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Mas basta que um de nos, levado pela inquietacao, se
afaste da Ideia, que recuse o pensamento abstrato,
[..] que procure nas circunstancias sempre
singulares e datadas, unir-se com outros [...] para
tornar um pouco menos injusto o reino da Injustica e
ele obrigar4 os outros a reinventar esse mesmo
esforgo tenaz [...]. Porque hoje ha apenas duas
maneiras de falar de si, a terceira pessoa do singular
ou a primeira do plural. E necessario saber dizer
‘nos’ para dizer ‘eu’: é um fato incontestavel. [...] os
vampiros fizeram uma carnificina memoravel,
esmagaram a esperanca; é necessario a cada um de
nos retomar o folego, [...] recomecar tudo, inventar
uma esperanca morta, tentar viver."

(SARTRE. J-P. Situacges 1V)



RESUMO

Pierre Bourdieu afirma que o projeto original sartriano é um mito fundador da
crencga no “criador" incriado. Contrap&e como antitese ao projeto original o seu conceito
de habitus. Nossa pesquisa acompanha esta assertiva bourdieusiana e testa sua
pertinéncia. O projeto original sartriano parte de uma premissa de liberdade ontoldgica
do ser da qual, Bourdieu, sem afirma-la, a0 nosso ver, usa-a para fundamentar as
influéncias operadas pelo campo, traduzidas no habitus. Quer dizer: Ha mais de Sartre
em Bourdieu do que este afirma. A constelacdo conceitual bourdieusiana transpassa a

obra de Sartre.

Palavras-chave: Sartre. Bourdieu. Projeto Original. Habitus.

ABSTRACT

Pierre Bourdieu states that the Sartrean concept of original project is a founding
myth of belief in the uncreated "creator™. He contrasts as antithesis to the original project
his concept of habitus. Our research follows this Bourdieusian assertion and tests its
pertinence. The Sartrian original project starts from a premise of the ontological freedom
of the being of which Bourdieu, without affirming it, in our view, uses it to base the
influences operated by the field, translated in the habitus. That means: There is more of
Sartre in Bourdieu than he may affirms. The conceptual constellation of Pierre Bourdieu

transpasses the work of Sartre.

Key-words: Sartre. Bourdieu. Projeto Original. Habitus.
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INTRODUCAO

Nosso estudo surgiu da inquietacdo causada pela davida acerca do agir humano.
Quando observamos a Historia e suas relagdes politicas, em seus mais diferenciados
niveis e épocas, podemos constatar que ha a¢cbes humanas que podem colocar em duvida
a primazia da consciéncia reflexiva. Quer dizer: podemos partir de diferentes vertentes
acerca do agir humano, visando ora a estrutura, ora o ser enquanto radical do agir. Nossa
intencdo € a de galgar os primeiros passos necessarios para a compreensao das diferentes
perspectivas possiveis sobre este tema. Para isso, delimitamo-nos a comparar 0
pensamento de dois autores franceses que dividem descrigdes aparentemente
contraditérias acerca da liberdade e do agir.

Na segunda parte da obra “As regras da arte”, Pierre Bourdieu discorre sobre o
pensamento de Jean-Paul Sartre em seu estudo sobre Gustave Flaubert, escritor francés
do século XIX. Sartre fez um extenso estudo biogréfico sobre Flaubert e utilizou nele o
seu método progressivo-regressivo. Sobre a forma e o método sartriano, bem como o
aporte filosofico do pensador existencialista para tal, Bourdieu realiza sucessivas
assertivas que visam a critica da filosofia de Sartre, um ‘dominante’ do campo intelectual
francés no seculo XX. Das diversas inferéncias bourdieusianas sobre Sartre nesta obra,
h& uma que emerge para aléem das outras em nosso interesse: Bourdieu ataca o conceito
sartriano de projeto original, ideia cara ao pensamento de Sartre desde muito antes de
seus estudos sobre Flaubert. No tocante a forma com que Sartre analisa a trajetoria de
Flaubert a partir de sua filosofia, Bourdieu afirma:

"Sartre introduz essa espécie de monstro conceitual que é a nocdo
autodestrutiva de ‘Projeto Original’, ato livre e consciente de autocriagdo pelo
qual o criador atribui-se seu projeto de vida. Com esse mito fundador da crenga
no ‘criador’ incriado (que estd para a nog@o de habitus como o Génese esta
para a teoria da evolugdo), Sartre inscreve na origem de cada existéncia
humana uma espécie de ato livre e consciente de autodeterminacdo, um projeto
original sem origem que encara todos os atos posteriores na escolha inaugural
de uma liberdade pura, arrancando-os definitivamente, por essa denegacéo
transcendente as apreensdes da ciéncia"?

Esta afirmacdo é para nds significativa. Tal contraposicdo bota em rota de colisdo,
aparentemente, duas formas de concepcao antropoldgica acerca do ser humano, a saber:

0 projeto original sartriano é posto em contradicdo por Pierre Bourdieu com o seu

! BOURDIEU, Pierre. As regras da arte — génese e estrutura do campo literario. Rio de Janeiro: Companhia
das Letras, 1996. p. 215.



conceito de habitus. Esta assertiva sera tomada preliminarmente por nés para que
possamos avaliar sua validade tedrica em dois momentos. Descreveremos ambos 0s
conceitos de projeto e habitus inserindo-os em suas respectivas teias conceituais; e em
um segundo momento conflitaremos ambos 0s conceitos com a intencao de esgotarmos
as possibilidades desta assertiva bourdieusiana sobre o projeto original sartriano. Em
outros termos, a primeira etapa sera percorrida em dois caminhos separadamente — 0
pensamento de Pierre Bourdieu e Jean-Paul Sartre serdo analisados um a um isoladamente
— em seguida faremos o choque conceitual proposto por Bourdieu munidos da descricéo

tedrica necessaria de ambos 0s conceitos postos a mesa por Bourdieu.

Desde ja fica o alerta e a explicacdo necesséria para tal trajeto: para que possamos
descrever e inferir sobre ambos 0s conceitos de ambos pensadores, € necessario que tais
conceitos sejam devidamente justapostos em suas respectivas constelacdes tedricas e
apreendidos de dentro de suas respectivas conexdes conceituais. Que isto quer dizer? N&o
é possivel falar de habitus em Bourdieu sem leva-lo as ultimas consequéncias internas ao
repertorio tedrico deste autor. O habitus ndo esta desprendido dos conceitos de campo,
illusio, estratégia, jogo, hysterésis, trajetdria e tantos outros conceitos bourdieusianos
que, caso ndo forem abordados um a um, fazendo a conexdo necessaria com 0 NOSSO
conceito de andlise, sua descricdo fica ndo sO claudicante, mas aquém de sua real
envergadura. Quer dizer: o habitus bourdieusiano ndo faz sentido fora do pensamento de
Bourdieu. Da mesma forma ocorre com o conceito de projeto original em Sartre. Este
conceito de projeto, extensamente descrito na obra ‘L'Etre et le Néant’ (O ser e o nada),
que Sartre carregou como mobil de sua filosofia até sua ultima obra ‘L'ldiot de la famille’
(O idiota da familia), ndo se encontra desconexo dos conceitos de corpo, para-si-em-si,

situacdo, possiveis, e outros que compdem a filosofia sartriana.

Tal ressalva é necessaria para que nao incorramos em erro com nossa intencéo
principal, qual seja, verificar a pertinéncia da critica de Pierre Bourdieu ao conceito
sartriano. Procuraremos verificar a pertinéncia e veracidade desta contraposicao habitus-
projeto. Verificaremos se este criador incriado merece tal conotacéo e, além disto, se ele

estd, de fato, para a nogéo de habitus como o0 Génese esté para a teoria da evolucgao.

Nosso esforco e opcao por esta via conflituosa ndo se da na intencéo de anular um
ou outro conceito ou pensador, ou buscar qualquer tipo de “originalidade” neste sentido.

Outrossim, pela via contréria, como bem lembra Bourdieu, nosso esfor¢co se da na
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tentativa de ‘reproduzir ativamente os melhores produtos dos pensadores do passado
pondo a funcionar os instrumentos de producéo que eles deixaram — porque — é a condigdo
do acesso a um pensamento realmente produtivo?’. Logo, temos convicgido de que tal
estudo nos é e sera relevante pela sua especificidade e contundéncia, qual seja, responder
a pergunta sartriana classica: O que se pode saber de um homem?2 Pois, independente e
em conjunto da pertinéncia da contraposi¢édo conceitual bourdieusiana, o debate proposto
nos é fundamental. Até onde é possivel inferir liberdade sobre o ser? Até onde € possivel
inferir, ao contrario, determinacbes e predeterminacdes ao ser? E, para além disto, é
possivel que haja uma justaposicdo e concomitancia entre ambas formas de descrigdo
antropolégica? Nosso caminho amarra-se a ideia durkheimiana de impossibilidade de
compreensao do presente sem a compreensdo do passado, e, como em Sartre, Nnosso
intuito é focado na tentativa de lutar pela possibilidade de mudanca no futuro. Para isto,
ha um caminho que precisa ser iniciado. Nosso estudo transpassa a temporalidade de
ambos os conceitos utilizados por dois grandes autores no século XX com a intencédo de
nos elucidar e esclarecer o0 aqui e 0 agora para que, como bem lembra Sartre, sempre haja

a possibilidade de algo a ser feito.

Nosso problema perpassa, portanto, o pensamento de ambos 0s autores franceses.
Como bem lembra Bourdieu — e isto ja estd na obra sartriana descrito de outra forma —

nossa inquietacdo se da com o que o cientista social chamou de paradoxo da doxa:

"Nunca deixei de me espantar diante do que poderia ser designado como o
paradoxo da doxa: o fato de que a ordem do mundo tal como ela é, com suas
permissGes e suas proibi¢des, no sentido prdéprio como no figurado, suas
obrigacdes e suas san¢des, seja grosso modo respeitada, que ndo haja um maior
namero de transgressGes ou de subversdes, de delitos e "loucuras”. Ou, 0 que
é ainda mais surpreendente, que a ordem estabelecida, com seus privilégios e
suas injusticas, se perpetue com tamanha facilidade, com excecéo de alguns
acidentes historicos, e que as mais intoleraveis condicGes de existéncia possam
ser tidas, com tanta frequéncia, como aceitaveis ou, até mesmo, naturais"*

E em funcéo da naturalidade pela qual as injusticas se perpetuam que gira nosso
esforco de pesquisa. O primeiro passo ndo poderia ser outro: é preciso descobrir os limites
e possibilidades do ser, bem como testarmos a fundo a ideia de autenticidade, liberdade
e condicionamento. Se Bourdieu tomou o cuidado para ndo objetificar o ser a0 mesmo

tempo que ndo Ihe concedia total liberdade transcendente, nds, buscando responder as

2 BOURDIEU, Pierre. O Poder Simboélico. Traducdo de Fernando Tomaz, 22 ed. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1998, p. 63.
3 SARTRE, J-P. O idiota da familia. Tradugéo de Julia da Rosa Simdes. Porto Alegre: L&PM, 2013. p. 07.
4 BOURDIEU, Pierre. A Dominagdo Masculina. Trad. Maria Helena Kiihner. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 2003, p. 07.
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mesmas perguntas, precisamos iniciar esta trajetoria. Ndo recairemos em simplificagdes
de cunho subjetivista ou objetivista visto que ja partimos do pressuposto desta
impossibilidade — pois, desde Hegel sabemos que dependemos do Outro em nosso ser>.
Significa afirmar que incorrer por qualquer via unilateral separando o ser da situacéo ou
do campo (e principalmente do Outro) tende ao fracasso. Este ndo é nosso proposito.
Nossa intencdo € a de perceber como se da esta relagdo entre estruturas objetivas e o ser
sem recairmos no “erro intelectualista’*® ou “aristocratico” & que se refere Bourdieu, bem

como na relagéo entre o projeto sartriano e a situacéo, o Outro e 0 mundo.

5 Sartre considera importante a intuicdo hegeliana de que a consciéncia depende do Outro em seu préprio
ser. Porém, na ontologia fenomenoldgica desenvolvida em O ser e 0 nada, a relagcdo com o Outro é descrita
como um conflito entre liberdades sem possibilidade de uma superacdo em uma Aufhebung. Dito de outa
forma: Sartre ndo adota os pressupostos da dialética do Senhor e do Escravo.

6 “Se Bourdieu se congratula com a ruptura epistemoldgica que o objetivismo, diferentemente do
conhecimento fenomenlégico, opera em relagdo ao senso comum, ele vai critica-lo por negligenciar o ponto
de vista subjetivo dos agentes e sua experiéncia do conhecimento primeiro do mundo social como evidente,
ou por reduzir ambos a categoria de ‘falsa consciéncia’, de ‘alienacdo’. Essa negligéncia e, até mesmo, esse
menosprezo, deve-se ao que Bourdieu designard mais tarde — em Le sens pratique (1980) e, posteriormente,
em Méditations pascaliennes (1997) — por ‘viés intelectualista’ ou ‘viés escolastico’, a saber, o
esquecimento, pelo pesquisador de sua propria condigdo que o conduz a projetar o modelo construido por
ele sobre o real”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte:
Auténtica Editora, 2017, p. 127.
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1) O HABITUS NA PRAXIOLOGIA BOURDIEUSIANA
1.1) A Praxiologia entre a Fenomenologia e o Objetivismo

Uma das maiores dificuldades que se imp®e aos iniciados no estudo em Bourdieu
€ 0 de enquadrd-lo em alguma das vertentes de pensamento do século XX,
particularmente, nesse caso, o francés. Tarefa que se mostrava quase necessaria pela
caracteristica de uma época em que a Guerra Fria, maio de 1968, Vietna e a revolugédo
argelina — crucial para 0 pensamento e trajetdria de Bourdieu tanto quanto o de Sartre —
obrigavam a intelectualidade dominante a responder aos fatos que se apresentavam
candentes. Além disto, ser um intelectual na Era dos extremos significava ter de escolher
um lado. Epoca em que grandes correntes de pensamento surgiam pujantes e to logo
firmavam-se, desmoronavam dada a insuficiéncia descritiva do real que se apresentava.
Isto significa dizer que ndo era desinteressadamente que se lutava para reestruturar o

pensamento de esquerda da forma com que Bourdieu, Sartre e tantos outros fizeram.

Se todo o pensamento que se acredita critico tem de trabalhar com o aqui e 0
agora, responder ao que de fato acontece em uma época de ebulicdo tedrica e préatica, na
qual se via a faléncia tanto do pensamento e pratica do mundo livre quanto do bloco
soviético, ndo era tarefa facil. Embora nossa intencéo ndo seja biogréafica, é necessario o
alerta para o contexto vivido por Bourdieu e tantos outros teéricos para este aspecto que,
se passado despercebido, pode buscar a compreensdo do pensamento destes autores do
século XX aquém de sua total envergadura. Nosso trajeto descritivo é focado na evolugao
do pensamento bourdieusiano, porém, ha de se perceber os possiveis motivos politicos
internos e externos ao campo académico que fizeram-no percorrer do estudo da filosofia
fenomenoldgica husserliana ao estruturalismo e fundar o seu proprio. Bourdieu buscava

responder a situacao da sua maneira.

Apesar de Bourdieu ser conhecido como um dos maiores cientistas sociais do
século XX, sua trajetoria foi iniciada na filosofia. Seu estudo na fenomenologia de
Husserl e do existencialismo de Heidegger e Sartre, que nosso autor afirma ser um modelo

e um repudio’, ficariam marcados na formagéo de seu pensamento ao mesmo tempo que

" BOURDIEU, Pierre. A propos de Sartre. French Cultural Studies, 4: 209-211, 1993.

13



seus primeiros escritos mostram uma forte influéncia do estruturalismo levisstraussiano.®
Em Esquisse d 'une théorie de la pratique (1972) Bourdieu busca descrever sua forma de

definicdo de ambas as correntes de pensamento, bem como seus antagonismos:

O conhecimento que chamaremos de fenomenoldgico (ou, se quisermos falar
em termos de escolas atualmente existentes, ‘“interacionista® ou
"etnometodologico™) explicita a verdade da experiéncia primeira do mundo
social, isto é, a relacdo de familiaridade com o meio familiar, apreensdo do
mundo social como mundo natural e evidente, sobre o qual, por definicdo, ndo
se pensa e que exclui a questdo de suas préprias condi¢Ges de possibilidade. O
conhecimento que podemos chamar de objetivista (de que a hermenéutica
estruturalista € um caso particular) constréi relacbes objetivas (isto é,
econdmicas ou linglisticas), que estruturam as praticas e as representacdes das
praticas (ou seja, em particular, o conhecimento primeiro, préatico e tacito, do
mundo familiar), ao pre¢o de uma ruptura com esse conhecimento primeiro e,
portanto, com o0s pressupostos tacitamente assumidos que conferem ao mundo
social seu carater de evidéncia e de natural: com efeito, somente se nos
colocarmos a questdo — que a experiéncia doxica do mundo social exclui por
definig@o — das condigdes (particulares) que tomam possivel essa experiéncia
€ que o conhecimento objetivista pode estabelecer as estruturas objetivas do
mundo social e a verdade objetiva da experiéncia primeira enquanto privada
do conhecimento explicito dessas estruturas.®

Em outras palavras, para Bourdieu o pensamento ‘objetivista’ esquece da vivéncia
imediata do agente, enquanto a fenomenologia ndo abrange as estruturas objetivas e
externas a vivéncia primeira. E neste meio que Bourdieu propde sua forma de
concatenacdo de ambos os pensamentos: o conhecimento praxioldgico. Quer dizer,
Bourdieu tenta fundir a “experiéncia primeira do mundo social” com as “estruturas
objetivas”.1® Com este gesto em mente fica mais facil perceber um dos grandes motivos

pelos quais ha em Bourdieu termos paradoxais como “estruturante-estruturado”. E neste

8 “E de maneira mais manifesta em sua contribuigdo para a coletinea de textos, Mélanges, em homenagem
a Lévi-Strauss — cujo seminario Bourdieu frequentou na Escola de Altos Estudos em Ciencias Sociais, ao
retornar a Franga —, que se observa a marca do método estrutural na elaboragdo de sua obra. Intitulado ‘la
Maison kabyle ou le monde renversé’ (Bourdieu 1970), esse texto, que expde o sistema de oposi¢des
simbdlicos que serve de estrutura a casa cabila, constitui um modelo do género. Nele, Bourdieu mostra que
a oposicdo mitica entre masculino e feminino sustenta tal estrutura, opondo o interior ao exterior, a
obscuridade a luz, o Umido ao seco, a natureza a cultura. A proposito desse texto, redigido em 1963,
Bourdieu dira que ele tinha sido seu ‘Gltimo trabalho de estruturalista feliz’”. CATANI, Afranio Mendes
[et al]. (Org). O Vocabulério Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 192.

® BOURDIEU, Pierre. Esquisse d 'une théorie de la pratique. Paris: Points, 1972. p. 234.

0“0 modo de conhecimento ‘praxioldgico’ visa precisamente a reposicionar a pratica no dmago do
guestionamento. Sem rejeitar a construgdo objetivista, como faz o humanismo ingénuo — que, alids, a
considera como um ‘anti-humanismo’ -, Bourdieu pretende integrar as proprias reflexdes ao modo de
conhecimento praxioldgico, superando-o: ele reintroduz o que o objetivismo foi obrigado a excluir, ou seja,
a questdo da experiéncia primeira do mundo como natural, como 6bvia e, portanto, o ponto de vista dos
atores como fazendo parte da realidade a ser observada. Por conseguinte, seu objeto ndo é somente o sistema
das relacdes objetivas, mas também o processo de interiorizagdo desse sistema sob a forma de disposigdes”
CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulério Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 127.

14



embate que se encontra a sua diade conceitual. Embora nosso autor estivesse interessado
em timbrar 0 seu pensamento, é inegavel que as respostas a ambas as vertentes estdo
presentes na sua propria obra. Ao responder a elas, Bourdieu as incorpora. Ja foi dito que
a originalidade do pensamento ndo é o objetivo final, outrossim, este se encontra na
possibilidade de produzir um conhecimento realmente produtivo a partir do que ja fora
construido. Bourdieu faz isto. E nesta concatenagio e com este objetivo que Bourdieu

introduz sua perspectiva praxiologica:

Enfim, o conhecimento que podemos chamar de praxiol6gico tem como objeto
ndo somente o sistema das relacbes objetivas que o modo de conhecimento
objetivista constroi, mas também as relacOes dialéticas entre essas estruturas e
as disposicBes estruturadas nas quais elas se atualizam e que tendem a
reproduzi-las, isto é, o duplo processo de interiorizacdo da exterioridade e de
exteriorizacdo da interioridade: este conhecimento supde uma ruptura com o
modo de conhecimento objetivista, quer dizer, um questionamento das
condicdes de possibilidade e, por ai, dos limites do ponto de vista objetivo e
objetivante que apreende as praticas de fora, enquanto fato acabado, em lugar
de construir seu principio gerador situando-se no préprio movimento de sua
efetivacdo (...) Se 0 modo de conhecimento praxiol6gico pode aparecer como
um retomo puro e simples ao modo de conhecimento fenomenoldgico e se a
critica do objetivismo que ele implica corre o risco de ser confundida com a
critica que o humanismo ingénuo dirige a objetivacdo cientifica em nome da
experiéncia vivida e dos direitos da subjetividade, é porque ele é o produto de
uma dupla translacéo tedrica: ele opera, com efeito, uma nova inversdo da
problemética que a ciéncia objetiva do mundo social, como sistema de relagdes
objetivas e independente das consciéncias e das vontades individuais,
constituiu, ao colocar ela mesma as questdes que a experiéncia primeira e a
analise fenomenoldgica dessa experiéncia tendiam a excluir.*

Dito de outra forma: a praxis e a causalidade estrutural ndo sdo antinbmicas, mas
complementares e vinculadas inextricavelmente.’> Os agentes constroem a realidade
social a partir de sua temporalidade ao mesmo tempo em que ndo sdo os criadores das
categorias pelas quais eles operam esta construcéo.*® Ao introduzir o agente na construcio
da realidade (e da estrutura) social, Bourdieu traz para o aqui e 0 agora o inevitavel
confronto temporal entre a estrutura e o agente. Que isto quer dizer? A tentativa
bourdieusiana de responder ao mesmo tempo as correntes ‘subjetivistas’ e as correntes

‘objetivistas’ se da pelo esforgo em resgatar o agir do agente na estrutura. Sabemos que

11 BOURDIEU, Pierre. Esquisse d 'une théorie de la pratique. Paris: Points, 1972, p. 235.

12 BOURDIEU, P. Champ intellectuel et projet créateur. Les Temps Modernes, Paris, n. 246, p. 865-906,
nov. 1966.

13 «“Se ¢ conveniente lembrar, contra certa visdo mecanicista da agdo, que os agentes sociais constroem a
realidade social, individual e também coletivamente, impGe-se ndo esquecer, como ocorre, muitas vezes,
com os interacionistas e etnometoddlogos, que eles ndo construiram as categorias que estdo empregando
nesse trabalho de constru¢do”. BOURDIEU, Pierre. La Noblesse d Etat. grandes écoles et esprit de corps.
Paris: Minuit, 1989. p. 47.
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isto se opera pela pratica. Nela, aglutina-se o passado objetivo e estruturado no corpo do
agente ao mesmo tempo que este passado se choca com a deliberacdo do agente. Bourdieu
esta explicitamente, como fez Norbert Elias'#, remontando a ideia durkheiminiana de que
0 estudo tanto do presente quanto do passado € indissociavel, ao mesmo tempo que
incorpora e se distancia do pensamento estruturalista. Em Choses dites Bourdieu nos

explica sua concepgéo e uso tanto do pensamento estruturalista quanto o construtivismo:

Por estruturalismo ou estruturalista, pretendo dizer que, no proprio mundo
social — e ndo apenas nos sistemas simbolicos, linguagem, mitos, etc. -, existem
estruturas objetivas, independentes da consciéncia e da vontade dos agentes,
que séo capazes de orientar ou restringir as praticas ou representaces desses
agentes. Por construtivismo, quer dizer que ha uma génese social de uma parte
dos esquemas de percepcdo e da acdo que sdo constitutivos do que designo
como campos e grupos, noeadamente do que é denominado, de modo habitual,
como classes sociais.*®

Antes do agente existir de fato, enquanto corpo, hd a estrutura que fora
estruturante-estruturada de e por outros agentes anteriores em um campo. Porém, este
motor ndo funciona de forma linear. Quer dizer: Bourdieu foge do “curto-circuito na
historia” — que o estruturalismo estaria fadado — ao reforcar a ideia (ja presente em
Esquisse d’une théorie de la pratique) que 0S sistemas sdo regidos por uma coeréncia
pratica e ndo 16gica.'® Com estes esclarecimentos, nosso proximo passo necessario —
entender a teoria da préatica — se torna mais fécil porque, como veremos, seu elo condutor
entre a estrutura e a acdo, o habitus, so € entendido, em sua plenitude, tendo claro quais

sdo os paradigmas dos quais Bourdieu pretendia transpor com a sua teoria.

1.1.2) Do Opus Operatum ao Modus Operandi: A Teoria da Pratica

14 “Eles compartilhariam também da ideia ade uma unidade fundamental das diferentes especialidades
envolvidas no conhecimento do mundo social, a comegar pela histdria. Para eles, 0 estudo tanto do presente
quanto do passado era indissociavel. Bourdieu pdde apoiar-se na ideia durkheiminiana, ilustrada em
L Evolution pédagogique em France, de que o inconsciente é um dos afetos de uma histéria desconhecida,
mas sempre ativa, ideia essa que estd no centro da sociologia da educacéo e da sociologia do conhecimento,
bastante interligadas, segundo Bourdieu” CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario
Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 160.

15 BOURDIEU, Pierre. Choses dites. Paris: Minuit, 1987. p. 147.

16 Qs limites € as contradigdes inerentes ao método estrutural foram sendo detectados, aos poucos, por
Bourdieu, no momento que ele tentava aplica-lo as praticas dos cabilas, conforme sua descricdo na
introducdo de Le sens pratique (1980). Seu esforco para encontrar uma coeréncia perfeita estava votado,
com efeito, ao fracasso porque, de acordo com sua explicacdo em Esquisse d’une théorie de la pratique
(1972), os sistemas séo regidos por uma coeréncia pratica e ndo Idgica. Assim, os elementos inclassificaveis
que dificultam a sistematizagdo das homologias estruturais sdo significativos por sua propria ambiguidade”
CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulério Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 193.
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A pratica tem uma 1égica que ndo €é a da 1dgica e, consequentemente,
aplicar as 1dgicas préaticas a 16gica 1dgica, é arriscar destruir, através
dos instrumentos que utilizamos para descreve-la, a légica que
queremos descrever.'’

O conhecimento praxioldgico se opde ao objetivismo e ao subjetivismo. A pratica
¢ a resposta entre 0 agente e sua vivéncia primeira e a estrutura social objetiva. O que une
(e permite que exista) agente e estrutura é o habitus. Porém, de que forma isto se opera?
Le sens pratique (1980), uma das grandes obras bourdieusianas, & uma reelaboragéo e
aprofundamento desta teoria da prética j& descrita em Esquisse d’une théorie de la
pratique (1972). Nela, vemos que ha algo anterior a regra na acdo do agente que o integra
a estrutura. Isto se da pelo, literalmente, senso pratico. Significa que o agente percebe o
jogo social sem necessariamente compreender ou conhecer as regras sociais. Mais que
ISS0, um agente percebe que ndo percebe o0 jogo social em determinadas a¢des. Que isto
quer dizer? Ao introduzir o habitus como senso de ‘adequagdo’ ao jogo, Bourdieu
aglutina com este o conceito de hysteresis, que seria um momento de ‘inadequagio’.*® E
quando se percebe que o habitus ndo d& mais conta. Isto tende a ocorrer, como veremos,
quando h& mudancas na trajetdria do agente, em especial, mudancas de posi¢des no
campo social ou, o que é mais radical, mudancas de campos sociais. Logo, € por esta
percepcao pratica ao jogo (que é anterior a compreensdo da regra) que o0 senso pratico

ganha sua envergadura:

O ‘senso pratico’, senso de orientagdo do jogo, simultaneamente, ¢ o que
permite aos agentes se adaptarem a um ndmero infinito de situagdes sem seguir
explicitamente uma norma, uma regra ou um codigo, transmitido (postura que
a abordagem estruturalista mecanicista é incapaz de explicar), mas sem que
por isso eles obedecam ao livre decreto de seu pensamento, como pretendem
as teorias subjetivistas ou racionalistas. O que torna possivel esse ajuste? Dois
conceitos-chave da teoria da pratica de Bourdieu permitem responder a essa
pergunta: o de habitus e o de estratégia. O habitus é o principio gerador dos
esquemas de percepcéo, de avaliacdo e de acdo. Resultado de um processo de
interiorizacdo das estruturas sociais sob a forma de disposi¢es no decorrer da
socializacdo primaria e secundaria, ele estd na origem da capacidade dos

7 BOURDIEU, Pierre. Razbes praticas: Sobre a teoria da acdo. Tradugdo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p. 145.

18 «Q principio da inadaptacio, o desajuste, as ‘ocasides falhas’, segundo Bourdieu, poderiam ser explicadas
a partir dos condicionamentos primarios e do que ocorre ao longo do processo de socializagdo. As
disposicdes funcionam a contratempo por sua tendéncia de serem durdveis, capazes inclusive de sobreviver
as condicGes econdmicas e sociais de sua propria produgdo. Para exemplificar a hysteresis do habitus
Bourdieu, em varios momentos de sua produgdo se refere ao efeito de ‘Dom Quixote’. Para o autor, a
situacdo do personagem em questdo buscaria colocar em agdo, em um espago econdmico e social
transformado, um habitus que é produto de um estado anterior do mundo em que esta inserido. Em O senso
préatico, Bourdieu também utiliza o exemplo do efeito de Dom Quixote e o efeito de hysteresis para falar
do conflito de geragdes”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 229.
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agentes de desenvolver estratégias, mais ou menos ajustadas as situagdes
vividas, enquanto a nogéo de estratégia remete a margem de improvisagéo dos
agentes em funcao de suas disposicdes.®

Como veremos, esta adequacdo ao jogo € sentida no corpo. Da mesma forma, a
inadequac&o causada pela hysteresis do habitus também o é. E na carne que o social se
desvela. E importante frisarmos isto. Quando Bourdieu utiliza repetidamente termos
como “sociedade feita corpo”, este é o sentido. O nervosismo, as mudancgas fisicas
perceptiveis em momentos de acdo, ou, pela via contréria, sentir-se confortavel em acdes
sociais as quais dispdem de explicita insercdo no meio em que se esta agindo, tem uma
explicacdo, para Bourdieu, que é social. E necesséario percebermos isto. Muitos dos
comportamentos “naturais” travestem um talhamento social rigoroso, um talhamento no
corpo. Até o final de nosso estudo sobre o habitus voltaremos repetidamente a falar sobre
o0 corpo. Como vimos, este senso pratico € uma camada mais profunda e anterior a regra
porque pelo habitus o agente apreende 0 jogo do campo que estd imerso sem
necessariamente percebé-lo de forma reflexiva. Bourdieu chega neste limiar absorvendo
e fazendo confluir, em parte, as teorias ditas ‘subjetivistas’ como a fenomenologia
husserliana que trazem a experiéncia imediata do ser, sobre a qual Bourdieu apoia-se
inclusive pelo uso nogdo de ‘protengdo’?’, a0 mesmo tempo que incorpora no agente a
estrutura objetiva. E isto o que Bourdieu quer dizer quando discorre sobre a fluidez do
agente entre a estrutura e a acdo mediante o habitus incorporado através da pratica:

A ldgica especifica de todas as agfes que trazem a marca da razao sem serem
0 produto de uma meta racionalizada ou, mais ainda, de um calculo racional;
que sdo habitadas por uma espécie de finalidade objetiva sem serem
conscientemente organizadas em relacdo a um fim explicitamente construido;
[...] que sdo ajustadas ao futuro sem serem o produto de um projeto ou de um
plano.?

