar
que s6 quando reconhecermos nossa condicao de seres multiplos
e plurais, passageiros da diferenga®, para usar a bela expressao
de Neusa Santos Souza, introjetaremos um “verdadeiro antidoto
contra toda forma de racismo”?’, que podemos definir como

essa peste, olhar odioso que afeta o Outro, visada
de 6dio e intolerancia aquilo que funda sua dife-

renca. Odio e intolerancia ao Outro, o racismo é
essa maneira funesta de pensar e agir, fruto de uma

27 Gonzalez, Lélia. Por um feminismo afro-latino-americano, p. 295.

28 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p. 129.

29 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p. 129.
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vontade totalitdria em seu duplo afa de extirpar do
Outro seu modo de gozo e, a0 mesmo tempo, de lhe
impor o nosso. %

Na medida em que se configura como o “6dio e intole-
rancia ao Outro”, ele é tanto um problema da politica quanto
do inconsciente, como nossa argumentagao tentou apontar. Ao
garantir uma existéncia comum e conferir cidadania para todos,
reconhecendo nossa radical outridade, anulam-se as linhas que
separam o dentro e o fora e ja nio mais hd mais estranhos na
aldeia. Todos somos estrangeiros a ndés mesmos € convivemos,
dolorosamente, com nossa terra estranha interior®', como, em
uma de suas conferéncias proferidas na década de 30%2, Freud
descrevera o insconsciente.

Que saibamos fazer com a descoberta mais importante da
psicandlise uma possibilidade de pensar a politica como um
territorio da justica, um dos mais preciosos legados do pensa-
mento de Lélia Gonzalez, no entrecruzamento singular da teoria
psicanalitica com diversos campos do saber.

Para o Brasil, essa grande filésofa deixou, e eu cito Calvino
pra concluir, um “possivel despertar — como um violento abrir de
janelas — de um amor latente pela justica, ainda ndo submetida
a regras, capaz de compor uma cidade ainda mais justa do que

era antes de se tornar recipiente de injusti¢a”?.

30 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p. 129.

31 Souza, Neusa Santos. Tornar-se negro: as vicissitudes da identidade negro
brasileiro em ascensdo social, p. 123.

32 Freud, Sigmund. Conferéncias introdutorias sobre psicandlise. In: Edicdo
standard brasileiras das obras psicoldgicas de Sigmund Freud(ESB), V.
XV. Rio de Janeiro: Imago, 1976.

33 Calvino, Italo. As cidades invisiveis, p. 147.
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LIBERDADE EM ANGELA Davis !

Thais Rodrigues de Souza

As mulheres negras estdo entre os grupos mais igno-
rados, mais subjugados e também os mais atacados
deste planeta. As mulheres negras estdo entre os grupos
mais sem liberdade do mundo. Mas, a0 mesmo tempo,
as mulheres negras tém uma trajetdria histérica que
atravessa fronteiras geograficas e nacionais de sempre
manter a esperanga da liberdade viva. As mulheres
negras representam o que é ndo ter liberdade sendo,
a0 mesmo tempo, as mais consistentes na tradi¢ao,
que nao foi rompida, de luta pela liberdade, desde
os tempos da colonizacio e escraviddo até o presente
(...). Mulheres negras representam o futuro, porque
mulheres negras representam uma possibilidade real
de esperanca na liberdade 2.

Nio estamos interessadas em raca e género (e classe e
sexualidade e deficiéncia) per si, mas principalmente
porque foram reconhecidos como condigdes para

1 O presente texto é fruto da pesquisa de doutorado realizada pela autora,
cuja tese intitula-se “Interconexdes entre género, raga e classe na obra de
Angela Davis: As mulheres negras e a dialética entre opressodes e resis-
téncias”, defendida no ano de 2022 e disponivel em https://repositorio.
unifesp.br/handle/11600/63815.

2 Davis, Angela. Angela Davis no Brasil: Curso Feminismo Negro Decolonial.
Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=Az3uvwz0P1M&ab_
channel=TVBoitempo. Acesso em 30 de janeiro de 2024.
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hierarquias de poder, para que possamos transforma-
-los em vetores entrelagados de luta por liberdade °.

Angela Davis é sem davidas uma das principais autoras a
oferecer perspectivas tedricas de compreensdo das conexdes
entre as opressoes na filosofia contemporanea. Sua obra é mais
bem conhecida por sua aproximag¢io aos feminismos negros,
tendéncia de reflexdo e atuagao politica que permite refletir
a interac¢ao entre as variadas formas de sujeicdao geradas pela
interconexdo de marcadores sociais como género, raca, classe,
etnia, orienta¢do sexual e outros. Ao estabelecer a existéncia
de relacdes intrincadas entre raca, classe e género, o feminismo
negro se constitui para Davis como uma pratica, mas também
uma elaboragio tedrica e metodoldgica que permite pensar a
busca por justi¢a social de uma perspectiva mais ampla. Para
muitos, Davis é uma das mais importantes intelectuais a produzir
reflexdo e atuar politicamente no ambito dos feminismos negros.

A filésofa partilha com outras autoras a posi¢ao que advoga
a necessidade de considerar as especificidades das comunidades
negras e o historico de escravizagio e discriminacao racial. Inclui
no conjunto tedrico do feminismo a perspectiva das mulhe-
res negras, sem, no entanto, hierarquizar opressdes que agem
simultaneamente. S3o alguns dos temas de sua obra os seguintes
contetudos centrais: prisdes, opressoes, resisténcias, marxismos,
antirracismos, feminismos, liberdade, identidade politica e cultura,
estando presentes em suas andlises o entendimento da conver-
géncia entre racismo, sexismo e exploracao de classe, os trés
compreendidos como sistemas discriminatdrios interdependentes,
cruciais para o entendimento da modernidade e para a superacao
das condicoes de opressdo de nosso tempo. Entretanto, ainda que
possamos identificar os escritos sobre as prisoes, os feminismos
negros e as analises culturais como trés dos temas estruturantes

3 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Otbher Difficult Dialogues.
San Francisco, CA: City Lights, 2012, p. 197.
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abordados em sua obra, consideramos que estes dialogam em
toda a sua produgio intelectual, podendo ser interpretados como
teorias e estratégias, elaboradas por sujeitos e movimentos politi-
cos, passiveis de compreensio a partir de no¢cdes como resisténcia,
emancipacao e liberdade. Esta ultima, a liberdade, é o horizonte
o qual todas as analises e preocupacdes de Davis vislumbram, de
seu objetivo inicial de tese de doutoramento — a nogao de liber-
dade em Kant — ao seu livro, publicado em 2016, A Liberdade
¢ uma Luta Constante*. A nocdo de liberdade possui, portanto,
centralidade em sua obra, haja vista o fato de considerarmos que,
em Davis, o conceito de liberdade ganha uma nova abordagem
e a liberdade em si mesma é o horizonte que vislumbra toda a
sua producdo tedrica e ativismo.

As obras recentes de Angela Davis tém se voltado a aborda-
gem do abolicionismo penal, compreendido como teoria e pratica
fundamental ao tempo presente. Em adicdo a isso, destacamos
em seus ultimos livros publicados a retomada da investigacao
sobre a liberdade, conceito caro a filosofia ocidental, que é por
Davis analisado desde suas primeiras aulas na Universidade da
Califérnia Los Angeles, em 1969.

Tornadas uma publica¢do no contexto de sua prisao,
as Lectures on Liberation’ [Discursos sobre Libertacio] sio
anotacoes de aulas ministradas por Davis no outono de 1969,
intituladas Recurring Philosophical Themes in Black Literature
[Temas Filosoficos Recorrentes na Literatura Negra], nas quais
a autora propOe analisar temas filos6ficos comuns na literatura
negra, iniciando uma investigagio sobre a liberdade.

4 Davis, Angela. A Liberdade é uma Luta Constante. Organiza¢do Frank
Barat. Traduc¢do Heci Regina Candiani. Sdo Paulo, SP: Boitempo editorial,
2018.

5 Davis, Angela. Lectures on Liberation. In: Narrative of the life of Frederick
Douglass, an American Slave, Written by Himself: A New Critical Edition
by Angela Y. Davis. Collection The Open Media Series. San Francisco,
CA: City Lights Publishers, 2010.
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Questionando o entendimento desta como valor inalienavel
do “homem” e como premissa para definicio de humanidade no
pensamento ocidental, Davis indica a existéncia de um paradoxo.
Enquanto a liberdade tem sido definida no plano filosofico como
o mais importante dos valores, as sociedades ocidentais tém
convivido, desde a antiguidade, com a mais brutal alienagio da
liberdade: a escravidao.

Davis impoe criticas ao fato de que a democracia grega
(definida como a possibilidade do exercicio da liberdade cidada
na polis), origem dos modernos sistemas politicos, convivia com
a auséncia de cidadania para mulheres, além de a escravizagao
ter sido uma instituicdo amplamente aceita. Além disso, havia
ainda uma clara forma de racismo que permitia apenas aos gregos
os beneficios da liberdade; aos nao-gregos, chamados barbaros,
ela era peremptoriamente negada. Em outro contexto, a autora
rememora as figuras de Thomas Jefferson e outros importantes
fundadores dos Estados Unidos, formuladores dos conceitos
de liberdade tao caros ao pais, a conviver com escravizados,
considerados mera propriedade. Tendo em vista essa breve recu-
peracdo historica, Davis questiona: é o ser humano livre ou ndo?
Deveria ele ser livre? Em resposta, afirma que a literatura negra
pode prover caminhos a essa questdo, a comegar pelo fato de
refletirem a consciéncia de pessoas para quem a liberdade foi
negada. O objeto de sua investigagao é, portanto, a experiéncia
negativa da liberdade a ser analisada a partir da experiéncia de
um ex-escravizado sobre sua escravizagio.

Utilizando como referéncia a obra A Narrativa da Vida de
Frederick Douglass®, do abolicionista estadunidense homénimo, o
que pretende € a transformagao do conceito estatico de liberdade
em um conceito dinimico, o que passa pelo entendimento da

6 Douglass, Frederick. Narrative of the life of Frederick Douglass, an
American Slave, Written by Himself: A New Critical Edition by Angela
Y. Davis. Collection The Open Media Series. San Francisco, CA: City
Lights Publishers, 2010.
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libertagao como luta ativa por liberdade. Estavam em seus obje-
tivos a andlise de autores como W. E. B. Du Bois’, Jean Tommer?,
Richard Wright’, John A. Williams'?, Franz Fanon!!, poetas
estadunidenses variados e o poeta cubano Nicolds Guillén'.
Antes de adentrar ao material selecionado, a autora incita
ao questionamento da subjetividade e objetividade da liber-
dade, perguntando-se se seria ela uma caracteristica inerente ao
ser humano ou uma experiéncia interna. Seria ela a liberdade
de movimento, de escolhas, de pensar e de agir, possivel, por
exemplo, nos limites da escravidio material? Davis retomara
décadas depois esses questionamentos ao afirmar a necessidade
de desatrelarmos valores democraticos de valores burgueses,

7  William Edward Burghardt Du Bois (1868-1963) foi um socidlogo, his-
toriador, ativista, autor e editor estadunidense. Publicou mais de vinte
livros ao longo de sua vida, entre publica¢des académicas, autobiograficas,
novelas e poesia, sendo ainda um dos fundadores da National Association
for the Advancement of Colored People (NAACP). E considerado o pai do
pan-africanismo estadunidense, sendo especialmente conhecido por suas
obras As Almas da Gente Negra (The Souls of Black Folk) e A Reconstrucio
Negra na América (Black Reconstruction in America).

8  Jean Toomer (1894-1967) foi um poeta e romancista estadunidense,
reconhecido por seu romance Cane (1923), no qual entrelaga a histéria
de seis mulheres, havendo ainda elementos autobiograficos.

9  Richard Wright (19908-1960) foi um escritor e ativista estadunidense,
conhecido por seu livro de memorias Black Boy (1945), no qual narra expe-
riéncias de racismo, sua carreira e envolvimento com o Partido Comunista
dos Estados Unidos.

10 John Alfred William (1925-2015) foi um autor, jornalista e académico
afro-americano, conhecido, dentre outras coisas pelo best-seller The Man
Who Cried I Am (1967).

