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ViTtor Rua
PREFACIO

EU souU TU. A TARTARUGA E O FIAUTISTA

N3o é necessario estarmos horas consecutivas a ouvir um rouxinol
cantar para nos encantarmos com a beleza do seu canto: um chilrear isola-
do é suficiente; uns segundos a escutar o som das cigarras € o bastante para
nos deleitarmos com t3o requintada textura, com tal arquitetura do siléncio.
Alguns instantes a ouvir as ondas do mar sdo relaxantes, causam a ataraxia.

Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas é um livro que se debruga sobre “ex-
periéncias ecocriticas” isoladas. Cada “eco” é autossuficiente, independen-
te dos outros. Imaginem um livro que n3o tem inicio — que apenas comece
e que n3o tenha um final — um livro que somente pare e fique suspenso flu-
tuando num tempo presente, sem climax, sem qualquer intencao de atingir
um fim.... Imaginem um livro que n3o crie expetativas, sem um movimento
ou uma diregdo definida. Agora, na sua imaginagdo, estd um livro onde os
eventos da escrita existem por eles mesmos em vez de participarem em
qualquer progressado. Esta obra tem como objetivo o suceder-se. A cada
um “mddulo eco” acrescenta-se outro, depois outro e ainda outro e assim
continuamente, sem haver qualquer relagdo aparente entre eles, exceto a de
querer o puro encanto de construir dentro de um encadeamento literdrio
abstrato. Se os eventos literdrios num determinado livro se “colam” uns
aos outros numa ordem em particular, entdo é porque essa ordem teria ob-
viamente de influenciar ou mesmo de constituir o sentido da prépria obra:
aqui, as abstragdes poéticas movem-se, criam o tempo, tornam-no audivel
e visivel, estdo numa nova dimensao, dentro do fluir eterno do tempo sem
tempo e do espago sem espago!
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O “tempo” em Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas € um “tempo virtual”.

Por contraste a sequéncia de acontecimentos atuais e concretos,
este livro vem de um tempo absoluto. Assim, o “tempo” torna-se o com-
ponente essencial para a compreens3o deste livro e o veiculo pelo qual a
acdo criadora da escrita faz um contacto profundo com o espirito humano.
Por conseguinte, os eventos literarios que formam esta obra tornam-se
num fluxo. O “tempo” e a escrita transformam-se numa série encadeada
de eventos que contém em si ndo sé6 o proéprio “tempo” como também o
“modelam” e cinzelam lentamente burilando-o no presente. Este livro deve
ser entendido como uma sucess3o viva de “momentos”, sem dire¢do ou
movimento definidos.

Mas serd realmente que podemos falar de “movimento” em literatu-
ra? N3o serd isso apenas uma metéfora?

A Unica coisa que realmente se “move” é a vibragdo dos préprios
corpos, é a vibragdo das moléculas de som que chegam até aos nossos
ouvidos...

Da vibrag3o do som iremos agora passar a vibrag¢do da luz, mais pro-
priamente ao reverberar da cor.

Certo imperador, na Antiga China, soube da existéncia de um exce-
lente pintor chinés e logo quis ter uma pintura dele. Assim, foi a casa do
pintor e pediu-lhe uma pintura de uma tartaruga, ao que o pintor respon-
deu: “para tal preciso de trés anos, de ouro, de mulheres e boa comida!”.

O imperador acedeu.

Passados trés anos o imperador foi a casa do pintor ver a sua pintura.

Chegado |a o pintor disse-lhe que ainda nao tinha o quadro e que
precisava de mais trés anos, mais ouro, mais mulheres e mais comida.

O imperador, irritado, disse-lhe: “dou-te isso tudo, mas se daqui a
trés anos nao tiver o quadro, serds morto”.

Passados os trés anos, 14 voltou o imperador a casa do pintor.

Chegado |4 viu uma tela em branco.

Perplexo, perguntou zangado ao pintor: “a minha tartaruga?”.

E o pintor pegou no pincel e de um traco s6 desenhou a mais bela
tartaruga que alguém alguma vez tinha visto.

Admirado, pergunta-lhe entdo o imperador: “se fizeste essa pintura
em segundos, porque é que me pediste seis anos para a desenhares?”.