1.2) O Agente e 0 Habitus

19 CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 297.

20 CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 296.

21 BOURDIEU, Pierre. "Avenir de classe et causalité du probable”. Revue Francaise de Sociologie, v 15.
n°1,1974. p.3.
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Pierre Bourdieu se preocupa em delimitar sua margem conceitual, como veremos
repetidamente, entre as correntes de pensamento objetivista e subjetivista, ou,
determinista e interacionista. Isto se da pela intencdo bourdieusiana de construir uma
teoria da praxis. Que isto quer dizer? Como vimos, Bourdieu esta interessado em
descrever exatamente esta articulagdo entre a estrutura e a acdo?’. Logo, a op¢do pelo
termo ‘agente’ ndo ¢ desinteressada, tampouco € desconexa de uma légica rigorosa de seu
pensamento. Para Bourdieu o uso da palavra ‘agente’ mostra-se justaposto pela sua
prépria definicdo. O termo agente (agere) traz o ser para dentro do foco bourdieusiano: a
acdo. Da mesma forma que ndo h4 atos desinteressados, ndo héa ser desarraigado do jogo
social. Logo, em Bourdieu, pode-se afirmar que é no agir que o ser se revela. A
preocupacdo bourdieusiana com este termo se da ao mesmo tempo para alertar que todo
0 ser age e 0 agir esta necessariamente ligado ao social. Por outro lado, o agente que age

ndo esta, para Bourdieu, determinado pelo social.

N&o é na regra que se encontra a raiz da acdo do agente. Esse € o motivo pelo
qual o pensamento que visa determinar a acdo pelo cumprimento de regras sociais ndo
faz sentido enquanto motor da agio sob a perspectiva bourdieusiana. E a partir desta
critica da execucao de regras enquanto motor l6gico que Bourdieu aposta em uma virada
conceitual pautada na ideia de acdo: é o jogo social que se impde antes da regra. Tal critica

é um dos pontos que afasta Bourdieu do estruturalismo, em especial, levisstraussiano??,

O uso recorrente do termo “agente” por Bourdieu ndo se justifica por uma
simples preferéncia pessoal do autor. O termo marca, por um lado a distancia
que Bourdieu quer estabelecer em relagdo as concepg¢des subjetivista ou
individualista, que tendem a se limitar a experiéncia imediata dos sujeitos (...)
Por outro lado, o termo “agente” também permite um distanciamento em
relacdo as concepgdes estruturalistas ou objetivistas, que reduziriam os atores

22 “Bourdieu mostra-se preocupado com a dificuldade dessa perspectiva de construir uma teoria da pratica,
ou seja, de explicar como se da a articulagdo entre os planos da estrutura e da agdo”. CATANI, Afranio
Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 27.

23 “Ao confundir os diferentes sentidos da palavra ‘regra’, ela (antropologia estrutural) suprime
progressivamente a diferenga entre a realidade e o modelo elabora o para explica-la, confundindo assim as
coisas da ldgica com a l6gica das coisas. Ela ignora, por isso mesmo, as variagdes, as lacunas e as
incoeréncias inerentes as praticas humanas, vinculando uma teoria da acdo na qual os individuos séo
reduzidos ao estatuto de executantes de um programa que lhes é como que imposto de fora. Esse é
particularmente o caso das regras de parentesco, dominio de predilecéo da antropologia estrutural: de fato,
Lévi-Strauss substitui as praticas observaveis no terreno pelo sistema elaborado a partir das regras
oficialmente aceitas pelos nativos (...) assim, enquanto a antropologia estrutural — caracterizada por seu
‘jurisdicismo’ — enfatiza as regras ldgicas, Bourdieu se interessa pelo jogo como a regra. Eis o que o leva a
reintroduzir os agentes e suas capacidades generativas — descartadas pelo estruturalismo puro, tanto na
linguistica quanto na antropologia — mediante no¢des tais como as de habitus e de estratégia”. CATANI,
Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulério Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 248.
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a simples executores de regras estruturais estabelecidas a partir do ponto de
vista do observador.?*

O agente traz consigo um aparente paradoxo: ele ndo escolhe a estrutura pela qual
veio ao mundo ao mesmo tempo que ndo € um mero resultado dela, pois € participe de
sua estruturagcdo e manutencdo. Logo, entre 0 agente e a estrutura ha algo que faz esta
mediacdo necessaria para que o ser ndo se torne objeto da estrutura ao mesmo tempo que
ndo delibere fora dela. Este mediador entre agente e estrutura € o habitus. Este
estruturante-estruturado que da condicéo necessaria para salvar o ser na estrutura e ao
mesmo tempo o aprisiona nela. O habitus estd no sotaque, na forma de caminhar, na
vestimenta e até nos mais ‘desinteressados’ acenos e cumprimentos. O habitus é o que

liga 0 agente & situaco, a estrutura, ao campo.?®
1.3) O Campo e o Habitus

O conceito de campo € forjado na diferenciacao social das atividades observadas
por Bourdieu. O campo, conceito que € a0 mesmo tempo heranca e sintese da obra de
Marx, Weber?® e Durkheim?’, como descrito por Bourdieu em Questdes de Sociologia é
um “espago estruturado de posi¢des cujas propriedades dependem da sua posi¢ao nesses
espacos e que podem ser analisadas independentemente das caracteristicas dos seus

ocupantes™?®, Outra caracteristica fundamental do campo é a sua relativa autonomia.

24 CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 27.

25 “Para superar as limitagdes e os equivocos das concepgdes subjetivista e objetivista da agdo, Bourdieu
afirma entdo que seria necessario e suficiente ir do opus operatum ao modus operandi, da regularidade
estatistica ou da estrutura algébrica ao principio de produgdo dessa ordem observada. A esse principio de
producdo, incorporado nos proprios individuos, o autor denomina habitus (...) o conceito de habitus faria,
assim, a ponte, a mediacéo entre as dimens@es objetiva e subjetiva do mundo social, ou, simplesmente,
entre a estrutura e a agéo pratica”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 23.

% “Sintese original das abordagens marxista e weberiana, a teoria dos campos aparece como uma saida para
os impasses da redugdo das estruturas simbolicas as estruturas econdmicas e aquelas da ‘teoria do reflexo’,
como uma solugdo para o ‘curto-circuito’ que relaciona diretamente os tragos pertinentes de tal produgdo
simbdlica com as caracteristicas da fragdo de classe de seu produtor, e também como uma resposta ao
‘funcionalismo do pior’ associado aos ‘aparelhos ideoldgicos do Estado’ de Althusser”. CATANI, Afranio
Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 261.

27 «Ao citar Durkheim, Bourdieu fazia apelo, em seu livro Méditations pascaliennes, a nogéo aparentemente
paradoxal de ‘condigdes sociotranscendentais do conhecimento’, semelhante & ‘gramatica’
wittgensteiniana. A ideia segundo a qual o fundamento do valor s6 pode ser social, imanente a0 mundo
social para além do qual nada existe, pode ser atribuida a Durkheim mesmo que os termos sejam diferentes
(em vez de capital, Durkheim fala de grupo enquanto fonte especifica de uma autoridade que s6 poderia ser
supraindividual). O campo € o lugar em que circula o capital, o valor coletivo: ‘o verdadeiro ‘sujeito’ das
obras humanas mais bem-sucedidas ndo ¢ outro se ndo o campo’”’. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org).
O Vocabulério Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 161.

28 BOURDIEU, Pierre. Questdes de Sociologia. Rio de Janeiro: Marco Zero, 1981. p. 119.
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Todo o campo tende a buscar a autonomia em relagcdo aos outros campos, quer dizer:
quanto mais estruturado for o campo (habitus, illusio, capital especificos), maior é a sua
distingdo e independéncia dos outros campos. Quanto mais especificidades, simbdlicas e
objetivas, maior ¢ o capital especifico do campo, e, por consequéncia, maior é sua
estrutura, como lembra Bourdieu ao discorrer sobre o campo literario. Isto provoca uma
tentativa de “fechamento em si” no campo, porém, Bourdieu salienta esta relatividade da
autonomia. E este € um dos paradoxos do campo: por maior que seja a busca pela
autonomia, enquanto ‘modus operandi’ do campo, este, por sua vez, nunca rompe
definitivamente com os outros campos. Isto se d&, por um lado, pela dindmica social dos
agentes (em disputa) que carregam em cada um uma ‘histoéria feita corpo’ especifica, um
nivel variado de habitus (desde o primario) de mais de um campo concomitante e
relativamente especifico que ndo € idéntico a histdria do corpo de outros agentes em
funcdo de sua trajetdria especifica e, por outro lado, pela objetividade das estruturas-
estruturadas do campo. Com efeito,

A tensdo entre as posigdes, constitutiva da estrutura do campo, e
também o que determina sua mudanca, através de lutas a propésito de
alvos que sdo eles proprios produzidos por essas lutas; mas, por maior
que seja a autonomia do campo, o resultado dessas lutas nunca e
completamente independente de fatores externos. Assim, as relagdes de
forga entre os “conservadores” e os "inovadores"”, os ortodoxos e 0s
heréticos, os velhos e 0s "novos" (ou os "modernos") dependem
fortemente do estado das lutas externas e do reforco que uns e outros
possam encontrar fora — por exemplo, para os heréticos, na emergéncia
de novas clientelas, cuja aparicdo frequentemente estd ligada a
mudancas no sistema escolar. Assim, por exemplo, 0 sucesso da
revolugdo impressionista ndo teria sido possivel, sem ddvida, ndo fosse
0 surgimento de um publico de jovens artistas (os aprendizes) e de
jovens escritores, determinado por uma "sobreprodugdo” de diplomas,
resultante de transformagdes concomitantes do sistema escolar.*

A aproximagdo com o pensamento de Marx fica evidente ao descrever o campo social
como um espago ndo apenas de ‘interagdo’ (Weber), mas de luta entre dominantes e

dominados. Por outro lado, vemos a inspirac&o no carisma3! weberiano ao discorrer sobre

29 “A autonomia relativa do campo sempre se realiza melhor nas obras que devem suas propriedades formais
e seu valor apenas & estrutura, ou seja, & histéria do campo, desqualificando as interpretaces que, por um
‘curto-circuito’, julgam-se no direito de passar diretamente do que se passa ho mundo ao que se passa no
campo”. BOURDIEU, Pierre. Razbes praticas: Sobre a teoria da acdo. Tradugdo: Mariza Correa -
Campinas, SP: Papirus. 1996. p. 70.

30 BOURDIEU, Pierre. Razdes préaticas: Sobre a teoria da agdo. Traducdo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p. 65.

31 ¢(...) uma qualidade pessoal considerada extracotidiana e em virtude da qual se atribuem a uma pessoa
poderes ou qualidades sobrenaturais, sobre-humanos ou, pelo menos, extracotidianos especificos, ou entao
se a toma como pessoa enviada por Deus, como exemplar e, portanto, como lider” WEBER, Max. Os tipos
de dominacdo e Sociologia da Religido (tipos de relagcbes comunitérias religiosas). In: WEBER, Max.
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o campo religioso®, embora elabore o conceito a partir da perspectiva do campo, ao invés
de reduzi-lo a uma qualidade apenas subjetiva. Em outras palavras, apesar das
similaridades praticas do agente carismatico entre Weber e Bourdieu, hd uma diferenca
na génese do carisma que difere o pensamento de ambos. Com a inscri¢do do carisma na
l6gica do campo vemos, mais uma vez, Bourdieu honrar sua inten¢éo de romper com a
ideia de tentativa de originalidade do conceito ao mesmo tempo que o reutiliza de forma
verdadeiramente produtiva dadas as possibilidades. Também neste viés, e a titulo de
exemplo, é possivel contrapor a légica do campo bourdieusiano a esfera publica
habermasiana. Habermas parte da ideia de insercdo na esfera publica a partir da opiniédo
publica embasada na racionalidade. Aqui ha uma diferenca crucial para o pensamento
bourdieusiano que inscreve o agente no campo através do habitus, que, por sua vez, nao
se da no nivel ‘racional’ a qual se refere Habermas. Outro ponto divergente ¢ que da
esfera publica habermasiana ao campo bourdieusiano a nocao de luta se sobressai para
Bourdieu pela via da disputa e do conflito entre os agentes. Bourdieu ndo foca seu
interesse no debate entre 0s agentes portadores de uma opinido publica, a historia do
campo (estruturado pelas disputas anteriores entre agentes) ja é dada antes da construcéo
de uma opinido publica. O préprio uso da histéria na construgdo de ambos 0s conceitos

se mostra diferente.

Embora divergente da visao ‘economicista’ ¢ puramente material, ao nosso ver,
Bourdieu trouxe para dentro da classica diade marxista entre burgueses e proletarios o
aspecto simbolico desta luta ao analisar a evolugdo da sociedade capitalista. VVoltaremos
a refletir sobre o peso e a importancia dada ao simbélico por Bourdieu. Desta forma, o
campo € um espaco de luta, relativamente autbnomo, de conflito entre agentes, dos quais
dispdem de posi¢des desiguais, a saber: dominantes e dominados, em constante luta por
posicdes e troféus especificos, ao mesmo tempo em que apresentam uma forte conciliagdo
no jogo. Que isto quer dizer? Da mesma forma que 0 campo se apresenta como um espago
de diferenciacdo social entre agentes por via da dominacéo e subjugacdo simbdlica e pela
distribuicdo desigual de capital especifico do campo, estes, por sua vez, concordam com
0 sentido do jogo timbrado em cada campo. Com efeito, inspirado no pensamento

Economia e Sociedade: Fundamentos da sociologia compreensivel. Traducdo de Regis Barbosa e Karen
Elsabe Barbosa. Brasilia: UnB, v. I, 2000. p. 158, 159.

32 BOURDIEU, Pierre. Génese e Estrutura do Campo Religioso e Apéndice I. In: A Economia das Trocas
Simbdlicas. 62 edi¢do. Sdo Paulo: Editora Perspectiva, 2007.
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sociolégico classico®, Bourdieu insere a crenga® na sua constelagdo conceitual. Se ha
um sentido do jogo, é porque os agentes acreditam nele. A associa¢do ao simbolico €
percebida como papel fundamental mais uma vez. O que liga, como vimos, 0 agente ao
campo é o habitus. Para cada campo ha um habitus. E, dada a mutabilidade das acdes e
posicOes dos agentes por via das disputas internas no campo, cada habitus (e por
consequéncia, cada campo) é historicamente mutavel e dindmico. Para cada campo ha um
capital distribuido de forma desigual do qual tende a manter as diferencas de posicdo
entre dominantes e dominados. Aqui vemos, mais uma vez, a tentativa bourdieusiana de
trazer para o agente na ac¢ao o foco de sua pesquisa. Por mais objetivo que seja o campo,
este é, antes de tudo, um espaco de luta entre agentes. Bourdieu segue aqui sua tentativa
de fugir do curto-circuito objetivista a0 mesmo tempo que mostra que nenhum agente é

indissociavel do campo:

Um campo é um espaco social estruturado, um campo de forcas — hé
dominantes e dominados, ha relacbes constantes, permanentes de
desigualdade, que se exercem no interior desse espaco — que é também um
campo de lutas para transformar ou conservar esse campo de forgas. Cada um,
no interior desse universo, empenha em sua concorréncia com os outros a forca
(relativa) que detém e que define sua posicdo no campo e, em consequéncia,
suas estratégias®

E possivel afirmar que, de toda a obra de Bourdieu, o conceito de campo (seguido
do conceito de habitus) é o mais estudado e aplicado tanto pelo préprio autor em suas
pesquisas empiricas como também por pensadores que investigaram a fundo o seu

pensamento e obra. Dois exemplos de pensadores que aplicaram na préatica as teorias

bourdieusianas sdo Loic Wacquant®® e Bernard Lahire.

33 “Herdeiro do pensamento socioldgico classico, Bourdieu se apropria do termo ‘crenga’ para analisar o
carater magico e oculto de processos de interiorizagdo de valores sociais realizados em uma agao
pedagdgica andnima extremamente poderosa. Tributdrio do raciocinio de autores como Max Weber —
carisma -, Emile Durkheim — conformismo moral e légico — e Marcel Mauss — a economia das
reciprocidades simbdlicas -, Bourdieu faz uso da no¢&o de crenga para expressar mecanismos dialéticos de
refor¢o entre estruturas sociais e estruturas mentais ndo facilmente identificaveis”. CATANI, Afranio
Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 134.

34«0 uso da nogdo de crenga passa por um desejo do autor de provocar e sensibilizar o olhar observador
social sobre o carater arbitrario e sagrado do universo simbélico das sociedades. De carater naturalizado,
as crencas sdo sempre coletivas e sempre produtos de construgdes que remetem a um jogo de forgas entre
agentes ou grupos sociais diferentemente posicionados na estrutura social”. CATANI, Afranio Mendes [et
al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 135.

3 BOURDIEU, Pierre. Sobre a Televisdo. Rio de Janeiro, Jorge Zahar Ed., 1997. P. 57.

% Das diversas obras de Wacquant, inclusive algumas escritas em parceria com Bourdieu, a obra “Corpo e
Alma - Notas Etnogréficas de um Aprendiz de Boxe”, dividida em trés textos, ¢ uma aplicacéo socioldgica
fortemente inspirada na teoria da a¢do bourdieusiana para descrever a forma pela qual é na acdo pratica do
corpo que se desenvolve o aprendizado desta “arte social”.
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Desta forma, podemos elencar alguns pontos sobre o campo com o auxilio

didatico de Lahire que define os elementos fundamentais do campo como:

— Um campo é um microcosmo incluido no macrocosmo constituido pelo
espaco social (nacional) global.

— Cada campo possui regras do jogo e desafios especificos, irredutiveis as
regras do jogo ou aos desafios dos outros campos (o que faz “correr” um
matematico — e a maneira como ‘“corre” — nada tem a ver com o que faz
“correr” — e a maneira como “corre” — um industrial ou um grande costureiro).
— Um campo é um “sistema” ou um “espago” estruturado de posigdes.

— Esse espago é um espaco de lutas entre os diferentes agentes que ocupam as
diversas posicdes.

— As lutas ddo-se em torno da apropriacéo de um capital especifico do campo
(o monopdlio do capital especifico legitimo) e/ou da redefinicdo daquele
capital.

— O capital é desigualmente distribuido dentro do campo e existem, portanto,
dominantes e dominados.

— A distribuicdo desigual do capital determina a estrutura do campo, que é,
portanto, definida pelo estado de uma relac&o de forca histérica entre as forgas
(agentes, instituicGes) em presenga no campo.

— As estratégias dos agentes entendem-se se as relacionarmos com suas
posi¢des no campo.

— Entre as estratégias invariantes, pode-se ressaltar a oposi¢do entre as
estratégias de conservacgdo e as estratégias de subversdo (o estado da relacdo
de forca existente). As primeiras sdo mais frequentemente as dos dominantes
e as segundas, as dos dominados (e, entre estes, mais particularmente, dos
“altimos a chegar”). Essa oposi¢do pode tomar a forma de um conflito entre
“antigos” e “modernos”, “ortodoxos” e “heterodoxos”

— Em luta uns contra os outros, os agentes de um campo tém pelo menos
interesse em que o campo exista e, portanto, mantém uma “‘cumplicidade
objetiva” para além das lutas que os opdem.

— Logo, os interesses sociais sdo sempre especificos de cada campo e ndo se
reduzem ao interesse de tipo econémico.

— A cada campo corresponde um habitus (sistema de disposic¢Bes incorporadas)
proprio do campo (por exemplo o habitus da filologia ou o habitus do
pugilismo). Apenas quem tiver incorporado o habitus proprio do campo tem
condicdo de jogar o jogo e de acreditar na importancia desse jogo.

— Cada agente do campo € caracterizado por sua trajetoria social, seu habitus
e sua posicdo no campo.

— Um campo possui uma autonomia relativa: as lutas que nele ocorrem tém
uma légica interna, mas o seu resultado nas lutas (econémicas, sociais,
politicas...) externas ao campo pesa fortemente sobre a questdo das relagdes de
forca internas.®’

Dos diversos campos estudados por Bourdieu, desde o campo académico, politico,
religioso até o campo da alta costura, nosso interesse, aqui, se da pelo seu estudo sobre o
campo literéario. E ao analisar a obra e contexto social de Gustave Flaubert que Bourdieu
escreve “As regras da arte” (1992). Nesta obra — da qual se encontra a critica frontal ao

projeto original de Sartre — Bourdieu busca analisar as condi¢fes sociais que produziram

o campo literario da Franca no século XIX. Esta busca tem o propdsito explicito de

37 LAHIRE, Bernard. Reproducao ou prolongamentos criticos? Educacdo & Sociedade, ano XXIII, no 78,
Abril/2002, p. 37-55.
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mostrar que a ideia de “arte pela arte” defendida pelos escritores franceses entre os quais
Flaubert se inscreve, esconde uma rigorosa légica e um rigoroso sentido do jogo no campo
em que estavam inseridos, para além da primazia artistica. O contexto e a génese deste
campo analisado por Bourdieu se da na descrenca por parte dos artistas na légica
mercadoldgica pujante. E possivel afirmar, como Bourdieu o faz, que no campo artistico
francés do século XIX, em funcgdo desta tentativa de distin¢do para com a l6gica da arte

burguesa, ha um mundo econémico as avessas:

“A revolugdo simbolica pela qual os artistas libertam-se da demanda
burguesa recusando reconhecer outro mestre que ndo sua arte tem por
efeito fazer desaparecer o mercado. De fato, eles ndo podem triunfar do
‘burgués’ na luta pelo dominio do sentido e da funcéo da atividade
artistica sem o anular ao mesmo tempo como cliente potencial. (...)
alguns escritores, como Leconte de Lisle, chegam ao ponto de ver no
sucesso imediato ‘a marca de uma inferioridade intelectual’. (...)
Estamos, com efeito, em um mundo econdmico as avessas: 0 artista s6
pode triunfar no terreno simboélico perdendo no terreno econdmico” 38

Logo, como vimos, todo campo tem suas particularidades e l6gicas internas, dos
quais configuram, por sua vez, o sentido do jogo de forma especifica. Ndo é menos
verdade, porém, que todos os campos partilham de estruturas ou, para falar
bourdieusianamente, estruturantes-estruturados objetivos como o agente, as posigdes de

dominacdo, capital, habitus e toda a teia que configura 0 modus operandi da sociologia

de Pierre Bourdieu.

1.4) O Corpo e o Habitus

“O que se aprende pelo corpo ndo é algo que, como um saber, se
possa segurar diante de si, mas é algo que se é”%°

O corpo é um tema que perpassa a obra bourdieusiana de ponta a ponta. Desde
seus estudos na Argélia, o corpo esta imbricado com a sua teoria da pratica. E no corpo
que se encontra a préatica inferida por Bourdieu. E possivel, inclusive, afirmar que a
grande preocupacdo dos estudos de Bourdieu se encontra na pesquisa sobre o corpo. N&o
é gratuitamente que Bourdieu afirma em Questdes de Sociologia que a “historia esta

inscrita (...) nos corpos”°. Bourdieu vai encontrar no estudo realizado por Mauss sobre 0

3% BOURDIEU, Pierre. As regras da arte — génese e estrutura do campo literario. Rio de Janeiro:
Companhia das Letras, 1996. p100-102.

39 BOURDIEU, Pierre. Le sens pratique, avec le concours de la Maison des Sciences de I'Homme. Paris:
Editions de Minuit, 1980. p. 123.

40 “En fait, je m'efforce de montrer que ce que 1'on appelle le social est de part en part histoire. L'histoire
est inscrite dans les choses, c'est-a-dire dans les institutions (les machines, les instruments, le droit, les
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corpo uma inspiragao e critica. Para Bourdieu, Mauss estava correto ao afirmar que ha

uma dupla inscrigdo do social no corpo e nas coisas*!, porém,
Se bourdieu se refere ao artigo fundador de Mauss, ‘Les techniques du corps’,
é pelo fato de reconhecer a novidade que representava essa comunicacdo
apresentada na Sociedade de Psicologia em 1934. No entanto, em sua opinido,
Mauss nao levou a analise além da observacao do que ele designava como as
‘técnicas’ — OU Seja, 0S atos corporais -, sem ter problematizado esse aspecto,
a semelhanca do que havia feito em relagdo ao dom, a magia ou ao sacrificio.*?
Desta forma, é imprescindivel que entendamos a importancia dada ao corpo por
Bourdieu. O habitus esta na carne, no corpo. E a sociedade feita corpo. A dominagio do
campo se apresenta também no corpo. Como vimos no caso da hysteresis, muitas das
vezes que um agente se sente desconfortavel em uma acéo social, este desconforto tem
sua raiz no campo, e, portanto, nos mecanismos de disputa e dominacgéo entre agentes.
Embora parta de um desajuste ao campo, é na carne que se sente este desconforto causado
pela falta de capital simbolico especifico do campo em que o agente sente a dominagdo*®
exercida através da disputa. Isto significa afirmar que ha um motivo para além do racional
nas diferentes formas de relagdo entre diferentes agentes de diferentes posi¢cbes em um
campo. O corpo revela isto. Além de revelar, é no corpo que é feito o adestramento ao
campo. E por isto que Bourdieu inscreve o corpo antes da regra. Inmeras sdo as
situacOes das quais dadas acdes sdo permitidas pela regra e sd@o bloqueadas pelo corpo.

Este ‘bloqueio’ ou ‘auto permissdo’ se d4 pela dupla somatizagio** de acBes e capital

théories scientifiques, etc .), et aussi dans les corps. Tout mon effort tend & découvrir I'histoire 1a ou elle se
cache le mieux, dans les cerveaux et dans les plis du corps. L'inconscient est histoire. 1l en est ainsi par
exemple des catégories de pensée et de perception que nous appliquons spontanément au monde social”.
BOURDIEU, Pierre. Questions de Sociologie. Paris: Minuit. 1980. p 74.

41 “No coloquio ‘A heranga de Mauss’, realizado no Collége de France em 1997, Bourdieu prestou
homenagem ao estudioso lendo e comentando extratos de sua obra. Desse modo, ele confirmou as
afinidades intelectuais — e politicas — profundas que, em seu entender, vinculavam ambos para além dos
efeitos de geracdo, a saber: o arbitrario (no sentido de Saussure) de qualquer fendmeno social, a dupla
inscricdo do social nos corpos e nas coisas e — Bourdieu insiste nisso —uma filosofia da prética que distingue
logica pratica e logica escolastica”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulério Bourdieu.
Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 264.

42 CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 264.

4 “Qs efeitos da dominacio se exercem por intermédio de uma relacdo de adesdo corporal e o vocabulario
da dominagdo estaria repleto de metaforas corporais, sendo que a submissdo a uma “ginastica” da
dominagéo encontra-se inscrita nas posturas, na maneira como se curva o corpo, onde a ordem social se
inscreve de forma duradoura, e nos automatismos do cérebro”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O
Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 134.

4 “Para o autor a somatizagdo progressiva das relagdes fundamentais que sdo constitutivas da ordem social
inscreve-se na hexis corporal, ou seja, nas posturas, disposicOes e relagcdes do corpo interiorizadas pelo
individuo, induzindo sua maneira de agir, sentir e pensar”’. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O
Vocabulério Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 134
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simbdlico no campo. Aqui vemos a aproximagdo com a éxis aristotélica na préatica. O

habitus esta inscrito no corpo.

O corpo deve ser levado em consideracdo por significar, de maneira mais
adequada, a natureza de uma pessoa, funcionando, portanto, como um meio de
linguagem da identidade social em que ‘se ¢ falado, mais do que se fala’. No
corpo se leria a linguagem da natureza cultivada em que se trai 0 mais
escondido e o0 mais verdadeiro, ja que é 0 menos conscientemente controlado
e controlavel e que contamina e determina as mensagens recebidas e
despercebidas. O corpo seria entdo um produto social desde as dimensdes de
sua conformagdo visivel, derivada de condigdes sociais, até as formas de se
portar e de comportar, expressando toda a relagdo com o mundo social.*

1.5) O Habitus: “Histoire faite nature”

O habitus preenche uma fungdo que, em uma outra filosofia, confiamos
a consciéncia transcendental: ¢ um corpo socializado, um corpo
estruturado, um corpo que incorporou as estruturas imanentes de um
mundo ou de um setor particular desse mundo, de um campo, e que
estrutura tanto a percepcdo desse mundo como a ag&o nesse mundo.*

O estilo da escrita de Bourdieu é um de seus tragos mais conhecidos. Este estilo
tem uma razdo de ser que ndo é desinteressada, como pouco ou hada o é em sua obra.
Para Bourdieu o que é complexo, hierarquizado e articulado, precisa ser dito de maneira
complexa, hierarquizada e ‘fortemente’ articulada.*’ Porém, escondido entre longos
paragrafos e numerosos dados e pesquisas de campo, algumas de suas afirmacdes

rompem, de certa forma, com esta l6gica rigorosa da sua escrita.

4 CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 132.

46 BOURDIEU, Pierre. RazGes praticas: Sobre a teoria da agdo. Tradugdo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p. 144.