11 Franz Fanon (1925-1961) foi um psiquiatra e filbsofo martinicano. Autor
fundamental para os movimentos de libertagdo anticoloniais e para os
estudos pés-coloniais no século XX. Possui intimeras influentes obras
como Peles Negras, Mdscaras Brancas e Os Condenados da Terra.

12 Nicolds Guillén (1902-1989) foi um poeta cubano, conhecido pela discus-
sdo das questdes raciais e pela defesa da Revolu¢ao Cubana na década de
1960.
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sendo a liberdade um dos conceitos fundamentais a sofrer esse
tipo de deturpacdo'’. Entretanto, para abrir os caminhos a
investiga¢ao, Davis analisa as elaborag¢oes de Jean-Paul Sartre
sobre o tema.

Segundo Davis, Sartre afirma, em uma discussdo sobre liber-
dade e facticidade, que mesmo o homem acorrentado permanece
livre, pois mantém a possibilidade de escolha entre seu estado
de cativo e sua propria morte. Para a autora, esta defini¢ao se
distancia da no¢ao que ela pretende elaborar, ja que, ao obliterar
sua condi¢ao de escravizado, ao optar pela morte este renuncia
a vida, condi¢do para a liberdade. Tal escolha, retirada de um
contexto abstrato e examinada sob o prisma de uma situago real,
na qual o escravizado encontra sua morte na luta por liberdade
concreta, impde que a escolha entre a escravizacao e a morte,
ou a escravizag¢ao e o suicidio, é distinta da escolha entre escra-
vizagao e libertacao a todo custo.

Para o entendimento dessa passagem buscamos na obra
sartreana a discussao de questdes raciais, localizando-as em espe-
cial em quatro momentos: em Colonialismo e Neocolonialismo:
Situagdes V, no qual analisa o sistema colonial francés na Argélia
e sua recusa aos direitos de independéncia da populacdo arge-
lina, no contexto das lutas por libertagdo; no prefacio de Os
Condenados da Terra, de Franz Fanon; em um pequeno fragmento
de O Ser o Nada; e em Orfeu Negro, introdugio a Anthologie
de la Nouvelle Poésie Negre et Malgache [Antologia da Nova
Poesia Negra e Malgaxe], do escritor e politico senegalés Léopold
Senghor. O fragmento ao qual Davis faz referéncia em sua aula
consta da quarta parte de O Ser e o Nada, no topico “Liberdade
e Facticidade: a Situa¢io”. Sartre dialoga ao longo da obra com
a filosofia de Hegel e a dialética do senhor e do escravo, descrita
na Fenomenologia do Espirito, elaboragao que, como ele afirma,

13 Para mais informacdes, ver Angela Davis Criticizes Mainstream Feminism
/ Bourgeous Feminism em https://www.youtube.com/watch?v=bzQkVfO-
9ToQ. Acesso em 18 de janeiro de 2024.
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afetou profundamente Marx. Importante dizer que nesta obra
Hegel aborda a relacdo interna da consciéncia consigo mesma
e a consciéncia no encontro com o outro, partindo de um saber
precario, com vistas a um saber absoluto para a realiza¢iao do
espirito. Nao ha uma andlise da relacdo entre senhor e escravo
como experiéncia historica, mas uma andlise especulativa que
visa o conceito de reconhecimento.

A filosofia francesa de meados do século passado dialoga
profundamente com essa temadtica, em especial através dos cur-
sos do fil6sofo francés de origem russa Alexandre Kojéve sobre
a Fenomenologia do Espirito, ministrados na Ecole dés Hautes
Etudes, de 1933 a 1939. Davis é leitora de Sartre e dialoga com
ele nesse momento. Entretanto, ao retomar o fragmento de Sartre
em O Ser e o Nada, observamos que ele conceitua liberdade
como autonomia da escolha. Ao longo da discussao ele afirma,
partindo de uma hipétese que nos parece pautada na concretude,
que o escravo acorrentado € tao livre quanto seu senhor, porque
na possibilidade de romper os préoprios grilhdes. Ele esclarece que
essa liberdade é determinada, ja que nao os coloca no mesmo
lugar: o escravo ndo alcancgara as riquezas e o modo de vida de
seu senhor, pode apenas sonhar com elas, ndo sendo esses os
objetos de seu desejo. Sua liberdade, ou seja, sua autonomia de
escolha se relaciona a sua experiéncia de vida e a um sentido que
porventura possa dar a coer¢cao que vive; suas opgdes sao, nas
palavras de Sartre, “continuar escravo ou arriscar o pior para
livrar-se da servidao” '. E aqui o autor afirma a possibilidade
da liberdade para o escravo revoltoso que morre durante a rebe-
lido. Importante ressaltar: a liberdade do senhor e do escravo
sao incomparaveis. Com essa argumentagao Sartre visa afirmar
que cada existéncia s6 adquire seu sentido em situacdo e a partir

14 Sartre, Jean-Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica.
Tradugdo de Paulo Perdigdo. 5 edi¢do. Rio de Janeiro: Ed. Vozes, 1997,
p. 672.
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da livre escolha de seus fins. Em suas palavras, “cada pessoa s6
realiza uma situagio: a sua” .

Assim, o escravo pode realizar a sua liberdade dentro dos
parametros de sua situagao, podendo aceitar a escravizagao
imposta ou “arriscar o pior para livrar-se da servidao”. Davis
interpreta esse “arriscar o pior” como o entendimento delibe-
rado da morte iminente, que se equipararia ao suicidio, mas nao
€ exatamente o que estd dito, como vimos. Havendo inclusive
em seguida a afirmacdo da liberdade — enquanto autonomia da
escolha — do escravizado que se revolta. Para o autor, “o suicidio
¢ uma absurdidade que faz minha vida sogobrar no absurdo”
6 e o suicidio é mencionado apenas como possibilidade de
escolha da passividade que é ainda assim agao, e de fuga a uma
situagao indesejada como no contexto de guerra, o que exem-
plifica a relacdo entre liberdade e responsabilidade, mesmo em
situagdes adversas.

Interpretamos que Davis compreende que a liberdade ela-
borada por Sartre, nesse contexto, abre a possibilidade dessa
compreensao ambigua e é deveras individual, distante do enten-
dimento do escravizado, para quem importa nio apenas esta,
mas a destrui¢ao da escravizacao como instituicao. Entretanto,
tendo em vista o fato das Lectures terem sido interrompidas pela
perseguicao e posterior prisao politica de Davis, podemos supor
que o tema seria aprofundado pela autora em aulas posteriores.

Ja a Narrativa da Vida de Frederick Douglass, texto inicial
com o qual a autora dialoga na primeira de suas Lectures, é
por ela compreendida como a narrativa real da escravizagio em
dire¢ao a liberdade, empreendida pelo ex-escravizado e aboli-
cionista, mas também espaco para uma reflexao filosofica sobre
libertagao. Termos proximos, mas nio sindnimos, entendidos

15 Sartre, Jean-Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica,
p- 673.

16 Sartre, Jean-Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica,
p. 661.
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como complementares e como processo dindmico de passagem
de um ao outro. A libertagao implica a consciéncia coletiva das
pessoas oprimidas das condi¢oes de sua opressdo, resultando
na busca por possibilidades de abolicio ampla das determina-
¢Oes opressoras.

Davis estd interessada em um novo entendimento da no¢ao
de liberdade, possivel apenas a partir do ponto de vista daquele
que nao a possui e pensado de modo coletivo. Nesse sentido, ela
aponta para uma importante lacuna nas investigagdes sobre esse
valor humano tio caro a nossa tradi¢ao de pensamento. Para ela,
a liberdade como um bem inalienavel, entendida como um dado
permanente e ponto de partida para a formulacdo das relagoes
sociais e politicas, ndo é um valor fixo ao qual podemos sempre
recorrer, mas constantemente passivel de mudangas a depender
das condicdes historicas. Para pessoas em situagio de privagio
de liberdade, ela perde seu carater abstrato, passando a ser algo
a ser conquistado, algo pelo qual lutar.

O entendimento da liberdade como bem inalienavel e a
existéncia da escraviza¢ao em toda a histéria da humanidade e,
mais ainda, durante a escravizacdo moderna na consolidacdo do
sistema capitalista, impde algumas contradi¢oes que devem ser
examinadas. Pois que na consolidagio de um sistema econdémico
que pela primeira vez possibilitou maior liberdade individual,
o que predominou foi a negacdo da humanidade do individuo
escravizado e as justificacbes para essa instituicao. Fossem elas
religiosas, como no cristianismo, ou naturalistas, como na recu-
peragdo de filésofos da antiguidade como Aristoteles e Platao.

Para Davis, isso resulta da dificuldade das sociedades oci-
dentais em lidar com a natureza contraditéria da escravidao,
o que tem resultado na aceitacdo do discurso ideoldgico que
nega ao escravizado sua condi¢do humana, fundamental para a
justificacao da explorac¢do e acumulacdo do capital. A essa dina-
mica € acrescida a alienacdo, através da exposi¢ao a condigdes
animalescas de vida e desumanizagdo, sendo possivel a saida
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dessa condicdo através da resisténcia fisica e psicologica que visa
a recuperagio da condi¢io humana negada. E nesse momento a
autora dialoga com duas de suas principais influéncias teéricas: a
teoria marxista e a tradi¢do de pensamento negro estadunidense.

Como sabemos, o conceito de alienag¢ao é um dos mais caros
conceitos da teoria marxista. Para compreendé-lo é necessario
dizer que, para Marx, o trabalho é atividade humana imprescindi-
vel para o processo de sociabilidade, necessario para a produgao
e reprodugio de meios de sobrevivéncia e ato vital que nos dis-
tingue dos demais animais, portanto, espaco de humanizagio
quando realizado em condi¢des determinadas. A nogao de alie-
nacdo, tratada por ele em especial nos Manuscritos Econdmicos
Filosdficos, de 1844, remete a essa valorizagdo do processo de
intelec¢do do trabalho e do trabalho em si, o qual se efetiva
através do processo que envolve finalidade e pensamento para o
alcance do objetivo desejado. Sua critica reside na compreensao
de que no capitalismo nao se produz bens para a vida humana,
mas mercadorias para os proprietarios e lucro, o que torna o
trabalho alienado, por separar trabalhador e trabalhadora do
produzido. A separacdo entre obra e produtor produz o nao
reconhecimento do trabalho criado, o que resulta em alienacdo e
desumaniza¢io. O individuo nio se reconhece como ser humano
no trabalho. Nesse contexto o que prevalece € o trabalho alienado
gerador de lucro para os proprietarios dos meios de producio, o
oposto ao trabalho livre, considerado por Marx aquele que € util
a sociedade e, portanto, uma associagao de individuos livremente
associados que produzem o que é util a vida.

Entretanto, ainda que haja a possibilidade de muitas formas
de alienagao, é importante dizer que esta nio é uma caracte-
ristica fixa da sociedade capitalista que levaria a uma atitude
fatalista. Ela é para Marx espaco de sujei¢io, mas também,
quando ultrapassada, encerra a possibilidade de resisténcia. A
nogio de alienagao de Marx é por Davis instrumentalizada nesse
momento para demonstrar que a aliena¢do a qual o individuo
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escravizado é submetido é tal que o aliena de si mesmo ao nivel
da consciéncia de si e de sua liberdade ao impedir o trabalho
livre, este entendido enquanto possibilidade de trabalho util a
vida em sociedade e liberdade enquanto autodeterminagao.

Com a andlise e reformulagao da ideia de liberdade em luta
por libertagdo via o conceito de resisténcia, Davis dialoga, a partir
da experiéncia concreta da escravizagiao narrada por Douglass,
com (i) a dialética senhor e escravo hegeliana, presente em sua
Fenomenologia do Espirito, (ii) com a compreensdo kantiana
da liberdade como possibilidade de valorar o mundo de forma
autbnoma, (iii) com a ideia de trabalho e filosofia como possi-
bilidade de transformagio social de origem marxista.