Ao que o pintor respondeu ao imperador: “porque primeiro precisava
de saber o que era uma tartaruga”.

Em Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas, precisou-se primeiro de saber
o que era uma eco(socio)logia da individuacao, para depois se conceber o
mais belo livro escrito sobre esta matéria.
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Mas existe ainda uma outra estdria, desta feita japonesa, que conta o
seguinte: ha muito, muito tempo atrds, num templo budista japonés, todos
os anos era organizado um concerto de musica para flauta. Num desses
anos, foi convidado a tocar um mestre flautista de uma provincia longinqua
que tinha inventado uma nova flauta e uma nova técnica de tocar.

Um a um, os flautistas foram dando o seu concerto até chegar a vez
desse mestre. Ele tocou a mais bela melodia que alguém ja tinha escutado.
No final fez-se siléncio e ouviu-se a voz do monge ancido: “Deus falou!”.

No dia seguinte, os monges reuniram-se para decidirem que aluno
iriam enviar para aprender essa nova técnica com esse mestre e escolhe-
ram um jovem virtuoso, pois assim ele teria mais tempo para aprender
com o mestre. Partiram os dois para a provincia do mestre flautista.

Na primeira aula o mestre deu ao discipulo uma melodia muito sim-
ples para ele aprender e tocar. O aluno esteve um dia inteiro a praticar.

No dia seguinte, foi a casa do mestre e tocou-lhe a musica.

O mestre disse: “falta-lhe algo”.

O aluno regressou a sua casa e, desta vez, praticou durante uma
semana inteira.

De novo foi a casa do mestre e voltou a tocar a pega.

O mestre disse-lhe: “falta-lhe algo”.

O pobre jovem ficou muito triste consigo préprio. N3o estava a con-
seguir realizar o que lhe tinha sido pedido. Voltou a praticar, mas desta vez
durante um més inteiro quase sem dormir.

Algum tempo depois, foi a casa do mestre e voltou a tocar-lhe a
melodia.

De novo o mestre lhe disse: “falta-lhe algo”.

Ai, o aluno desesperou, meteu-se no saqué e tornou-se num bébado
e num vagabundo. Tinha perdido a “face”.

Quando anos mais tarde regressou a sua aldeia, foi viver afastado de
tudo e de todos no cimo de uma montanha e 14 ficou isolado do contacto
humano, envergonhado.

Certo ano em que se ia organizar mais um concerto, um monge ido-
so recordou que ali na montanha vivia um flautista virtuoso e pediu para o
irem convidar. Este, nao tendo nada a perder, aceitou quase instintivamente
o pedido e, pegando na primeira flauta que apanhou, partiu para o templo.

Chegado |3, ficou atrds do palco em siléncio sem falar com ninguém.
Ninguém ousou também falar com ele.

Um a um, os flautistas foram dando os seus concertos, até que che-
gou a sua vez.
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Ao subir para o palco, reparou que com a pressa tinha pegado na
flauta nova que o mestre lhe tinha oferecido, aquela que ele nunca tinha
tocado antes. Pegou na flauta e tocou a melodia que o mestre lhe tinha
ensinado. No final, fez-se um siléncio e o monge mais ancido disse: “Deus
falou”.

Em Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas, apds longos e drduos trabalhos,
Deus falou!

Citagdo:
Rua, V. (2020). Eu sou tu. A tartaruga e o flautista. In ). P. Neves; P. R. Costa; P. de V. Mascarenhas; I.
T. de Castro & V. R. Salgado (Eds.), Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas (pp. 5-8). Braga: CECS.
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Eu sou Tu. UMA INTRODUCAO

Que em Auschwitz [campo de concentragdo nazi] as pa-
redes n3o se rebelassem, que o gés n3o se “arrepen-
desse”, é o escandalo do siléncio de Deus, mas tam-

bém uma falha no humano. (Miranda, 2006, p. 33)

Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas é um livro que se debruca
sobre “experiéncias ecocriticas” isoladas. Cada “eco” é au-
tossuficiente, independente dos outros. (Rua, 2020, p. 5)

Existem vérias versGes que assinalam a expressdo “eu sou tu” como
tendo sido criada pelo antropdlogo mexicano Domingo Martinez Parédez
(1977), nos anos 70, ndo sendo “uma construcgdo linguistica habitual en-
tre os falantes maias e que, na verdade, os maias n3o a usavam e nio se
cumprimentavam assim” (Parédez, 1977, p. 65). Contudo, tudo indica que,
no essencial, ela estd de acordo com a filosofia maia uma vez que existe a
expressao “em Lak’ech, hd aqueles que expressam o conceito de unidade
de pensamento maia” (Owens, 2018, p. 248).