47 «A sintaxe de bourdieu é o tragco mais identificado com seu estilo. Suas sentengas nio sio apenas longas,
mas possuem um grande nimero de oragdes e apostos intercalados que exigem uma sobrecarga da memoria
em seu processamento e na hierarquizagdo das informag6es principais e secundarias. Segundo Bourdieu,
essas caracteristicas, assim como a presenga constante da negacdo e do paradoxo, devem-se
fundamentalmente a duas necessidades do trabalho sociolégico. Por um lado, o soci6logo deve se debater
contra as representacdes do leitor sobre 0 mundo social, mas para isso deve usar do mesmo material que
alicerca essas representacoes: a linguagem. Assim, deve criar uma ruptura com a linguagem cotidiana. Em
segundo lugar, para Bourdieu, o que é complexo, hierarquizado e articulado, precisa ser dito de maneira
complexa, hierarquizada e ‘fortemente’ articulada. Se para alguns (Jenkins, 1992) esses tracos estilisticos
n&do passam de uma busca de distin¢do no campo intelectual francés, para outros (Speller, 2012), realizam
uma aproximagao rica com o discurso literario, especialmente com o romance moderno, que abre novas
possibilidades para o discurso socioldgico”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario
Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 186-7.
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Ao aprofundar no estudo da obra bourdieusiana, nosso esfor¢o foi vigorado e
revigorado por duas destas ocasifes que poderiamos chamar de ruptura com sua propria
I6gica de escrita que, a0 mesmo tempo, a reforca. Em “Esquisse d’une théorie de la
pratique” Bourdieu afirma (refor¢ando a ideia durkheimiana“® sobre o inconsciente) que
“0 Habitus é, ele mesmo, historia feita natureza®®”. Esta assertiva, se concatenada a outra
afirmacéo ao responder sobre uma ‘filosofia fantasmagoérica da historia’ em sua obra
“Questions de sociologie”, a saber: “todo 0 meu esforco estd em descobrir onde a Histdria
melhor se esconde®®”, tem um valor impar ndo apenas para a percep¢ao da intencéo e do
esforco desprendido por Bourdieu para compreender e descrever o0 aqui e 0 agora e, por
consequéncia, tentar de forma efetiva a mudanca desta realidade positivada, como
também para alertar para a sua contundente e rigorosa fidelidade tedrica.

Em sua obra intitulada “O poder simbélico” Bourdieu discorre sobre o caminho
tracado para a construcdo da sua nocao de habitus. Nesta obra nosso autor se mostra, mais
uma vez, fiel a sua premissa tedrica ao afirmar que o habitus serviu para “romper com o
paradigma estruturalista sem cair na velha filosofia do sujeito ou da consciéncia™.
Bourdieu “desejava reagir contra o estruturalismo e a sua estranha filosofia da a¢éo que,
implicita na nog&o levi-straussiana de inconsciente, se exprimia com toda a clareza entre
os althusserianos, com o0 seu agente reduzido ao papel de suporte — Trager — da
estrutura”®?,

Loic Wacquant nos ajuda na compreensdo da historicidade do termo, de forma
didatica, ao discorrer pelos pensadores que ja utilizaram de alguma forma o conceito de

habitus. Wacquant remonta de forma menos ‘articulada e complexa’ sem nenhuma perda

4 “Em- cada um de nés, em propor¢des varidveis, hd o homem de ontem; e 0 mesmo homem de ontem que,
pela forca das coisas, estd predominante em nds, posta que o presente ndo é sendo pouca coisa comparado
a esse longo passado no curso do qual nos formamos e de onde resultamos. Somente que, esse homem do
passado, nds ndo o sentimos, porque ele esta arraigado em nds; ele forma a parte inconsciente de nds
mesmos. Em consequéncia, somos levados a ndo té-lo em conta, tampouco as suas exigéncias legitimas.
Ao contrério, as aquisicbes mais recentes da civilizacdo, temos delas um vivo sentimento porque, sendo
recentes, ndo tiveram ainda tempo de se organizar no inconsciente”. DURKHEIM. E. L'evolution
pedédagogique en France. Paris, Alean, 1938. p. 16.

49 «Qj ’habitus peut fonctionner comme un opérateur qui effectue pratiquement la mise en relation de ces
deux systémes de relations dans et par la production de la pratique, c’est qu’il est histoire faite nature, c’est-
a-dire niée en tant que telle parce que réalisée dans une seconde nature; L’ «inconscient» n’est jamais en
effet que 1’oubli de I’histoire que 1’histoire elle-méme produit en incorporant les structures objectives
qu’elle produit dans ces quasi-natures que sont les habitus”. BOURDIEU, Pierre. Esquisse d 'une théorie
de la pratique. Paris: Points, 1972. p. 263.

S0 Conferir nota 39.

51 BOURDIEU, Pierre. O Poder Simbdlico. Traducdo de Fernando Tomaz, 22 ed. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1998, p. 61.

52 BOURDIEU, Pierre. O Poder Simbdlico. Tradugdo de Fernando Tomaz, 2% ed. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1998, p. 61.
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em densidade e capacidade descritiva ao mesmo tempo que nos serve de maneira
extremamente facilitadora para a compreensédo da explicacdo bourdieusiana sobre a

“génese dos conceitos” em sua obra “O poder simbélico”:

As raizes do habitus encontram-se na nogdo aristotélica de hexis, elaborada na
sua doutrina sobre a virtude, significando um estado adquirido e firmemente
estabelecido do carater moral que orienta nossos sentimentos e desejos em uma
situacdo e, como tal, a nossa conduta. No século XIlII, o termo foi traduzido
para o latim como habitus (participio passado do verbo habere, ter ou possuir)
por Tomas de Aquino em sua Summa Theologiae, em que adquiriu o sentido
acrescentado de capacidade para crescer por meio da atividade, ou disposicdo
duravel suspensa a meio caminho entre poténcia e acdo propositada. Foi usado
parcimoniosa e descritivamente por soci6logos da geracdo classica, como
Emile Durkheim (em seu curso sobre L’Evolution Pédagogique en France, de
1904-5), por seu sobrinho e colaborador préximo, Marcel Mauss (mais
especificamente em seu ensaio sobre “As técnicas do corpo”, de 1934), bem
como por Max Weber (em sua discussdo sobre o ascetismo religioso em
Wirtschaft und Gesellschaft, de 1918) e Thorstein Veblen (que medita sobre o
“habitus mental predatorio” dos industriais em The Theory of the Leisure
Class, de 1899). A nogdo ressurgiu na fenomenologia, de forma mais
proeminente nos escritos de Edmund Husserl, que designava por habitus a
conduta mental entre experiéncias passadas e a¢fes vindouras. Husserl (1973
[1947]) também usava como cognato conceptual o termo Habitualitat, mais
tarde traduzido para o inglés por seu aluno Alfred Schutz como “conhecimento
habitual” (dai sua adogdo pela etnometodologia), uma nogéo que se assemelha
a de hébito, generalizada por Maurice Merleau-Ponty (1947) em sua anélise
sobre o “corpo vivido” como o impulsor silencioso do comportamento social.
O habitus também figura de passagem nos escritos de outro estudante de
Husserl, Norbert Elias, que fala de “habitus psiquico das pessoas ‘civilizadas’”
no cléassico estudo Uber den Process der Civilizierung (1937)%

Nosso objetivo de fidelidade descritiva do habitus se torna mais proximo tendo
passado pelo percurso histérico do conceito e tendo percebido a intencdo bourdieusiana
de romper, mais uma vez, com o estruturalismo levi-strausiano ¢ as ‘filosofias do sujeito’,
delimitando o habitus no &mago da teoria da pratica. Portanto, que € o habitus
bourdieusiano?

O habitus é Historia feita natureza - um sistema de disposicOes, estruturante-

estruturado, fornecedor de um principio de socializacio e de individualizagdo®*. Que isto

5 WACQUANT, Ldicq. "Esclarecer o Habitus". EDUCAGCAO & LINGUAGEM. ANO 10, No 16, p. 63-
71, JUL.-DEZ. 2007. p. 65.

54«0 habitus fornece, a0 mesmo tempo, um principio de sociagdo e de individuagdo: sociacdo porque as
nossas categorias de juizo e de acéo, vindas da sociedade, similares (assim podemos falar de um habitus
masculino, um habitus nacional, de um habitus burgués, etc.); individuacio porque cada pessoa, ao ter uma
trajetéria e uma localizagdo Unicas no mundo, internaliza uma combinagdo incomparavel de esquemas.
Porque é simultaneamente estruturado (por meios sociais passados) e estruturante (de agdes e
representagdes presentes), o habitus opera como o ‘principio ndo escolhido de todas as escolhas’ guiando
acOes que assumem o carater sistematico de estratégias mesmo que ndo sejam o resultado de intencgdo
estratégica e sejam da objetivamente ‘orquestradas sem serem o produto da atividade organizadora de um
maestro’”. WACQUANT, Loicq. "Esclarecer o Habitus". EDUCACAO & LINGUAGEM. ANO 10, No
16, p. 63-71, JUL.-DEZ. 2007. p. 67-8.
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quer dizer? Oriundo de uma relagdo dialética entre agente e o campo, o habitus €, ao
mesmo tempo, produto e causa desta ligagdo agente-campo pois se encontra no agente e
no campo.

Quando Bourdieu frisa a importancia da pratica enquanto foco de sua pesquisa €
porque 0 motor que impulsiona a acdo depende ndo apenas do agente, mas também do
campo que este agente esta inserido bem como a sua posi¢do e trajetoria neste espaco de
luta. Toda a ideia de acdo implica, a0 mesmo tempo, um agente, uma situacdo e um espaco
social, um campo social. Com efeito, o habitus fornece uma forma de ‘jeito de ser’, que
melhor seria um ‘jeito de agir’, timbrado no corpo pelo decorrer da agdo imbricada no
jogo do campo em que o agente se encontra em disputa. E no rastro das estruturas-
estruturadas por agentes pregressos em constante disputa no campo que o agente, aqui e
agora, sendo alvo estruturante-estruturado destas estruturas reifica em seus atos a
Historia. E necessario, a titulo de exemplo, pensar nas objetividades de cada campo: a
lingua, os dialetos especificos de cada espaco e tempo histérico, a forma correta de aceno,
cumprimento, postura em cada microcosmo que cora ou naturaliza um agente em uma

acao especifica sem precisar do crivo de uma regra explicita:

O habitus é o produto do trabalho de inculcagdo e de apropriacdo necessario
para que esses produtos da histdria coletiva, que sdo as estruturas objetivas (por
exemplo, da lingua, da economia, etc.), consigam reproduzir-se, sob a forma
de disposicdes duraveis, em todos 0s organismos (que podemos, se quisermos,
chamar individuos) duravelmente submetidos aos mesmos condicionamentos,

colocados, portanto, nas mesmas condicdes materiais de existéncia®®
Ha& locais dos quais as vestimentas sdo expressamente proibidas, passiveis de
bloqueio dos agentes. Porém, ha outros locais e situacGes das quais a vestimenta, a
linguagem ou todos os pequenos gestos mostram-se dignos de vergonha na carne sem a
necessidade tcita e explicita de bloqueio via regra. E importante perceber isto. O habitus
(bem como a hysteresis do habitus) aflora no corpo. E sociedade feita corpo. Portanto o
habitus se manifesta antes da prépria consciéncia do ato praticado. Pouco importa
questionar-se 0 motivo pelo qual cora-se ao cometer uma heresia social da qual ndo ha
regra explicita sendo infringida. Antes desta percep¢édo o corpo ja acusou este desvio do
habitus. Da mesma forma as ditas ‘naturalidades’ do agir, aquelas a¢des das quais ndo se

precisa da apreensdo ‘consciente’ para a acdo, sdo exemplos de habitus timbrado no corpo

**BOURDIEU, Pierre. Eshogo de uma Teoria da Pratica. In: ORTIZ, Renato (Org.). A sociologia de Pierre
Bourdieu, S&o Paulo: Editora Atica, 1994, n. 39, p. 46-86. Cole¢do Grandes Cientistas Sociais. p. 74-5.
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do agente. Em nossa leitura, como bem lembra Wacquant ao analisar o pugilismo no
gueto negro americano, a convocagdo e 0 emprego dos esquemas cognitivos e
motivacionais que compdem o habitus sio acessiveis a observacio metddica® além de
serem percebidos na pratica. Muitas das a¢es mais cotidianas, que se encontram em um
nivel ‘pré-reflexivo’, feitas de forma ‘desinteressada’ deixam escapar um implicito
habitus muitas vezes desinteressado de uma ldgica explicita e econdmica do interesse
como lembra Bourdieu em sua obra “Razdes praticas™’.

E neste “primado da razdo pratica” que se encontra o habitus. As acbes de
“improviso” mostram 0 habitus na carne. E neste sentido que Bourdieu afirma a
proximidade com a generative grammar chomskyana, embora chamando a atencdo para
a ideia de que este poder gerador ndo € o de um espirito universal, de uma natureza ou de
uma razao humana, como em Chomsky®8.

Portanto, é a partir desta dupla légica do habitus, servir de esquema de percepcéao
focado na acdo do agente ao mesmo tempo que é uma estrutura objetiva de um campo
que Bourdieu tenta dar ‘relativa autonomia’ para o agente ndo incorrer em mero reflexo
objetivo das estruturas objetivas. E nesta engrenagem que conseguimos perceber, em
Bourdieu, que o agente é “um mundo no interior do mundo™®®. Ele retotaliza a totalizagio
do habitus no agir inserido no campo.

Desta forma o habitus é, na consagrada frase bourdieusiana, um:

Sistema de disposi¢cBes duraveis, estruturas estruturadas predispostas a
funcionarem como estruturas estruturantes, isto €, como principio que gera e
estrutura as praticas e as representacbes que podem ser objetivamente
‘regulamentadas’ e 'reguladas’ sem que por isso sejam o produto de obediéncia
de regras, objetivamente adaptadas a um fim, sem que se tenha necessidade da

5 WACQUANT, Léicq. "Esclarecer o Habitus". EDUCACAO & LINGUAGEM. ANO 10, No 16, p. 63-
71, JUL.-DEZ. 2007. p. 70.

" BOURDIEU, Pierre. Razdes préaticas: Sobre a teoria da agdo. Tradugéo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p. 137-156.

%8 “Sendo as minhas posi¢des proximas das de Chomsky que elaborava, por entdo, e quase contra 0S mesmos
adversérios, a nogao de generative grammar, eu desejava pdr em evidéncia as capacidades — criadoras —,
ativas, inventivas, do habitus e do agente (que a palavra hébito ndo diz), embora chamando a atengdo para
a ideia de que este poder gerador ndo é o de um espirito universal, de uma natureza ou de uma razao humana,
como em Chomsky — o habitus, como indica a palavra, € um conhecimento adquirido e também um haver,
um capital (de um sujeito transcendental na tradicdo idealista) o habitus, a hexis, indica a disposi¢do
incorporada, quase postural —, mas sim o de um agente em acdo: tratava-se de chamar a atengéo para o
‘primado da razdo pratica’ de que falava Fichte, retomando ao idealismo, como Marx sugeria nas Teses
sobre Feuerbach, o ‘lado ativo’ do conhecimento pratico que a tradi¢do materialista, sobretudo com a teoria
do ‘reflexo’, tinha abandonado”. BOURDIEU, Pierre. O Poder Simbélico. Tradugdo de Fernando Tomaz,
2% ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1998, p. 61.

% ¢(...) é aquilo que confere as praticas a sua relativa autonomia no que diz respeito as determinagdes
externas do presente imediato. Esta autonomia é a do passado, ordenado e atuante que, funcionando como
capital acumulado, produz historia na base da histéria e, assim, assegura que a permanéncia no interior da
mudanga faga do agente individual um mundo no interior do mundo”. BOURDIEU, Pierre. O senso pratico.
Petrépolis, RJ: Vozes, 2011. p. 56.
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projecdo consciente deste fim ou do dominio das operagdes para atingi-lo, mas
sendo, ao mesmo tempo, coletivamente orquestradas sem serem o produto da

acdo organizadora de um maestro.®
A dindmica do habitus foge ao ‘curto-circuito’ estruturalista pelo proprio fato de
haver a possibilidade de uma hysteresis do habitus, quer dizer: a falha do habitus em uma
acdo no campo. Isto porque “o habitus nunca é a réplica de uma Unica estrutura social, na
medida em que é um conjunto dindmico de disposi¢fes sobrepostas em camadas que
grava, armazena e prolonga a influéncia dos diversos ambientes sucessivamente
encontrados na vida de uma pessoa”®l. Com efeito, o habitus nio pode ser reduzido
objetivamente ao campo. Quer dizer: para cada campo ha um jeito de ser objetivo, porém,
nem todos 0s agentes deste campo especifico tiveram 0s mesmos encontros sociais, 0s
mesmos habitus primarios, e, portanto, ha, dentro de um campo, desniveis explicitos e
implicitos de incorporagdo do agente ao campo. Todos 0s agentes tém, via de regra, mais
ou menos “naturalidade” de agir em um dado campo e esta naturalidade surge da maior
ou menor duracdo temporal em um campo, bem como da posicao ocupada pelo agente no
campo, e, como veremos, da maior ou menor aglutinacgéo via illusio do habitus no campo.
De certa forma, 0 agente carrega consigo a crenca objetiva no sentido do jogo. Isto ndo
se da, também, de forma gratuita. O agir natural (naturalizado) em um campo depende de

que se entenda o sentido do jogo como algo evidente.

% BOURDIEU, Pierre. Outline of a theory of practice. Cambridge studies in social anthropology, 12 ed,
1977. p. 16 [Tradugdo livre].

61 “Primeiro, o habitus nunca ¢ a réplica de uma Unica estrutura social, na medida em que é um conjunto
dindmico de disposi¢des sobrepostas em camadas que grava, armazena e prolonga a influéncia dos diversos
ambientes sucessivamente encontrados na vida de uma pessoa. Em segundo lugar, o habitus ndo é
necessariamente coerente e unificado, mas revela graus variados de integracdo e tensdo dependendo da
compatibilidade e do carater das situacBes sociais que o reproduziram ao longo do tempo. (...) o habitus
ndo estd necessariamente de acordo com o mundo social em que evolui. Bourdieu nos adverte que
deveremos ‘evitar universalizar inconscientemente o modelo da relagdo quase-circular da quase-perfeita
reproducdo, que é plenamente valido apenas no caso em que as condi¢Bes de producdo do habitus séo
idénticas ou homologas as suas condigdes de funcionamento’. O fato de o habitus poder ‘falhar’ e de ter
‘momentos criticos de perplexidade e discrepancia’ quando ¢ incapaz de gerar praticas conformes ao meio
constitui um dos principais impulsores de mudanca econdmica e inovacao social — o que confere a nogédo
de Bourdieu uma grande afinidade com as concepcdes neoinstitucionalistas de racionalidade limitada e de
preferéncias maleaveis, como na teoria da regulacdo (Boyer, 2004.) Por dltimo, o habitus ndo é um
mecanismo autossuficiente para a geracdo da acdo: opera como uma mola que necessita de um gatilho
externo e nédo pode, por tanto, ser considerado isoladamente dos mundos sociais particulares, ou ‘campos’,
no interior dos quais evolui”. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 215-16.
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1.6) A Estratégia e o Habitus: Uma Raz&o Pratica

O principio das estratégias filosofica (ou literarias, etc) ndo é o calculo
cinico, a busca consciente da maximizacdo do ganho especifico, mas
uma relac&o inconsciente entre um habitus e um campo.®?

A nocdo de estratégia é peca fundamental no tabuleiro conceitual de Pierre
Bourdieu. Inscrita em sua tentativa de ruptura com o estruturalismo e a fenomenologia
do sujeito, a nogdo é usada por Bourdieu de forma — quase — inversa ao sentido racional
e utilitarista comumente sugerido pelo termo ‘estratégia’, associado a ideia de calculo
intencional, acdo consciente e planejada voltada & maximizagdo de interesses®. Com

efeito, a estratégia é o produto do senso pratico como sentido de jogo. Quer dizer:

A nocdo de estratégia € o instrumento de uma ruptura com o ponto de
vista objetivista e com a a¢do sem agente que o estruturalismo supde
(recorrendo, por exemplo, & nogdo de inconsciente). Mas pode-se
recusar a ver a estratégia como o produto de um programa inconsciente,
sem fazer dela o produto de um calculo consciente e racional. Ela é
produto do senso pratico como sentido do jogo, de um jogo social
particular, historicamente definido, que se adquire desde a infancia,
participando das atividades sociais, em particular no caso de Cabilia, e
outros lugares com certeza, dos jogos infantis. O bom jogador, que é de
algum modo o jogo feito homem, faz a todo instante 0 que deve ser
feito, o que o jogo demanda e exige. Isso supBe uma invencdo
permanente, indispenséavel para se adaptar as situac@es indefinidamente
variadas, nunca perfeitamente idénticas. O que ndo garante a obediéncia
mecanica a regra explicita, codificada (quando ela existe). &

A nocdo de estratégia esta intrinsecamente ligada ao habitus, o campo e a
trajetoria. Ao fazer o rompimento com a nogdo de estratégia ‘inconsciente’ estruturalista
e a nocao de estratégia empregada de forma calculadora, Bourdieu constroi a explicacao
necessaria para os atos “de improviso” oriundos de uma capacidade adquirida por um

habitus. Com efeito, as oscilacdes de um agente em sua trajetoria®, oscilacdes geradas

®2BOURDIEU, Pierre. Questdes de Sociologia. Rio de Janeiro: Marco Zero, 1981. p. 125.

83 “Ao contréario do sentido racional e utilitarista comumente sugerido pelo termo ‘estratégia’, associado a
ideia de célculo intencional, acdo consciente e planejada voltada a maximizacdo de interesses, no esquema
de Bourdieu essa perspectiva é praticamente invertida. Isso porque sua teoria da pratica estd calcada na
ideia de acdo social como fruto do habitus, principio que organiza a relacdo dos agentes com o mundo
social, fornecendo-lhes um sentido pratico”. CATANI, Afrdnio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulério
Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 189.

®4BOURDIEU, Pierre, Coisas ditas. Tradugdo Cassia R. da Silveira e Denise Moreno Pegorim. S&o Paulo:
Brasiliense, 2004. p. 81.

8 A nogcdo bourdieusiana de estratégia como produto no sentido pratico, ou mesmo como o proprio sentido
do jogo, ocupa lugar centra na compreensdo das diferentes condigdes de entrada e de movimentacdo dos
agentes sociais nos campos. CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p. 242.
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pelas disputas no campo, dependem de um habitus e este, por sua vez, é arcabouco
necessario para o desencadeamento da agdo estratégica que ndo é mais do que um produto
do senso pratico como sentido de jogo. Por isto, a estratégia foge a regra explicita sem
suprimir o agente na estrutura. Dado o ineditismo e 0 imperativo do presente, a estratégia
se mostra como um dispositivo incessante de ajuste ao verdadeiro sentido do jogo
apreendido pelo habitus. Definir a estratégia em Bourdieu como “produto do senso
pratico como sentido do jogo” ¢€ isto: € expressar na agdo a0 mesmo tempo os ajustes
necessarios para a progressao na logica das disputas inerentes ao campo e o talhamento
social especifico da trajetoria de um agente. As disposi¢des necessarias para ‘fazer o que
deve ser feito’ na logica de disputa dos campos s6 pode ser entendida com esta sintonia

fina entre habitus-estratégia-campo.

1.7) Sobre a Illusio

O que é vivido como evidéncia na illusio parece ilusério para quem
ndo participa dessa evidéncia, ja que ndo participa do jogo.%

A nocéo de illusio é usada de forma intermitente na obra bourdieusiana. Muitas
das vezes Bourdieu opta pela noc¢ido de “interesse” ou “libido”. “E sobretudo em seus
ultimos trabalhos (...) que Bourdieu passa a adotar de forma mais regular a nog¢éo de
illusio, em substituicio aquela de ‘interesse’’®’. lllusio (ludus) é, em Bourdieu, acreditar
no sentido do jogo como algo auto evidente, é, em outras palavras, levar o jogo a sério.

O “sentido do jogo” é, como vimos, rigorosamente especifico de cada campo.5®
Com efeito, quanto mais inserido em um campo, quanto mais encarnado e naturalizado
for o habitus, maior a illusio incorporada pelo agente. E preciso perceber esta relacio de
necessidade entre habitus-campo-illusio. N&o é desinteressadamente que Bourdieu fala

% BOURDIEU, Pierre. Razbes praticas: Sobre a teoria da acdo. Tradugdo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p. 142.

67 “E sobretudo em seus ultimos trabalhos, em particular aqueles publicados nos anos 1990 Réponses
(1992), Raisons Pratiques (1994) e Meditations pascaliennes (1997), que Bourdieu passa a adotar de forma
mais regular a nogdo de illusio, em substituigdo aquela de ‘interesse’. A referéncia ao termo — cuja origem
vem da raiz ludus (jogo) — ele extrai da obra de Huizinga, Homo ludens, essai sur la fonction sociale du jeu
(1938), onde a illusio surge associada a ideia de estar no jogo, estar envolvido no jogo, levar o jogo a sério”.
CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 231.

88 “Quando eu digno interesse me refiro sempre a interesse especifico, um interesse socialmente construido
e que so existe em relacdo a determinado espaco social, no qual certas coisas sdo importantes e outras ndo”
BOURDIEU, Pierre. Intérét et désintéressement, cours du College de France a la Faculté d'Anthropologie
et de Sociologie de I'Université Lumiére Lyon 2, les ler et 8 décembre 1988 in Cahiers de Recherche n° 7,
1989. p. 14.
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de um “habitus priméario” e “a forma originaria da illusio (como sendo) o investimento
no espago doméstico®®. A illusio tende a ser maior quanto maior for o capital acumulado
pelas conquistas nas disputas do campo. Quer dizer: o dominante toma o campo e 0
sentido do jogo por evidente ndo pela evidéncia imanente e direta do campo ou do jogo,
outrossim, esta evidéncia se d& no talhamento do corpo via habitus e, por consequéncia,
na construcdo literalmente libidinal de uma crenca no jogo que se esta inserido via illusio.
Em outras palavras, Bourdieu esta alertando para uma crenga “verdadeira” do agente no
jogo, crenca que ndo estad apenas no ambito reflexivo, estd na pulsdo libidinal®
desprendida para a agdo no campo. Por isto, Bourdieu afirma que “o verdadeiro milagre
produzido pelos atos de institui¢do reside sem ddvida no fato de que eles conseguem fazer
crer aos individuos consagrados que eles possuem uma justificacdo para existir, ou
melhor, que sua existéncia serve para alguma coisa”’!. A aproximagdo com Freud e a
psicanalise € evidente, como bem lembra Pedro Paulo Oliveira, “as anélises socioldgica
e psicanalitica sdo perspectivas reciprocamente auxiliares e uma jamais prescinde da
outra quando se trata de investigar a emergéncia e a constituicdo da illusio nos agentes”"2.
Bourdieu ndo desdenha ou objeta o conhecimento psicanalitico. De fato, nosso autor esta
interessado em analisar a génese do investimento e do interesse nas relagdes sociais
unindo esforgos com a psicanalise.”

Um dos exemplos de illusio que melhor desenha nosso esforco descritivo é a
imagem da bolsa de valores em um dia de expediente. E possivel que um individuo que
tenha experimentado observar a seriedade pela qual os corretores de agdes operam suas
respectivas atividades, bem como a violéncia desprendida nos atos e nas consequéncias,
pergunte-se como € possivel a sustentacdo e perpetuacao neste trabalho em especifico.

Este exemplo nos ajuda a perceber a “sociedade feita corpo” de forma impar. Os efeitos

8 BOURDIEU, Pierre. Meditactes pascalianas. Tradugdo: Sergio Miceli. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil.
2001. p. 201.

0 “Libido seria também inteiramente pertinente para expressar o que chamei de illusio ou investimento”
BOURDIEU, Pierre. Razdes préticas: Sobre a teoria da a¢do. Traducdo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p. 141.

"IBOURDIEU, Pierre. A Economia das Trocas Lingtisticas: O que Falar Quer Dizer. 22 Ed. S4o Paulo:
Editora da Universidade de S&o Paulo, 2008. P 106.

2 OLIVEIRA, Pedro Paulo. Illusio: aquém e além de Bourdieu. Mana (UFRJ. Impresso), v. 11, 2005.
p.538.

8 “A sociologia e a psicanalise deveriam unir seus esforcos (mas para isso seria necessario que elas
conseguissem superar suas prevengdes mutuas) para analisarem a génese do investimento em um campo de
relagdes sociais, assim constituido em objeto de interesse e de preocupagéo, no qual a crianga se encontra
cada vez mais envolvida e que constitui o paradigma e também o principio de investimento no jogo social”.
BOURDIEU, Pierre. MeditacGes pascalianas. Traducdo: Sergio Miceli. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil.
2001. p. 201.
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do jogo social em que o corretor de acOes esté inserido sdo explicitamente visiveis no
corpo. O estresse causado pela l6gica deste trabalho pode fazer emergir questionamentos
para um expectador externo ao jogo. Porém, é neste fato que se encontra a robustez da
illusio bourdieusiana: para cada campo ha um habitus e, com efeito, ha uma illusio
especifica. Quer dizer: da mesma forma que podemos identificar explicitamente pela
vestimenta, gestos e ac6es um agente de um determinado campo (seu habitus) e, com
isso, percebemos que esta naturalidade de agir ndo € inata e sim construida, 0 mesmo se
da com a observacdo (por um expectador externo) de um agente interno a um campo
quando este expressa, das formas mais sutis as mais verborrégicas, sua crenca tanto no
jogo quanto no sentido do jogo. Isto se da exatamente porque tanto o habitus quanto a
illusio sdo auto evidentes, timbrados no corpo de quem esta inserido no campo. Com
efeito, a mesma estranheza percebida por um observador externo em uma bolsa de valores
pode ser percebida pelos proprios corretores ao observar o observador externo. Basta
retirar o corretor de seu campo e inseri-lo em outro campo, como fizera um observador
externo na bolsa. Quer dizer: pode-se perceber a estranheza de um campo e, a0 mesmo
tempo, ndo perceber que se age de forma ‘estranhamente’ natural e auto evidente em seu
proprio campo. De novo, o recurso reflexivo (que é usado pelo observador externo ao
campo em especifico) pouco importa. O talhamento social se da em um ambito anterior
a reflexividade. E é na relativa autonomia dos campos’#, como vimos, que se ancora este

processo.

Quando voceé I, em Saint-Simon, o episédio da querela dos
barretes (quem deve cumprimentar primeiro?), se vocé ndo nasceu em
uma sociedade de corte, se ndo tem o habitus de um cortesdo, se ndo
tem na cabega as estruturas que estdo presentes no jogo, essa querela
Ihe parecera futil, ridicula. Se, ao contrario, vocé tiver um espirito
estruturado de acordo com as estruturas do mundo no qual vocé esta
jogando, tudo Ihe parecera evidente e a propria questdo de saber se 0
jogo vale a pena ndo é nem colocada. Dito de outro modo, 0s jogos
sociais s@0 jogos que se fazem esquecer como jogos e a illusio essa
relagdo encantada com um jogo que € o produto de uma relagdo de
cumplicidade ontoldgica entre as estruturas mentais e as estruturas
objetivas do espaco social.”