Entretanto, em lugar de uma abordagem especulativa biblio-
grafica, ela opta por buscar na literatura negra a prova de suas
generalizacdes: o entendimento de que a liberdade ndo é um
valor fixo inerente ao que € o ser humano, mas um valor histo-
ricamente construido e uma vivéncia a muitos negada. Com o
didlogo com a filosofia, informa-nos que o conhecimento deve
transcender o imediato, mas que o movimento dialético reside
no retorno a realidade e, portanto, na transmutag¢io ndo apenas
tedrica do conceito, mas na ampliagdo da experiéncia vivida
desse valor humano. Tal como Marcuse afirma, em carta, ter
aprendido com Angela Davis, “o conceito filosofico abstrato de
uma liberdade que nunca pode ser retirada de repente ganha vida
e revela sua verdade muito concreta: a liberdade nio é apenas
o objetivo da libertagio, ela comega com a libertagao; esta ai
para ser praticada” V7.

O repertério marxista presente na escrita de Davis nesse
momento se centra em conceitos fundamentais como alienacao
e ideologia, instrumentalizados com o objetivo de problematizar
a contradi¢do que € a institui¢do da escravizagdo mesma e a

17 Marcuse, Herbert. “Dear Angela” a letter to Angela Davis. In: Marcuse,
Herbert. The New Left and the 1960: Collected papers of Herbert Marcuse.
Volume Three. Edited by Douglas Kellner. Nova York: Routledge, 2005.

227



auséncia de abordagens filoséficas a uma condi¢do tio comum
as sociedades ocidentais. A conclusdo a que chega é a de que a
escravizacdo tem sido justificada por variados discursos ideo-
logicos, e a liberdade um movimento dindmico da existéncia.
Para a autora, a realidade seria permeada por contradi¢oes e
estas fundamentais para o movimento e a agao. Nao nos parece
haver uma expectativa de sintese, embora haja o horizonte de
superagao da dominagio material e ideoldgica que permitiria
a espécie humana uma vida apropriada ou bem viver, conceito
caro a tradi¢do de pensamento do feminismo negro.

No prefacio a The Meaning of Freedom, (O Sentido da
Liberdade, obra recentemente traduzida no Brasil'®) o ante-
riormente mencionado professor Robin Kelley descreve Davis
como uma filésofa da liberdade, que se opoe a tradi¢ao liberal
de filosofia politica e constr6i uma concepcido de liberdade mais
expansiva e radical. Para ele, a compreensido daviana entende
a liberdade como liberdade coletiva, como movimento e luta
conjunta por real democracia®.

Dentre os procedimentos de Davis, Kelley indica como
centrais o convite a imaginar possibilidades radicais de futuro e
o desafio a refletir criticamente sobre a histéria e 0 modo como
lidamos com as dindmicas sociais, politicas, culturais e econd-
micas do momento presente. Na obra O Sentido da Liberdade®,
Davis considera, como em todas as suas analises, a centralidade
da categoria raga e insere suas elabora¢ées no momento hist6-
rico em que vive: a elei¢io de Barack Obama, a crenca em uma
era pos-racial nos Estados Unidos, o racismo contra pessoas

18 Davis, Angela. O Sentido da Liberdade e Outros Didlogos Dificeis.
Traducdo Heci Regina Candiani. Sdo Paulo, SP: Boitempo editorial, 2022.

19 Kelley, Robin. Foreword. In: Davis, Angela. The Meaning of Freedom:
And Other Difficult Dialogues. San Francisco, CA: City Lights, 2012.

20 Davis, Angela. O Sentido da Liberdade e Outros Didlogos Dificeis.
Traducdo Heci Regina Candiani. Sdo Paulo, SP: Boitempo editorial, 2022.
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de origem asiatica e arabe, as lutas por direitos das comunida-
des LGBTQIA+.

Em O Sentido da Liberdade, obra composta por discursos
realizados entre os anos de 1994 e 2009, Angela Davis reafirma
que novas teorias, estratégias e praticas sio necessarias para as
lutas politicas do século XXI. Opde-se a nostalgia das reivin-
dicag¢oes politicas da década de 1960 e afirma que a juventude
contemporanea é capaz de ver mais claramente hoje o quanto
“nossas vidas sio moldadas pelas interseccoes de raca, classe,
género e sexualidade”. A autora considera necessario o enten-
dimento de que “as vitorias alcangadas pelos movimentos por
liberdade nunca estdo gravadas em pedra” e que precisamos
“continuamente reconfigurar os termos e transformar o terreno
das lutas” 2.

Davis rememora a Revolu¢ao Cubana, o fim do regime de
apartheid na Africa do Sul, a revolucio esmagada em Granada
e a cultura popular negra estadunidense, para indicar que cir-
cunstiancias novas necessitam novas teorias e praticas. Além
disso, compreende a manipulagdo midiatica, o crescente numero
de pessoas encarceradas e o componente racial que considera
jovens negros um inimigo interno, como as condicdes factuais
que devem fazer emergir uma “comunidade de lutas” para a
constru¢do de pontes entre movimentos sociais e a criacao de
institui¢oes alternativas.

Sendo constituido de discursos que perpassaram uma década
e meia, vemos em O Sentido da Liberdade o desenvolvimento
de temas que geraram os livros sobre as prisdes*? e também
importantes consideragdes sobre as relagdoes complexas entre raga,
classe e género. Ainda que Davis interprete que as interrelacoes

21 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p- 19.

22 Sao bons exemplos de livros a abordar o tema a obra If They Come in the
Morning: Voices of Resistance, de 1971, e Abolition. Feminism. Now, de
2022, primeiro e ultimo livros publicados pela autora, respectivamente.
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entre esses modos de opressdo tenham sido debatidas de modo
bem-sucedido no ambito académico e em circulos ativistas, para
a autora, a politica de uma maneira geral continua sendo pautada
por discursos e estratégias antiquadas, sendo, portanto, funda-
mental desenvolver uma consciéncia popular dessas relagdes, que
reflita as conexdes entre as opressdes e que conteste a dicotomia
publico-privado.

Davis considera que vivemos em uma sociedade complexi-
ficada e necessitamos novas no¢des do que conta como politica.
Naio obstante estejamos mais atentos as relagoes entre racismo,
capitalismo e sexismo, é comum que reproduzamos compor-
tamentos aos quais buscamos nos opor. Em adi¢do a isso, o
capitalismo em sua dimensao global tem se utilizado de ferra-
mentas novas e variadas para sua manutengao, e isso leva-a a
considerar que estejamos cientes do papel das grandes corpora-
¢oes na economia mundial, o que tem levado a racializa¢do das
populagdes a um novo nivel.

Para Davis, hd uma relagio entre o complexo industrial-pri-
sional estadunidense, que tem significativa importancia para a
economia, e a desindustrializacdo dos Estados Unidos e migragio
de empresas para paises do Sul Global, nos quais a exploragio
da mio de obra tem recrudescido a niveis que colocam muitos
trabalhadores e trabalhadoras em condi¢des analogas a escra-
viddo. Davis denomina esse processo “colonizagio do terceiro
mundo” e o exemplifica a partir de dentincias das grandes corpo-
racoes, frequentemente acusadas no noticidrio de superexploracao
do trabalho.

Ainda que, enquanto uma mulher negra revolucionaria,
o tema da capacidade imaginativa esteja presente ao longo de
sua obra, parece-nos que ela ganha novos contornos nessas
obras maduras. O estudo das formas culturais da populagao
negra expressas no blues em Blues Legacies and Black Feminism:
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Gertrude “Ma” Rainey, Bessie Smith, and Billie Holiday*, parece
ter contribuido para uma reflexdo sobre os valores que perpassam
as sociedades ocidentais regidas pelo mercado. Davis estd aberta
a considerar a relevancia de valores novos para a construgao
de novas sociedades, ainda que alguns dos escritos do periodo
parecam menos propositivos em termos de acdes diretas, tais
como os da década de 1980.

Sua compreensao de liberdade é e sempre foi coletiva, desde
a escrita de suas Lectures. Entretanto, os aprendizados desenvol-
vidos em cerca de quarenta anos de ativismo politico tornam para
ela ainda mais clara a necessidade de transformagdes nas lutas
politicas que acompanhem as mudangas sociais e complexificagdes
do capitalismo-racista-cisheteropatriarcal. No que diz respeito
ao racismo, por exemplo, perpassa sua obra a compreensdo de
que este esta sempre se alterando. Assim, ao utilizar o termo
racismo estrutural, Davis se insere nos desenvolvimentos pelos
quais esse sistema de opressao passou ao longo do tltimo século
e o modo como as reflexdes e acbes que o combatem necessi-
tam acompanhar esses desdobramentos, desafiando-nos a criar
vocabularios para um engajamento popular contra o racismo .

A necessidade de retirar termos como “liberdade” e “demo-
cracia” do lugar de autoevidéncia é abordada nessa obra, assim
como a equalizacdo entre capitalismo e democracia. Para Davis,
“a democracia capitalista deve ser reconhecida como o oximoro
que ela é. As duas ordens sao fundamentalmente incompativeis.
Especialmente considerando as transformagdes contemporaneas
do capitalismo sob o impacto da globalizagio” ?°. S3o para a

23 Davis, Angela. Blues, Legacies and Black Feminism: Gertrude “Ma”
Rainey, Bessie Smith and Billie Holiday. New York, NY: Ed. Random
House, 1998.

24 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p- 84.

25 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p- 102.
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autora exemplos disso o desmantelamento de institui¢bes demo-
craticas por organismos como o Banco Mundial e o FMI, as
medidas de ajustes econdmicos utilizadas no Sul Global, e as
privatizagOes estatais, que tém retirado de suas populacdes a
garantia de acesso universal a direitos humanos basicos como a
educacdo e a saude.

Em contrapartida, movimentos sociais tém se organizado
mundialmente com vistas a se opor a essas e outras medidas de
negac¢ao de direitos, e Davis cita o Forum Social Mundial, reali-
zado frequentemente em Porto Alegre, como um exemplo de que

organizadores, ativistas do trabalho, estudantes,
trabalhadores da cultura e pessoas preocupadas pro-
clamaram que elas ndo tém medo de sonhar com a
possibilidade de um mundo melhor. Elas nio envol-
vem raca e género de maneira isolada das questdes
de democracia econdomica e justica social. Eles dizem
que uma ordem econdémica nao exploratéria e nido
racista é possivel. Elas dizem que novas relacoes sociais
sd0 possiveis, aquelas que ligam os seres humanos ao
redor do mundo nio pelas mercadorias que alguns
produzem e outros consomem, mas sim por igualdade
e solidariedade e cooperacio e respeito 2.

A autora considera que uma das questdes mais relevantes
para o momento atual diz respeito ao modo como o capitalismo
em sua dimensdo neoliberal tem instado as pessoas a atitudes
individualistas; ao culpabilizar individualmente pela pobreza,
eximem o Estado da garantia de direitos basicos, os quais tém sido
amplamente retirados das populagdes. Davis também considera
que a contaminacdo neoliberal do discurso sobre a liberdade e
a democracia tem sido prejudicial a todos, na medida em que

26 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p. 102.
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incita a ndo abordagem dos sistemas de opressdo, que seguem
mantendo inferiorizadas populagdes negras e outras oprimidas.

Davis recupera a defini¢cdo de racismo da gedgrafa Ruth
Gilmore — para quem, o racismo é “a producido e exploragdo
sancionada pelo Estado ou pela legislacao de vulnerabilidades
diferenciadas por grupos a morte prematura, em geografias
politicas distintas, porém densamente interconectadas” *” — para
dizer da capacidade do racismo de se modificar de acordo com
as caracteristicas sociais e histOricas. Para as autoras, o racismo
em sua dimensao neoliberal tem se tornado menos direito e mais
visivelmente estruturado nas instituicdes e consciéncia coletiva.

Desta consideragao advém outra que informa a necessidade
de elaboragido de um vocabulario que auxilie o entendimento das
conexoes entre sistemas de opressao que tém solapado as rela-
¢oes sociais e as possibilidades de uma vida humana mais justa e
digna. Para Davis, faz-se necessaria a criacdo de um vocabulario
renovado, “mais critico e rico com o qual expressar nossas per-
cepcoes em relacdo ao racismo”, sob o risco de, a0 mantermos
o uso de um vocabulario historicamente obsoleto, dificultarmos
o desenvolvimento de movimentos sociais que contribuam para
o “entendimento do alcance global de nossas lutas™ 2.