Independentemente da origem, existem vérios acordos entre esse
aforismo. E ele prolonga-se: “eu sou tu e tu és eu” constitui uma saudagdo
quotidiana que ainda hoje é usada por indigenas do sul do México. Significa
algo como: “eu sou o teu outro tu”. E o outro diz: “e tu és o meu outro eu™:

diz-nos que somos todos irm3os, filhos do sol e da terra. A
terra ndo sé nos deu a vida (junto com o pai sol), mas tam-
bém é gracas a ela que continuamos a viver, pois ela nos dé
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oxigénio para respirar, continua a proteger-nos e a alimen-
tar-nos com os seus produtos. (Escobedo, 1998, p. 9)

Alguns jovens indigenas urbanos do sul do México, desde ha muitos
anos, estdo a ser contaminados pela “patologia” do “eu” separado do “tu”.
Realizam nos seus grupos, com légicas tribais de resisténcia, uma sauda-
¢do um pouco diferente. Dizem simultaneamente “eu sou eu” e “tu és tu”
passando a palma estendida da sua mao direita pela mao do outro duas
vezes, com delicadeza, tocando-se em seguida com a m3o ja como um
punho e terminando com um toque com a mesma mao de punho cerrado
ou aberto em dire¢do ao peito dizendo ao mesmo tempo que o parceiro: “e
estamos juntos pelo coragdo”.

De certa forma, a primeira saudagdo “eu sou tu”, tende a ser lida de
uma forma metafisica por muitos ocidentais. Pode ser entendida de uma
forma monoteista, pois a unidade vem de fora. O que diz a segunda sau-
dagdo dos jovens indigenas, “eu sou eu e tu és tu”, estd mais préxima da
realidade do homo sapiens ocidental que segue a lei de Talido. Esta lei fala-
-nos do “olho por olho e dente por dente”.

Fiquei intrigado com a importancia do “eu sou tu” numa civilizagao
paralela da nossa que se inspira no monoteismo judaico-cristdao. Aparente-
mente, essa ideia tdo simplista do “eu sou tu” adquire uma aura mistica e
religiosa que a remete no limite, na nossa cinica sociedade moderna, para
o panteismo de Bento de Espinosa.

Com efeito, a ideia “eu sou tu” tem uma origem mais antiga nao po-
dendo ser interpretada de forma reducionista. N3o se trata aqui de afirmar
a pertenca a uma entidade universal exterior de “bondade” e de “perfei-
¢3o”. Trata-se antes de colocar em causa essa mesma forma de estar e de
pensar que tem por base a lei de Talido que nos fala do “olho por olho e
dente por dente”.

Por conseguinte, as palavras de Jesus de Nazaré soam a falso quan-
do interpretadas de forma metafisica, postica: “ouvistes o que se disse:
olho por olho e dente por dente. No entanto, eu vos digo: n3o resistais
aquele que é iniquo; mas, a quem te esbofetear a face direita, oferece-lhe
também a outra” (Mateus 5:38 Tradug3do Portuguesa da Biblia).

Pode parecer absurdo defender-se uma posicdo tdo “masoquista”:
se um de nos for esbofeteado na face direita, deve dar de seguida a “outra”
face, a esquerda, dizendo possivelmente “eu sou tu” e “obrigado”. Mas ha
um pequeno detalhe que tudo transforma: o “eu sou tu” e o “tu és eu”, na
sua tensao dialogante, tém um maior alcance.
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Na Palestina do primeiro século, a mio esquerda — dedica-
da as tarefas sujas — n3o podia ser usada por um senhor ao
investir contra um escravo. Assim, usando a sua mao dex-
tra, o senhor ndo conseguiria atingir a “face direita” do es-
cravo com um soco ou tapa (o que exigiria uma contorgao
do brago), mas poderia, sim, desferir um golpe com dorso
da referida m3o, num tipo de violéncia que era tipica da-
queles que detinham posicdes de poder e a empregavam
para humilhar os agredidos. Quando Jesus orienta seus
discipulos a oferecer a “face esquerda” sugere, portan-
to, que o humilhado assuma uma posi¢ao em que o seu
agressor tenha, obrigatoriamente, de desferir um soco,
tipo de violéncia sé admitida entre os iguais. Trata-se, por-
tanto, de uma reivindicagdo de dignidade e de uma recusa
da humilhagdo imposta. (Wink, 1992, p. 34)