™ “A teoria do processo de diferenciagdo e de autonomia dos universos sociais com leis fundamentais
diferentes leva a explosdo da nocdo de interesse; ha tantas formas de libido, tantos tipos de "interesse",
guanto ha campos. Cada campo, ao se produzir, produz uma forma de interesse que, do ponto de vista de
um outro campo, pode parecer desinteresse (ou absurdo, falta de realismo, loucura etc.)” BOURDIEU,
Pierre. Razdes praticas: Sobre a teoria da agdo. Traducdo: Mariza Correa - Campinas, SP: Papirus. 1996.
p. 149.

> BOURDIEU, Pierre. Razles praticas: Sobre a teoria da acdo. Tradugdo: Mariza Correa - Campinas, SP:
Papirus. 1996. p.139-40.
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O que sustenta esta ‘relacdo encantada’ com 0 jogo, quer dizer, a crenga no jogo
por parte de um agente inserido no campo néo €, muitas vezes, a condicdo material. Ha
campos como o exemplo do campo literario francés do século XI1X, do qual a condigédo
material pode ser um fator com efeito reverso. Com efeito, a I6gica de sustentacao para a
construcdo e perpetuacao da illusio (como do proprio habitus) se d& em outra esfera, na
esfera do simbolico.

Bourdieu mantém a estrutura da sua praxiologia no &mbito simbdlico e, este, por
sua vez, sustenta toda a construcéo de realidade social porque € um poder estruturante da
realidade social do campo e estruturado’® pela prética dos agentes que se encontram em
desigualdade de capital (inclusive simbélico’’). Que isto significa? Falar em crencga no
jogo, por si sO, remete a algo para além do material. Para Bourdieu, esta crenca — que é
simbolica — é causa estruturante da percepc¢édo e de criacdo de realidade pelo agente no
campo. Com efeito, o simbdlico opera por duas vias na l6gica bourdieusiana: a0 mesmo
tempo que é um efeito (estruturado) da acdo é um construtor de percepcdo de realidade
(estruturante) para o agente. Falar em campo, habitus, ou illusio ndo faz sentido sem
perceber que estes, por mais reais que sejam suas consequéncias no corpo do agente,
remetem ao simbolico. Em outras palavras: o poder simbélico fere a carne tanto quanto a
materialidade. N&o é gratuitamente que Bourdieu desenvolve as ideias de violéncia e
dominacdo simbolica.

Os sistemas simbolicos, como instrumentos de conhecimento e de
comunicagdo, s podem exercer um poder estruturante porque Ss&o
estruturados. O poder simbolico é um poder de construcdo da realidade
que tende a estabelecer uma ordem gnoseoldgica: o sentido imediato do
mundo (e, em particular, do mundo social) supde aquilo a que
Durkheim chama o conformismo I6gico, quer dizer, uma concepgao
homogénea do tempo, do espaco do nimero, da causa, que torna
possivel a concordancia entre as inteligéncias. Durkheim (...) tem o
mérito de designar explicitamente a funcio social (no sentido do
estruturo-funcionalismo) do simbolismo, auténtica fungdo politica que
ndo se reduz a fungdo de comunicagdo dos estruturalistas. Os simbolos
sdo os instrumentos por exceléncia da integracdo social: enquanto
instrumentos de conhecimento e de comunicagdo (cf. a analise
durkheimiana da festa), eles tornam possivel o consensus acerca do
sentido do mundo social que contribui fundamentalmente para a

"6 Sobre a estrutura estruturante-estruturada do poder simbolico cf. “Os sistemas simbélicos como estruturas
estruturantes” e “Os sistemas simbolicos como estruturas estruturadas” in. BOURDIEU, Pierre. O Poder
Simbodlico. Traducéo de Fernando Tomaz, 2% ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1998, p. P. 8-10.

7 «“Q capital simbolico assegura formas de dominagdo, que envolvem a dependéncia perante os que ele
permite dominar: com efeito, ele existe apenas na e pela estima, pelo reconhecimento, pela crenca, pelo
crédito, pela confianca dos outros, logrando perpetuar-se apenas na medida em que consegue obter a crenca
em sua existéncia” BOURDIEU, Pierre. Medita¢des pascalianas. Tradugdo: Sergio Miceli. Rio de Janeiro:
Bertrand Brasil. 2001. p. 202.
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reproducdo da ordem social: a integracdo légica é a condigdo da
integracdo moral.”

1.8) O Modus Operandi bourdieusiano

“Sempre falei, simplesmente, de pratica™

Para frisar a importancia dada a préatica, Bourdieu se utiliza (de) e rompe e com
ambos 0s pensamentos que suprimem o ser na estrutura e 0s pensamentos subjetivistas.
Fazendo isto, Bourdieu opera a conexdo entre o0 agente e a estrutura pela via do habitus.
Com o habitus Bourdieu salva, a0 mesmo tempo, o ser e a estrutura. O habitus € um
sistema de disposi¢cdes duraveis, estruturas estruturadas predispostas a funcionarem
como estruturas estruturantes. O habitus € Historia feita natureza. Bourdieu opta pelo
termo agente para, a0 mesmo tempo, mostrar o seu foco na agéo e a indissolubilidade da
subjetividade a objetividade, do ser ao campo e fugir do ‘curto-circuito’ estruturalista. O
campo € um espaco estruturado de disposi¢coes objetivas de desigualdade de capital entre
agentes dominantes e agentes dominados em constante luta entre si e outros campos
visando a autonomia e conciliacdo ao sentido do jogo no campo. Seguindo com sua
premissa de apostar na pratica enquanto primado de sua andlise, Bourdieu desenvolve a
nocdo de campo que especifica pontualmente, caso a caso, a ideia geral de estrutura
objetiva que circunda o agente. A diade subjetivista-objetivista € o pano de fundo dos
termos ‘estruturante-estruturado’ que desvelam, ao mesmo tempo, a acdo subjetiva e
objetividade externa enquanto motores de construcao da realidade social. Bourdieu insiste
na importancia do corpo e do conhecimento pelo corpo. A sociedade € sociedade feita
corpo. O “sangue azul” ndo é mais do que a historia feita corpo. O habitus esta no corpo.
O que faz com que o0s agentes ndo percebam o jogo enquanto jogo, ou, que tomem a
realidade por 6bvia enquanto algo interessante em si (“taken for granted”) € a illusio. A
illusio é a libido social feito corpo. Todo agente tem uma trajetoria especifica que
depende de varidveis anteriores a existéncia do ser bem como das especificidades dos
campos e das posices em disputa ocupadas pelo agente em uma determinada
temporalidade.

Em sintese, 0 agente bourdieusiano ndo é criador da estrutura que esta inserido,

mas é um estruturante dela quando participante do jogo. O agente forja um habitus

8 BOURDIEU, Pierre. O Poder Simbdlico. Traducdo de Fernando Tomaz, 22 ed. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1998, p. 9-10.

" BOURDIEU, Pierre, Coisas ditas. Traducéo Céssia R. da Silveira e Denise Moreno Pegorim. S4o Paulo:
Brasiliense, 2004. p. 35.
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primario em relagdo com o campo que Ihe é familiar, este habitus enquanto sistema de
disposi¢des tende a al¢a-lo simbolicamente acima ou abaixo de outros agentes em um
mesmo campo. A trajetoria do agente serd tdo mais efetiva quanto maior for o acimulo
dos capitais especificos dos campos em que este esta inserido. Todos 0s agentes disputam
troféus simbdlicos nos campos.

Dito isto, em nossa leitura, Bourdieu ndo se apresenta como um pensador
pessimista. Outrossim nosso autor parte da tentativa de dissecacao da crueza do real para
poder construir a mudanca de forma efetiva a partir da efetividade da realidade que se
apresenta. Bourdieu aposta na capacidade de mudanca e no porvir. Se Bourdieu faz

questdo de que haja um agente, é por isto: sempre ha algo a ser feito.
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2) COMPREENDER O AGIR EM SARTRE
2.1) Cogito Pré-reflexivo: Consciéncia (de) si e o Irrefletido

“A consciéncia ndo é um modo particular de
conhecimento, chamado sentido interno ou
conhecimento de si: é a dimensdo de ser
transfenomenal do sujeito "%

O tema da consciéncia perpassa a obra sartriana de ponta a ponta. Sartre aposta na
consciéncia de tal maneira que nega a possibilidade de o nada ser “anterior a consciéncia”.
A consciéncia ¢ descrita através do seu carater de “transfenomenalidade” e ¢é entrelacada
com o conceito de Nada de tal maneira que se torna impossivel a total identidade de si a
si. Cabe-nos, aqui, trilhar o caminho percorrido por Sartre para compreendermos estas

afirmacgoes.

Na introdugdo da obra “O ser e 0 nada”, Sartre afirma que “a consciéncia ndo tem
contetido”®!, Esta afirmacdo decorre do carater posicional da consciéncia. Quer dizer:
desde Husserl toda a consciéncia aponta para um ser transcendente. Significa afirmar que
a consciéncia ndo é, o que é, é em si (em-si), “o ser &, o ser é em si. O ser é o que "%, A
consciéncia ndo € em-si. Sartre parte do cogito cartesiano para fundar sua concepcao de
consciéncia, porém, para ele, Descartes teria invertido a ordem da consciéncia, que dizer:
Para Descartes a existéncia ndo exerce primazia sobre o cogito, por isto o cogito ergo
sum. “Com efeito, a condicdo do cogito ¢ para Descartes o pensamento € nao a
existéncia”®. E neste sentido que o pensamento sartriano parte do cogito cartesiano para
logo abandonéa-lo: Sartre quer abandonar o primado do cogito sob a existéncia, e, para
isto, incorpora e redefine, ao mesmo tempo, a férmula cartesiana. Em outras palavras, 0
cogito é necessario para fugir da ordem cartesiana. Ou, se preferirmos, Sartre tenta
mostrar que a consciéncia € anterior a reflexdo. Logo, ha, aqui, uma distin¢do necessaria:
consciéncia ndo é saber, tampouco saber que se sabe (no plano cognitivo). Ndo podemos

reduzir a consciéncia ao conhecimento. Ou, se inferirmos em camadas mais profundas, a

8 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldégica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 22.

81 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldégica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 22.

8 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldégica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011p. 40.

8 CASTRO, F. C. L. A ética de Sartre. Porto Alegre: Loyola, 2016. p. 61.
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consciéncia ja esté ai antes do conhecimento. Logo, “existe um cogito pré-reflexivo que

é condicdo do cogito cartesiano®.

Para chegar a esta assertiva, alguns passos precisam ser dados: primeiro, entender
0 que é o cogito pré-reflexivo a que Sartre se refere para depois podermos diferencia-lo
da consciéncia irrefletida. O primeiro passo, parece-nos, é entender a construcdo frasal

da “consciéncia (de) si”.

Em “O ser e 0 nada”, Sartre afirma, ao mesmo tempo, que a consciéncia nao é
causa de si mesma®® e que nao h4, antes da consciéncia, um “nada de consciéncia”®. Quer
dizer: “toda a existéncia consciente existe como consciéncia de existir’®’. A dor que sinto,
ou o prazer®, sinto-os antes de refletir sobre a possibilidade de estar sentido dor e prazer,
e 0 que capta isto € uma consciéncia imediata (de) si.

Compreendemos agora por que a consciéncia primeira de consciéncia ndo é
posicional: identifica-se com a consciéncia da qual é consciéncia. Ao mesmo
tempo, define-se como consciéncia de percepcdo e como percepcdo. As
necessidades de sintaxe nos obrigam até aqui a falar de "consciéncia nédo
posicional de si". Mas ndo podemos continuar usando esta expressdo, na qual
0 de si suscita ainda uma ideia de conhecimento. (Daqui por diante
colocaremos 0 "de" entre parénteses, para indicar que satisfaz apenas a uma
imposicdo gramatical.) Esta consciéncia (de) si ndo deve ser considerada uma
nova consciéncia, mas o unico modo de existéncia possivel para uma
consciéncia de alguma coisa. Assim como um objeto extenso est4 obrigado a
existir segundo as trés dimensdes, também uma inten¢éo, um prazer, uma dor
ndo poderiam existir exceto como consciéncia imediata (de) si mesmaos. O ser
da intengdo s6 pode ser consciéncia, do contrario a intencdo seria coisa na
consciéncia®

8 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 24.

8 “A consciéncia é plenitude de existéncia, e tal determinacfio de si por si é uma caracteristica essencial.
Seria prudente até ndo abusar da expressao "causa de si", que faz supor progressdo, relagdo de si-causa e
si-efeito. Melhor dizer simplesmente: a consciéncia existe por si”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada —
Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 27.
8 “Nao poderia haver "nada de consciéncia" antes da consciéncia. "Antes" da consciéncia sé se pode
conceber plenitude de ser, em que nenhum elemento pode remeter a uma consciéncia ausente. Para haver
nada de consciéncia é preciso uma consciéncia que haja sido e ndo € mais, e uma consciéncia-testemunha
que coloque o nada da primeira consciéncia para uma sintese de reconhecimento” SARTRE, Jean-Paul. O
ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducéo de Paulo Perdigdo.202 ed. Petrépolis: Vozes,
2011. p. 27.

8 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 25.

8 «“Q prazer ndo pode distinguir-se - sequer logicamente - da consciéncia de prazer. A consciéncia (de)
prazer € constitutiva do prazer, como sendo 0 modo mesmo de sua existéncia, matéria de que é feito e ndo
uma forma que se impusesse posteriormente a uma matéria hedonista. O prazer nao pode existir "antes" da
consciéncia de prazer - sequer em forma de virtualidade, poténcia” SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada —
Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 26.
8 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 25.

41



A consciéncia ndo posicional de si, consciéncia (de) si, garante a possibilidade de
posicionar um objeto e a volta a si, saindo do irrefletido para a reflexdo. Ou, se
preferirmos, a consciéncia nao posicional de si € um meio para passar do irrefletido ao
refletido: “A consciéncia irrefletida ndo poderia, sozinha, tornar-se reflexiva. O
movimento que conduz a consciéncia irrefletida a voltar-se para si mesma de modo

reflexivo depende do cogito pré-reflexivo”®.

Podemos inferir que ndo héa diferenca entre o que entendemos como captacao de
estimulos, a “percepcdo”, e a consciéncia irrefletida. Porém, como vimos, o proprio ato
de perceber pressupfe a existéncia de uma consciéncia. Quer dizer: ao invés de nos
perguntarmos sobre a percepcao enquanto primeira, perguntemos, por outro lado, quem
percebe?®! A resposta para esta pergunta ndo pode ser esgotada em um paragrafo, mas

nos possibilita abrir o caminho necessario para compreendermos o pensamento sartriano.

Podemos afirmar que o pré-reflexivo é um quase desdobramento da consciéncia
irrefletida®. Quer dizer: “A consciéncia irrefletida ndo poderia, sozinha, tornar-se
reflexiva. O movimento que conduz a consciéncia irrefletida a voltar-se para si mesma de
modo reflexivo depende do cogito pré-reflexivo”®. A consciéncia pode n&do ser
consciéncia reflexiva de si e, a0 mesmo tempo, existir e ndo deixar de ser consciéncia.
Na verdade, a consciéncia que ndo é reflexiva, no caso da consciéncia irrefletida, carrega

em si a consciéncia (de) si, como mostra o exemplo do teste de Piaget usado por Sartre:

Em outros termos, toda consciéncia posicional do objeto é ao mesmo
tempo consciéncia néo posicional de si. Se conto os cigarros desta cigarreira,
sinto a revelacdo de uma propriedade objetiva do grupo de cigarros: séo doze.
Esta propriedade aparece a minha consciéncia como propriedade existente no
mundo. Posso perfeitamente ndo ter qualquer consciéncia posicional de contar
os cigarros. Ndo me "conhe¢o enquanto contador”. Prova é que criangas
capazes de fazer espontaneamente uma soma ndo podem explicar em seguida
como o conseguiram: os testes de Piaget que mostraram isso constituem
excelente refutagdo da formula de Alain: "Saber é saber que se sabe"%

Saber pode nédo ser saber o que se sabe. O ato de somar sem conseguir trazer a

reflexdo o caminho trilhado pela consciéncia irrefletida para o calculo ndo anula, em

% CASTRO, F. C. L. A ética de Sartre. Porto Alegre: Loyola, 2016. p. 64.

%1 Este sera um assunto para os préximos topicos, porém, ja podemos elucidar que no bojo desta resposta é
o0 conceito de ipseidade, Para-si e Nada que definirdo a proposta sartreana. VVoltaremos a refletir sobre isto.
92 «Q pré-reflexivo é a consciéncia (de) si, a consciéncia (de) consciéncia. Ela jamais é uma consciéncia de
objeto. O irrefletido, sim, € uma consciéncia objeto, enquanto o pré-reflexivo é seu ‘quase desdoramento’”
CASTRO, F. C. L. A ética de Sartre. Porto Alegre: Loyola, 2016. p. 63.

9 CASTRO, F. C. L. A ética de Sartre. Porto Alegre: Loyola, 2016. p. 64.

% SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 24.
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primeiro lugar, a existéncia da consciéncia, e, em segundo lugar, a consciéncia (de) si.
Talvez o que elucide melhor esta questdo € o fato de que o que diferencia a consciéncia
irrefletida da consciéncia ndo posicional de si € o fato de que a consciéncia irrefletida
necessita de um objeto para posicionar-se. A consciéncia (de) si, ou, para ficar mais claro,
a consciéncia ndo posicional de si, por definicdo, ndo necessita de objeto de nenhuma
natureza para existir. Existéncia e consciéncia (de) si, em Sartre, estdo entrelagadas.
Novamente, para confrontar a ideia de que um ato irrefletido pode “escapar” a
consciéncia, perguntemos: quem agiu? Significa que, para Sartre, 0 ser da consciéncia é
consciéncia de ser, sua ipseidade, seu para-si, e, por consequéncia, seu ndo ser, seu nada.
E trilhando este caminho que entenderemos a concepcéo de liberdade em Sartre e, por
desdobramento, a impossibilidade de dissuadirmo-nos dela. Quer dizer: para Sartre, 0 ser
humano é a sua liberdade. Ele ndo a adquire de nenhuma forma, seu néo ser, seu nada,
esta falta, IThe roubam qualquer possibilidade de descri¢do essencialista, de qualquer
natureza, de tal forma que o que lhe resta de ser é o ser da consciéncia, e, por

consequéncia, o ser da liberdade. VVoltaremos a esse ponto.

2.2) O Nada

“O homem é o ser pelo qual o nada vem ao mundo %

O Nada, Néant, perpassa a obra sartriana e é, junto com a categoria de Liberdade
e 0s escritos literarios, um dos seus aspectos que consagraram o nome de Sartre na
filosofia francesa do século XX. Cabe-nos, aqui, elucidar este conceito fundamental para

0 entendimento do seu pensamento.

Em primeiro lugar é fundamental que aloquemos o nada onde ele se €: no Para-
si. Necessaria tal afirmacdo para que ndo se incorra no erro de projetar na categoria de
nada o que poderiamos chamar de “exterioridade-externa”. Quer dizer: o Nada
intramundano se da na negacdo do ser. O Nada ndo se encontra no positivado passivo do
ser, no Em-si. Em outras palavras, o que estamos afirmando é que o que é dado em si ndo

questiona. N&o h& negacdo na positividade. Esta concepcdo dialética do Em-si,

% SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 67.
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mesmidade (Gleichheit) e do Para-si, ipseidade (Selbstheit), esta no coracdo da questdo
do Nada. O Em-si ndo traz a negatividade ao mundo.

Para que haja negacdo no mundo e, por conseguinte, possamaos interrogar sobre
0 Ser, é necessario que o Nada se dé de alguma maneira. Compreendemos que
ndo se podia conceber o Nada fora do ser, nem como no¢do complementar e
abstrata, nem como meio infinito onde o ser estivesse em suspenso. E preciso
que o Nada seja dado no miolo do Ser para que possamos captar esse tipo
particular de realidades que denominamos Negatividades. Mas esse Nada
intramundano ndo pode ser produzido pelo ser-Em-si: a no¢do de Ser como
plena positividade ndo contém o Nada como uma de suas estruturas. Sequer se
pode dizer que o Nada seja excludente do Ser: carece de qualquer relacdo com
ele. P. 64

A negacdo, o Nada que se da dentro do Ser, ndo € o Ser. Elucidemos isto:
Imaginemos que o homem em Sartre € um ser cisado. Ndo & moda de Aristofanes, nem a
moda da divisao entre corpo e alma platénico-cristd. O Ser € corpo. A dualidade aqui € a
do finito e infinito. Ha algo no Ser de néo ser. Quer dizer: a dualidade Para-si-Em-si faz
com que no caso humano o homem seja e ndo seja ao mesmo tempo. A liberdade sartriana
se encontra neste paradigma. Este ndo ser, esta negatividade intrinseca ao homem € o que

possibilita a existéncia do nada. O nada ndo é, tampouco se nadifica, pois, para isto,

precisaria ser para ter a capacidade de nadificar-se. O nada é nadificado®®.

Logo, a proposta sartriana para 0 nada € uma proposta ontoldgica. O nada é uma
caracteristica do ser®” sem que com isto tenha qualquer aproximagao com o ser do Em-si.
A forma pelo qual o ser capta 0 nada ¢ através da negacdo, “toda interrogagdo coloca por
esséncia a possibilidade de resposta negativa”®®. Entendamos a poténcia desta afirmacéo:
se € 0 homem que opera a interrogacao, e, com isto, desvela o véu da positividade abrindo

% «“Se quisermos nos aproximar do problema, devemos admitir primeiro que ndo se pode conceder ao nada
a propriedade de "nadificar-se". Porque, embora o verbo "nadificar” tenha sido cunhado para suprimir do
Nada a minima aparéncia de ser, h& que convir que s6 o Ser pode se nadificar, pois, como quer que seja,
para nadificar-se € preciso ser. Ora, 0 Nada ndo é. Se podemos falar dele, é porque possui somente aparéncia
de ser, um ser emprestado, como observamos atrds. O Nada ndo ¢é, o Nada ¢ tendo sido’; o Nada ndo se
nadifica, o Nada é nadificado". SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica.
Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 65.

7¢O Ser pelo qual o Nada vem ao mundo é um ser para o qual, em seu Ser, estd em questdo o Nada de seu
ser: o ser pelo qual o Nada vem ao mundo deve ser seu proprio Nada. E por isso deve-se entender ndo um
ato nadificador, que requisesse por sua vez um fundamento no Ser, e sim uma caracteristica ontologica do
Ser requerido”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenol6gica. Traducéo de
Paulo Perdigdo.20? ed. Petrdpolis: VVozes, 2011. p. 65.

% SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 66.

44



a fresta necesséria para a resposta negativa, e, como vimos, 0 nada é negacédo, logo, € o

“homem que faz surgir o nada no mundo”®,

Eu existo, logo, tenho a possibilidade de questionar intrinseca ao meu ser, e 0 ato
de questionar irrompe a possibilidade da negacdo. A negagéo, por sua vez, traz em si
mesma algo de ndo ser, um nada necessario a sua forma de ser. A categoria de

possibilidade se encontra ai.

Estas afirmagdes acarretam uma interrogagdo: “Como ha de ser a realidade

humana se 0 nada vem ao mundo através dela?%”

Os passos até aqui dados mostram bem claro que a liberdade ndo é uma
faculdade da alma apta a ser encarada e descrita isoladamente. Queremos
definir o ser do homem na medida em que condiciona a apari¢do do nada, ser
que nos apareceu como liberdade. Assim, condicdo exigida para nadificagdo
do nada, a liberdade ndo é uma propriedade que pertenga entre outras coisas a
esséncia do ser humano. Por outro lado, ja sublinhamos que a relacdo entre
existéncia e esséncia nao é igual no homem e nas coisas do mundo. A liberdade
humana precede a esséncia do homem e torna-a possivel: a esséncia do ser
humano acha-se em suspenso na liberdade. Logo, aquilo que chamamos
liberdade ndo pode se diferencar do ser da "realidade humana". O homem néo
é primeiro para ser livre depois: ndo hé diferenca entre o ser do homem e seu
"ser-livre" 10

Lembremos os passos até aqui: O nada ndo é, tampouco se nadifica. O nada vem
ao mundo pelo homem. A cisdo inerente ao ser, a do “Para-si-Em-si” remete a dualidade
do infinito e do finito. Isto significa que ha uma falta no ser, um néo ser em seu ser. E
necessario perceber isto. A categoria de possibilidade irrompe exatamente por este jeito
de ser, ou “ndo ser”, inerente ao ser. A categoria de negacao s € possivel por esta falta.
Caso fossemos completos, 0 mundo do Em-si bastaria. Mas ha algo que falta. E é por
causa desta falta ontoldgica que existe a liberdade humana. Ndo ha diferenca entre
liberdade e realidade humana exatamente porque ndo ha ser humano que nédo carregue no
seu ser esta falta ontoldgica. Nao posso abandonar a negac¢ao, tampouco posso abandonar
a liberdade. Em ambos os casos, este abandono significa um abandono de si.

% “A interrogagdo &, portanto, por defini¢do, um processo humano. Logo, 0 homem se apresenta, a0 menos
neste caso, como um ser que faz surgir o Nada no mundo, na medida em que, com esse fim, afeta-se a si
mesmo de ndo ser”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducéo
de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 66.

10 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 67.

101 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 68.
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Com este caminho trilhado temos a possibilidade de dar mais um passo: em
direcdo a temporalidade. Para que faca sentido a proposta ontolégica sartriana, é preciso
perceber que o que possibilita a fuga do engessamento no Em-si sartriano € precisamente
esta negatividade, esta falta. Logo, se nos debrugamos sobre o conceito de temporalidade,
fica evidente esta disjuncdo: se eu carrego no meu ser algo de nédo ser, ndo sou 0 meu
passado em sua totalidade. N&o significa isto a negacéo da constituicéo do passado e da
memoria. Elucidemos: se sou 0 que ndo sou, € preciso que entre 0 que fui e o0 que seria
haja uma ruptura de temporalidade. Que isto quer dizer? Se o ser ndo carregasse a negacao
em si mesmo como parte indissocidvel de si, a propria categoria de temporalidade ndo
faria sentido. Eu seria exatamente o mesmo, sempre. Quer dizer: sem a negagdo néo

haveria a liberdade ontoldgica, logo, ndo haveria sequer a temporalidade.

Consideramos a consciéncia anterior como motivagéo, vemos com evidéncia
que nada deslizou entre ela e o estado presente. Ndo houve solucdo de
continuidade no fluxo do desenvolvimento temporal: caso contréario,
voltariamos a inadmissivel concepcdo da divisibilidade infinita do tempo e do
ponto temporal ou instante como limite da divisdo. Também ndo houve
intercalacdo brusca de um elemento opaco que separasse 0 anterior do
posterior, tal como uma faca que reparte em duas uma fruta. Nem ainda
enfraquecimento da forca motivadora da consciéncia anterior, que continua
sendo o que era e nada perde de sua imediatez. O que separa o anterior do
posterior é precisamente nada'®.

Sartre ¢ claro neste sentido: “a liberdade ¢ o ser humano colocando seu passado
fora de circuito e segregando seu proprio nadal®”, Se nido fossemos ontologicamente
livres, ndo haveria a negacao e vice-versa. Tampouco a possibilidade de diferenca entre
0 que sou, o que fui e o que serei. Aqui ha algo de fundamental para a compreensao da
obra sartriana, pois esta descricdo onto-fenomenoldgica seguira até o “Idiota da familia”:
Flaubert vive e reafirma através de sua liberdade sua neurose a todo o instante, aqui e
agora. Significa que Flaubert ndo é neurdtico. Faz-se neurose em sua temporalidade,
mesmo que a partir de sua consciéncia pré-reflexiva. E fundamental que percebamos esta
sutileza no pensamento sartriano.

Tendo percebido este caminho ontolégico do nada em relacdo ao Para-si, a
temporalidade enquanto separacdo do presente e passado faz-se mais clara. E isto que
Sartre quer dizer quando afirma que “a condi¢@o para a realidade humana negar o mundo,

no todo ou em parte, € que carregue em si 0 nada como o que separa seu presente de todo

102 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 71.
108 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 72.
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seu passado”!®. Logo, um problema surge: se ndo posso deixar de ser livre, porque sou
0 que ndo sou, entdo, como capto este jeito de ser do ser humano? Ha aqui, duas respostas
conhecidas. Primeiro pela via apresentada na novela A Nausea. E a percepcdo da
contingéncia do ser. Pela nausea eu capto a total falta de sentido ontologico e nexo causal
do ser-em-si. Quer dizer: tudo € gratuito. Em Sartre, 0 ser vem ao mundo de forma

gratuita, contingente, desnecessaria. O ser € desnecessario:

Ora, nenhum ser necessario pode explicar a existéncia: a contingéncia néo é
uma ilusdo de dptica, uma aparéncia que se possa dissipar; é o absoluto, por
conseguinte a gratuitidade perfeita. Tudo € gratuito, este jardim, esta cidade e
eu mesmo. E o sentimento disso, quando acontece que ele entra em nés, que
nos da volta ao estdmago, e entdo comeca tudo a andar a roda como da outra
vez no Rendez-vous dos Ferroviarios: ai esta a Nausea; ai esta o que os safados
- 0s do Outeiro Verde - tentam esconder a si proprios com a sua ideia dos
direitos. Mas a mentira é pobre: ninguém existe por direito; os burgueses de
Bouville sdo inteiramente gratuitos, como 0s outros homens; ndo conseguem
deixar de se sentir de mais (de trop). E, no seu intimo, em segredo, transbordam
do que sdo, existem exageradamente, isto é, duma maneira amorfa e vaga;
tristes.®

Por outro lado, a captacédo da liberdade, logo, também do (ndo) ser, se da pela via
da angustia. A angustia é esta percepcdo de que algo falta. Fica aqui um lamento ao
pensamento determinista: no caso humano, da mesma forma que sempre ha algo a ser
feito, algo falta. A angustia é exatamente a percepcao disto: “é na angustia que o homem
toma consciéncia de sua liberdade, ou, se se prefere, a angustia € o modo de ser da
liberdade como consciéncia de ser; € na angustia que a liberdade estd em seu ser
colocando-se a si mesma em questio”%,

Quando falamos de rompimento na temporalidade, quando nos projetamos em
diferenca com o passado, € disto que se trata. Da mesma forma que me angustio ao captar
minha liberdade, a negacéo é fator elucidador de que sou livre'®’. N&o sou o que fui,
apesar da ipseidade indivisivel que é minha. E esta ndo-passividade do positivado, quando
percebida e ou negada, é acusada no corpo. A angUstia é angustia vivida na carne. E a
isto que Sartre se refere quando afirma que “ndo existem momentos da vida psiquica em

gue ndo aparecam, ao menos a titulo de estruturas secundarias, condutas negativas ou

104 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 71.

105 SARTRE, Jean-Paul. A Nausea. Lishoa: Europa-América, 1976. p. 164-5.

16 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 72.