Nesse sentido, podemos considerar os feminismos negros
parte dessa alteracdo, na medida em que estes tém sido fun-
damentais para a reflexdo politica que questiona o sujeito do
feminismo e a branquitude enquanto norma. Eles tém nos auxi-
liado na compreensao da “tirania do universal”, a partir da qual
“por muito tempo a categoria ser humano nao abarcou pessoas
negras e de minorias étnicas” ?°.

27 Gilmore, Ruth. “Race and Globalization”, em P. J. Taylor, R. L. Johnston,
M. J. Watts (orgs.), Geographies of Global Change. 2. ed. Oxford, Basil
Blackwell, 2002, cap. 17, p. 261.

28 Davis, Angela. A Liberdade é uma Luta Constante, p. 87.
29 Davis, Angela. A Liberdade é uma Luta Constante, p. 85.
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Em capitulo intitulado “Dialogos Dificeis”, Davis fala em
O Sentido da Liberdade para a Associa¢ao Nacional de Estudos
de Mulheres (National Women’s Studies Association, na sigla
original NWSA) e interpreta as fundamentais contribui¢oes de
feministas negras e de cor para a ampliacdo do escopo do femi-
nismo. Afirma que “as préticas feministas intelectuais, politicas
e institucionais ndo podem ser praticadas adequadamente se a
politica de género for conceituada (aberta ou implicitamente)
como substituindo ou transcendendo as politicas de raga, sexua-
lidade, classe social e deficiéncias”, nio sendo o género uma
categoria autossuficiente ou independente®. Este é para ela um
novo consenso nas pesquisas feministas, que consolidam o enten-
dimento de feministas de cor’!, que consideraram que a categoria
“mulher” nido representou todas as mulheres, mas que existem
hierarquias de raga e género, e muitas outras que tém desafiado
mesmo o entendimento binario de relacbes generificadas, como
as produzidas pela Teoria Queer.

Ao rememorar, por exemplo, sua recusa em ser identifi-
cada com o feminismo no periodo em que escreveu Mulheres,
Raca e Classe®?, Davis interpreta as mudangas pelas quais as
teorias e praticas feministas tém passado, e o quanto estas tém
se aproximado de posi¢Oes antirracistas e solidarias as lutas das
mulheres das classes trabalhadoras. Isso implica, nesse sentido,
numa continua expansao de vocabuldrio que agora incorpora
as teorias queer e as criticas ao binarismo realizadas por pessoas

30 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p. 190.

31 O termo “mulheres de cor” ndo tem conotagdo negativa no contexto
estadunidense, como tem no Brasil. Ele foi positivado para abarcar um
numero mais amplo de mulheres racializadas, pertencentes a minorias
étnicas, como as latinas e asidticas.

32 Davis, Angela. Mulberes, Raca e Classe. Tradugdo de Heci Regina Candiani.
Sdo Paulo, SP: Boitempo editorial, 2016.
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transgéneros, intersexo e aquelas que afirmam nio se adequar a
categoria “feminismo”.

Para Davis, o feminismo encerra em si mesmo a capacidade
de abragar as muitas complexidades impostas pelas circunstancias
histéricas, e é esta a caracteristica que o torna tio radical. “E isso
que mantém o campo em um estado perpétuo de instabilidade,
as vezes a beira da crise”?. Para ela essas crises ndo devem ser
evitadas, podendo ser produtivas, a depender da disposi¢ao a
lidar com a instabilidade.

Entretanto, ndo obstante Davis considere que o feminismo
lida com “mulheres”, “género”, “sexualidades” e “raca”, ela
interpreta o procedimento metodoldgico das teorias feministas
como seu maior triunfo, tendo em vista que, tanto no que diz
respeito a pesquisa quanto as organizagdes, “os feminismos tém
impelido individuos a explorar as conexdes que nem sempre sao
aparentes, as contradi¢des e métodos de pensamento e agio que
podem ou ndo ser produtivos”3*. Para ela, “os métodos feminis-
tas [...] exigem que desafiemos a singularidade, a separagio e a
totalidade de uma série de categorias sociais”, sendo louvavel a
“capacidade de conceituar e formular o que ndo tinha nome”
(DAVIS, 2012, p. 193).

Nesse sentido, Davis sugere que estejamos atentas a produ-
¢do de conhecimento que visa fazer a diferenga e se insere em um
feminismo ativista-académico que deve considerar ndo apenas os
estudos sobre as mulheres, mas que se relacione a estudos sobre
minorias étnicas, igualdade, justiga e liberdade. Em suas palavras,

ndo estamos interessadas em raca e género (e classe
e sexualidade e deficiéncia) per si, mas principal-

mente porque foram reconhecidos como condi¢des
para hierarquias de poder, para que possamos

33 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p. 193.

34 Davis, Angela. A Liberdade é uma Luta Constante, p. 99.
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transforma-los em vetores entrelacados de luta por
liberdade |grifo meul.

Quando nos identificamos com o feminismo, queremos
dizer novas epistemologias, novas formas de produzir
conhecimento e transformar as relacdes sociais.

Como académicos e ativistas, percebemos que as cate-
gorias sempre ficam aquém das realidades sociais que
tentam representar, e as realidades sociais sempre
excedem as categorias que tentam conté-las.

E por isso que continuamos a mudar nosso vocabulario.

)

Nos lutamos as mesmas batalhas continuamente. Elas
nunca estao conquistadas para a eternidade, mas no
processo de lutar juntos, em comunidade, aprende-
mos a vislumbrar novas possibilidades que de outra
forma nunca teriam se tornado aparentes para nds, e,
no processo, expandimos e ampliamos nossa propria
nogio de liberdade *.

A abordagem critica do conceito de liberdade, iniciada por
Davis em suas aulas no ano de 1969 e continuadas em sua obra
O Sentido da Liberdade, parece ser fundamental a consideracao
de uma unidade na obra de Davis. Sua teoria politica se insere
em uma nova abordagem do poder que visa a compreensao das
conexdes entre marcadores sociais instrumentalizados para a gera-
¢do de opressdes, mas que podem se tornar vetores de liberdade.

Deste modo, suas elaboracdes em relagao ao género, a raca
e a classe, realizadas em suas andlises historicas e filosoficas, e
cruciais para a consolidacdo dos feminismos negros, sao primor-
diais na medida em que, para além de demarcar identidade, elas
indicam territorio, localizacao epistemoldgica, historia e posicio-
namento nas hierarquias sociais. Isso permite que a mulher negra,
enquanto sujeita politica, localize-se como nio hegemonica dentro

35 Davis, Angela. The Meaning of Freedom: And Other Difficult Dialogues,
p. 198.
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do contexto social mais amplo no qual seu direito a humanidade
foi negado; trabalho esse realizado pelos feminismos negros e
pelos movimentos de mulheres negras em sua multiplicidade.

Davis aborda em seu anteriormente citado livro Blues
Legacies a exploragao através da musica, da sexualidade e das
viagens, estas vistas como expressao tangivel de liberdade, ante-
riormente negadas no contexto de escravizagiao e possivel nas
décadas iniciais do século XX, periodo no qual o género musical
ganha destaque. Em A Liberdade é uma Luta Constante, livro
dedicado ao conceito, ela rememora fragmentos da cangio liber-
taria que da titulo ao seu livro, demonstrando nela o anseio de
liberdade do povo negro e uma continuidade historica na musica
produzida por mulheres negras, capaz de exercer importante
impacto na cultura popular estadunidense 3°.

Angela Davis esteve no Brasil em muitos momentos, cerca
de dez vezes nos ultimos vinte e cinco anos, desde sua primeira
vinda, no ano de 1997. Em um dos ultimos encontros, no ano
de 2019, afirmou que Marielle Franco %7 sabia que a liberdade
¢ uma luta constante.

Este parece-nos ser o mote de sua vida e obra: o reconhe-
cimento e valorizagdo da contribui¢io das mulheres negras na
busca por liberdade e justica social e a visibilizacdo do fato de
que a vida das mulheres negras ilustra a natureza interligada,
multipla e simultinea de raga, género e sistemas de classes.

Desde o ano de 2019 Angela Davis esteve novamente no
Brasil ao menos duas vezes e publicou ao menos dois novos

36 Abordo o tema em minha tese de doutorado, defendida no ano de 2022
e intitulada Interconexoes entre género, raca e classe na obra de Angela
Davis: As mulberes negras e a dialética entre opressoes e resisténcias.
Disponivel em https://repositorio.unifesp.br/handle/11600/63815. Acesso
em 20 de janeiro de 2024.

37 Marielle Franco (1979-2018) foi uma sociéloga e politica brasileira,
defensora do feminismo e dos direitos humanos, a quem prestamos sincera
homenagem. Assassinada no ano de 2018, o crime politico permanece sem
resolugdo, seis anos apds sua ocorréncia.
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livros. Sem duavidas ha conexdo entre teoria e pratica quando a
autora afirma que a liberdade é uma luta constante, haja vista
sua continua produgio intelectual e ativismo, no auge de seus
oitenta anos recém-completados. Eles demonstram que nossa
busca por independéncia, respeito e equidade é continua. Que
a liberdade fora de um contexto abstrato passa pelo processo de
libertacdo, via estratégias de resisténcia. E por isso proclamamos:
Viva Angela Davis! Marielle Franco, presente!
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EmMocAo EM CHRISTINE TAPPOLET!

Eugénia Ribeiro Teles

hristine Tappolet é uma filésofa suica/canadense, atualmente

professora da Université de Montréal, no Canada. Nessa
mesma universidade, em 1997, Tappolet iniciou sua carreira
como professora assistente no Departamento de Filosofia. Foi
promovida a professora associada em 2002 e professora titular
em 2008. Foi professora catedratica em Pesquisa do Canada em
Etica e Metaética (2004 — 2013). Com muitas fun¢des na sua
carreira académica, foi até o ano de 2021 diretora do Centre
de Recherche en Ethique da mesma universidade.? Ao longo
dos anos, ela vem desenvolvendo pesquisas em ética, mais
especificamente, em metaética e psicologia moral; nesse sen-
tido, suas pesquisas sobre o realismo moral e a epistemologia
moral levaram-na a pesquisar sobre a natureza das emocoes e
sua relacdo com os julgamentos de valor.

Desde entdo, Tappolet vem publicando diversos artigos e
livros, entre eles, Emotions, Values and Agency, lancado em 2016,

1  Recorte extraido do capitulo sobre as emocdes da Tese de Doutorado
intitulada “Sobre a determinacdo das emocoes na resolucdao dos dilemas
morais”. Teles, Eugénia R. Sobre a determina¢io das emogdes na resolu-
¢ao dos dilemas morais. 2017. Tese (Doutorado em Filosofia) — Programa
Integrado de Doutorado em Filosofia das Universidades Federais da Paraiba
(UFPB), de Pernambuco (UFPE) e do Rio Grande do Norte (UFRN),
Universidade Federal da Paraiba. Jodao Pessoa, 2017.

2 https://www.lecre.umontreal.ca/chercheur-e/christine-tappolet-2/.
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no qual encontramos o resultado de uma longa pesquisa sobre
a relacdo existente entre as emogoes e os valores. Nessa obra,
a defesa consistente do que é uma emogdo traz uma contribui-
¢do importante para o debate contemporaneo na Filosofia das
Emogoes. Tappolet criou a Teoria das Emocoes como Percepcao
de Valores, embasada na perspectiva de que as emocdes s3o um
tipo de experiéncia perceptual e, a partir dessa defini¢do, ela
estabelece as conexdes entre as emogoes e varios debates centrais
da metaética.