Esta é uma reivindicagdo de “eu sou tu”. N3o se alude apenas a uma
resisténcia ndo violenta, a uma metafisica impotente de ndo-violéncia. Ea
experiéncia ecocritica do cardter fraternal e igualitdrio da raca humana que
nao cai numa légica de religiosidade monoteista passiva, num masoquis-
mo de falso coletivo. E a reafirmacdo tragica da dimensao coletiva presente
em toda a singularidade. E uma n3o-violéncia ativa, uma arte de cair, uma
arte do ser agredido.

O livro Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas inspira-se nesse desejo de
uma ndo-violéncia. Trata-se da apuragdo de uma arte da queda.

Apesar da autonomia das experiéncias individuais, existe e resiste em
todos os autores a nostalgia duma percegido ontogenética e ecolégica no
sentido de pensar, a partir da experiéncia, o psicobiolégico articulado com
o coletivo exterior. Trata-se de aferir sobre a experiéncia do carater igualitd-
rio da raga humana, dentro de uma maior harmonia com o ndao-humano.

E uma nostalgia estética que pode assumir, sem qualquer hierarquia,
trés formas: uma, com um tom mais epistémico, outra, mais ontoldgica que
se condensa, e outra para o exterior, revelando-se num novo tipo de experién-
cia que se define como sendo ético-politica. Todas estas experiéncias podem
ser caracterizadas, em maior ou menor grau, como sendo ontologicamente
ecocriticas, no seu sentido etimoldgico radical que nos remete para a urgén-
ciatranquila e pensada do pensamento/acdo perante a crise da casa comum.
Passa por um pensamento centrado em processos e ndo em objetos-factos.
Percebe-se que as “filosofias de processo de Alfred North Whitehead, Gilbert
Simondon e Gilles Deleuze explicam como os objetos existem e perduram
no tempo, em contraste com a visao de que os objetos ‘ja estdo |a’, adotados
por abordagens orientadas a objetos” (Shaviro, 2014, p. 53).
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EXPERIENCIA ECOCRITICA EPISTEMICA: UMA OUTRA VONTADE DE SABER

O nosso sentido de visdo é diferente do de outros animais mamife-
ros porque a nossa retina possui muitos recetores de luz situados na zona
central, a févea. Por razdes ligadas a nossa sobrevivéncia como espécie,
tendemos, na nossa parte mais filogenética, a uma visao analitica, focada
no centro. De algum modo, o canis lupus familiaris (e outros mamiferos
ferais), sendo equipado com uma févea pouco desenvolvida e pouca defini-
¢do em termos de cor, tende a ver de uma forma mais gestaltica.

N3o é por acaso que muitos seres humanos, quando olham para um
canis lupus familiaris, ficam desconcertados com a fixidez do olhar animal.
O mesmo se passa quando olhamos para os olhos de animais mamiferos
e das criangcas com menos de um ano de idade, antes de se envolverem no
campo da identificagdo dos rostos. Existem diferencas na gestalt percetiva
antes e depois do surgimento da linguagem dos signos linguisticos.

Assim, de repente, parece que o olhar dos animais e das criangas
nos atravessa a alma. Na verdade, o canis lupus familiaris e um bebé nao
estdo muito interessados nos pormenores das cores da nossa cara ou nas
rugas, mas antes em serem capazes de detetar, de sentir, o movimento de
uma parte do nosso corpo, principalmente a zona associada ao rosto. E
o ser mimético da linguagem do rosto, sdo as células espelho na recente
biologia do cérebro. Essa marca estara na origem do poder das imagens e
do imaginario no ser humano. Os c3es ndo usam a linguagem dos signos
linguisticos, a linguagem humana; usam uma outra linguagem, a analégica
e corporal. Este cédigo estd de algum modo adormecido dentro de nds,
homo sapiens “moderno” (Bateson, 1972).