107 “Para que o homem possa questionar, € preciso que possa ser seu proprio nada, ou seja, o homem néo
pode estar na origem do ndo ser no ser a menos que seu ser se tenha repassado de nada, em si e por si
mesmo: assim aparecem as transcendéncias do passado e do futuro no ser temporal da realidade humana”
SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 91.
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interrogativas; e € continuamente que a consciéncia vive como nadificacdo de seu ser
passado”.108

Cabe-nos frisar que a angustia ndo pode ser confundida com o medo: “Angustia é
angustia diante de mim mesmo™*%. Isto ocorre porque ndo ha conduta necessaria que nio
passe de um dos possiveis!®. O que possivelmente pode ocorrer neste caso, por dedugio
l6gica, é a pergunta referente aos valores: Se minhas condutas ndo passam de “possiveis”,
como, por exemplo, socorrer um enfermo, tomando a vida como valor, ndo se trata o ato
de transcendéncia de minhas possibilidades e ndo se encontra no bojo da necessidade?
Certamente que néo, pois os valores acarretam em si uma carga de questionabilidade: a
propria pergunta sobre o que fazer desnuda, por si propria, este nada de sentido
ontoldgico dos valores. Ora, ndo se trata de negar os valores, outrossim, trata-se de
reconhecer sua idealidade: “A anglstia ante os valores é o reconhecimento de sua
idealidade™!!. Por certo, ao optarmos por esta ou aquela agdo, estamos optando por

valores. Porém, ha de se perceber este nexo causal:

A liberdade que se revela na angustia pode caracterizar-se pela existéncia do
nada que se insinua entre 0s motivos e o ato. N&o é porque sou livre que meu
ato escapa a determinacdo dos motivos, mas, ao contrério, a estrutura
ineficiente dos motivos é que condiciona minha liberdade. E se se indagar que
nada é esse que fundamenta a liberdade, responderemos que ndo se pode
descrevé-lo, posto que ele ndo é, mas ao menos podemos captar seu sentido,
na medida em que é tendo sido pelo ser humano em suas relagdes consigo
mesmo?*?

A angustia nos desarma: nos captamos reflexivamente, de si a si, que é preciso
escolher para agir. Caso contrario, ndo agiriamos, seriamos agidos. Nao ha aqui qualquer

negacdo da possibilidade da influéncia externa a n6s para a acdo. Ha, na verdade, a

concepcao clara e precisa de que ao optar por um valor, uma conduta, mesmo que esta

108 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenolégica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 72.

109 “Em primeiro lugar, ha que se dar razo a Kierkegaard: a anglistia se distingue do medo porque medo é
medo dos seres do mundo, e anguUstia é anglstia diante de mim mesmo. A vertigem é angustia na medida
em que tenho medo, ndo de cair no precipicio, mas de me jogar nele” SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada
— Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrdpolis: Vozes, 2011. p 73.
110 “Mas me angustio precisamente porque minhas condutas niio passam de possiveis, e isso significa
exatamente: embora constituindo um conjunto de motivos para repelir a situagcdo, a0 mesmo tempo capto
esses motivos como insuficientemente eficazes. No mesmo instante que me apreendo como tendo horror
ao precipicio, sou consciente deste horror como ndo determinante de minha conduta futura” SARTRE,
Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo Perdigdo.20? ed.
Petrépolis: Vozes, 2011. P 75.

11 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 83.

112 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 78.
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seja a conduta que ndo infrinja a exterioridade, sou eu que pratico esta conduta. Aqui
percebemos onde Sartre pretende chegar: se trilharmos a via contraria, a saber, determinar
a acdo do ser pela exterioridade, recaimos em erro. Se € a exterioridade ao ser a
responsavel pela acdo, quer dizer, se sou agido, algumas perguntas surgem: como
responsabilizar o ser que age de forma a infringir os proprios valores que, neste caso,
seriam externamente apreendidos? Quem ou 0 que constroi estes valores? O construtor
dos valores esta imune a exterioridade constitutiva dos valores? E, se alargarmos a
digressdo para o plano da Histdria, como explicar as revolugdes? Ora, que se faca justica
a Sartre ao criticd-lo. Nao ha aqui subjetivismo de nenhuma natureza. Outrossim, ha a
necessidade de assumir, no ser, apesar da exterioridade que existe, a acdo. A liberdade é
a condicdo primordial da acdo. Por outra via, da mesma forma que ndo ha exterioridade
determinante por si na acdo, ndo ha esséncia determinante e inexoravel que impere na

acao, de qualquer forma, a dar conforto para a angustia ao perceber-se livre:

A angustia, como manifestacéo da liberdade frente a si, significa que o
homem acha-se sempre separado de sua esséncia por um nada. Devemos
retomar aqui a frase de Hegel: "Wesen ist was gewesen ist", ou seja, "a esséncia
é 0 é tendo sido". A esséncia é tudo que se pode indicar do ser humano por
meio das palavras: isso é. Por isso, é a totalidade dos caracteres que explicam
0 ato. Mas o ato esta sempre além dessa esséncia, s é ato humano quando
transcende toda explicagdo que se lhe dé, precisamente porque tudo que se
possa designar no homem pela féormula "isso é", na verdade, por esse fato
mesmo, é tendo sido. O homem leva consigo, continuamente, uma
compreensdo pré-judicativa de sua esséncia, mas, por isso, acha-se separado
dela por um nada. A esséncia é tudo que a realidade humana apreende de si
mesmo como tendo sido.*3

N&o posso fugir a acdo. Tudo é ato. Mesmo que me convenca do contrério, a
minha acdo me pertence, mesmo que parta de camadas menos esclarecidas da consciéncia.
Eu ainda estou aqui, agindo. E se fujo, fujo para reafirmar esta angustia: “em resumo, fujo
para ignorar, mas nao posso ignorar que fujo, e a fuga da angustia ndo passa de um modo
de tomar consciéncia da angtstia”!'*. Ndo significa negar a existéncia da exterioridade,
ha a situacdo e esta, por sua vez, é objetiva. Sou obrigado a agir em situacéo e, da mesma
forma que tudo é ato, toda a acdo esta inserida em uma situacdo sem que esta, por sua
vez, seja causa determinante da acdo. Percebemos aqui o jogo duplo sartriano: A situacdo
é um dos componentes que me salvam do solipsismo ao mesmo tempo que a minha agéo

ante a situacdo salva a minha liberdade ante a estrutura:

113 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 79.

114 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 88-9.
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Nosso ser esta imediatamente "em situagao”, ou seja, surge no meio dessas
atividades e se conhece primeiramente na medida em que nelas se reflete.
Descobrimo-nos, pois, em um mundo povoado de exigéncias, no seio de
projetos "em curso de realizagdo” (...) Mas, precisamente, esse projeto meu
para uma possibilidade inicial, que faz com que haja valores, chamados,
expectativas e, em geral, um mundo, s6 me aparece para além do mundo, como
sentido e significacdo abstratos e logicos de minhas empresas. De resto,
existem concretamente despertadores, cartazes, formularios de impostos,
agentes de policia, ou seja, tantos e tantos parapeitos de protecdo contra a
angustia. Porém, basta que a empresa a realizar se distancie de mim e eu seja
remetido a mim mesmo porque devo me aguardar no futuro, descubro-me de
repente como aquele que da ao despertador seu sentido, que se proibe, a partir
de um cartaz, de andar por um canteiro ou gramado, aquele que confere poder
aordem do chefe, decide sobre o interesse do livro que esta escrevendo - enfim,
aquele que faz com que existam os valores, cujas exigéncias irdo determinar
sua acdo. Vou emergindo sozinho, e, na angustia frente ao projeto Gnico e
inicial que constitui meu ser, todas as barreiras, todos os parapeitos desabam,
nadificados pela consciéncia de minha liberdade: ndo tenho nem posso ter
qualquer valor a recorrer contra o fato de que sou eu qguem mantém os valores
no ser; nada pode me proteger de mim mesmo; separado do mundo e de minha
esséncia por esse nada que sou, tenho de realizar o sentido do mundo e de
minha esséncia: eu decido, sozinho, injustificavel e sem desculpas. A angustia,
portanto, é a captacéo reflexiva da liberdade por ela mesmat's.

Tendo vencido esta etapa, nosso proximo passo seré o de galgar a compreensao
da diade Em-si-Para-si. Se 0 nada vem ao mundo através do caso humano, este, por sua
vez, carrega em si uma cisdo ontoldgica. As diferencas entre ipseidade e mesmidade,

negacdo e afirmacéo, possibilidade e contingéncia encontram-se no &mago da dualidade

de ser, e, a0 mesmo tempo, no ser.

2.3) Ser-Em-Si-Para-Si

“Sou eu, sou eu que me extraio do nada a que me aspiro”"*'®

A obra sartriana carrega a liberdade no seio de sua ontologia. Estamos
condenados a ser livres. Sabemos. Esta condenacdo ontoldgica se da porque no ser ha
uma cisdo. Algo falta ao ser para identificar-se, em sua totalidade de ser, a si mesmo. Para
compreendermos isto, debrucemo-nos sobre o estudo do Em-si-Para-si proferido por
Sartre.

O ser é o0 que é. Esta afirmacdo remete, de ponta a ponta, a0 ser em-si.
Entendamos: no caso humano ha uma ruptura de ser, somos seres cindidos
ontologicamente. Esta cisdo se da porque dentro de nosso ser, em um primeiro momento,

da-se o ser-em-si. O ser em-si ndo é uma abstracdo, uma ideia elaborada pela consciéncia:

115 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 83-4.
116 SARTRE, Jean-Paul. A ndusea. Traducdo de Rita Braga. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2006. p.128.
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0 ser-em-si simplesmente é. Significa que ndo compete a estrutura do ser-em-si a
categoria de possibilidade, dado que o ser-em-si ndo é um possivel, ele, antes,
simplesmente €. O ser é. Logo, ndo ha criacdo de ser-em-si antes do ser. Quer dizer: o ser
n&o foi criado exatamente porque isto implicaria a existéncia de ser antes do ser'’.

Se o ser € 0 que &, significa que seu jeito de ser tem de ser ser-em-si. Quer dizer:
ndo se trata de uma nadificacdo de si a si, isto sera trabalho do para-si, 0 ser-em-si ndo se
abstrai, ndo se nadifica, ndo se cria nem se encerra, ele simplesmente é. E preciso que
compreendamos isto. Pode-se inferir que o ser-em-si € imanéncia de si a si, porém, para
que o ser-em-si fosse imanente a si seria necessario haver alguma distancia de si a si. Isto
ndo ocorre de forma alguma: o ser-em-si ja é antes de qualquer distanciamento. Logo,
como Sartre afirma, para melhor compreendermos isto, seria melhor dizer que o ser €

inerente:

Esclarecendo melhor, se definimos o ser com relacdo a consciéncia, ele é
precisamente isto: 0 noema na noese, ou seja, a ineréncia a si, sem a menor
distancia. Nesse ponto de vista, ndo deveria ser chamado de "imanéncia",
porque imanéncia é, apesar de tudo, relagdo a si, distdncia minima que se pode
tomar de si a si. Mas 0 ser ndo é relagéo a si - ele é si. Imanéncia que ndo pode
se realizar, afirmacgdo que ndo pode se afirmar, atividade que ndo pode agir,
por estar pleno de si mesmo. E como se, para libertar a afirmacao de si no seio
do ser, fosse necessaria uma descompressdao do ser. Ndo devemos entender
tampouco, por outro lado, que o ser seja uma afirmacdo de si indiferenciada: a
indiferenca do Em-si acha-se além de uma infinidade de afirmag@es de si, na
medida em que ha uma infinidade de maneiras de se afirmar. Resumiremos
dizendo que o ser é em si. Mas, se 0 ser é em si, significa que ndo remete a si,
tal como a consciéncia (de) si: é este si mesmo?*'é,

Se ha o nada, o ser que se nadifica € o ser-para-si. O para-si é a estrutura do ser
que tem a capacidade de se nadificar, e este, por sua vez, nadifica-se exatamente do ser-
em-si. Logo, disto, depreendem-se duas consequéncias: a primeira, a mais proxima, é que
0 Em-si do ser se da ‘anterior’ ao ser Para-si, e, por outro lado, estas duas estruturas,
apesar de incomunicaveis por sua defini¢do ontoldgica, sdo indissoltveis. Quer dizer: ndo
ha corpo e alma separados. O para-si tem a sua facticidade cravada na carne, no ser-em-
si. Para melhor compreens&o, perguntemo-nos: Se o ser se nadifica, ele se nadifica a partir

do qué? O para-si nadifica-se da ineréncia de ser, do Em-si''®. Logo, o ser-em-si é: é

117 “Em uma palavra: mesmo se houvesse sido criado, o ser-Em-si seria inexplicavel pela criagdo, porque
retomaria seu ser depois dela. Equivale a dizer que o ser é incriado. Mas ndo se deve concluir que o ser se
criaasi, pois isso faria supor ser anterior a si mesmo. O ser ndo pode ser causa sui a maneira da consciéncia.
O ser é si-mesmo. Significa que ndo é passividade nem atividade”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada —
Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducao de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 37.
118 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 38.

119 <O Para-si e 0 Em-si estdo reunidos em uma conexdo sintética que nada mais é do que o proprio Para-
si. Com efeito, o Para-si ndo constitui sendo a pura nadificagdo do Em-si; é como um buraco de ser no
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macico, fechado de ponta a ponta, ndo comporta no seu ser qualquer abertura, tampouco

distanciamento de si a si, ele simplesmente é:

E o que ¢é; isso significa que, por si mesmo, sequer poderia n&o ser o que &;
vimos, com efeito, que ndo implicava nenhuma negacéo. E plena positividade.
Desconhece, pois, a alteridade; néo se coloca jamais como outro a ndo ser si
mesmo; ndo pode manter relagdo alguma com o outro. E indefinidamente si
mesmo e se esgota em sé-lo. Desse ponto de vista, veremos mais tarde que
escapa a temporalidade. Ele é, e, quando se desmorona, sequer podemos dizer
que nao é mais. Ou, a0 menos, SO uma consciéncia pode tomar consciéncia
dele como ja ndo sendo, precisamente porque essa consciéncia é temporal. Mas
ele mesmo néo existe como se fosse algo que falta ali onde antes era: a plena
positividade do ser se restaurou sobre seu desabamento. Ele era, e agora outros
seres sdo - eis tudo!?°

O ser-em-si ndo ¢ derivado de nada, nem de outro ser: é o que é. E de mais (de
trop), totalidade de si a si, logo, sem inscricdo em nexo causal que lIhe exceda: é
contingente!?!. Por isto que “o essencial é a contingéncia”, como descrito na obra “A
ndusea”: se da exatamente no episodio em que o historiador se percebe invadido pela
existéncia, de ponta a ponta, funde-se e confunde-se com a ineréncia dos seres ao seu
redor: tudo é gratuito, sem razdo de ser, tudo esta ali antes de ter nexo, significado. E
neste sentido que Sartre fundara sua afirmacdo da primazia da existéncia sobre a esséncia:
ndo possuimos esséncia; somos, simplesmente. Estamos aqui. E, se estamos aqui, temos
a capacidade de negar, de imaginar, de trazer a categoria de possibilidade ao mundo
através do para-si, decidimos, devemos decidir: Sem resguardo para além do mundo,
somos necessariamente livres, sem a capacidade de deixarmos de ser livres.

Desta maneira, surge a pergunta: Se existimos desta forma contingente, se o ser
ndo carrega no ser-em-si a categoria de possibilidade ou negacao, como transcendemos o
positivado?

A resposta ja se encontra na prépria existéncia da pergunta: somos contingentes,
transbordados de existéncia, nosso ser-em-si se da aquém de qualquer possibilidade, ndo

pode inferir, negar. O que traz a possibilidade e a negacdo ao mundo néo € o ser-em-si, é

amago do Ser” SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de
Paulo Perdigdo.20? ed. Petrdpolis: Vozes, 2011. p. 753.

120 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 38.

121 «UJm existente fenoménico, enquanto existente, jamais pode ser derivado de outro existente. E o que
chamamos a contingéncia do ser-Em-si. Mas o ser-Em-si tampouco pode derivar de um possivel. O possivel
é uma estrutura do Para-si, ou seja, pertence a outra regido do ser. O ser-Em-si jamais € possivel ou
impossivel: simplesmente é. Serd isso expresso pela consciéncia - em termos antropomorficos - dizendo-
se que o ser-Em-si é supérfluo (de trop), ou seja, que nao se pode deriva-lo de nada, nem de outro ser, nem
de um possivel, nem de uma lei necessaria. Incriado, sem razdo de ser, sem relagdo alguma com outro ser,
0 ser-Em-si é supérfluo para toda a eternidade”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia
fenomenolégica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrépolis: Vozes, 2011. p. 39-40.
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0 ser-para-si. Prova é que negamos, projetamos, inferimos para além do positivado. Por
esta cisdo de ser em sua estrutura — que ndo é — negamos, projetamo-nos. Somos livres
porque algo falta e esta falta se da pelo ndo ser do ser do para-si. Se fossemos apenas
seres em-si seriamos completos, totalidades perfeitas, ndo trariamos o nada, tampouco
haveria necessidade. Porém, no caso humano, trazemos o nada ao mundo, somos seres
claudicantes, e este claudicar ontolégico nos garante a liberdade.

Se somos livres, carregamos em nosso ser a liberdade, ou, dito de outra forma,
somos a liberdade. Desta forma o ser € o que é e, a0 mesmo tempo, carrega em Sseu ser
algo que ndo é; esta estrutura de ser, o para-si, nadifica-se do em-si, traz 0 nada ao mundo,
traz a negatividade, e, acima de tudo, concede a possibilidade a existéncia humana.
Significa que, de fato, o ser é 0 que é e, a0 mesmo tempo, ndo €. A deducdo légica desta
afirmacdo se faz pela categoria da temporalidade: o para-si projeta o que ainda néo é. A
temporalidade néo é categoria do ser-em-si. Por outro lado, devemos compreender que,
apesar da importancia dada ao ser-para-si por Sartre, este, por sua vez, ndo se desgruda
do em-si. H& a carne, ha a existéncia, ha a ineréncia a ser, antes de haver a nadificacao.
Logo, é uma cisdo indissoltvel: o Em-si é a estrutura de ser que da qual o para-si nadifica-
se e, a0 mesmo tempo, tenta ser. Quer dizer: o para-si quer ser completo tal qual o em-si.
E neste sentido que Sartre afirma que o homem quer ser Deus. Porém estd fadado
ontologicamente ao fracasso, o para-si jamais identifica-se, em sua totalidade, de si a si.
Algo falta. E “¢ o perpétuo fracasso que explica a indissolubilidade do Em-si e do Para-

si e, a0 mesmo tempo, sua relativa independéncia”'?,

2.4) O possivel vem ao Mundo atraves da realidade-humana

“O possivel é aquilo que falta ao Para-si para ser si mesmo 1?3

Tendo vencido a descri¢do necessaria da configuracdo do Para-si-Em-si e do
Nada, nosso estudo se volta ao possivel, categoria fundamental que perpassa a obra
sartriana até a neurose de Flaubert em O idiota da familia. “A realidade humana ¢ falta e

gue como Para-si, o que lhe falta é certa coincidéncia consigo mesmo™!?. Isto se da em

122 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 759.
123 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 154.
124 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 147.
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razéo da categoria de possibilidade. Algo falta em nosso ser para simplesmente sermos.
Portanto, esta falta, em oposi¢ao ao “de trop” da contingéncia do ser também ¢é uma

estrutura inerente ao Para-si. Vejamos como isto se opera.

E exatamente por ndo conseguir conquistar jamais esta “coincidéncia consigo
mesmo” que a diferenciag¢ao do Para-si em relacdo ao Em-si deixa aberto em sua estrutura
0 espaco necessario para a possibilidade. O para-si é o ser dos possiveis. Portanto, se a
categoria de possibilidade é algo inerente ao Para-si, constatamos que o possivel, como
veremos, ndo é um sindnimo de probabilidade. Tampouco é uma categoria transversal aos
seres, quer dizer: a possibilidade ndo se encontra de forma estanque e rigida da mesma
forma em todos os seres. Falar em possibilidade do Para-si é falar de uma possibilidade
especifica de cada ser humano. E alegar a ndo-identidade que remete & ipseidade. O
possivel é Gnico enquanto parte da estrutura de um ser em especifico. E das minhas
possibilidades que me remeto ao agir. Logo, o possivel é o fundo de nadificacdo do Para-

si: 0 possivel é o que falta ao Para-si para ser si mesmo:

Logo, o que falta ao Para-si para se integrar ao si é Para-si. Mas ndo pode se
tratar de modo algum de um Para-si alheio, ou seja, um Para-si que eu ndo sou.
Com efeito, posto que o ideal surgido é a coincidéncia do si, o Para-si faltante
€ um Para-si que eu sou. Mas, por outro lado, se eu fosse identidade, o conjunto
se tornaria Em-si. Sou o Para-si faltante a maneira de ter-de-ser o Para-si que
ndo sou, de modo a me identificar a ele na unidade do si. Assim, a relagdo
transcendente original do Para-si com o si esboga perpetuamente uma espécie
de projeto de identificacdo do Para-si com um Para-si ausente que ele é e que
Ihe falta. O que é dado como o faltante proprio de cada Para-si e se define
rigorosamente como o faltante desse Para-si preciso e de nenhum outro é o
possivel do Para-si. O possivel surge como fundo de nadificacdo do Para-si.'?

Por outro lado, se ha algo de especifico de cada possivel em cada ser, a0 mesmo
tempo, o possivel remete & objetividade do ser. Que quer dizer isto? Embora imbricado,
como veremos, com a temporalidade, o possivel se ancora no aqui e no agora apesar de
constituir um ainda no da realidade do ser. E neste sentido que o possivel € uma estrutura
concreta de realidades ja existentes!?. Sou possibilidade de... ou de... aqui e agora em
cada letra escrita.

125 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 147.

126 «Agsim, o possivel ndo poderia ser reduzido a uma realidade subjetiva. Também néo € anterior ao real
ou ao verdadeiro, mas é propriedade concreta de realidades ja existentes. Para que a chuva seja possivel, é
necessario que haja nuvens no céu. Suprimir o ser para estabelecer o possivel em sua pureza é uma tentativa
absurda; a passagem frequentemente citada do nédo ser ao ser, passando pelo possivel, ndo corresponde ao
real. Decerto, o estado possivel ainda ndo é; mas é o estado possivel de certo existente que sustenta com
seu ser a possibilidade e o ndo ser de seu estado futuro”. SARTRE, Jean-Paul. O ser € 0 nada — Ensaio de
ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo Perdigdo.202 ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 149-150.
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E pela negacdo, pela davida, que somos a liberdade no mundo. Porém, por outro
lado, a possibilidade n&o é o célculo das possibilidades. Isto implicaria expressamente em
delimitar o ser do Para-si no que ele é. O Para-si ndo €. Em outras palavras, fazer da
categoria da possibilidade um calculo das opcdes externas ao ser é tentar, de novo,
inscrever o Para-si no Em-si através de uma identidade. Sou assim, logo, posso fazer isto,
ou isto, ou isto. E exatamente porque nio sou assim a moda essencialista que posso
projetar-me a ser e agir desta ou daquela forma. Ou seja, € exatamente por esta falta de
identidade, que a tentativa de engessar a possibilidade, em um primeiro momento, fora

do ser e, em um segundo, como um provavel é fadada ao fracasso.

Mas, para ser exato, a possibilidade ndo pode, por esséncia, coincidir com o
puro pensamento das possibilidades. (...) dizer que o Centauro ndo existe ndo
quer dizer de forma alguma que ele é possivel. Nem a afirma¢do nem a negacédo
podem atribuir a uma representacdo o carater de possibilidade (...) em resumo,
a captacdo do possivel como tal pressupde um transcender original. Todo
esforco para estabelecer o possivel a partir de uma subjetividade que fosse o
que é, ou seja, que estivesse fechada em si mesmo, acha-se por principio
destinado ao fracasso.?’

E necesséario que algo falte. Ndo posso ser isto e nada mais. Este célculo de
varidveis provaveis e nada mais. Minha neurose e nada mais. E esta falta precisa existir
dentro de mim, como estrutura especifica de minha ipseidade. A falta de completude do
Para-si salva a possibilidade no ser e, portanto, no agir. Frisemos isto. Esta estrutura
faltante do Para-si é o Possivel*?®, Assim, para que exista possibilidade, é necessario que
a realidade humana, na medida em que € si mesmo, seja outra coisa que nao si mesmo.*?°

Esta falta do Para-si que ele ndo € e, a0 mesmo tempo, estd dentro de sua estrutura
¢ a possibilidade nua. Eu ndo sou, logo ha a possibilidade. E neste sentido que esta

auséncia constitutiva é condicao para fazer-se a si mesmo:

A relagdo determinante entre o Para-si e seu possivel é um afrouxamento
nadificador do nexo de presenca a si: esse afrouxamento se estende a
transcendéncia, pois a presenca a si que falta ao Para-si € presenca a si que ndo
é. Assim, o Para-si, na medida em que ndo € si mesmo, é uma presenca a si a
qual falta certa presenca a si, e, precisamente, é a falta desta presenca que
constitui o Para-si. Toda consciéncia é falta de ... para... Mas devemos entender
que a falta ndo vem de fora, como a fatia de lua que falta a lua crescente. A

127 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 149-50.

128 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 153.

129 «“Assim, para que exista possibilidade, é necessario que a realidade humana, na medida em que §é si
mesmo, seja outra coisa que ndo si mesmo. Esse possivel é este elemento do Para-si que lhe escapa por
natureza na medida em que é Para-si. O possivel € um novo aspecto da nadificacdo do Em-si em Para-si.
Se o possivel, de fato, sé pode vir ao mundo por um ser que seja sua propria possibilidade, é porque o0 Em-
si, sendo por natureza o que ¢, ndo pode ‘ter’ possiveis”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de
ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo Perdigdo.202 ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 152.
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falta do Para-si € uma falta que ele é. O que constitui o ser do Para-si como
fundamento de seu préprio nada é o esboco de uma presenca a si que falta ao
Para-si. O possivel é uma auséncia constitutiva da consciéncia na medida em
que esta se faz a si mesmo**°

O ultimo aspecto fundamental da possibilidade é a categoria de temporalidade.
Diziamos que o ser é 0 que ndo € e a possibilidade é algo do ainda ndo timbrado no
presente. O que separa o anterior do posterior é precisamente o nada. Vimos. Da mesma
forma que a possibilidade € a estrutura inerente ao Para-si, a temporalidade esta na fonte
desta imbricacdo. O ser que é 0 que é ndo capta a temporalidade com esta ruptura entre o
passado e o presente e a projecéo para o futuro da forma que isto se opera no caso humano
para Sartre. Isto acontece, em primeiro lugar, por causa deste nada, e em segundo, porque
a categoria de possibilidade do Para-si Ihe é este faltante que o empurra para fora de si.
Por isto, podemos arriscar inferir que somos consciéncia (de) temporalidade. Caso
contrario, como mostra o exemplo sartriano, “uma consciéncia que s6 fosse consciéncia
do que ¢ seria obrigada a soletrar letra por letra” ao exemplificar a leitura de uma obra.*®

O que conseguimos captar através da temporalidade € o pleno desabrochar da
possibilidade. Eu tenho consciéncia (de) escrever estas palavras, aqui e agora, a0 mesmo

tempo que tenho consciéncia da totalidade do texto a ser escrito.

Esse nada que separa a realidade humana de si mesmo encontra-se na fonte do
tempo. (...) O que se deve notar é que o Para-si esta separado da Presenca a si
que lhe falta e é seu possivel préprio, separado em certo sentido por Nada, e,
em outro, pela totalidade do existente no mundo, na medida em que o Para-si
faltante (ou possivel) é Para-si enquanto presenca a certo estado do mundo.
Nesse sentido, o ser para além do qual o Para-si projeta a coincidéncia com o
si é o mundo, ou distancia de ser infinita para além da qual o homem deve
encontrar seu possivel. 13

2.5) O Outro

“Em meio ao real, com efeito, que haverd de mais real que o Outro? "%

Apds termos vencido a descricdo dos possiveis do Para-si enquanto realidade
humana, a compreensao do Outro, tal qual descrita por Sartre, serd nosso proximo passo

para a avangarmos na descrigdo sobre 0 corpo, a situacdo e a psicanalise existencial.

130 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 153 .
181 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 153.
132 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 154.
133 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 291.
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O Outro é um tema filosofico por exceléncia. A propria ideia de ética pressupde
a existéncia do Outro. Ninguém é ético sozinho. No pensamento sartriano, como veremos,
o Outro tem relacdo fundamental com o eu atraves do conflito. E, para além do conflito,
sem o Outro, ndo ha vergonha ou reconhecimento. Nossa proposta € a de compreender
como esta relagéo conflituosa com o Outro perpassa o &mbito objetal do ser-que-sou-para
-Outro a0 mesmo tempo que carrega consigo um para-si que ndo me pertence.

O primeiro passo para desvelar a existéncia do Outro é descrito por Sartre através
do fendbmeno da vergonha. Sartre afirma que a vergonha “é vergonha diante de
alguém”**. Envergonha-se aquele que capta a existéncia do Outro. Ou, dito de outra
forma, € através do Outro que a vergonha se torna possivel. Percebamos a densidade desta
afirmacdo: se é verdadeira, a vergonha diante de alguém € condi¢do para a percepcao de
mim mesmo enquanto ser. Sinto-me envergonhado antes de refletir sobre mim e, em
paralelo, ndo percebo a vergonha enquanto sintese de minha reflexdo, sou essa vergonha,
vivo-a no meu ser. A vergonha diante do Outro €, por consequéncia, vergonha de si diante

do outro®3®:

A vergonha ou o orgulho me revelam o olhar do Outro e, nos confins desse
olhar, revelam-me a mim mesmo; séo eles que me fazem viver, ndo conhecer,
a situacdo do ser-visto. Pois bem: a vergonha, como sublinhamos no inicio
deste capitulo, é vergonha de si, é o reconhecimento de que efetivamente sou
este objeto que o Outro olha e julga. S6 posso ter vergonha de minha liberdade
quando esta me escapa para converter-se em objeto dado. Assim,
originariamente, o nexo entre minha consciéncia irrefletida e meu ego-sendo-
visto ndo é um nexo de conhecimento, mas de ser. P.336

Logo, se me reconheco enquanto objeto de vergonha, é exatamente pela dualidade
do para-si-em-si que posso ser, a0 mesmo tempo, para-si e objeto-para-outro.
Entendamos: Sartre utiliza da descricdo fenomenoldgica do olhar para frisar que a
captacdo do Outro se d&, em um primeiro plano, no ambito objetal do ser. Quer dizer: o
que apreendo do Outro, seu corpo, sua carne, € 0 seu ser objetal tal qual sou objeto
enquanto captado pelo Outro. Desta forma, se sou percebido enquanto objeto pelo Outro
ao mesmo tempo que o percebo enguanto objeto, é necessario que haja em mim e no
Outro algo para além do ser objetal. Isto se faz necessario porque um objeto ndo pode

objetar outro objeto. Significa que eu sou, de fato, objeto para o Outro tal qual ele é para

134 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 289.
135 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 290.
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mim, e, para além disto, a relacdo ndo se esgota neste ambito: é preciso chegar no para-si
do Outro para garantir a existéncia do Outro enquanto ser que é o que ndo sou.