Um dos aspectos fundamentais no ambito da Filosofia das
Emocgoes € a questao “o que é uma emocdo?”, questao essa
explicitada pelo filosofo e psicologo William James (1984) que,
notadamente, influenciou as pesquisas de muitos filésofos que
se debrugaram sobre o dominio das emocdes. Na tentativa de
responder a essa questao seminal, muitos filosofos contempora-
neos desenvolveram teorias que visam explicar em que consistem
as emogoes e o que as diferencia de outros estados mentais.
No geral, essas teorias se agrupam em trés tradi¢oes: Tradig¢ao
Sentimental, Tradicao Avaliativa e Tradicao Motivacional.? De
forma sucinta, podemos dizer que a tradi¢ao sentimental consi-
dera que a caracteristica fundamental das emogdes € a sensacdo
(reag¢do corpérea). Um dos proponentes dessa teoria foi William
James. Ele defendeu que as emocdes sdo as reagbes corporeas
sentidas quando uma pessoa esta em determinado estado senso-
rial. Assim sendo, a raiva, por exemplo, seria um sentimento que
corresponde a algumas mudangas fisiolégicas, como o batimento
cardiaco acelerado, vasodilatacao, maior quantidade de sangue
na cabeca, pressio aumentada a sensa¢do de queimacio no
rosto. Ou seja, a raiva poderia ser definida como um conjunto
de sensacdes causadas pela percep¢do de uma ofensa, de uma

3 Scarantino, Andrea; Ronald de Sousa. Emotion. The Stanford Encyclopedia
of Philosophy (Summer 2021 Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL =
<https://plato.stanford.edu/archives/sum2021/entries/emotion/>.
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afronta ou de uma frustra¢do. A seguir, outras teorias foram
sendo propostas dentro da tradicao sentimental.*

A Tradigao Avaliativa, como por exemplo, as teorias de
Tappolet® e Solomon® concebe as emogdes como avaliagoes das
circunstancias que provocam a emoc¢ao. A énfase dessa tradicdo,
diferentemente da tradi¢ao sentimental, é nos aspectos cognitivos;
por isso, as emogoes sao concebidas como julgamentos. Assim,
a emogao € a avaliagdo emocional (tipo de julgamento) que uma
pessoa faz de determinada situag¢do. Nesse sentido, as emocdes
sdo fenomenos doxasticos que sdo evocados a depender dos
julgamentos feitos em cada situacdo. As mudancas corporeas
decorrentes de uma emogio tém a func¢do de ajudar a pessoa a
lidar com a situagao; entretanto, nessa tradi¢ao elas nao assumem
um lugar de destaque. Por exemplo, o0 medo que uma pessoa
sente de um ledo equivale ao julgamento que a pessoa faz do ledo
enquanto perigoso e as sensacoes corporeas decorrentes desse
julgamento é o que fazem a pessoa fugir ou paralisar quando
sente 0 medo do ledo. Em vez de tratar a intencionalidade e a
fenomenologia como dois aspectos distintos da emog¢ao, essas
teorias tentam fazer uma conexao entre eles, ao estabelecer que
estar consciente das mudangas corpdreas constitui uma forma
de reconhecer a situagdo como tendo um tipo de significado

4 Prinz (2004), desenvolveu uma versio mais aprimorada da Teoria
Sentimental de James, na qual ele propds uma forma de combinar os
trés papéis fundamentais das emogdes: o sentir (fenomenologia), aqui
identificada sob a influéncia de James com os sentimentos corporais, a
intencionalidade em que os sentimentos corporais tém a fungio de repre-
sentar propriedades avaliativas e a explicag¢do da relagio entre as emogoes
e os julgamentos avaliativos que elas podem fundamentar.

5 Tappolet, Christine. Emotions, Values and Agency, Oxford: Oxford
University Press, 2016.

6  Solomon, Robert. C. What is an Emotion? Classic and Contemporary
Readings, Oxford; New York: Oxford University Press, 2003.
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(como estar em perigo)’, dando énfase, portanto, ao componente
cognitivo das emogoes.

A Tradi¢do Motivacional defende que as emogoes sdo tipos
especificos de estados motivacionais que sio causas internas de
comportamentos destinados a alcangar determinado objetivo.
Essa é uma tradi¢dao bastante recente dentro do dominio da
Filosofia das Emogoes e apresenta duas vertentes principais: a
fenomenoldgica, que assume as emogdes como sentimentos de
prontiddo para a a¢io® e a ndo fenomenolégica, que identifica
as emogoes como as causas dos estados de prontidao das acdes,
que podem ou nio ser sentidos’.

Apesar das diferentes teorias das emocdes, elas comparti-
lham a visdo de que as emogdes possuem componentes que sao
instanciados conjuntamente em epis6dios emocionais. Esses
componentes s3o: o cognitivo (avalia¢do), o fisiolégico, o feno-
menologico, o expressivo, o comportamental e o mental. Por
exemplo, ao analisar o episddio de medo do ledo descrito acima,
temos que o componente avaliativo € a avaliagio que a pessoa
faz de que o ledo € perigoso; o aumento dos batimentos cardia-
cos evidencia o aspecto fisioldgico; a sensacdao desagradavel que
a pessoa sente ao se deparar com o perigo de ser atacado pelo
ledo é o aspecto fenomenoldgico; ja o componente expressivo
pode ser evidenciado pelo espanto no rosto da pessoa, os olhos
arregalados; o componente comportamental é a tendéncia que
a pessoa tem de fugir ou de ficar paralisada com o medo; e o
componente mental presente nas emocgdes €, sobretudo, o foco
naquilo que é tido como o objeto intencional da emogao.

7 Price, Carolyne. Emotion. Polity Press. 2015, p. 22.

8 Deonna, J. A.; Teroni, F. The Emotions: A Philosopbical Introduction.
London: Routledge, 2012, p. 16.

9  Scarantino, Andrea. “The Motivational Theory of Emotions”. In: Justin
D’Arms and Daniel Jacobson (eds.), Moral Psychology and Human
Agency. Oxford: Oxford University Press, 2014. p. 172. doi:10.1093/
acprof:0s0/9780198717812.003.0008
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Uma das caracteristicas distintivas das emog¢oes em relacao
a outros estados mentais é o objeto intencional. Isso significa
dizer que toda emog¢do possui um objeto intencional, ou seja,
quando a emogao ocorre, ela ocorre sempre em relagio a um
objeto especifico. Além disso, as emog¢oes apresentam intensidade
(podem ser emogdes fracas, brandas, fortes etc.), valéncia (por
exemplo, podem ser positivas como a admiracdo, ou negativas,
como o 6dio), duracdo (os episddios emocionais podem ser breves
ou duradouros), parcialidade (elas concernem a um objeto ou
objetos; elas expressam uma perspectiva pessoal em relagdo a
esse(s) objeto(s))!” e intencionalidade.

Falar da intencionalidade das emogoes significa dizer que
elas possuem um objeto intencional que evoca na pessoa a emo-
¢do e que elas possuem uma conexao com as avaliacdes que sao
feitas desse objeto. Esses dois aspectos da intencionalidade sio
fundamentais para que se estabeleca os padroes de corretude ou
corre¢ao de uma emogao. Isso significa que uma emogao que se
manifesta em alguém nem sempre é apropriada ou correta. Por
exemplo, alguém pode sentir medo de uma minhoca achando
que ela é perigosa como uma cobra venenosa, mas esse medo
ndo é correto nem apropriado, pois, de fato, a minhoca nao é
perigosa. Assim, o objeto intencional e a avaliacdo que se faz
desse objeto ndo sdo corretos ou apropriados para o surgimento
da emocdo correspondente.

Levando-se em conta as discussdes atuais no ambito da
Filosofia das Emogoes, o objetivo desse texto é mostrar o con-
ceito de emogao defendido pela filosofa suica-canadense. Para
tanto, iniciaremos por mostrar os principais aspectos das emo-
¢Oes enquanto percepcoes de valores, em seguida, falaremos
sobre a relagao que Tappolet estabelece entre emocdes e valores,
evidenciando as dificuldades em se estabelecer o realismo ou o

10 Ben-ze’ev, A. “The Thing Called Emotion”. In: Peter Goldie (ed.), The
Oxford Handbook of Philosophy of Emotion. Oxford: Oxford University
Press, 2010, p. 41-61.
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subjetivismo dos valores, optando por defender o neo-sentimenta-
lismo, que é baseado na hipotese de que os conceitos avaliativos
s6 podem ser aplicados a um objeto especifico se, e somente se,
a pessoa sentir a emocao relevante relacionada ao conceito ava-
liativo. Por exemplo, o conceito de amdvel s6 pode ser aplicado
a uma pessoa se o avaliador sentir a emocao relacionada a esse
conceito e se, de fato, a amabilidade é apropriada (quando o
objeto intencional instancia corretamente o estado avaliativo).

TEORIA DAS EMOCOES COMO PERCEPCAO DE VALORES

A teoria das emocées como percep¢do de valores, ou Teoria
Perceptual, desenvolvida por Christine Tappolet, ¢ uma teoria que
se insere na Tradi¢do Avaliativa, mas, diferentemente da teoria
dos julgamentos de valores, oferece um lugar as sensacdes, visto
que ela se baseia em duas afirmagdes, quais sejam: as emocoes
envolvem as sensacOes e as emogdes envolvem representacdes.
Diferentemente da teoria avaliativa de Solomon!', essa teoria
nio aparece COmMo uma oposi¢ao as teorias jamesianas, pois ela
considera a importancia dos aspectos das emogoes reivindicados
pelas teorias das sensagoes e, de forma semelhante, assim como
as teorias avaliativas, ela considera a intencionalidade e as con-
di¢oes de corretude, sem, no entanto, ser afetada pelas objecoes
direcionadas as teorias avaliativas.

De acordo com a Teoria Perceptual, as emogdes sdo, essen-
cialmente, experiéncias perceptuais das propriedades avaliativas
dos objetos. Nessa perspectiva, é necessario fazer a distin¢ao
entre percepgdes e experiéncias perceptuais. As experiéncias
perceptuais ndo precisam ser reais, ou seja, um individuo pode
ter a experiéncia de ver um gato preto quando na verdade o
gato € cinza. Isso significa que as nossas experiéncias perceptuais

11 Solomon, Robert. C. What is an Emotion? Classic and Contemporary
Readings.
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podem ser falhas a depender de outros fatores, no caso acima,
a iluminag¢ao influenciou na experiéncia perceptual. Por outro
lado, a percepgdo traz em si um carater de necessidade, haja
vista que a percepcdo de que um gato € cinza implica que o gato
é realmente cinza'?, ou seja, de fato o gato € tal qual esta sendo
percebido. Nesse sentido, estabelecer uma analogia entre as emo-
¢oes e as percepcoes das propriedades avaliativas de um objeto
significa assumir que essas percepc¢oes nunca falham ou nunca
estdo erradas. Isso ndo é o caso quando falamos das emocdes.
Imaginemos que uma pessoa tem medo de um cachorro: o medo
do referido animal consiste na percep¢ao de que ele é perigoso
(propriedade avaliativa) exceto se essa percepcao for falha (per-
ceber que o cachorro seja perigoso quando ele realmente ndo o
€). Mas, como vimos, se uma percepcao € falha ou errada, entao
se trata de uma experiéncia perceptual.

A importancia dessa distingdo é que, se a teoria das emocdes
fosse elaborada em termos de percepcdes, nio seria levado em
consideracdo o fato de que as emogdes, as vezes, podem enga-
nar, assim como nossas experiéncias perceptuais sao capazes
de fazé-lo. Com isso, “a teoria as vezes é formulada em termos
de percepcoes, em vez de experiéncias perceptuais, mas isso é
esquecer que as emogoes podem falhar”!3, Assim, a formulagao
da definicao das emogdes em termos de percepcao seria: “as
emocoes sao percepgoes das propriedades avaliativas a menos que
falhem”!*. De acordo com essa defini¢ao, as emogdes possuem
um conteudo representacional que é representado através do
objeto intencional que apresenta propriedades avaliativas especi-
ficas, isto €, o objeto formal das emocgdes sdo suas propriedades
avaliativas. Uma emocdo de admiragdo por uma pessoa so serd

12 Tappolet, Christine. Emotions, Values and Agency, p.15.
13 Tappolet, Christine. Emotions, Values and Agency, p.15.
14 Tappolet, Christine. Emotions, Values and Agency, p.15.
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correta se essa pessoa for realmente admiravel. O amor por uma
pessoa so sera correto se essa pessoa for realmente digna de amor.
Podemos questionar qual é a diferenca entre a Teoria
Perceptual e as demais teorias avaliativas. Basicamente, a dife-
renga consiste no fato de que a teoria perceptual assume que o
conteudo representacional das emocées ndao é conceitual. Mas,
o que isso significa? Para entendermos a diferenca entre con-
teudos conceituais e ndo conceituais, tomemos, por exemplo,
uma experiéncia perceptual de ver uma rosa branca no jardim.
A experiéncia visual e os julgamentos de que a rosa é branca
e estd no jardim sio ambos sobre a mesma rosa, mas ambos
representam seus objetos e suas propriedades de forma diferente.
A experiéncia visual é como se fosse uma fotografia, um instan-
taneo da rosa branca no jardim. A captag¢do dessa imagem, isto
é, 0 julgamento de que a rosa é branca e esta no jardim, é uma
descri¢ao envolvendo as propriedades apresentadas pela rosa
branca no jardim. Se, por um lado, a experiéncia visual ndo pre-
cisa de conceitos para capturar o objeto, no caso a rosa branca,
portanto sendo nao conceitual, por outro lado, o julgamento é
conceitual na medida em que ele necessita dos conceitos para
descrever seu objeto. Ele precisa dos conceitos de rosa, branco
e jardim para julgar que a rosa é branca e esta no jardim.
Outra diferenga importante entre as experiéncias sensoriais e
os julgamentos é que os julgamentos podem ocupar um lugar no
raciocinio; na verdade, uma das caracteristicas dos julgamentos é
o fato de eles formarem uma rede complexa de inferéncias's. Por
exemplo, vejamos esses trés juizos: a rosa € branca, a margarida
¢ branca e as cadeiras sdo brancas. Esses juizos possuem a cor
branca como contetido em comum, ou seja, pertinente aos trés
elementos em questdo. Assim, para explicar as relagdes inferen-
ciais entre os juizos, parece necessario postular os constituintes
de contetido. Algumas inferéncias podem ser produzidas a partir

15 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. 16.
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desses julgamentos através das relacoes entre eles. Apesar de serem
objetos diferentes, somos capazes de inferir essa caracteristica
em comum, mas também somos capazes de diferencia-los. Na
constitui¢do de cada julgamento, bem como nas inferéncias feitas
a partir desses julgamentos, existe a presenca dos conceitos que
compdem o conteudo. Logo,

(...) os conceitos podem ser definidos como consti-
tuintes inferencialmente relevantes do contetido. Um
estado mental é conceitual se ele tem um conteido que
envolve tais componentes, e é ndo conceitual se ndo
for esse 0 caso. Assim, uma pessoa terd um conceito
na condi¢ao de que alguns de seus estados mentais
tém conteudos que envolvem o conceito em jogo.
Para possuir o conceito montanha, por exemplo, é
necessario ter estados mentais sobre montanhas cujo
lugar na rede inferencial é determinado em parte pelo
conceito de montanha, como o julgamento de que o
que vocé vé é uma montanha'®.

Por outro lado, o contetido das experiéncias sensoriais parece
algo nao conceitual. Nesse aspecto, a teoria perceptual, devido a
analogia entre experiéncias perceptuais e as emogoes, considera
que os conteudos das emocgdes sdo ndo conceituais.

Embora as emocoes possam, e geralmente envolvam, con-
teados conceitualmente articulados — é, por exemplo, claramente
necessario possuir o conceito de fusio financeira para experimen-
tar o medo de que havera um colapso financeiro —, o julgamento
avaliador que faz parte do conteudo das emog¢oes é nao concei-
tual. Em outras palavras, nao é necessario possuir o conceito do
temivel para experimentar o medo e assim representar algo como
temivel, ou possuir o conceito do vergonhoso a fim de experi-
mentar a vergonha e, assim, representar algo tao vergonhoso.
Mesmo apresentando contetidos estruturados semelhantes aos

16 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. 17-18.
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conteudos das experiéncias sensoriais, as emog¢des nao precisam
ter conteidos proposicionais como os julgamentos precisam.

Visto que existe a possibilidade de se definir as emog¢des em

termos de experiéncias perceptuais, entio Tappolet desenvolveu
o principal argumento que embasa essa defini¢io, mostrando
as analogias que existem entre as emogoes e as percepgoes. O
primeiro ponto desse argumento é baseado na observagdo de
que as emogOes e as experiéncias perceptuais compartilham um
numero significativo de caracteristicas importantes, quais sejam:
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1. As emogles e as experiéncias sensoriais sdo estados

conscientes caracterizados pelas propriedades fenome-
noldgicas. Existe algo que caracteriza a percepcdo de
um objeto, da mesma forma que existe algo que carac-
teriza a experiéncia de uma emocdo. Quando vemos a
rosa branca, temos consciéncia de que se trata de uma
rosa e de que ela é branca, e essa impressdo surge na
nossa mente imediatamente ao vermos a rosa branca.
A sensacao visual da rosa branca é diferente da rosa
vermelha, de forma que cada percepc¢ao gera uma sen-
sacao distinta. Ao ver um cachorro, a sensa¢iao de medo
¢ consciente e temos consciéncia de que estamos com
medo do cachorro porque nés percebemos o perigo
relacionado ao animal.

O segundo ponto de analogia entre as emogoes e as expe-
riéncias sensoriais diz respeito a espontaneidade e a forma
automdtica como elas se manifestam independentemente
de nossa vontade. Esses dois tipos de experiéncia siao
diferentes de a¢des voluntarias em que a pessoa decide
se quer ou nao fazer; elas, ao contrario, sao involunta-
rias e automaticas em resposta a algo no mundo. Por
exemplo, vemos o céu azul e, automaticamente, quando
para ele olhamos, captamos imediatamente o seu azul.
Porém, se quiséssemos ver o céu rosa nao seria possivel,



porque isso ndo depende da nossa vontade. Da mesma
forma, nio podemos decidir que vamos sentir medo,
pois 0 medo surge instantaneamente.

Tanto as emogdes como as experiéncias sensoriais sio
causadas por fatos e episddios no mundo. A rosa branca
nos causa a experiéncia de ver a rosa como branca,
da mesma forma que o cachorro bravo que late em
nossa direcao nos causa medo. Uma possivel objecdo
em relagdo a essa analogia é devida ao fato de existirem
emocdes relacionadas a objetos imaginados, como, por
exemplo, o medo de sair de casa porque podemos ser
assaltados. Em resposta, Tappolet diz que “permanece
verdadeiro que em geral, as emocdes sdo guiadas pelo
mundo, no sentido de que elas so repostas de como as
coisas sdo em nosso ambiente”?’,

Ambas, as emocdes e as experiéncias sensoriais pos-
suem condicoes de corretude. As emogdes podem ser
avaliadas em termos de adequagdo, ou seja, se sdo ou
ndo apropriadas. Quando alguém sente medo do que é
realmente perigoso, como, por exemplo, um assaltante
armado, dizemos que o medo dessa pessoa é apropriado
ou correto, pois se ajusta ao estado de coisas. Da mesma
forma, se alguém vé um gato cinza e diz ter a experiéncia
perceptual de que o gato é preto, entdo essa percepgao
nao atende as condicdes de corretude.

Essas sdo apenas algumas de todas as analogias apresentadas
por Tappolet, entretanto, também guardam algumas dissimilari-
dades entre as emogdes e as percepgdes. Assim, por exemplo, um
fato que contrasta emogdes e percepgdes consiste na existéncia
de valéncias apresentas pelas emogdes e que ndo sio encontra-
das nas percepg¢oes. Existem emogdes negativas e positivas que

17 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. 20.
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podem vir acompanhadas de sensacdes hedonicas. No entanto,
ndo existem percepgdes sensoriais negativas ou positivas, pois
elas apenas sdo impressdes causadas pelos objetos em nos atra-
vés de algum sentido. Os julgamentos que fazemos em relagao
as coisas que percebemos acontecem posteriormente a nossa
percepcao. Nesse sentido, percebemos uma rosa branca fresca
ou murcha e a captacido das propriedades desse objeto é ime-
diata, mas a formag¢ao do juizo de valor (se a rosa € bonita, por
exemplo) vem depois. Ainda em relagio a valéncia, as emogoes
apresentam uma polaridade, ou seja, apresentam estados opostos,
como alegria/tristeza, que, as vezes, podem ser direcionados ao
mesmo objeto, ao passo que nio existe essa ambivaléncia nas
experiéncias perceptuais.

De acordo com Deonna e Teroni,'® a objecdo mais contun-
dente a teoria perceptual diz respeito a diferenca existente entre a
forma como as emocdes acessam as propriedades avaliativas que
elas revelam e a maneira como as percepgdes o fazem. Mesmo se
as emogdes fossem consideradas como uma maneira independente
de acessar essas propriedades, as percep¢des nao poderiam ser
consideradas da mesma forma. Eles trazem o seguinte exemplo
para clarificar a obje¢io: suponha que Mary e Jonas estdo conver-
sando e em um determinado momento Jonas faz uma observacao
sobre alguma coisa que Mary percebe como injusta. Esse relato
causou uma indignacio em Mary, que o ouvia, “a injusti¢a da
observagdo de Jonas é percebida por Mary através de sua indigna-
¢do, mas a observagao em si ndo é. Mary deve acessi-la através de
outros meios (percep¢ao, memoria, crenga, etc.), 0 que constitui
a base cognitiva de sua indignagiao”!"” Assim, Mary ouve a obser-
vagdo de Jonas e sente que ela é injusta. Quanto as percepgoes,
ao vermos uma bola amarela, acessamos suas propriedades de

18 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction. London/New York: Routledge, 2012, p. 69.

19 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 69.
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forma imediata, identificando o objeto bola e a cor amarela. A
dependéncia da base cognitiva é um dos fatores que explicam o
porqué de as respostas emocionais serem diferentes das respostas
sensoriais. Em relagdo a esse aspecto, Tappolet contra-argumenta
afirmando que as emogdes nao dependem apenas de estados cog-
nitivos, haja vista que elas sio também influenciadas por varios
outros fatores psicologicos, como expectativas, projetos, metas,
preferéncias, desejos, humores ou tragos de carater.

Além dessas semelhancas com as experiéncias perceptuais, a
teoria de Tappolet apresenta algumas implicag¢oes epistemologicas
importantes. Se as emogdes sdo representacdes nao conceituais
de propriedades avaliativas, como falamos anteriormente, entdo
elas podem ser pensadas analogamente as experiéncias senso-
riais que nos permitem ficar conscientes de alguns aspectos do
mundo. Da mesma forma que a experiéncia perceptual de uma
montanha azul nos permite ficar conscientes da cor da montanha,
a experiéncia do medo nos permite ficar conscientes das coisas
temiveis. Mas, como as emogdes podem falhar, pois podemos
sentir medo de algo que ndo é realmente amedrontador, entio
podemos reformular a experiéncia do medo: o medo nos per-
mitiria ficar conscientes do objeto amedrontador quando nada
interfere nesse episddio. A partir dessa possibilidade é plausivel
afirmar que os julgamentos que sio embasados nas emog¢oes sao
justificados prima facie. A justificacdao prima facie é um status
epistémico minimal, ja que nos fornece uma razio ou justificacio
para a emogao que sentimos. Assim, se vocé esta com medo do
cachorro é certamente porque alguma coisa te faz acreditar que
o cachorro ser perigoso é prima facie justificado. Nesse sentido,
podemos dizer que, no minimo, as emogoes podem oferecer uma
justificagao prima facie.

Dessa forma, as emogoes apresentam a mesma dire¢ao de
ajuste (direction of fit) que os julgamentos, isto €, a direcdo de
ajuste mundo-mente, sem, no entanto, serem assimiladas pelos
julgamentos. Destarte, a andlise perceptual das emogdes tem como
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consequéncia a plausibilidade destas apresentarem um papel
intencional ao nos revelar valores. Convém lembrar que a teoria
perceptiva considera a fenomenologia das emocoes de forma que
“as emogOes sdo formas de afecches perceptuais através das quais
um mundo de propriedades avaliativas se apresenta para nos de
uma maneira experiencial”?’. Ainda de acordo com as analogias
entre as emogoes e as percepgdes, podemos dizer que a relagio
existente entre as percepcoes e os julgamentos perceptuais é
andloga a relagdo existente entre as emogdes € os julgamentos
avaliativos. Dessa forma, se as experiéncias perceptuais causam
e justificam os julgamentos perceptuais, somos levados a con-
siderar que as emogdes causam e justificam os julgamentos de
valor. “A ideia geral é que nossas emogoes, por serem experién-
cias dos valores, possuem o potencial de serem razdes para os
julgamentos avaliadores”?!. Essa afirmacdo evidencia o papel
epistémico das emocdes.