A forma encontrada por Sartre para resolver este impasse da-se na fenomenologia
do olhar: o olhar o Outro, a0 mesmo tempo, rouba-me o0 mundo**® e me faz perceber ser
visto'®’. Que isto quer dizer? N&o posso ser objeto para um objeto. Dito de outra forma,
se sou Visto, sou visto por alguém. Reconhego-me ser observado por alguém?®, Nesta
mesma esteira, Sartre tenta demonstrar que perceber um Outro que observa, tal qual eu
observo, é constatar que ndo estou sozinho e, mais que isto, é perceber que ha um Outro
que percebe algo que ndo posso captar. Quer dizer: como posso ver o que 0 Outro vé, na
exata medida das cores, proporcdes e angulo se ndo sou este que observa? Logo, perceber
0 olhar do Outro é, ao mesmo tempo, uma férmula fenomenoldgica de fugir do
solipsismo, de ser o objeto observado pelo outro e de captar a existéncia do ser do Outro
enquanto liberdade que ndo consigo apreender, ou, nas palavras de Sartre: “¢ na revelagdo
e pela revelacdo de meu ser-objeto para o Outro que devo poder captar a presenca de seu
ser-sujeito”°.

A Unica consciéncia capaz de me aparecer em sua propria temporalizagdo é a
minha consciéncia, que sé pode faze-lo renunciando a toda objetividade. Em
suma, o Para-si é incognoscivel para o outro como Para-si; O objeto que capto
como nome de outro se me aparece em uma forma radicalmente outra; o Outro
ndo é Para-si do modo como se me aparece, e eu ndo apare¢o a mim do modo

136 «A relva é coisa qualificada: é essa relva verde que existe para o Outro; nesse sentido, a propria qualidade
do objeto, seu verde profundo e cru, acha-se em relacdo direta com este homem; esse verde dirige para o
Outro uma face que me escapa. Capto a relagcdo entre o verde e o Outro como uma relacdo objetiva, mas
ndo posso captar o verde como aparece ao outro. Assim, de subito, apareceu um objeto que me roubou o
mundo”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 330.

187 «“Produz-se aqui algo andlogo ao que tentei demonstrar, em outro trabalho, sobre o tema do imaginario:
dizia entdo que ndo podemos perceber e imaginar ao mesmo tempo; tera de ser uma coisa ou outra. Agora
diria: ndo podemos perceber 0 mundo e captar ao mesmo tempo um olhar langado sobre nos; teré de ser
uma coisa ou outra. Porque perceber € olhar, e captar um olhar ndo é apreender um objeto-olhar no mundo
(a menos que esse olhar ndo esteja dirigido a nds), mas tomar consciéncia de ser visto. O olhar que os olhos
manifestam, ndo importa sua natureza, € pura remissao a mim mesmo. O que capto imediatamente ao ouvir
o ranger de galhos atras de mim ndo € a presenca de alguém, mas o fato de que sou vulneravel, tenho um
corpo que pode ser ferido, ocupo um lugar e de modo algum posso escapar ao espaco onde estou sem
defesa; em suma, o fato de que sou visto. Assim, o olhar é, antes de tudo, um intermediario que remete de
mim a mim mesmo”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducéao
de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrépolis: Vozes, 2011. p. 333-4.

138 “Eis que ougo passos no corredor: alguém me olha. Que significa isso? Fui de subito atingido em meu
ser e surgem modificagdes essenciais em minhas estruturas - modificacBes que posso captar e determinar
conceitualmente por meio do cogito reflexivo. Em primeiro lugar, eis que passo a existir enquanto eu para
minha consciéncia irrefletida”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica.
Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 335.

139 «“Se o Outro-objeto se define em conexdo com o mundo como o objeto que vé o que vejo, minha conexdo
fundamental com o Outro-sujeito deve poder ser reconduzida a minha possibilidade permanente de ser visto
pelo outro. E na revelagéo e pela revelagio de meu ser-objeto para o Outro que devo poder captar a presenca
de seu ser-sujeito”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenolégica. Tradugdo
de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrépolis: Vozes, 2011. p. 331.
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como sou Para-outro; sou incapaz de me captar para mim como sou para 0
Outro, tanto quanto incapaz de captar o que o Outro € Para-si a partir do objeto-
Outro que se me aparece. P. 314

Este € o conflito enquanto relacao fundamental com o Outro a que se refere Sartre.
Posso tentar capturar aquilo que ndo consigo apreender do outro quando em atitudes de
sadismo: sua liberdade. Porém, este &mbito do outro me escapa por defini¢do. Por maior
que seja o esforgo, por mais bem elaborada que seja a agdo sadica, a liberdade do outro
¢, dramaticamente e radicalmente do Outro. Todo o ato sadico falha em sua intencéo: a
liberdade do Outro jamais serd minha.

Antes de avancarmos para a descricdo do corpo, para mantermos o sentido de
nosso estudo engquanto compreensao do pensamento sartriano acerca da acéo, € necessario
perceber que em toda a obra “O ser e 0 nada”, Sartre parte do pressuposto descritivo do
ser da personificacao, quer dizer: ipseidade que reconhece a si mesma. Porém, em sua
ultima obra, o “Idiota da familia”, ao descrever a vida de Flaubert através da psicanalise
existencial e do método progressivo-regressivo, Sartre aborda o tema do Outro em uma
esfera mais radical do que a descrita em o “O ser e 0 nada”: a partir da constituicdo de
ser. E fundamental que tomemos conhecimento disto. Sartre radicaliza a relagdo com o
Outro ao descrever a relagdo de Flaubert com sua mée neste ambito anterior ao
reconhecimento de si da personificacdo. Quer dizer: Sartre esta reforcando o que foi dito
em “O ser e 0 nada” ao afirmar que o Outro ¢ ser necessario ao para-si para além da
construcdo da situagdo: o Outro é necessario para mim antes que eu me reconheca

enquanto ser personificado, enquanto ipseidade, enquanto para-si:

Porgue o Outro existe, difuso, desde o primeiro dia, pela descoberta que fago
de mim através de minha experiéncia passiva da alteridade. O quer dizer:
através da manipulagéo repetida de meu corpo por forgas estranhas, orientadas,
que servem as minhas necessidades. Nesse mesmo nivel, por mais elementar
que seja, 0 amor é exigido. Ou melhor, os cuidados recebidos sdo o0 amor.
Convém, nesses momentos, que a crianga, descobrindo-se pela e para a
alteridade difusa, possa apreender-se em um meio externo e interno de
afabilidade. As necessidades vém dela, mas a primeira atengdo que associa a
sua pessoa é recebida dos cuidados de que é objeto. Se a mée a ama, em outras
palavras, ela descobre pouco a pouco seu ser-objeto como um ser-amado.
Obijeto subjetivo para si mesmo através de um outro mais e mais manifesto, ela
se torna a seus proprios olhos, enquanto fim absoluto de operagdes habituais,
um valor. A valorizacdo do bebé pelos cuidados o afetard tanto mais
profundamente quanto a ternura for mais manifesta: se a mae lhe fala, ele
apreende a intencdo antes que a linguagem; quando ela Ihe sorri, ele reconhece
a expressdo antes mesmo que 0 rosto. Seu pequeno mundo é cruzado por
estrelas cadentes que lhe ddo um sinal e cuja importancia é acima de tudo a de
dedicar-lhe as condutas maternas. Esse monstro é monarca absoluto, sempre
fim, nunca meio. Se um bebé pode, uma vez na vida, aos trés meses, aos seis,
experimentar essa felicidade orgulhosa, ele é um homem: ndo podera em toda
a sua vida nem ressuscitar a volUpia suprema de reinar nem esquecé-la. Mas,
guardara, mesmo no infortinio, uma espécie de otimismo religioso fundado na
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certeza abstrata e tranquila de seu valor. Miseravel, mas ainda um privilegiado.
De uma aventura assim iniciada, diremos, em todo caso, que ela ndo pode ser
comparada a de Flaubert°,

2.6) Sobre o Corpo

O corpo é um tema privilegiado no pensamento sartriano. Isto se d& porque néo
ha para-si sem corpo, tampouco h& consciéncia ndo-tética de si sem a carne. Consciéncia
é consciéncia (de) si enquanto corpo, consciéncia (de) corpo. Sobre este tema Sartre
define o corpo em suas trés dimensdes ontoldgicas enquanto 1) corpo Para-si, 2) corpo
Para-Outro e 3) Meu corpo enquanto Para-Outro conhecido pelo Outro*!. Entendamos
as diferencas destas dimensdes ontoldgicas.

A primeira dimenséo ontologica do corpo é o corpo engquanto corpo Para-si. Antes
de ser a dimens&o corporal mais proxima ao ser, é, na verdade, 0 modo de ser incarnado
do Para-si. Quer dizer: hd uma diferenca entre escrever este texto e observar o movimento
de minhas maos ao escrevé-lo. Isto se d& porque antes de observar a carne que se move
sob minha vontade, sou esta carne. A diferenca se d& porque antes de poder tocar minha
méo, sou a méo que toca. Entendamos isto: O corpo Para-si é 0 corpo gue sou, Vivo este
corpo. Quando sinto dor no braco, sinto-a antes de precisar constata-la e buscar seu nexo
causal. Sou esta dor. Esta diferenca ontoldgica €, segundo Sartre, a raiz dos erros de
descricdo da relacdo entre consciéncia e corpo. Tende-se a descrever o corpo fora da
consciéncia. Como se fossemos primeiro consciéncia e depois corpo, consciéncia
separada do corpo. Isto se da porque esta forma de definicdo do corpo néo busca descrever
0 corpo enquanto corpo-para-si. Outrossim, é uma tentativa fadada ao erro porque esta,
de fato, descrevendo o corpo enquanto corpo-para-outro. Tem-se a ideia de que sou
consciéncia que esta, de alguma forma, suspensa em relacdo ao corpo e através da
reflexéo desta consciéncia eu crio um nexo de sentido entre ela e o corpo que habito. Ora,
isto é possivel de ser feito. Eu sigo observando a méo que escreve este texto e esta mao
segue sendo minha. Porém, anterior a observacao e descricao reflexiva, sou esta mao que

escrevia o texto antes de tornar-se objeto de observacao.

140 SARTRE, Jean-Paul. O idiota da familia. Traducdo de Julia da Rosa Simdes. Porto Alegre: L&PM,
2013. p. 315-6.

141 “Existo meu corpo: esta € sua primeira dimensdo de ser. Meu corpo € utilizado e conhecido pelo Outro:
esta, a segunda dimensdo. Mas, enquanto sou Para-outro, 0 Outro desvela-se a mim como o sujeito para o
qual sou objeto. Trata-se inclusive, como vimos, de minha relagdo fundamental com o Outro. Portanto,
existo para mim como conhecido pelo Outro - em particular, na minha prépria facticidade. Existo para mim
como conhecido pelo QOutro a titulo de corpo. Esta, a terceira dimensdo ontologica de meu corpo”.
SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 441.
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O problema do corpo e de suas relagdes com a consciéncia é geralmente
obscurecido pelo fato de comegcarmos considerando o corpo como certa coisa
dotada de leis prdprias e susceptivel de ser definida do lado de fora, enquanto
a consciéncia é alcancada pelo tipo de intuicdo intima que Ihe é prépria. Com
efeito: se, depois de ter captado "minha" consciéncia em sua interioridade
absoluta, tento, por uma série de atos reflexivos, uni-la a certo objeto vivente,
constituido por um sistema nervoso, um cérebro, glandulas, 6rgaos digestivos,
respiratdrios e circulatérios, cuja matéria é susceptivel de ser analisada
quimicamente em atomos de hidrogénio, carbono, azoto, fosforo etc., irei
deparar com dificuldades insuperaveis: mas essas dificuldades provém do fato
de que tento unir minha consciéncia, ndo ao meu corpo, mas ao corpo dos
outros. Com efeito, o corpo cuja descrigdo acabo de eshogar ndo é meu corpo
tal como é para mim. N&o vi e jamais verei meu cérebro, ou minhas glandulas
endocrinas. Simplesmente, pelo que eu, homem, pude ver em dissecagdes de
cadaveres humanos e pude ler em tratados de fisiologia, concluo que meu
corpo é constituido exatamente como aqueles que me mostraram em mesas de
dissecacdo ou observei representados a cores em livrosi#2,

Dito de outra forma, “o Para-si deve ser todo inteiro corpo e todo inteiro consciéncia: nao
poderia ser unido a um corpo. Similarmente, o ser-Para-outro € todo inteiro corpo; ndo ha
aqui "fendmenos psiquicos" a serem unidos a um corpo; nada ha detras do corpo™1*3, Dito
de uma maneira mais didatica, eu sou o corpo, consciéncia (de) corpo, ao escrever este
texto. Nao ha proximidade alguma entre minha consciéncia e o corpo dado que sou esta
consciéncia (de) corpo. Para que houvesse proximidade seria necessario que 0 corpo
estivesse fora da consciéncia e vice-versa. Ora, falar de corpo para-si e consciéncia (de)
si é falar rigorosamente da mesma coisa. Sou a possibilidade do meu Para-si, isto
significa, dito de outra forma, que sou a possibilidade de escrever este texto tal qual o
faco neste momento, e, para além disto, visto que ajo, escrevo, sou 0 COrpo que escreve
este texto da mesma forma que o leitor é o corpo que Ié este texto antes mesmo de
perceber-se enquanto lendo-o. Neste sentido ndo € dificil compreender que a facticidade

é condicéo necessaria da agdo do para-si'**. S ajo se sou consciéncia (de) corpo agindo.

Da mesma forma que sou corpo é possivel que eu possa perceber-me objeto-corpo.
Escrevo este texto, porém, posso observar-me escrevendo-o. Como isto se opera? A
resposta sartriana se da porgue a segunda dimensao ontoldgica do corpo é o corpo-Para-

Outro. Para além de agir, escrever, posso me observar escrevendo, posso tocar uma méao

142 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 385.

143 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 388.

144 «“Assim, o corpo como facticidade é o passado enquanto remete originariamente a um nascimento, ou
seja, a uma nadificacdo primeira que me faz surgir do Em-si que sou de fato sem ter-de-sé-lo. Nascimento,
passado, contingéncia, necessidade de um ponto de vista, condi¢do de fato de toda acéo possivel sobre o
mundo: assim é o corpo, tal como é para mim”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e o hada — Ensaio de ontologia
fenomenoldégica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrépolis: Vozes, 2011. p. 413.
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com a outra. Por 6bvio, sou a médo que toca, sou consciéncia (de) corpo que toca a minha
mdo. Isto significa que, como vimos no estudo anterior, esta consciéncia (de) corpo é
consciéncia ndo-tética de si enquanto corpo, é consciéncia pre-reflexiva, ndo remete a
consciéncia irrefletida*®®. Porém, ha em meu corpo uma outra dimens&o ontoldgica para
além do corpo que sou de imediato: meu corpo enquanto corpo-para-outro. Quer dizer:
se consigo ser a mdo que toca a outra mao, isto se da porque meu corpo carrega em Si
minha consciéncia (de) corpo que € inteira corpo e consciéncia unida ao mover-me para
tocar a minha méo, e, por outro lado, sinto-me tocado pela minha méio. E necessario
perceber esta diferenga ontoldgica: antes de tocar minha mao fui consciéncia (de) corpo
enquanto mao em movimento para em um segundo momento sentir a minha mao
enguanto objeto sendo tocado. Ha aqui uma dupla sensacdo que pode confundir estas
estruturas ontologicas do corpo, porém, como bem exemplifica Sartre, basta que
anestesiemos a mao para deixar de senti-la e mesmo assim segue sendo corpo, meu corpo.
Desta forma, ser consciéncia (de) corpo e ser o corpo tocado sdo duas dimensdes que nao

podem ser equiparadas.

Ou bem ¢é coisa entre coisas, ou bem é aquilo pelo qual as coisas a mim se
revelam. Mas ndo pode ser ambas a0 mesmo tempo. Igualmente, vejo minha
méo tocar 0s objetos, mas ndo a conheco em seu ato de toca-los. E a razdo
fundamental pela qual a famosa "sensacéo de esfor¢o™” de Maine de Biran ndo
tem existéncia real. Porque minha m&o me revela a resisténcia dos objetos, sua
dureza ou maciez, e ndo e/a mesmo. Assim, ndo vejo minha médo de modo
diferente de como vejo este tinteiro. Desprendo uma distancia de mim a ela, e
esta distancia vem integrar-se nas distancias que estabeleco entre todos os
objetos do mundo. Quando um médico pega minha perna enferma e a examina,
enquanto eu, semideitado na cama, vejo-o fazendo isso, ndo had qualquer
diferenga de natureza entre a percepcdo visual que tenho do corpo do médico
e aquela que tenho de minha prépria perna. Melhor dito, ambas ndo se
distinguem, salvo a titulo de estruturas diferentes de uma mesma percepcao
global; e ndo ha diferenca de natureza entre a percepgao que o médico tem de
minha perna e aquela que eu mesmo tenho ao mesmo tempo. Sem duvida,
quando toco minha perna com o dedo, sinto minha perna ser tocada. Mas esse
fendmeno de dupla sensagdo néo é essencial: o frio ou uma inje¢do de morfina
podem fazé-lo desaparecer; isso basta para mostrar que se trata de duas ordens
de realidade essencialmente diferentes. Tocar e ser tocado, sentir que se toca e
sentir que se é tocado, eis duas espécies de fenbmenos que se costuma em vao
tentar reunir sob o nome de "dupla sensagdo" 46

145 “Em primeiro lugar, ¢ evidente que a consciéncia s6 pode existir seu corpo como consciéncia. Assim,
portanto, meu corpo é uma estrutura consciente de minha consciéncia. Mas, precisamente porque é o ponto
de vista sobre o qual ndo poderia haver ponto de vista, ndo ha, no plano da consciéncia irrefletida,
consciéncia do corpo. O corpo pertence, pois, as estruturas da consciéncia nao tética (de) si”. SARTRE,
Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo Perdigdo.20? ed.
Petrépolis: Vozes, 2011. p. 416.

146 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 386.
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Sobre esta descricdo depreendem-se duas consequéncias: enquanto corpo-para-si
sou ponto de referéncia do e no mundo e, por outro lado, a sensagcédo vem de fora da
consciéncia (de) corpo.

Se sou 0 corpo que age, este corpo age no mundo. H& um fundo de mundo
posicionado em ao redor de meu corpo. Logo, este posicionamento que percebo so6 existe
em fungé@o de meu corpo. Neste sentido, enquanto corpo, sou eu que trago ao mundo o
ponto de referéncia. O papel esté logo a frente de meu corpo. A cadeira, por sua vez, logo
a baixo. Este posicionamento “a frente”, “em cima”, “ao lado” se d& porque existo
enguanto corpo. E meu corpo que traz a referéncia posicional no mundo. Neste sentido é
facil perceber que além de ser consciéncia (de) corpo, sou corpo-no-mundo®*’. Isto
implica entender que ndo é a minha percepcéo do mundo que faz o mundo ser tal qual ele
¢, antes de haver percepcao sensorial, sou consciéncia (de) si enquanto corpo que ja esta
no mundo. Logo, perceber 0 mundo é um passo posterior a minha existéncia, e esta, por
sua vez, so existe enquanto para-si que é consciéncia (de) corpo no mundo. Nesta mesma
esteira podemos compreender 0 motivo pelo qual a sensacdo se da em funcéo do objeto e
ndo do ser que sente. Se toco essa caneta, este papel, sinto-o0s enquanto caracteristicas de
suas objetividades: secos, asperos. Esta sensacdo aspera ndo se da porque exista, em meu
ser, a caracteristica do objeto. O que existe em meu ser é a capacidade de sentir o objeto
tal qual ele se apresenta objetivamente.

Retomemos a diferenca ontoldgica do corpo-para-si € 0 corpo-para-outro: sou o
corpo para-si, vivo-0. Sou consciéncia (de) corpo ao agir. Por outro lado, posso ser objeto
para minha percepcdo da mesma forma que sou objeto objetivo para o Outro. Logo, ha
em meu corpo uma estrutura que é consciéncia-corpo e outra que é inteiramente corpo.
Neste sentido, o Outro ndo capta meu corpo-para-si dado que ndo é o corpo posicional no
mundo que sou. E seu também contrério é verdadeiro. E neste sentido que sou esta falta
ao Outro, o Outro jamais pode obter a minha consciéncia (de) corpo dado que ele mesmo,
por sua vez, é consciéncia (de) corpo. Porém, ndo capto o Outro apenas enquanto sua

objetividade, sua carne. Capto-o dramaticamente enquanto Outro ser. Ndo vejo nem sou

147 «Assim, meu ser-no-mundo, s6 pelo fato de que realiza um mundo, faz-se indicar a si mesmo como ser-
nomeio- do-mundo pelo mundo que realiza, e ndo poderia ser de outro modo, porque ndo ha outra maneira
de entrar em contato com o mundo a ndo ser sendo do mundo. Seria impossivel para mim realizar um
mundo no qual eu nédo seja e que fosse puro objeto de contemplacéo que o sobrevoasse. Mas, ao contrario,
é preciso que me perca no mundo para que 0 mundo exista e eu possa transcendé-lo. Assim, dizer que entrei
no mundo, que "vim ao mundo" ou que hd um mundo, ou que tenho um corpo, é uma so e mesma coisa”.
SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 402.
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visto pelo Outro tal qual vé-se a relva. Como veremos no estudo sobre o olhar do outro,
0 corpo do Outro ja é captado por mim como um corpo que traz em si uma situacdo que
me escapa, quer dizer: O Outro age e posiciona-se no mundo de tal forma que ndo posso
dominé-lo. E livre em sua aco.

Sou corpo-para-si, vivo e ajo enquanto consciéncia (de) corpo. Meu corpo
posiciona e organiza 0 mundo ao meu redor. Posso distanciar-me desta consciéncia (de)
corpo ao observar meu corpo. Sou corpo-para-outro ao observar minha méo sendo tocada.
Porém, ha ainda uma terceira dimensao ontolégica do meu corpo: percebo-me enguanto

corpo-para-outro reconhecido pelo Outro. Entendamos isto.

A experiéncia de minha alienacéo faz-se em e por estruturas afetivas, como a
timidez. "Sentir-se enrubescer", "sentir-se transpirando" etc., s8o expressfes
imprdprias que o timido usa para explicar seu estado: o que ele quer dizer com
iSs0 € que tem consciéncia viva e constante de seu corpo tal como é, ndo para
si mesmo, mas para 0 Outro. Esse constante mal-estar, que é a captagdo da
alienacdo de meu corpo como irremedidvel, pode determinar psicoses como a
ereutofobia; tais psicoses nada mais sdo que a captacdo metafisica e
horrorizada da existéncia de meu corpo para o Outro. Diz-se comumente que
o timido se sente "embaracado pelo prdprio corpo”. Na verdade, esta expressao
€ imprépria: eu ndo poderia ficar embaracado pelo meu corpo tal como o
existo. Meu corpo tal como é para o Outro é que poderia me embaracar.
Tampouco nesse caso a expressao é feliz, porque s6 posso ficar embaragado
por uma coisa concreta, presente no interior de meu universo e que me
importune pelo emprego de outras ferramentas. Aqui, 0 embarago é mais sutil,
pois 0 que me importuna acha-se ausente; jamais encontro meu corpo-Para-
outro como obstaculo; ao contrario, é porque nunca esta ai, porque permanece
inapreensivel, que tal corpo pode ser importuno®

E neste sentido que Sartre afirma que o “Outro cumpre por nés uma fungao para
a qual somos incapazes e que, no entanto, cabe-nos executar: ver-nos como somos”4°,
Desta maneira, a Ultima dimensdo ontoldgica do corpo tem razdo de ser posterior ao
corpo-para-si e 0 corpo-para-outro: é necessario que eu esteja aqui agindo enquanto
consciéncia (de) corpo que capta o Outro observando-me para que eu perceba meu corpo
tal qual ele é, objetivamente, para-Outro. Basta que observemos uma crianca e 0s estudos
desenvolvidos pela psicopedagogia — exemplo sartriano — para constatarmos que a
percepcao de si é posterior ao corpo-para-si no caso infantil. O bebé manuseia os cabelos
da mae, toca nos objetos, antes de compreender e delimitar o seu corpo e o corpo do
Outro.

Além disso, é preciso observar que, mesmo que a disposicdo dos 6rgaos
sensiveis permita ver o corpo como aparece ao Outro, esta aparicdo do corpo

148 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 443.
149 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 444,
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como coisa-utensilio € muito tardia na crianca; é, em qualquer caso, posterior
a consciéncia (do) corpo propriamente dito e do mundo como complexo de
utensilidade; é posterior a percep¢do do corpo do Outro. A crianca sabia ha
muito tempo pegar, puxar, empurrar, segurar, antes de aprender a tocar e ver
sua mao. Observac0es frequentes mostraram que a crianga de dois meses nao
vé sua mdo como sendo sua mao. Olha para ela, €, se ela se afasta de seu campo
visual, vira o rosto e a procura com o olhar, como se ndo dependesse de si
mesmo voltar a coloca-la ao alcance de sua vista. E por uma série de operagdes
psicoldgicas e de sinteses de identificacdo e reconhecimento que a crianca
chegara a estabelecer tabelas de referéncias entre o corpo-existido e o corpo-
visto. Ainda é preciso que ja tenha anteriormente iniciado seu aprendizado do
corpo do Outro. Assim, a percepcdo de meu corpo situa-se, cronologicamente,
depois da percepgéo do corpo do Outro*®°

E preciso frisar esta diferenciacio ontoldgica do corpo, em especial no caso da

crianga, para dar sentido ao nosso estudo. Voltaremos a refletir sobre as consequéncias

desta determinacéo ontoldgica do corpo em relacdo ao agir humano.

2.7) Agéo e Situacdo: A Liberdade

“A realidade humana é (...) o ser que é sempre Para-além de
seu ser-ai. E a situagdo é a totalidade organizada do ser-ai
interpretada e vivida no e pelo ser-Para-além "5

O agir em Sartre caracteriza-se por conter na liberdade sua condicdo. Se o Para-
si ndo fosse livre, ndo agiria. A acdo, por sua vez, é, por principio, intencional. Agir é ser
livre, e, para além disto, a acdo visa um fim para além do dado. Significa que a
temporalidade se faz na acdo humana porque quando ajo, ajo visando um fim no futuro.
Logo, desde a descricdo ontoldgica do Para-si, Sartre aposta no futuro, no porvir do
homem. Neste sentido, o “ato ¢ uma projecao do Para-si rumo a algo que néo &, e aquilo
que ¢ ndo pode absolutamente, por si mesmo, determinar o que ndo é”'%2. Esta
negatividade do Para-si, fazer-se ser o que ndo ¢, se da porque “o Para-si é
temporalizagdo: significa que ele ndo ¢; ele ‘se faz’”'®3. Significa afirmar, por

consequéncia, que o passado ndo produz ato'®*, tampouco 0 Em-si: a “realidade humana,

150 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 449.
151 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 673.
152 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 539.
153 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 675.
154 “Portanto, significa para a consciéncia a possibilidade permanente de efetuar uma ruptura com seu
proprio passado, de desprender-se dele para poder considera-lo a luz de um ndo ser e conferir-lhe a
significacdo que tem a partir do projeto de um sentido que nao tem. Em caso algum e de nenhuma maneira
0 passado, por si mesmo, pode produzir um ato, ou seja, 0 posicionamento de um fim que sobre ele se volta

65



sendo ato, s6 pode ser concebida enquanto ruptura com o dado, em seu ser. Ela é o ser
que faz com que haja algo dado ao romper com este e ilumina-lo & luz do ainda-n&o-
existente”*%°.

E esta condicdo ontolégica do Para-si que lhe faz ser liberdade. S6 é possivel
romper com o dado, com o passado, com o0 Em-si, porque, no caso humano, algo falta. O
Para-si é temporalizacdo porque projeta-se ao futuro e é liberdade porque é esta dupla
nadificacio em relacéo a si e ao dado*®. Logo, da mesma forma que o Para-si precisa do
Em-si para nadificar-se dele, a consciéncia (de) si, por ser vazia de conteudo, precisa do
dado para nadificar-se dele®’.

Neste sentido, a “liberdade s6 se concebe como nadificacdo de algo dado, e, na
medida em que é negacdo interna e consciéncia, participa da necessidade que prescreve a
consciéncia de ser consciéncia de alguma coisa”%8, Portanto, ser livre significa ser livre
em relacgdo a algo, ndo ao nada. Nesta mesma esteira podemos perceber que a “liberdade
é originalmente relacdo com o dado”®. Dito de outra maneira: sou 0 que me projeto,
livremente, rumo aos meus possiveis em uma situacao concreta.

Portanto, existir, agir e ser livre sdo trés categorias indissociaveis de meu ser. E a
partir desta constatacdo que percebemos que as objecBes a liberdade humana buscam,
pela via do determinismo, “estabelecer em nds uma continuidade sem falha de existéncia
Em-si”%°, A saida sartriana para as objecdes a liberdade humana se encontram neste

escopo: sO age o ser que é livre, e, para além disto, “ser ¢é agir, e deixar de agir ¢ deixar

para ilumind-lo”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducéo de
Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 539.

155 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 589.

1%6 «Com efeito, uma vez que atribuimos & consciéncia esse poder negativo com relacdo ao mundo e a si
mesmo, uma vez que a nadificacdo faz parte integrante do posicionamento de um fim, é preciso reconhecer
que a condicdo indispensavel e fundamental de toda agdo ¢ a liberdade do ser atuante”. SARTRE, Jean-
Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducao de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrépolis:
Vozes, 2011. p. 539-40.

157 «E, se a liberdade é esse buraco no ser, esse nada de ser, como acabamos de dizer, ela pressupde todo o
ser para surgir no &mago do ser como um buraco. Portanto, ndo poderia determinar-se a existéncia a partir
do nada, porque toda produgdo a partir do nada ndo poderia ser sendo ser-Em-si”. SARTRE, Jean-Paul. O
ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducao de Paulo Perdigdo.20? ed. Petrépolis: Vozes,
2011. p. 598.

1% SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenolégica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 592.

19 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 599.

160 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 544.
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de ser”!l, A deducdo ldgica que se apresenta ao pensamento sartriano é a de que se eu
ndo fosse livre, por definicdo, ndo haveria o futuro, a incerteza, o possivel, tudo seria e

estaria dado, seria Em-si. Porém, a realidade humana é livre, ndo é o bastante.

A realidade-humana é livre porque ndo é o bastante, porque esta perpetuamente
desprendida de si mesmo, e porque aquilo que foi esta separado por um nada
daquilo que ¢ e daquilo que sera. E, por fim, porque seu préprio ser presente é
nadificacdo na forma do "reflexo-refletidor”. O homem ¢ livre porque nao é si
mesmo, mas presenca a si. O ser que é o que é ndo poderia ser livre. A liberdade
¢ precisamente 0 nada que é tendo sido no amago do homem e obriga a
realidade humana a fazer-se em vez de ser. Como vimos, para a realidade-
humana, ser é escolher-se: nada lhe vem de fora, ou tampouco de dentro, que
ela possa receber ou aceitar. Esta inteiramente abandonada, sem qualquer ajuda
de nenhuma espécie, a insustentavel necessidade de fazer-se ser até 0 minimo
detalhe. Assim, a liberdade ndo é um ser: é o ser do homem, ou seja, seu nada
de ser. Se comecassemos por conceber o homem como algo pleno, seria
absurdo procurar nele depois momentos ou regides psiquicas em que fosse
livre: daria no mesmo buscar 0 vazio em um recipiente que previamente
preenchemos até a borda. O homem néo poderia ser ora livre, ora escravo: é
inteiramente e sempre livre, ou ndo o ¢62

Para que ndo incorramos em erro, € preciso compreender que esta liberdade de
ser, de agir, nao se confunde com a vontade. Entendamos isto. Sou 0 que me projeto rumo
aos meus fins. Dito de outra maneira, captar a liberdade humana por suas volices,
maobeis, ou motivos, ja € distanciar do meu projeto, que € anterior a vontade, a minha
acdo, e, por consequéncia, minha liberdade. E neste sentido que todo o ato é simbélico e
é preciso entender que para querer algo, é preciso, antes, querer querer algo. Sartre

intencionava isto ao afirmar que, na deliberacédo, os dados ja estdo lancados:

Mabeis passados, motivos passados, motivos e mébeis presentes, fins futuros,
organizam-se em uma indissoltvel unidade pelo préprio surgimento de uma
liberdade que é Para além dos motivos, mobeis e fins. Dai resulta que a
deliberagdo voluntéria é sempre iluséria. Com efeito, como julgar motivos e
mabeis aos quais precisamente confiro seu valor antes de qualquer deliberagéo
e pela escolha que fago de mim mesmo? A ilusdo provem aqui do fato de que
nos esforcamos para tomar motivos e mdbeis por coisas inteiramente
transcendentes, que levanto com as maos como se fossem pesos e que estariam
dotadas de um peso como propriedade permanente, ao passo que, por outro
lado, queremos ter contetdos de consciéncia, o que é contraditério. Na
verdade, motivos e mobeis s6 tém o peso a eles conferido pelo meu projeto, ou
seja, a livre producédo do fim e do ato conhecido a realizar. Quando delibero,
o0s dados ja estdo lancados. E, se sou levado a deliberar, é simplesmente porque
faz parte de meu projeto originario dar-me conta dos mdbeis por deliberagéo,
mais do que por essa ou aquela forma de descoberta (pela paixao, por exemplo,
ou simplesmente pela acdo, que revela o conjunto organizado dos motivos e
fins, tal como minha linguagem me revela meu pensamento). H4, portanto,
uma escolha da deliberagdo como procedimento que ird me anunciar aquilo

161 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 587.
162 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 545.
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que projeto e, por conseguinte, o que sou. E a escolha da deliberagdo é
organizada com o conjunto mébeis-motivos-fim pela espontaneidade livre.
Quando a vontade intervém, a decisdo ja esta tomada, e a vontade ndo tem
outro valor sendo o de anunciadoral®®,

Sou o projetar-me através da temporalidade rumo a algo para além do dado. E este
projeto se encontra em um nivel mais profundo, mais original, do que a minha vontade.
“Portanto, na medida em que a vontade ¢ um caso de reflexdo, o fato de situar-se para
agir no plano voluntario exige por fundamento uma intengio mais profunda”!®*. E, se sou
este Para-si que se projeta para aléem do dado que ele se nadifica, a facticidade, a
objetividade, ou, simplesmente minha posi¢do no mundo sdo necessarias para que eu me
lance para além da situacio que me circunda®. Dito de outra maneira, pela via oposta,
“a situacdo so existe em correlacdo com o transcender do dado rumo a um fim. E a
maneira como o dado que sou e 0 dado gque ndo sou se revela ao Para-si que sou ao modo
de nédo sé-lo. Quem diz situagdo diz, portanto, ‘posi¢do apreendida pelo Para-si que esta

em situagio’”%®,

2.8) Psicanalise Existencial

““A psicanalise existencial nada reconhece antes do
surgimento original da liberdade humana’¢”

Até aqui nosso estudo limitou-se a descricdo ontoldgica e fenomenoldgica das
estruturas do ser em Sartre. Cabe-nos, agora, aprofundarmo-nos na aplicabilidade para a
compreensdo dos atos desprendidos pelo ser. Antes de avancarmos para a defesa sartriana
da liberdade enquanto condicdo primordial da acdo — nosso objetivo —, vejamos como o
filésofo aplica sua constelacdo de conceitos na construcao de seu método de compreenséo

da liberdade em situacdo. Este método, 0 método da psicanalise existencial, defende que

183 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenolégica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 556-7.

164 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 558.

185 “Minha posigdo no meio do mundo, definida pela relagdo de utensilidade ou de adversidade entre as
realidades que me circundam e minha propria facticidade, ou seja, a descoberta dos perigos que corro no
mundo, dos obstaculos que nele posso encontrar, das ajudas que podem me ser oferecidas, a luz de uma
nadificaco radical de mim mesmo e de uma negacéo radical e interna do Em-si, operada do ponto de vista
de um fim livremente posicionado - eis o que denominamos a situagdo”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0
nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Tradugédo de Paulo Perdigdo.20% ed. Petrépolis: Vozes, 2011.
p. 671-2.

166 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 672.

167 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 696-7.
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1) todo ato é simbdlico, 2) o ser é livre unificagdo, 3) o ser é uma totalidade e ndo uma
colecdo.

Sartre introduz a psicanalise existencial para romper com a interpretacdo
biografica como se fosse a de um ser engessado em si. Quer dizer: hd uma tendéncia na
escrita biografica em definir o ser pela soma de suas “caracteristicas”. Sartre pontua o seu
rompimento com esta forma de compreensdo ao negar que o ser humano, no caso de
Flaubert, referindo-se as suas ambicdes literarias, fosse isto e nada mais. Ou seja, Flaubert
tinha inclinagdes para ser escritor; logo, somar-se-iam a inclinacdo de ser escritor com
suas obras, construindo-se a biografia que define Flaubert ndo como liberdade em
situagdo, mas como resultado imanente de seus feitos. Esta forma de descrigdo e
compreensdo da historizacdo do ser rouba-lhe, de uma sé vez, sua temporalidade e
liberdade. Sua temporalidade, porque define o ser por suas caracteristicas tidas como
objetivas: “tem inclinagdo para escritor”. E isto ¢ nada mais. Ndo coloca em questio o
motivo pelo qual Flaubert tinha esta inclinagdo e, acima de tudo, arranca-o de sua
liberdade, logo, de seu ser, 0 nexo causal de seus atos. No caso humano, algo falta, e, por
consequéncia, é preciso encontrar, para além dos dados objetivos da biografia, da lista de

condutas®, a livre unificacio do projeto original especifico de cada pessoa.

Esta unidade, que é o ser do homem considerado, é livre unificacéo. E
a unificacdo ndo pode surgir depois de uma diversidade que ela unifica.
Ser, para Flaubert, como para todo sujeito de "biografia" é unificar-se
no mundo. A unificacdo irredutivel que devemos encontrar, unificagdo
gue é Flaubert e que pedimos aos bidgrafos para nos revelar, é, portanto,
a unificacdo de um projeto original, unificacdo que deve revelar-se a
nds como um absoluto ndo substancial‘®®

Sartre propde entdo o rompimento com qualquer descri¢cdo que lembre o ser
enquanto uma “colegdo”, quer dizer: adiciona-se ao ser dados objetivos de sua acéo e,
com isto, constrdi-se uma caricatura de ser, um ser externo ao para-si que ndo corresponde
em nada com sua liberdade. O fato de Flaubert ter inclinagéo para ser escritor e Achille

ndo, ndo é uma caracteristica definidora por si da personalidade de Flaubert, tampouco é

de Achille. Desta forma, Sartre propde que o ser é uma totalidade, ou, totalizacao que se

188 «Por outro lado, a pura e simples descrigdo empirica s6 pode fornecer-nos nomenclaturas e colocar-nos
frente a pseudoirredutiveis (desejo de escrever ou de nadar, amor ao perigo, ciime etc.). Com efeito, ndo
convém catalogar a lista das condutas, tendéncias e inclinagdes, mas, outrossim, é preciso decifra-las, ou
seja, saber interroga-las. Tal investigacdo so pode ser levada a cabo segundo as regras de um método
especifico. E este método que denominamos psicanalise existencial”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada
— Ensaio de ontologia fenomenologica. Traducéo de Paulo Perdigdo.20% ed. Petropolis: Vozes, 2011. p.
695.

169 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 687.
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historializa. Afirmar isto €, ao mesmo tempo, conceder, em cada ato, a liberdade do ser e
sua integralidade. Concede a liberdade do ser porque sua acdo ndo € mais um dado
objetivo e preso aos fatores externos e internos ao ser em sua objetividade. Definir
Flaubert por suas aspiracdes ¢ o mesmo que afirmar que Flaubert “¢ isto e nada mais”,
sem a possibilidade de ndo ser e colocar em questéo o significado destas aspiracoes. E,
por outro lado, a opcao pela totalidade traz o ser unificado em seus atos para o presente.
Flaubert ¢, de fato, inteiro em suas a¢6es. Porém, ele o € porgue vive-as em sua totalidade
historializada no presente.

O que esta em jogo €, a0 mesmo tempo, a liberdade, temporalidade e a facticidade
do ser. Por isto que se propor a compreender o ser enquanto liberdade em situacéo é, por
definicdo, remeter as acbes do ser ao seu significado para o proprio ser. E neste sentido
que todo o ato é simbélico. A queda de Flaubert em Pont-I'Evéque ndo pode ser reduzida
a sua objetividade. Flaubert cai inteiro, Flaubert é a queda, vive-a por inteiro nela e, por
consequéncia, a famosa queda do escritor francés remete, significa, simboliza a relagéo
de Flaubert com o mundo. Quer dizer: todo o ato remete a algo que o transcenda, todo o

ato é simbdlico.

Portanto, a questdo se coloca mais ou menos nesses termos: se admitimos que
a pessoa é uma totalidade, ndo podemos esperar reconstrui-la por uma adi¢do
ou uma organizacao das diversas tendéncias empiricamente nela descobertas.
Mas, ao contrario, em cada inclinacdo, em cada tendéncia, a pessoa se expressa
integralmente, embora segundo uma perspectiva diferente, um pouco como a
substancia spinozista se exprime inteira em cada um de seus atributos. Sendo
assim, devemos descobrir em cada tendéncia, em cada conduta do sujeito, uma
significacfo que a transcenda. Tais ciimes datados e singulares, nos quais o
sujeito se historiza em relagdo a determinada mulher, significam, para quem
souber interpreté-los, a relagdo global com o mundo, pela qual o sujeito se
constitui como um si-mesmo. Em outros termos, esta atitude empirica é por si
mesmo a expressdo da "escolha de um carater inteligivel"'7

A descricédo do Para-si e do Em-si estdo enraizadas na psicanalise existencial. “De
maneira geral, o para-si deseja constituir-se com fundamento do seu ser, ou seja, em um

“para-Si-em-si”, ou em um ser causa sui, fundamento de sua liberdade"*. E neste sentido

que Sartre afirma que o homem é fundamentalmente desejo de ser'’. E um desejo de ser,

170 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 689-90.

"L CASTRO, F. C. L. A ética de Sartre. Porto Alegre: Loyola, 2016. p. 83.

172 40O homem ¢ fundamentalmente desejo de ser, € a existéncia desse desejo ndo deve ser estabelecida por
uma inducgdo empirica; resulta de uma descrigdo a priori do ser do Para-si, posto que o desejo é falta, e 0
Para-si 0 ser que € para si mesmo uma de nossas tendéncias empiricamente observaveis consiste, portanto,
no projeto de ser; ou, se preferirmos, cada tendéncia empirica existe com o projeto original de ser em uma
relagdo de expressdo e satisfacdo simbolica, tal como, em Freud, as tendéncias conscientes existem em
relagdo aos complexos e a libido original”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia
fenomenoldégica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 692.
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como vimos, fadado ao fracasso: 0 para-si quer ser o que nao pode ser dada a falta de ser
que Ihe condiz. Este n6 que entrelaca o para-si ao em-si é a forca motriz da psicanélise
existencial: ndo ha nada anterior a liberdade humana. Esta liberdade pauta a construgédo
do método da psicanalise existencial e ndo permite defini¢cbes a priori para além da
liberdade de ser. E por isto que, por consequéncia, a psicanalise existencial busca entender
em cada ato, cada gesto, cada fato da historializacdo do ser, seu significado e razéo de
ser. Em outras palavras, a psicanalise existencial ndo busca afirmar abstratamente que,
por exemplo, no caso de Flaubert, a aspiracdo a escrita € uma mera possibilidade dentre
outras da liberdade do para-si de Flaubert. Busca entender o motivo, o significado desta
aspiracdo enquanto ato simbdlico que remete a um nexo de temporalidade para além do

fato objetivo: é preciso entender o motivo pelo qual Flaubert tinha aspiracao a escrita.

O objetivo da psicanalise é decifrar os comportamentos empiricos do homem,
ou seja, clarificar ao maximo as revelagbes que cada homem contém e
determina-las conceitualmente. Seu ponto de partida é a experiéncia; seu ponto
de apoio, a compreensdo pré-ontoldgica e fundamental que o homem tem da
pessoa humana. Embora a maioria das pessoas possa, com efeito, negligenciar
as indicagOes contidas em um gesto, uma palavra, uma expressao significante,
e equivocar-se a respeito da revelacdo que trazem, cada pessoa humana ndo
deixa de possuir a priori 0 sentido do valor revelador dessas manifestac@es,
nem de ser capaz de decifra-las, na pior hipotese se bem auxiliada e conduzida.
Neste como em outros casos, a verdade ndo é encontrada por acaso; ndo
pertence a um dominio no qual seria preciso busca-la sem jamais termos
presciéncia dela, tal como podemos sair em busca das fontes do Nilo ou do
Niger. Pertence a priori a compreensdo humana, e o trabalho essencial é uma
hermenéutica, ou seja, uma decifracdo, uma determinacdo e uma
conceituagdo*™

A forma de chegar a escolha original de cada ser sem recair ao erro biografico se
dé& pela comparacéo. E pelo vai e vem das condutas humanas que se torna possivel colocar
em relevo as similaridades e dissidéncias entre elas e, por consequéncia, chegar a intuigdo

irredutivel de uma escolha original do ser, um projeto original*’.

Seu método é comparativo: uma vez que, com efeito, cada conduta humana
simboliza & sua maneira a escolha fundamental a ser elucidada, e uma vez que,
ao mesmo tempo, cada uma delas disfarga essa escolha sob seus caracteres
ocasionais e sua oportunidade histérica, é pela comparagdo entre tais condutas
que faremos brotar a revelagdo Unica que todas elas exprimem de maneira
diferentel’

13 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 696.

174 «f por um método de comparagio entre as condutas, pelo vai e vem entre os atos e a escolha fundamental
do sujeito, que se conquista a intuicdo irredutivel de um projeto original (...) 0 método consiste em comparar
as agdes sem apagar as tensdes produzidas, a fim de destacar o projeto fundamental comum que as suporta”.
CASTRO, F. C. L. A ética de Sartre. Porto Alegre: Loyola, 2016. p. 83.

15 SARTRE, Jean-Paul. O ser e o0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 696.
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Esta opcdo metodoldgica implica na impossibilidade de defini¢des do projeto
fundamental de cada ser. Quer dizer: se todo o ato é simbdlico, o projeto de ser escritor
para Flaubert, significa, simboliza algo em relacédo direta com a sua historia. Logo, néo é
possivel construir algo como um catalogo de significacdes para as aces de um ser com
os fins de universaliza-las para todos. Em resumo: “o método que serviu a um sujeito, por
essa razdo, ndo poderd ser empregado em outro sujeito ou no mesmo sujeito em uma
época posterior”t’®. E em funcio da caracteristica ardilosa desta psicanalise que Sartre
afirma em “O ser e 0 nada” que ela ainda ndo encontrou seu Freud e, acima de tudo, que
pouco importa que ndo o tenha feito, importa, na verdade, que seja possivel de ser
aplicada. E, acima de tudo, a psicandlise existencial, ao defender a liberdade do ser em
seu projeto original, possibilita o transcender em relacdo ao dado, possibilita que algo

seja feito.

176 «Ademais, o psicanalista jamais perdera de vista o fato de que a escolha é vivente e, por conseguinte,
sempre pode ser revogada pelo sujeito estudado. Mostramos no capitulo precedente a importancia do
instante, que representa as abruptas mudancas de orientacdo e a tomada de uma nova posi¢ao em face de
um passado imutavel. A partir dai, deve-se estar sempre pronto para considerar que os simbolos mudam de
significacdo e abandonar a simbolica utilizada até entdo. Assim, a psicanalise existencial deverd ser
inteiramente flexivel e adaptavel as menores mudancas observaveis no sujeito: trata-se de compreender
aqui o individual e, muitas vezes, até mesmo o instantaneo. O método que serviu a um sujeito, por essa
razdo, nao podera ser empregado em outro sujeito ou no mesmo sujeito em uma época posterior. E,
precisamente por que o objetivo da investigacdo deve ser a descoberta de uma escolha, e ndo de um estado,
esta investigacdo devera manter sempre em vista que seu objeto ndo é um dado soterrado nas trevas do
inconsciente, mas sim uma determinacao livre e consciente - determinacdo essa que sequer chega a ser uma
habitante da consciéncia, mas que se identifica a propria consciéncia”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada
— Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petr6polis: Vozes, 2011. p.
701.
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3) APONTAMENTOS PARA UMA APROXIMACAO

Do ponto de vista filosofico, a aproximacdo com Sartre elucida em
grande parte a perspectiva tedrica adotada por Bourdieu”

3.1) Da fenomenologia a experiéncia primeira

Nosso estudo chegou em seu limiar descritivo. A partir daqui nos cabe confrontar
estas duas vertentes do pensamento sobre o agir humano. Nossa intencao nesta etapa €
comparar 0 pensamento de ambos os autores e, com isto, podermos criticar a critica
bourdieusiana & filosofia sartriana, visando sua pertinéncia, a fim de apontar o caminho a

ser trilhado para a aproximacéo entre Jean-Paul Sartre e Pierre Bourdieu.

Destaquemos, em um primeiro momento, tal qual foi visto no primeiro capitulo,
que Bourdieu inferiu expressamente que buscava através de sua praxiologia superar o
subjetivismo da fenomenologia sartriana e 0 objetivismo do estruturalismo

levistraussiano!’®:

Enfim, o conhecimento que podemos chamar de praxiolégico tem como objeto
ndo somente o sistema das relaces objetivas que o modo de conhecimento
objetivista constréi, mas também as relagdes dialéticas entre essas estruturas e
as disposicBes estruturadas nas quais elas se atualizam e que tendem a
reproduzi-las, isto é, o duplo processo de interiorizacdo da exterioridade e de
exterioriza¢do da interioridade: este conhecimento supde uma ruptura com o
modo de conhecimento objetivista, quer dizer, um questionamento das
condicdes de possibilidade e, por ai, dos limites do ponto de vista objetivo e
objetivante que apreende as praticas de fora, enquanto fato acabado, em lugar
de construir seu principio gerador situando-se no préprio movimento de sua
efetivagdo (...) Se 0 modo de conhecimento praxiol6gico pode aparecer como
um retomo puro e simples a0 modo de conhecimento fenomenolégico e se a
critica do objetivismo que ele implica corre o risco de ser confundida com a
critica que o humanismo ingénuo dirige a objetivacdo cientifica em nome da
experiéncia vivida e dos direitos da subjetividade, é porque ele é o produto de
uma dupla translacdo tetrica: ele opera, com efeito, uma nova inversdo da
problemética que a ciéncia objetiva do mundo social, como sistema de relagGes
objetivas e independente das consciéncias e das vontades individuais,
constituiu, ao colocar ela mesma as questdes que a experiéncia primeira e a
analise fenomenoldgica dessa experiéncia tendiam a excluir.*”®

17 ORTIZ, R. (Org). Pierre Bourdieu: sociologia I; tradugdo de Paula Montero e Alicia Auzmendi, - S&o
Paulo: Atica, 1983. p. 10.

178 «Até pouco antes da impressio, o titulo do livro fora Le point de vue de I’auteur [O ponto de vista do
autor], o que torna mais claro (ao contrapor o microcosmo literario a familia) seu desacordo com a magna
obra, em cinco volumes, de Sartre. As regras da arte foi a resposta de Bourdieu a Sartre e a sua
fenomenologia (mais tarde mesclada com psicanalise e marxismo), assim como O senso pratico [The logic
of practice] foi tanto uma homenagem a Lévi-Strauss quanto um ir além de seu estruturalismo. Aos olhos
de Bourdieu ([1980] 1990, esp. pp. 1-3, 25-29), Sartre e Lévi-Strauss eram personificagdes refinadas dos
dois polos da grande antinomia entre subjetivismo e objetivismo, a qual ele se empenhou em superar”
WACQUANT, Loic. Bourdieu 1993:; um estudo de caso em consagracgao cientifica. Rev. bras. Ci. Soc.
[online]. 2013, vol.28, n.83, p 41.

179 BOURDIEU, Pierre. Esquisse d 'une théorie de la pratique. Paris: Points, 1972. p. 235.
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Se Sartre foi a personificacdo refinada do polo subjetivista no campo académico
francés durante a primeira metade do seculo XX, perguntemo-nos, a luz da citacdo acima,
se a filosofia sartriana, tal qual descrita em “O ser e o nada” é, de fato, subjetivista ao
ponto de ndo levar em consideracdo a experiéncia primeira como infere Bourdieu. Ora,
Sartre ndo aderiu & fenomenologia husserliana ao ponto de incorporar o “sujeito
transcendental” exatamente para ndo recair em solipsismo de nenhuma espécie. Desde “A
transcendéncia do ego”, Sartre deixa claro que a existéncia do mundo ndo depende nem
¢ medida pelo conhecimento que tenho deste. Em “O ser e 0 nada”, Sartre mostra o
motivo desta recusa: a existéncia do Outro ficaria refém de meu conhecimento sobre ele.

Dessa forma, Sartre ndo nega esta “experiéncia primeira”.

Outrossim, tal qual para Bourdieu, Sartre esta focado na acdo do ser. Tudo é ato.
O agir implica, necessariamente, a existéncia da liberdade, do Mundo, do Outro e da
situagcdo. Desta maneira, da mesma forma que Bourdieu ndo adere ao “subjetivismo”,
tampouco Sartre a ele aderiu. Lembremo-nos que a liberdade do ser em Sartre existe
exatamente porque o Para-si se nadifica de algo dado, existente. Inferir que 0 mundo
necessita de minha existéncia para que eu crie 0 nexo posicional ndo € 0 mesmo que
afirmar que a existéncia do mundo depende de meu ser. O dado € objetivo, é ai, e é a
partir deste ser-ai que surge a liberdade sartriana. O Nada vem ao mundo porgue o Para-
si nadifica-se deste dado existente. Percebemos, ao contrario do que possa aceitar
Bourdieu, que ele estd em maior concomitdncia com pensamento sartriano em seu
objetivo de n&o recair no subjetivismo sem negar a liberdade de acéo do agente ao mesmo

tempo que ndo nega a estrutura objetiva existente.
3.2) A Agéo entre Sartre e Bourdieu

Bourdieu sempre falou, simplesmente, de pratica. Lembremo-nos que a l6gica da
pratica, para Bourdieu, ndo € a l6gica da logica. A pratica tem, em si, uma légica de acéo.
Significa que a proposicao racional de disposi¢do de meios conscientes visando um fim

objetivo traveste uma explicacdo que fica aquém da verdadeira logica da pratica:
A l6gica especifica de todas as a¢des que trazem a marca da razo sem serem
o0 produto de uma meta racionalizada ou, mais ainda, de um célculo racional;

que sdo habitadas por uma espécie de finalidade objetiva sem serem
conscientemente organizadas em relacdo a um fim explicitamente construido;
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[...] que s@o ajustadas ao futuro sem serem o produto de um projeto ou de um
plano.&

Isto se opera mediante o sistema de disposicdo intitulado “Habitus”. Sabemos.
Porém, mesmo aqui irrompe a similaridade com o pensamento sartriano: o projeto
original ndo depende da tomada consciente (reflexiva) da acdo, ademais, pela via
contraria, é anterior a reflexividade consciente que se dobra aos fins almejados.
Lembremo-nos: é preciso querer querer, pois quando deliberamos os dados j& estdo

lancados:

Mébeis passados, motivos passados, motivos e mobeis presentes, fins futuros,
organizam-se em uma indissoltvel unidade pelo préprio surgimento de uma
liberdade que é Para além dos motivos, mébeis e fins. Dai resulta que a
deliberagdo voluntéria é sempre iluséria. Com efeito, como julgar motivos e
mdbeis aos quais precisamente confiro seu valor antes de qualquer deliberacéo
e pela escolha que fago de mim mesmo? A ilusdo provém aqui do fato de que
nos esforcamos para tomar motivos e mdbeis por coisas inteiramente
transcendentes, que levanto com as maos como se fossem pesos e que estariam
dotadas de um peso como propriedade permanente, ao passo que, por outro
lado, queremos ter conteldos de consciéncia, o que € contraditério. Na
verdade, motivos e mobeis s6 tém o peso a eles conferido pelo meu projeto, ou
seja, a livre producédo do fim e do ato conhecido a realizar. Quando delibero,
0s dados ja estdo lancados. E, se sou levado a deliberar, é simplesmente porque
faz parte de meu projeto originario dar-me conta dos mdbeis por deliberacéo,
mais do que por essa ou aquela forma de descoberta (pela paixao, por exemplo,
ou simplesmente pela acdo, que revela o conjunto organizado dos motivos e
fins, tal como minha linguagem me revela meu pensamento). Ha, portanto,
uma escolha da deliberacdo como procedimento que ird me anunciar aquilo
que projeto e, por conseguinte, o que sou. E a escolha da deliberagdo é
organizada com o conjunto mébeis-motivos-fim pela espontaneidade livre.
Quando a vontade intervém, a decisdo ja esta tomada, e a vontade ndo tem
outro valor sendo o de anunciadora®e’.

E neste viés que a psicanalise existencial se propde a desvendar o significado da
acdo e compreender o simbolismo das pequenas atitudes para além delas. Tal qual em
Bourdieu, descrita de outra forma, a l6gica da acdo em Sartre é outra que nao a logica
I6gica, ou, dito de outra forma, é pré-l6gica, como bem lembra Sartre ao comparar a

psicanalise empirica e a psicanalise existencial:

Psicanalise empirica e psicanalise existencial buscam, ambas, uma atitude
fundamental em situacdo que ndo poderia expressar-se por defini¢cbes simples
e légicas, ja que antecede a toda légica, e que exige ser reconstruida segundo
leis de sinteses especificas. A psicanalise empirica procura determinar o
complexo, cuja propria designacdo indica a polivaléncia de todas as
significacBes conexas. A psicanalise existencial trata de determinar a escolha
original. Essa escolha, produzindo-se frente a0 mundo e sendo escolha da
posi¢do no mundo, é totalitaria como o complexo; é ela que escolhe a atitude

180 BOURDIEU, Pierre. "Avenir de classe et causalité du probable”. Revue Francaise de Sociologie, v 15.
n°1,1974. p.3.

181 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenolédgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 556-7.
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da pessoa com relagdo a ldgica e aos principios; ndo se trata, portanto, de
interroga-la em conformidade com a légica. A escolha original conglomera em
uma sintese pré-l6gica a totalidade do existente, e, como tal, é o centro de
referéncias de uma infinidade de significacdes polivalentes:®

Para além desta fuga a Idgica logica da agdo por ambos 0s autores, lembremo-nos
que a nogdo de estratégia em Bourdieu serve para afastar o agente da a¢do sem agente
que o estruturalismo levistraussiano supde, e, por outro lado, aproxima a sociologia de
Bourdieu da filosofia sartriana de tal forma que parece-nos inegavel perceber este quase

toque de ambos 0s pensamentos:

A nogdo de estratégia é o instrumento de uma ruptura com o ponto de vista
objetivista e com a acdo sem agente que o0 estruturalismo supde (recorrendo,
por exemplo, a nogdo de inconsciente). Mas pode-se recusar a ver a estratégia
como o produto de um programa inconsciente, sem fazer dela o produto de um
calculo consciente e racional. Ela é produto do senso pratico como sentido do
jogo, de um jogo social particular, historicamente definido, que se adquire
desde a infancia, participando das atividades sociais, em particular no caso de
Cabilia, e outros lugares com certeza, dos jogos infantis. O bom jogador, que
é de algum modo o jogo feito homem, faz a todo instante o que deve ser feito,
0 que o0 jogo demanda e exige. Isso supde uma invengdo permanente,
indispensavel para se adaptar as situagbes indefinidamente variadas, nunca
perfeitamente idénticas. O que ndo garante a obediéncia mecénica a regra
explicita, codificada (quando ela existe). 8
A logica da pratica bourdieusiana contém, de ponta a ponta, um saber pratico no
corpo. E sociedade feita corpo. Porém, esta pratica necessita de um agente que a pratique.
Logo, a pratica em Bourdieu ndo deixa de conter, em sua propria logica, a proximidade
gue buscamos apontar com a logica pré-légica da acdo em Sartre. Este sentido do jogo
apreendido pelo agente s6 é explicado, em sua totalidade, através do corpo. E o corpo que

apreende o sentido do jogo e a légica da pratica através do Habitus.
3.3) O Corpo entre Sartre e Bourdieu

O corpo, em Bourdieu, é o produto de uma inscri¢do social especifica. Tal qual
seja a realidade social em que o agente esta inserido, em suas especificidades e nuances
mais ou menos apreendidas de forma singular, serd o corpo deste agente. Quer dizer: a
percepcdo que o agente tem de acBes legitimas ou ilegitimas, sendo aceitas engquanto
“corretas” ou transgressoras, depende, de ponta a ponta, do corpo. Eo COrpo que acusa as

regras do campo que sdo, como vimos, anteriores as regras objetivas. Neste sentido, um

182 697
18BOURDIEU, Pierre, Coisas ditas. Tradugdo Cassia R. da Silveira e Denise Moreno Pegorim. S&o Paulo:
Brasiliense, 2004. p. 81.