A RELACAO ENTRE VALORES E EMOCOES

Diante do que foi exposto, parece 6bvio o elo existente entre
os valores e as emogoes, e Cristine Tappolet é uma defensora
dessa relagdo. Aparentemente, podemos comprovar essa ideia
a medida que comumente podemos relacionar cada emocao
com um predicado avaliativo. Assim, por exemplo, o reptudio
esta relacionado a algo que julgamos repugnante; o medo esta
relacionado a algo que julgamos amedrontador e, do mesmo
modo, podemos fazer essa relagao com outras emogoes. A plau-
sibilidade dessa relagio engendra muitas questdes do tipo: as
caracteristicas avaliativas sdo propriedades avaliativas no mundo
ou dependem da nossa subjetividade? Tappolet se posiciona de

20 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 67

21 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 67
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forma a defender que “as caracteristicas avaliativas dependem
das nossas reagoes subjetivas de uma forma semelhante a forma
como muitas pessoas pensam que as cores dependem das nossas
experiéncias com as cores”??,

Com efeito, ja temos uma no¢ao do que podem ser nossas
emocoes de uma maneira geral e, para compreendermos como
se da essa relagdo entre emocao e valor, convém, previamente,
indicar o que chamamos aqui de valores. Os valores podem ser
designados como as propriedades avaliativas dos objetos. Eles
podem ser positivos ou negativos, denotando coisas como beleza,
coragem, solidariedade e compaixdao, mas também coisas nega-
tivas como feiura, covardia, egoismo e indiferenca. Mais ainda,
os valores ndo sdo apenas concebidos como conceitos abstratos
e ideais politicos ou pessoais como liberdade, igualdade, lealdade
etc., mas também como propriedades exemplificadas por objetos
concretos, situagoes e eventos??,

Se essa liga¢dao entre emogoes e avaliacoes é realmente
estreita, entao quais sdo as evidéncias que contam a seu favor?
Afinal, o que faz com que as emog¢oes sejam concebidas como
apreensao das propriedades avaliativas? Sabemos que existe
um ndmero muito grande de objetos particulares para os quais
algum tipo de emogao pode ser direcionado. Por exemplo, o
amor que uma pessoa sente pode ser direcionado ao amigo, a
mae, ao filho, ao conjuge, ao animal de estimacio etc. A emocdo
¢ o amor e cada uma das pessoas para quem o amor ¢é direcio-
nado sdo os seus objetos particulares. Apesar dessa variedade
de objetos particulares, cada ocorréncia do amor consiste na
apreensao de cada objeto particular como amavel (digno de ser
amado) (objeto formal). Essa distingdo entre objeto particular

22 Tapollet, Cristine. Philosophy of Emotion: A Contemporary Introduction.
Routledge, 2022, p. 152.

23 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 40.
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e objeto formal** permite fazermos uma clarifica¢do em relagao
a intencionalidade das emog¢oes. As emog¢des ndo sao apenas
direcionadas a objetos particulares, mas, aparentemente, elas
apresentam esses objetos de uma maneira especifica; por isso
€ que a correlacdo das propriedades avaliativas como sendo os
objetos formais das emocdes revela em que sentido as emogoes
apreendem as caracteristicas relevantes do ambiente. A invoca-
¢ao dos objetos formais é necessaria no sentido de especificar as
condicoes de corretude ou correcdo e justificacdo das emocoes.

Digamos que, em um determinado dia, encontramo-nos
mais sensiveis e nao temos a mesma disposi¢ao que normalmente
temos para ouvir um “ndo”. Se formos pedir um favor a alguém
em um dia como esse, a0 ouvirmos um “ndo posso” da pessoa,
nos sentiremos magoados. Essa magoa seria correta e justificada?
Nesse exemplo, a magoa € justificada se, e somente se, a pessoa
tem boas razdes para acreditar que a recusa da pessoa foi ofensiva,
mas € incorreta se a magoa nao se ajusta aos fatos, ou seja, se a
pessoa simplesmente disse de forma inofensiva que ndo poderia
fazer o favor. Se a pessoa tivesse sido rude e ofensiva, ou tivesse
destratado quem pediu o favor, entio a magoa seria justificada
e correta. Como mencionamos no exemplo, a pessoa que pediu
o favor estava em um momento de extrema sensibilidade e isso
afetou a sua avaliagao do episddio. Entio, isso nos leva a pensar
na questdo da subjetividade e objetividade dos valores.

Ao dizermos que a magoa sentida pela pessoa no exemplo
acima ¢é justificada, mas incorreta, n0s assumimos a prerrogativa
de que alguém pode ser rude independentemente da reagao de
magoa das outras pessoas, ou, mesmo a pessoa nio sendo rude,
a outra, devido a sua sensibilidade, assim o julgara. Portanto,
as propriedades avaliativas podem ser analisadas em termos de
respostas emocionais. Existem duas perspectivas concernentes

24 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 40.
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a essa analise: as propriedades avaliativas podem ser pensadas
de forma a serem dependentes ou independentes das respostas
emocionais. Digamos que duas pessoas emitem julgamentos dife-
rentes em relacdo a uma mesma pintura; uma diz que a pintura
lhe evoca uma tristeza e a outra diz que a pintura lhe evoca uma
alegria. Se analisarmos as propriedades avaliativas desse objeto
através de um viés subjetivista, diremos que o mesmo objeto
pode ser triste ou alegre, relativizando, dessa forma, suas pro-
priedades avaliativas. Se o analisarmos independentemente das
reacOes emocionais das pessoas, diremos que o objeto apresenta
valores reais e nao relativos.

Assim, falamos em subjetivismo e realismo de valores. De
forma bastante resumida, podemos dizer que a abordagem realista
dos valores estd embasada na assertiva de que as propriedades
avaliativas sao independentes das respostas emocionais. Se elas
sdo independentes das respostas emocionais, entdo elas dependem
de qué? Uma maneira de se pensar a natureza dessas proprieda-
des é compreendé-las como propriedades naturais dos objetos
que as exemplificam. Como consequéncia dessa visdo, temos a
universalizagcdo das propriedades avaliativas: “se um objeto com
certas propriedades fisicas exemplifica uma certa propriedade
avaliativa, entdo uma duplicata perfeita desse objeto ird tam-
bém exemplifici-la”%. Por exemplo, se uma cadeira apresenta
determinadas propriedades naturais como formato, cor, assento
etc., e exemplifica a propriedade avaliativa de ser confortavel ou
de ser bela, entdo uma outra cadeira que apresentar as mesmas
propriedades naturais também revela as mesmas propriedades
avaliativas. De acordo com essa ideia, as propriedades avaliativas
sobrevém (supervene) das propriedades naturais.

Particularmente, achamos bastante problematica essa pers-
pectiva defendida pelo realismo, porque, se as propriedades

25 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 49.
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avaliadoras sobrevém das propriedades naturais, entao todos os
sujeitos em contato com 0s mesmos objetos emitiriam as mes-
mas avalia¢oes. Todavia, sabemos que isso ndo ocorre de fato.
Por vezes, é possivel existir uma concordancia entre a exempli-
ficagdo das caracteristicas naturais (cor, forma, material etc.)
de um determinado objeto, no entanto, nao necessariamente
esse objeto exemplificaria as mesmas propriedades avaliativas,
visto que a avaliagdo, em ultima instancia, ocorre no dambito
da pessoa. Pensemos em uma cadeira qualquer: duas pessoas
poderiam perceber as propriedades naturais, como o material
utilizado, a cor, a textura e o design, e, no entanto, uma dessas
pessoas poderia avaliar essa cadeira como bela e confortavel e a
outra pessoa poderia avalid-la como estranha e macia demais. A
questdo seria: na realidade quais propriedades seriam inerentes
a essa cadeira? Seria possivel descrevé-las de um ponto de vista
totalmente objetivo? Se sim, quais seriam esses critérios, uma vez
que a atividade de avaliar é uma caracteristica dos seres humanos?

Por sua vez, o subjetivismo de valores parte da relagao entre
os valores e as repostas emocionais, ou seja, as propriedades
avaliativas podem ser compreendidas em termos de respostas
emocionais. No entanto, as respostas emocionais de cada pessoa
podem ser diferentes, de forma que cada pessoa pode ter uma
avali¢ao distinta. Para ndo cair em um relativismo extremo,
faz-se necessario apelar as disposi¢cdes. O modelo disposicio-
nalista permite a existéncia de situaces nas quais uma pessoa
responde a um objeto de uma maneira quando esse objeto de fato
ndo possui essa propriedade avaliativa relevante, assim como a
existéncia de situagdes nas quais o objeto possui a propriedade
avaliativa na auséncia de uma resposta relevante. Nao obstante,
um objeto que tem a disposi¢ao de causar um determinado tipo
de resposta pode, por uma variedade de razdes, suscitar uma
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resposta diferente ou mesmo nenhuma resposta®®. A disposi¢ao
de um objeto suscitar determinadas respostas emocionais nas
pessoas ndo significa que isso ocorre sempre. Digamos que uma
pintura manifesta uma singela alegria do pintor através de suas
cores, mas seus tracos eram mais bruscos, revelando um pouco
de tristeza e melancolia no cendrio. As pessoas que perceberem
as nuances alegres das cores responderiam com a avalia¢do de
que a pintura é alegre, mas outras pessoas poderiam focar sua
aten¢do nos tragos e avaliariam que a pintura é triste. Se uma
pessoa que julgou a pintura alegre tivesse a oportunidade de
observar a pintura uma outra vez, poderia perceber os tragos
tristes e, qui¢d, mudar sua avaliago. Para outras pessoas, porém,
a pintura poderia ndo evocar qualquer rea¢do, ou outras rea-
¢oes diferentes da tristeza e da alegria. Pode ser o caso de que
os objetos e as situacdes possuam disposi¢des para exporem
suas propriedades, no entanto, os sujeitos precisam também da
disposi¢do para perceber ou captar essas disposicoes.
Portanto, enquanto o subjetivismo de valores é embasado
na concepcao de propriedades avaliativas em termos de res-
posta emocional, ou seja, “resposta-dependente”, o realismo dos
valores configura-se como “resposta-independente”, de forma
que o objeto possui a disposicdo para suscitar no sujeito suas
propriedades avaliativas. Entretanto, ressaltando as limitacoes
do subjetivismo e do realismo de valores, Tappolet afirma que,
de fato, em principio alguém pode pensar que os con-
celtos emocionais possuem uma conexao tao intima
que os julgamentos avaliativos sio determinados
por quaisquer emog¢des que sentimos. Alguém deve
entdo sugerir que algo é admirdvel na medida em
que alguém o admira, ou que alguma coisa é nojenta

na medida em que alguém sente nojo em relagao a
essa coisa e assim por diante em relacdo aos outros

26 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 43.
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conceitos emocionais. Entretanto, como muitos argu-
mentaram, essa sugestao, que pode ser chamada de
“Sentimentalismo Simples”, ndo convém. O problema
com o Sentimentalismo Simples é que nossos julga-
mentos avaliativos ndo sio meros reflexos das nossas
respostas emocionais atuais. As vezes n6s admiramos
o que nao é admiravel ou sentimos nojo de algo que
ndo é nojento. Em vez de respostas atuais, alguém
pode apelar para a disposigdo de provocar emogdes, e
declarar, por exemplo, que algo é admirdvel somente
se possui a disposi¢do de causar admira¢ao. Mas essa
Descrigio Disposicional também ndo convém. Alguma
coisa pode ter a disposi¢do de causar admira¢ido em
condi¢des normais sem que seja genuinamente admi-
ravel. A revisio comumente aceita é acrescentar a
condicdo de que as emogdes sejam ajustadas ou apro-
priadas. A ideia é que alguma coisa é admiravel se,
e somente se, sentir admiragio é uma resposta apro-
priada a essa coisa, e assim por diante com os outros
conceitos emocionais.?”

Nessa perspectiva, completa a autora, “a ideia é que alguma
coisa é admiravel se, e somente se, sentir admiragao é uma res-
posta apropriada a essa coisa”. De acordo com essa defini¢io
dos conceitos avaliativos, uma propriedade avaliativa é o caso
se, e somente se, a emogao através da qual se faz a avaliagao é
uma emogao apropriada. Como vimos, Tappolet propoe uma
forma de realismo sobre os valores, o “realismo sentimental”, que
apresentamos anteriormente, de acordo com o qual os conceitos
avaliativos sdo resposta-dependentes, mas seleciona propriedades
que sio totalmente objetivas, como as que sio disponiveis para
o neo-sentimentalismo?®.

27 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. 83.

28 Esse termo, de acordo com Tappolet (2016), p. 15, foi utilizado por D’Arms
e Jacobson (2000a), mas existem outros termos usados para designar a
mesma ideia: “subjetivismo sensivel”, utilizado por Wiggins (1998) e
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NEO-SENTIMENTALISMO E OS JULGAMENTOS
AVALIATIVOS DE CORRETUDE

A versdo do neo-sentimentalismo proposta por Tappolet
visa sanar algumas deficiéncias que foram alvo de ataques nas
versOes padroes. Essas versoes sao baseadas na hipétese de que os
conceitos avaliativos, como, por exemplo, admirdvel, s6 podem
ser aplicados a algo se, e somente se, sentir a emocao relevante
relacionada a esse conceito, no caso a admiragdo, é apropriado.
Tappolet sugere que uma emog¢do pode ser considerada apro-
priada quando ela corretamente representa um estado avaliativo.
Lembremos que uma emogio apropriada é aquela que esta de
acordo com as condicdes de ajuste ao mundo, ou melhor, quando
essa emogao se ajusta aos fatos. Assim, por exemplo, o medo s6 é
apropriado quando o objeto do medo é genuinamente amedron-
tador, ou seja, algo nos causou medo porque nés o avaliamos
como amedrontador, mas o medo s6 é apropriado se esse algo
for realmente amedrontador. A esse aspecto, Tappolet responde
que sua proposta oferece um ponto de vista epistemologico, “pois
expressa a indispensabilidade epistémica de nossas respostas
emocionais em relagdo aos julgamentos avaliativos”?’.

A partir da forma como a tese proposta pelo neo-
-sentimentalismo € interpretada, temos diferentes tipos de
neo-sentimentalismo. Assim, pode-se formular a seguinte tese:

NS: x é V se, e, somente se, x € tal que sentir E é apropriado
em resposta a x, ao se contemplar x.

Onde: V designa um valor emocional,

E designa a atitude correspondente,

x designa um objeto qualquer

fitting attitude analysis, ou “andlise da atitude apropriada”, utilizado por
Rabinowicz e Ronnow-Rasmussen (2004).

29 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. xiii — prefacio.
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Dessa forma, podemos fazer certa avaliagio emocional de
um objeto x qualquer se, e, somente se, a emoc¢ao relacionada
a x é apropriada (adequada). Assim, por exemplo, o cachorro
¢ amedrontador se, e somente se, 0 medo que eu sinto dele é
apropriado em relacdo ao cachorro (ele é agressivo, mostra os
dentes, parte em minha direcdo).

Interessa-nos aqui destacar em que sentido o conceito de
apropriado (adequagdo) pode ser compreendido, porque, de
acordo com a interpretacao dada, tem-se implicagdes diferentes na
tese NS. Existem duas maneiras de se compreender esse conceito.
A primeira é através de uma interpretagao normativa sugerida
por Chisholm, como indica Tappolet®. Ele sugere que o conceito
de adequacio seja interpretado como um conceito normativo.
Dessa forma, uma emogao é dita apropriada quando ela deve
(no sentido normativo) ser sentida, ou é a emogao que alguém
tem razoes normativas para sentir. A tese NS na interpretacao
normativa diz que:

NS-N: x é V se, e somente se, x é tal que o sentimento E é
obrigatorio com respeito a x, se x for contemplado.

Tappolet propde uma outra interpretagio, negando o con-
ceito de adequacdo enquanto conceito normativo. A sua sugestao
¢ que a adequagio de uma emocio, ou seja, dizer que uma emo-
¢do é apropriada é uma questdo de representacdo. Assim, uma
emocio € apropriada ou adequada se ela representa as coisas
como elas sdo. “No sentido relevante, emog¢des apropriadas sao
emogOes que sao corretas de um ponto de vista epistémico. Isso é
o que chamo ‘Neo-sentimentalismo representacional’”.3!Nesses
termos, a tese do NS-R afirma que:

NS-R: x € V se, e somente se, se x € tal que o sentimento E
estd correto em resposta a x, se x for contemplado.

30 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. 86.
31 Tappolet, Christine, Emotions, Values and Agency, p. 87.
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Isso significa dizer que um objeto é admiravel se, e somente
se, sentir admira¢ao com respeito a esse objeto é correto de um
ponto de vista epistémico, ou seja, se essa admiragio represen-
tar o objeto como ele é em termos avaliativos. Essa versido que
liga as emocgoes e as propriedades avaliativas através da tese
NS-R sugerida por Tappolet, adequa-se a teoria das emocdes
proposta pela referida autora. O postulado dessa teoria é que as
emocgodes sdo tipos de experiéncias perceptivas que representam
seus objetos como se tivessem certas propriedades avaliativas e
sdo corretas dependendo se as coisas sdo representadas como
elas sdo. Logo, o medo de um cachorro, por exemplo, s6 sera
correto se o cachorro for realmente perigoso.

OBJECOES A TEORIA PERCEPTUAL DAS EMOCOES

Uma critica interessante direcionada as emog¢oes como
percepcao de valores é elaborada pelos proponentes da Teoria
Atitudinal, que se insere na Tradicao Motivacional. De acordo
com Deonna e Teroni, apesar da Teoria Perceptual ser adequada
para explicar os papéis intencionais, fenomenoldgicos e episte-
mologicos das emogdes, ela apresenta dificuldades em relagao
ao apelo a percep¢ao. Como devemos compreender a alusio as
percepgdes? Como uma analogia ou como uma interpretagao
literal? Sendo assim, Deonna e Teroni apresentam algumas obje-
¢oes ao evidenciar diferengas entre percepgcdes e emogdes. Em
relacdo a semelhanca evidenciada por Tappolet de que tanto as
emogdes como as experiéncias sensoriais sao causadas por fatos
e episddios no mundo, eles questionam: serd que as emogoes € as
percepcdes possuem a mesma forma de captacdo das informagoes
do mundo? Uma ressalva em relagio a isso € que as emocdes € as
percepg¢oes diferem no que diz respeito a dependéncia de outros
estados, como as motivagdes, as crengas e os tragos de carater
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da pessoa®?, porquanto, ao contrario das percepcoes, as emogoes
sao altamente dependentes desses outros estados.

Outro ponto digno de nota sobre a distin¢do entre emogdes
e percepcoes € que o conteudo de uma percepgio é responsavel
pela ocorréncia da experiéncia perceptiva, ou seja, uma pessoa
percebe o azul do céu se o céu e o seu azul causarem a experiéncia
visual nessa pessoa. Entretanto, em relagao as emogoes isso ndo
€ 0 caso, pois a simples imaginacdo de uma situagao de perigo
pode evocar o medo, mesmo que esse objeto intencional nao
exemplifique a propriedade avaliativa relevante de ser realmente
amedrontador, visto que é uma imaginagao.

Opositores a Teoria Perceptual, Deonna e Teroni concebem
as emogoes como “atitudes avaliativas de prontiddo para a¢do”.
O que significa isso? Pensemos na emog¢ao do medo. De acordo
com essa teoria, o medo de um escorpido nao é decorrente da
percep¢ao que o escorpido € perigoso (conforme proposto pela
teoria perceptual), mas “a atitude avaliativa de ter o escorpiao
como perigoso” direcionada ao conteudo de que existe um escor-
piao ali. Assim, o medo do escorpido é “uma experiéncia do
escorpido como perigoso” na medida em que é uma experiéncia
corporea preparando a pessoa para a evitacdo do escorpido.*?
Seguindo esse mesmo raciocinio, o 6dio que sentimos de alguém
¢ uma experiéncia de termos sido ofendidos ou prejudicados,
na medida em que consiste em uma experiéncia do corpo estar
preparado para revidar. Sendo assim, as emog¢bes formam um
conjunto especifico de atitudes, pois sdo atitudes avaliativas em
rela¢do aos conteidos como objetos (escorpido, cao etc.). Sio
avaliativas na medida em que seu objetivo constitutivo é ava-
liativo. Por exemplo, o0 medo é uma atitude que tem o perigo

32 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 68.

33 Deonna, Julian; Teroni, Fabrice. The Emotions. A Philosophical
Introduction, p. 81.
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como seu objetivo constitutivo, a raiva é uma atitude que tem o
objetivo constitutivo da ofensividade, e assim por diante.

Da mesma forma que a Teoria Perceptual, a Teoria Atitudinal
possui uma base cognitiva (a maneira pela qual o conteiddo é
conhecido pela percep¢ao, pelo julgamento etc.), porém elas
divergem em relagio ao conteudo. De acordo com Deonna e
Teroni, a Teoria Perceptual falha ao pensar as emogdes em termos
de contetado (o que é percebido quando nos emocionamos). As
emogoes se diferenciariam apenas em termos de contetido e nio
em termos de atitudes, pois haveria apenas uma atitude, que seria
a de perceber os diferentes conteidos (raiva, medo, indignagao
etc.). Esse aspecto evidenciado pelos filosofos falha em capturar
o que diferencia uma emog¢ao de outra.

Entretanto, Tappolet também tem suas criticas a Teoria
Atitudinal, demonstrando que apresenta dificuldades no seu
argumento principal e que ndo consegue estabelecer os objetos
formais das emocoes, ou seja, eles ndo aparecem no contetido das
emogdes.** De acordo com Tappolet, a Teoria Atitudinal ndo tem
dificuldade ao falar sobre a intencionalidade das emocdes, mas
falha em diversos aspectos, por exemplo, em relagdo a proposta
da motiva¢do emocional que subjaz essa teoria. De acordo com
Rossi e Tappolet®, essa teoria, bem como as teorias motivacionais
em geral enunciadas em termos de “prontiddao para a acao”, é
aparentemente implausivel, pois os efeitos motivacionais das
emocdes sdo limitados. Por exemplo, é bastante limitado tentar
prever o comportamento relacionado a uma emocao. Se o medo,

34 Rossi, Mauro; Tappolet, Christine. “What kind of evaluative states are
emotions? The attitudinal theory vs. the perceptual theory of emotions”.
Canadian Journal of Philosophy. 2019, 49(4), p. 544-563. doi:10.1080/
00455091.2018.1472516

35 Rossi, Mauro; Tappolet, Christine. What kind of evaluative states are
emotions? The attitudinal theory vs. the perceptual theory of emotions.
2019, apud Tappolet, Cristine. Philosophy of Emotion: A Contemporary
Introduction, 2022, p. 90.
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tal como concebido pela Teoria Atitudinal, fosse a prontidao do
nosso corpo para agir de forma a diminuir o impacto do objeto
intencional por meio da fuga ou da evitagio, isso deixaria de
fora uma gama de possibilidades de a¢oes que podem ocorrer em
um episddio de medo. Pode ocorrer de fugirmos ou atacarmos
quando estamos com medo, porque a reacao humana é imprevi-
sivel, podendo haver epis6dios em que a reagao seja totalmente
diferente, como a pessoa ter uma crise de riso.

O ponto principal é que cada uma dessas teorias apresenta
seus pontos fortes e fracos. Mas, apesar das fragilidades, as dis-
cussoes continuam na busca de responder o que € uma emogao.
A contribui¢ao de Christine Tappolet ao definir as emogdes como
percepcdo das qualidades avaliativas dos objetos, mesmo com
suas fragilidades, sem sombra de duvidas é de extrema relevancia
para a Filosofia das Emogdes e contribuiu para que o problema
continue sendo estudado.
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