76



agente que pratique um ato transgressor e que ndo acuse, atraves do corpo, a transgresséo,
pode parecer a contraprova da teoria bourdieusiana acerca do corpo. Porém, lembremo-
nos que o corpo € o produto de uma talhacdo altamente refinada de uma inscrigédo social
especifica. Significa que é preciso apreender o sentido do jogo na carne para que este
volte e faga com que o corpo aja de acordo com a regra do jogo. Nesse sentido, um agente
que transgride as regras de um campo especifico ndo estd, necessariamente, dentro deste
campo, ou seja: a aproximacao fisica do corpo em relacdo ao agir social em espacos de
consagracao do campo néo significa, de maneira alguma, a necessidade de um agente ter
apreendido o sentido do jogo em que este esta inserido fisicamente. Se, por um lado, isto
possa parecer a contradi¢ao préatica da teoria bourdieusiana, por outro, lembremo-nos que
cada agente tem uma trajetdria diferenciada e, por mais que esteja pertencendo a um
campo objetivo tal qual os outros agentes, o corpo € talhado especificamente e de forma
diferente em cada agente. E por este motivo que ndo ha certeza sobre a agio (e a reacio)
do corpo de cada agente em cada situacdo social. Porém, como vimos, quanto mais
apreendido através do corpo for o campo, por ébvio, maior serd a inscricdo social deste
Corpo nas regras sociais que sdo anteriores as regras objetivas. Isto se inscreve na ldgica

de capital simbdlico e busca e conquista de troféus especificos de cada campo.

O corpo deve ser levado em consideracdo por significar, de maneira mais
adequada, a natureza de uma pessoa, funcionando, portanto, como um meio de
linguagem da identidade social em que ‘se é falado, mais do que se fala’. No
corpo se leria a linguagem da natureza cultivada em que se trai 0 mais
escondido e 0 mais verdadeiro, ja que € 0 menos conscientemente controlado
e controlavel e que contamina e determina as mensagens recebidas e
despercebidas. O corpo seria entdo um produto social desde as dimensfes de
sua conformacdo visivel, derivada de condi¢des sociais, até as formas de se
portar e de comportar, expressando toda a relagdo com o mundo social.*3

Dito isto, relembremos a forma com que Sartre descreve e insere 0 corpo em sua
ontologia fenomenoldgica. H4, no pensamento sartriano, trés niveis ontoldgicos do corpo:
corpo-para-si, corpo-para-outro e corpo-para-outro reconhecido pelo Outro. O corpo-
para-si remete a consciéncia ndo-tética de si, € 0 corpo que sou, que Vvivo, é a consciéncia
(de) corpo que escreve este texto. Neste plano, ndo ha distanciamento nenhum entre o ser
e 0 corpo. A estrutura ontoldgica mais préxima ao corpo-para-si € 0 corpo-para-outro.
Aqui vemos o distanciamento do corpo-para-outro em relagcdo ao corpo-para-si se da
porgue posso observar meu corpo enquanto objeto em-si que é meu, minha corporeidade.

A terceira dimensdo ontologica do corpo reside em perceber-me conhecido pelo Outro.

184 CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 132.
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Existo para mim como conhecido pelo Outro a titulo de corpo. Logo, se lembrarmos que,
em Bourdieu, “o que se aprende pelo corpo ndo ¢ algo que, como um saber, se possa
segurar diante de si, mas ¢ algo que se ¢” 1%, podemos inferir aqui, mais uma vez, esta
aproximacao entre ambos autores, apesar das diferencas acerca da pratica e do uso deste

corpo.

Ora, 0 corpo em Bourdieu esta concatenado a uma logica rigorosa da pratica, e
esta, por sua vez, estd dramaticamente presa a logica do campo. Porém, lembremos que
0 corpo, para Sartre, apesar de ndo estar inscrito em algum “campo” especifico tal qual
esta para Bourdieu, esta preso a uma situacdo e a uma facticidade. Da mesma forma que
0 corpo contém algo que é anterior ao apreendido reflexivamente no pensamento
bourdieusiano, igualmente podemos perceber este jeito de ser do corpo em Sartre. N&o se
trata de inferir igualdade em ambas as descri¢fes sobre o corpo, porém, nos parece, é
possivel inscrever a corporeidade bourdieusiana, apesar do campo, na corporeidade
sartriana. Expliqguemos: Se eu sou este corpo-para-si, e este, por sua vez depende de minha
facticidade, por outro lado, também sou o corpo apreendido socialmente, o corpo-para-
outro. Dependo do Outro, apesar de ndo ser denominado e ou inserido em um campo,
para reconhecer-me e ser este corpo reconhecido. A proximidade aqui, em nossa Visao,
faz-se vista. Pode-se objetar, com razdo, que os campos sdo uma forma mais refinada e
especifica de descrever o contorno social do que a situacdo sartriana, mas, em nossa
leitura, ndo sdo categorias excludentes. E, para além disto, percebemos a necessidade do
Outro tdo rigorosa no pensamento sartriano quanto € expressa na sociologia de Bourdieu.
O campo implica a existéncia do Outro, e, por consequéncia, meu corpo, inserido no
campo, depende do outro para que haja este talhamento social timbrado na carne. Desta
forma, cabe-nos entender esta aproximacgdo entre o campo, a situacéo e o Outro em

nossos dois autores.
3.4) O Campo, a Situacéo e o Outro

O conceito de campo €, junto ao conceito de habitus, uma peca fundamental do
pensamento bourdieusiano. Ndo ha agente que ndo pertenca a algum campo. Existir e,
portanto, agir, € agir em um campo especifico. Como vimos, o0 campo é um espaco social

de disputa entre agentes que dispdem de capital especifico em desigualdade. Assim, o

185 BOURDIEU, Pierre. Le sens pratique, avec le concours de la Maison des Sciences de I'Homme. Paris:
Editions de Minuit, 1980. p. 123.
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campo ndo é um espaco de ajuda mutua. A intencdo de Bourdieu na descri¢do do campo,
para além de mostrar as especificidades e diferencia¢des entre os campos, é deixar claro
que se trata de um espaco de luta, de conflito, de jogo de forgas entre os agentes. E por

este motivo que ha dominantes e dominados.

Um campo é um espaco social estruturado, um campo de forgas — ha
dominantes e dominados, ha relagGes constantes, permanentes de
desigualdade, que se exercem no interior desse espaco — que é também um
campo de lutas para transformar ou conservar esse campo de for¢as. Cada um,
no interior desse universo, empenha em sua concorréncia com os outros a forca
(relativa) que detém e que define sua posi¢cdo no campo €, em consequéncia,
suas estratégias*e®

O campo traz, em sua esséncia, o conflito com o Outro. Ora, mesmo que Sartre
ndo propusesse a descri¢do conflituosa da relacdo com o Outro na ldgica do campo, ja
esta no pensamento sartriano esta raiz: O conflito é o sentido originario do ser-Para-
outro®’. Neste mesmo sentido, a situagdo traz consigo algo de muito similar a0 campo
bourdieusiano. Apesar de ndo estar inscrita em nenhuma l6gica que envolva diretamente

0s conceitos de capital e troféu, a situacdo, em Sartre, remete necessariamente ao conflito
com o Outro. Lembremo-nos da descri¢do de Sartre sobre a situacgao:

Minha posi¢do no meio do mundo, definida pela relagéo de utensilidade ou de
adversidade entre as realidades que me circundam e minha prépria facticidade,
ou seja, a descoberta dos perigos que corro no mundo, dos obstaculos que nele
posso encontrar, das ajudas que podem me ser oferecidas, a luz de uma
nadificacdo radical de mim mesmo e de uma negacéo radical e interna do Em-
si, operada do ponto de vista de um fim livremente posicionado - eis o que
denominamos a situagio*®®

Se fizermos o exercicio, neste momento, de exclusdo do conceito de projeto, é
possivel perceber a similaridade entre os conceitos de situacdo e campo. No campo
bourdieusiano o0 agente prospecta, via habitus, uma trajetoria especifica que pode se
apresentar pela estratégia de conservacdo ou de subversdo de sua posicdo em um
determinado campo. Ora, é certo que Sartre trilha outros caminhos em sua ontologia
fenomenoldgica ao descrever a situacao, porém, como podemos ver ao comparar ambos
0s conceitos, ha uma similaridade quase estrutural entre eles. A relacdo de necessidade
do Outro, da objetividade do dado e do conflito, sdo caracteristicas constitutivas de ambos

0S conceitos.

18 BOURDIEU, Pierre. Sobre a Televisdo. Rio de Janeiro, Jorge Zahar Ed., 1997. P. 57.

187 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 454.

18 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 671-2.
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Desta maneira, é possivel inferir a proximidade relativa que segue transparecendo
quando comparamos 0s pensamentos desses autores. O para-si precisa apreender a
situacdo™®. O agente apreende o campo enquanto prospecta uma trajetoria. Aqui, por
outro lado, temos o distanciamento buscado por Bourdieu: a situacéo ndo € objetiva nem
subjetiva, é a facticidade, a concretude do ser, em sua contingéncia, porque nenhuma

situacdo € necessariamente o que é no transcorrer do tempo.

A situacdo é o sujeito inteiro (ele ndo é nada mais do que sua situacao) e é
também a "coisa" inteira (ndo ha jamais nada mais do que as coisas). Se
quisermos, € o sujeito iluminando as coisas pelo seu proprio transcender, ou
sdo as coisas remetendo sua imagem ao sujeito. E a total facticidade, a
contingéncia absoluta do mundo, de meu nascimento, de meu lugar, de meu
passado, de meus arredores, do "fato" de meu préximo - e é minha liberdade
sem limites enquanto aquilo que faz com que haja para mim uma facticidade.
E esta vereda poeirenta e ascendente, esta sede ardente que sinto, essa recusa
das pessoas de me dar algo para beber por que ndo tenho dinheiro ou ndo sou
de seu pais ou sua ra¢a; ¢ minha derrelicdo no meio dessas populagdes hostis,
com esta fadiga de meu corpo que ird me impedir talvez de alcancar a meta a
que me propus.®°

Se ha uma diferenca diametral entre a situacdo e o campo, esta ndo se da na
necessidade da existéncia do outro. Tampouco se da no conflito entre os seres ou agentes.
O que nos parece necessario de ser observado enquanto discrepancia € a diferenca entre
0 projeto original e o habitus. Entendamos: A situacdo implica um para-si que nadifica-
se através da temporalidade rumo ao ainda ndo pelo seu projeto original. O campo, por
outro lado, implica um habitus que conduz a acdo do agente em rumo de sua trajetoria.

Apesar destas similaridades evidentes entre a situacdo e o campo, cabe-nos agora
compreender as diferencas e aproximacdes entre o projeto original e o habitus.

3.5) O Habitus, o Projeto e o Outro na infancia

O projeto original sartriano é o objetivo a ser alcan¢ado na psicanalise existencial.
E pelo método progressivo-regressivo, pela comparagdo entre os atos e suas significacdes
gue conseguimos chegar ao fundamento primeiro dos atos. Significa que o projeto contém
em si, de ponta a ponta, a categoria da temporalidade. O projeto implica a existéncia de

um ainda ndo, de uma possibilidade de ser para-além do dado. Neste sentido, agir €

189 «A situagdo sO existe em correlagdo com o transcender do dado rumo a um fim. E a maneira como o

dado que sou e 0 dado que ndo sou se revela ao Para-si que sou ao modo de ndo sé-lo. Quem diz situagdo
diz, portanto, ‘posi¢ao apreendida pelo Para-si que esta em situagdo”. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada
— Ensaio de ontologia fenomenologica. Traducéo de Paulo Perdigdo.20% ed. Petropolis: Vozes, 2011. p.
672.

1% SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 672-3.
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transcender o passado. Inscrito na ontologia fenomenoldgica sartriana, o projeto é
indissolvel do nada, do para-si, da possibilidade, mas, acima de tudo, o projeto existe

enguanto imbricado em uma situacao concreta. Nao ha projeto original sem a situacao.

Sartre descreve o caminho da liberdade ontoldgica através da diferenciacéo
ontoldgica do para-si em relacdo ao em-si. Porém, por outra via, percebemos esta
descricdo através da captacdo reflexiva da liberdade: a angustia existencial. Percebo-me
jogado no mundo. Néo escolhi a situacdo que me circunda desde meu nascimento. Desde
a infancia, delimito-me enquanto corpo que sou separado do corpo do Outro. Percebo as
situacOes concretas que circundam e me moldam. Sei os limites fisicos de meu corpo e
minhas ac¢bes. Poréem, ha algo que falta. Caso ndo houvesse esta falta ontologica, o dado,
a exterioridade concreta seria suficiente, ndo haveria com o que se angustiar. Porém,
apesar e especialmente pela existéncia do dado, me angustio. A angUstia me atinge porque
no caso humano o dado ndo é suficiente. No caso humano ha a temporalidade que o dado
ndo pode captar. Sou esta fuga de gas do imaginario que me projeta para o futuro
exatamente porque percebo esta disjuncdo, esta ruptura entre o dado e o ser que (ndo) sou.
Logo, o projeto original esta, necessariamente, preso a situagio. N&o poderia n&o estar. E
em relagdo ao dado objetivo que me nadifico e transcendo rumo ao ainda nao que s6 pode

ser captado pela minha temporalidade através do nada:

Descobrimo-nos, pois, em um mundo povoado de exigéncias, no seio de
projetos "em curso de realiza¢do” (...) Mas, precisamente, esse projeto meu
para uma possibilidade inicial, que faz com que haja valores, chamados,
expectativas e, em geral, um mundo, s6 me aparece para além do mundo, como
sentido e significacdo abstratos e légicos de minhas empresas. De resto,
existem concretamente despertadores, cartazes, formuldrios de impostos,
agentes de policia, ou seja, tantos e tantos parapeitos de protecdo contra a
angustia. Porém, basta que a empresa a realizar se distancie de mim e eu seja
remetido a mim mesmo porque devo me aguardar no futuro, descubro-me de
repente como aquele que da ao despertador seu sentido, que se proibe, a partir
de um cartaz, de andar por um canteiro ou gramado, aquele que confere poder
aordem do chefe, decide sobre o interesse do livro que esta escrevendo - enfim,
aquele que faz com que existam os valores, cujas exigéncias irdo determinar
sua acdo. Vou emergindo sozinho, e, na angustia frente ao projeto Gnico e
inicial que constitui meu ser, todas as barreiras, todos os parapeitos desabam,
nadificados pela consciéncia de minha liberdade: ndo tenho nem posso ter
qualquer valor a recorrer contra o fato de que sou eu qguem mantém os valores
no ser; nada pode me proteger de mim mesmo; separado do mundo e de minha
esséncia por esse nada que sou, tenho de realizar o sentido do mundo e de
minha esséncia: eu decido, sozinho, injustificavel e sem desculpas. A angUstia,
portanto, é a captacéo reflexiva da liberdade por ela mesma®®!

191 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 83-4.
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Dito de outra maneira, sou o projeto, vivo-o. E, ndo poderia deixar de vivé-lo
porque sou eu que ajo. Significa que qualquer objecdo a liberdade de agir implica,
necessariamente, afirmar que o passado age sobre meu ser. Ora, em Sartre esta afirmacao
ndo pode ser aceita. O passado, meu ser-em-si, 0 dado, sdo categorias constitutivas de
minha realidade. Porém, caso ndo houvesse, apesar de todo este passado!®?, a liberdade
ontoldgica que se expressa atraves da angustia, viveriamos no reino do conformismo e
adequacao ao dado. Seriamos apenas o dado. Porém, como explicar esta inquietacéo, esta
indecisdo, esta percepcdo de que algo falta, como explicariamos nossa capacidade de
imaginar um futuro que ainda néo existe? Podemos tentar uma fuga a angustia através
dos mais variados mecanismos. Porém, o fato segue sendo o mesmo: “Escapamos a
angustia tentando captar-nos de fora, como um outro ou como uma coisa (...) em resumo,
fujo para ignorar, mas nao posso ignorar que fujo, e a fuga da angustia ndo passa de um

modo de tomar consciéncia da angtstia”!%,

Por outro lado, ao submergir na obra bourdieusiana, nos deparamos com o habitus.
“O conceito de habitus desempenha, na obra de Bourdieu, o papel de elo articulador entre
trés dimensbGes fundamentais de analise: a estrutura das posicdes objetivas, a
subjetividade dos individuos e as situages concretas de a¢io'®*”. Ou, dito de outra forma,
0 habitus é um estruturante-estruturado. Significa que o habitus ndo é nem objetivo nem
subjetivo. Recordemos: o habitus € uma categoria de pensamento social que implica a
disposicdo do agente para a a¢do. Logo, o habitus est4 no seio de uma anterioridade ao
dado concreto da situacdo e, por outro lado, retifica-se e se reproduz através da acao do
agente nesta situacdo. Nas palavras de Bourdieu, se for possivel compreendé-las de forma

mais didatica, como vimos, o habitus é um

Sistema de disposi¢cBes durédveis, estruturas estruturadas predispostas a
funcionarem como estruturas estruturantes, isto €, como principio que gera e
estrutura as préticas e as representacfes que podem ser objetivamente
'regulamentadas’ e ‘reguladas' sem que por isso sejam o produto de obediéncia
de regras, objetivamente adaptadas a um fim, sem que se tenha necessidade da

192 Portanto, significa para a consciéncia a possibilidade permanente de efetuar uma ruptura com seu proprio
passado, de desprender-se dele para poder considera-lo a luz de um ndo ser e conferir-lhe a significacdo
que tem a partir do projeto de um sentido que ndo tem. Em caso algum e de nenhuma maneira o passado,
por si mesmo, pode produzir um ato, ou seja, o posicionamento de um fim que sobre ele se volta para
ilumina-lo. Foi o que entreviu Hegel ao escrever que "o espirito é negativo", embora ndo pareca ter-se
lembrado disso ao expor sua propria teoria da acéo e da liberdade. SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada —
Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducéo de Paulo Perdigdo.20? ed. Petropolis: Vozes, 2011. p. 539.
19 SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada — Ensaio de ontologia fenomenoldgica. Traducdo de Paulo
Perdigdo.20? ed. Petropolis: VVozes, 2011. p. 88-9.

1% CATANI, Afranio Mendes [et al]. (Org). O Vocabulario Bourdieu. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017, p. 24.
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projecdo consciente deste fim ou do dominio das operagdes para atingi-lo, mas
sendo, ao mesmo tempo, coletivamente orquestradas sem serem o produto da

acdo organizadora de um maestro®
Quando ajo, minha acdo ja esta circundada por disposicdes inscritas em um
determinado campo. Minha ac&o entra em concordancia com o sentido do jogo em que
estou inserido através do habitus. Porém, ainda aqui, onde o dado objetivo do campo
parece prevalecer, parece-nos, algo falta. Algo falta porque esta disposi¢cdo encontra-se
sempre em um limbo de “maior ou menor apreensao”, de “maior ou menor autonomia”.

O fato de Bourdieu encontrar a Hysteresis nos ajuda a compreender esta falta.

A hysteresis seria esta inadequacio a situacdo atual do campo. E quando meu
habitus anterior ainda desprende em meu ser uma forca maior do que o habitus de um
novo campo ao qual fui inserido. E 0 Dom Quixote, tal qual exemplifica Bourdieu. E este
sentimento de inadequac&o, de ndo pertencimento ao local que fomos jogados. Por 6bvio,
segundo a ldégica do campo bourdieusiano, quanto maior for o tempo desprendido no
campo, através da luta pela conquista de capital simbdlico e dos troféus deste campo,
maior serd o habitus incorporado pelo agente e, por consequéncia, menor sera este
sentimento de “inadequag@o” causado pela hysteresis dado que, agora, o habitus fora
reorientado no agente. E por esta natureza escorregadia do habitus que, a0 mesmo tempo,
0 pensamento bourdieusiano surpreende e sobrevive até hoje. O habitus ndo vem sé de
fora, € um principio de disposi¢do de acdo do agente. Fazemos o habitus ao agir. E,
exatamente por isto, o habitus é maleavel e modificavel pelas a¢des, situacdes e campos

através da temporalidade.

Aqui, parece-nos, podemos, diferente de Bourdieu, ndo opor o projeto em relagéo
ao habitus, mas, por outra via, nos parece que ha a possibilidade de concomitancia de um
livre projeto e este habitus. Isso ndo significa simplificar ao ponto de afirmar que sou
livre e esbarro na situacdo objetiva do campo e, a partir deste confronto, me encaixo
livremente e ou de ma-fé de si a si a situagdo. Para ser sincero, neste caso, 0 projeto
original estaria vivo de ponta a ponta. Entretanto, por outro lado, o habitus tem uma
temporalidade muito peculiar. Ele estd, ao mesmo tempo, em meu ser e no campo. Em
meu ser porque precisa de minha existéncia e ac¢do inserido neste campo. Precisa do

campo porque este, por outro lado, objetivamente contém um germe de disposicdo de

1% BOURDIEU, Pierre. Outline of a theory of practice. Cambridge studies in social anthropology, 1 ed,
1977. p. 16 [Traducdo livre].
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acdo legitimo que ja esta ai anterior ao meu préprio conhecimento sobre o campo, e, em
muitas vezes, anterior & minha propria existéncia. Logo, ha este jogo duplo que constitui
0 habitus. Porém, mesmo com esta descricdo, percebemos que é preciso existir o agente
e este precisa poder agir no campo. Caso estas premissas ndo fossem necessarias, como
explicariamos as revolugGes na Historia? E como explicariamos a propria angustia? Se o
habitus fosse um objeto sélido, o mistério da existéncia j& estaria resolvido. Dito de outra
maneira, ndo haveria mistério, tudo seria certeza. Bastariamos seguir o dado objetivo e,
com isto, ndo teriamos nem a capacidade de angustiarmo-nos. E neste ambito que o
habitus se aproxima do projeto, apesar de Bourdieu. Aqui, como bem lembra Sartre ao
referir-se sobre Hegel, se Bourdieu esqueceu-se de si mesmo, ndo podemos esquecer

Bourdieu.

N&o é desinteressadamente que Bourdieu introduz o habitus desde a infancia e
caracteriza-o como mais duradouro e permanente no agente, e, com isto, desprende seus
estudos sobre a reproducéo de classe da educacdo enquanto acao privilegiada pelo berco
em que se esta inserido. Lembremos da descricdo sartriana acerca do projeto original
flaubertiano em O idiota da familia. Mesmo aqui, Bourdieu foge ao pensamento da acao
sem agente. Ele mesmo, ao nosso ver, é prova disto. Sem recair ao subjetivismo, Bourdieu
compreendeu 0 meio em que estava inserido e galgou, atraves das regras objetivas e das
regras do campo, sua trajetéria que culminou em ser um dos dominantes do campo

académico francés na segunda metade do século XX.

Seja atraves do habitus ou do projeto original, a intencdo de ambos os autores €
lutar pela possibilidade, mais ou menos otimista, de aposta no futuro, no porvir, na
mudanca. E preciso, por outro lado, compreendermos a concretude do real que nos
circunda para podermos modifica-lo. Ndo estamos e nem somos determinados pelo dado
e, em conjunto com isto, dependemos do Outro em nosso ser. Porém, nos parece, € nisto

Bourdieu concorda com Sartre de ponta a ponta, sempre ha algo a ser feito.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho teve como objetivo a comparagéo entre a nogédo sartriana de projeto
e a nogdo bourdieusiana de habitus. Esta comparagcdo surgiu de uma assertiva
bourdieusiana acerca do projeto original enquanto antitese do habitus.

Percorremos, em um primeiro momento, o caminho descritivo sobre o pensamento
de ambos os autores. Justapomos a praxiologia bourdieusiana entre a fenomenologia e o
objetivismo. Depois, introduzimos a teoria da pratica tal qual fora descrita por Bourdieu
com a pretensdo de compreendermos 0s conceitos de agente, campo e corpo, bem como
suas imbricagdes inevitaveis ao conceito de habitus. Percebemos que o conceito de illusio
e 0 de estratégia sdo pecas constitutivas da trajetoria do agente e que, por muitas vezes,
passam despercebidas na leitura da obra de Pierre Bourdieu. O conceito de capital
simbdlico sé faz sentido se compreendido a luz de toda esta constelacdo de conceitos
concatenados entre si. Para compreendermos o modus operandi bourdieusiano ficou clara
a necessidade de compreenséo da totalidade de seu pensamento. Nao podemaos trabalhar

um conceito de Bourdieu de forma desconexa ao todo de seu pensamento.

A sintese do pensamento bourdieusiano é percebida através da luta entre agentes
em um determinado campo. N&o é desinteressadamente que Bourdieu frisa este carater
combativo em sua descri¢do socioldgica: ndo ha, em nenhum nivel, seja no consciente ou
inconsciente, qualquer tipo de conformismo ou ajuda matua entre agentes para além da
concordancia em relacdo ao sentido do jogo no campo. Bourdieu estd preocupado em
mostrar que toda a narrativa que se constréi através do discurso de cooperacdo entre 0s
seres, na verdade, traveste uma profunda disputa entre agentes que galgam posi¢des de
dominacdo no campo. A sociologia € para ele um esporte de combate. Por outro lado,
percebemos que Bourdieu ndo recai no estruturalismo levistraussiano. A introducéo do
habitus, bem como o de sua antitese, a hysteresis, se da exatamente para mostrar que ha
agente na acdo. A consequéncia pratica disto é a possibilidade de abertura para a

mudanga, apesar da estrutura que nos circunda. Bourdieu ndo aposta no determinismo.

Em um segundo momento, descrevemos a ontologia fenomenoldgica sartriana.
Percorremos pelos conceitos de cogito pré-reflexivo, consciéncia reflexiva e consciéncia
irrefletida para aportarmos no surgimento da diferenciacdo ontoldgica entre o para-si € 0

em-si. E na base desta diade para-si-em-si que surge o nada. O nada é trazido a0 mundo
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através do ser humano. Uma falta o impede de ser somente ser-em-si. Esta falta é
exatamente o nada do para-si ao se nadificar do em-si. Logo, é exatamente porque algo
falta que ha, de uma sé vez, a categoria de temporalidade e a categoria de possibilidade.
Sou 0 que me projeto rumo ao ainda néo. E, se minha temporalidade comporta o ser para-
além do ser-ai, a possibilidade também vem ao através do ser humano. Projetamo-nos ao

que ainda ndo é a partir de nossas possibilidades.

Tendo vencido esta descricdo ontoldgica, percebemos o peso e a importancia da
categoria de Outro e do corpo para 0 pensamento sartriano. O outro € um contingente
necessario. Sem o outro ndo haveria a possibilidade de reconhecer-me enquanto corpo.
Descrevemos os trés niveis ontoldgicos do corpo, enquanto corpo-para-si, corpo-para-
outro e meu corpo enquanto percebido pelo olhar do Outro para podermos chegar a
descricdo da acdo. Existir é agir. E a acdo implica, necessariamente, meu corpo, 0 outro
e o mundo. Significa que ndo h& acdo que ndo esteja inserida em uma determinada

situacao.

Por fim, descrevemos a forma pela qual Sartre concebe a sua psicanélise
existencial. Esta, por sua vez, ¢ a tentativa de compreender o projeto original singular
através do método progressivo-regressivo ao comparar as acoes do Para-si-para-outro e
extrair-lhes a sintese que persista enquanto significante de uma intencdo mais profunda.
O projeto original é percebido através do vai e vem comparativo entre as acdes. E o que
Sartre buscou fazer ao descrever a vida e obra de Gustave Flaubert em sua Gltima obra, o

“0O idiota da familia”.

No terceiro capitulo buscamos apontar as aproximacdes entre ambos 0s autores.
Partimos da tentativa bourdieusiana de reivindicacdo da experiéncia primeira a que a
fenomenologia teria esquecido. Vimos, por outro lado, que Sartre ndo aderiu ao ser
transcendental husserliano, e, com isto, estaria de acordo com Bourdieu ao reivindicar o
que este chamou de experiéncia primeira, 0 mundo, o dado, enguanto categoria objetiva.
Logo apds, comparamos a agdo entre Sartre e Bourdieu e pudemos perceber que, apesar
da descricdo aparentemente antagonica, ambos os autores lutam para que haja na agdo o
seu devido agente. Dito de outra forma, a sintese possivel da agdo entre Sartre e Bourdieu
€ que, apesar da estrutura objetiva, em sua concretude, hd o agente, e, por consequéncia,

deve haver, em algum nivel, a liberdade de ac&o.
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Depois, debrugamo-nos sobre a comparagdo acerca do corpo no pensamento de
ambos os autores. Neste ponto, mostrou-se uma grande possibilidade de proximidade.
Para ambos 0s autores, é na carne que captamos a existéncia. O corpo contém em si
mesmo uma importancia singular para a obra e pensamento de Sartre ao inferir sobre a
sua facticidade e o ter-de-ser do ser, a0 mesmo tempo que é estrutura fundamental do
pensamento bourdieusiano, uma vez que é atraves da carne que apreendemos o sentido

do jogo no campo. E a sociedade feita corpo a que se refere Pierre Bourdieu.

Tendo vencido a descri¢do do corpo, aprofundamo-nos na comparagao entre o
campo e a situacdo. Dois conceitos que s6 podem ser compreendidos depois de termos
trilhado o pensamento dos dois pensadores. O campo sé faz sentido se compreendido em
Sua estrutura que necessita da existéncia do agente. Dito de outra forma, o campo faz o
agente na mesma medida em que o agente faz o campo. Sobre a situacdo, ndo ha
diferenca. A situacdo € uma necessidade para a existéncia. Existir é existir livremente em
situacdo. Significa que a categoria de facticidade e de corpo constituem, para aléem do
que se possa inferir, a minha liberdade. Sou livre porque me nadifico de um dado
existente. Sem a imersdo da existéncia em um plano concreto, ndo ha liberdade e, por
consequéncia, tampouco ha a existéncia. Existir é agir em situacdo. Percebemos que a
categoria de Outro se fez fundamental no pensamento de ambos para a descri¢éo, seja do
agente, seja do para-si-em-si, e, principalmente, para a descricdo do campo e da situacao.
Para ambos 0s autores, nos parece, ndao ha a possibilidade de existir e agir sem que haja o
Outro.

Por ultimo, depois de termos trilhado este caminho, pudemos confrontar o habitus
com o projeto original. Munidos de nossa descri¢do prévia, conseguimos perceber que 0
habitus, apesar de sua imbricacdo temporal entre o agente e 0 campo, contém, em i
mesmo, a liberdade do projeto tdo criticada por Bourdieu. Desta forma, concluimos que
0 pensamento bourdieusiano cresce e toma pertinéncia descritiva e ativa na realidade em
funcdo de sua comparacdo ao pensamento de Sartre. E, para além disto, o produto de
ambas as obras se apresenta contundente na sua intencdo de agir na mudanca do dado.
Para ambos os autores, nos parece, a sintese de seus pensamentos, apesar de suas

diferengas, €, acima de tudo, que, apesar do dado, sempre h4 algo a ser feito.
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