Os c3es, com esse olhar fixo, aliado a um olfato extraordinéario, con-
seguem detetar e sentir a nossa gestalt sem o empecilho da cor ou de uma
févea concentrada em apenas uma parcela do territério a ser vigiado. Na
obtencdo de alimentos para a sua sobrevivéncia, é essencial, para o cdo-
-lobo cacador, detetar os movimentos suspeitos do seu objeto de caca
numa area ampla. No humano, no modo de olhar preocupado em acertar
no alvo usando uma lanca, o essencial é a pontaria, a cooperagdo do co-
letivo némada de forma a capturar um animal de grande dimens3o. Com
o desenvolvimento do gregarismo humano e da técnica, pouco a pouco, o
olfato, a audigdo e o tato, ligados a caca, ao cultivo e recolha dos alimentos,
a musica e ao sagrado, passaram para segundo plano.

Esta foi precisamente a percecgdo ecocritica da bidloga e antropéloga
Donna Haraway quando passeava com os seus c3es:
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imaginava como o mundo pareceria sem a “févea” e com
muito poucas células da retina que permitem a visdo da
cor, mas com uma enorme drea de processamento neu-
ronal e sensorial dedicada ao olfato. Também podemos
tomar consciéncia disto a partir das fotografias que nos
mostram como o mundo aparece aos olhos de um inseto,
ou entdo a partir duma cdmara dum satélite espido, ou dos
sinais transmitidos digitalmente de um espago perto de
Jupiter que foram transformados em fotografias coloridas.
(Haraway, 1988, p. 583)

Os grandes saltos evolutivos na ciéncia moderna deveram-se fun-
damentalmente as melhorias da nossa févea através de préteses como as
lentes, microscépios e telescopios. Mais recentemente, usando instrumen-
tos mais poderosos como os raios X, as ecografias, os computadores com
a imagem digitalizada (Costa, 2013).

Os “olhos” disponibilizados pelas ciéncias tecnolégicas
modernas contradizem a ideia de uma vis3o passiva; estes
instrumentos protésicos mostram-nos que todos os olhos,
incluindo os nossos de origem orgénica, s3o sistemas per-
cetivos ativos, construidos pelas traducdes e pelas formas
especificas de olhar, ou seja, sdo formas de vida. (Haraway,

1988, p. 583)

De algum modo, o homo sapiens, aparentemente, estd a “ver” cada
vez “melhor”: tem uma macro visdo e uma micro visdo. Contudo, a cién-
cia ligada a esses dispositivos cada vez mais potentes, partilha da mesma
aceleracdo da descoberta masculina e hilemérfica de ver o mundo, de o
desnudar através da crenga absoluta na imagem. Por outras palavras, todas
as imagens, todas as perspetivas do mundo s3o parciais e localizadas.

Se todas as visdes sdo (biologicamente e socialmente) parciais, sem
se poder dizer que uma é superior a outra, a defini¢do de ciéncia deve ser
por isso melhorada. Baseada na sua reflexdo sobre as diferencas entre a
sua percegdo visual e a dos seus cdes, Haraway (1998, p. 584) sugere que
os “homo sapiens cientistas modernos” ndo veem melhor do que os c3es e
os outros animais.

Todas as visdes do mundo e as tradugdes dessas mesmas visdes s3o
bioldgica e psicossocialmente parciais. No fundo, sao formas de vida onde
nao se pode dizer com clareza que uma é superior a outra. O verdadeiro
conhecimento racional

ndo tem a pretensdo de neutralidade: pode ser de todos
os lugares e por isso de lado nenhum. Pode ser livre de
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qualquer interpretacdo, de ser representado, para ser total-
mente autossuficiente ou totalmente formalizavel. O co-
nhecimento racional é um processo de interpretag3o critica
permanente entre os “campos” de intérpretes e descodifi-
cadores. O conhecimento racional é conversa sensivel ao
poder. Descodificagdo e transcodificagdo mais tradugio e
critica, todas elas s3o necessdrias. Assim, a ciéncia torna-
-se 0 modelo paradigmatico, ndo do fechamento, mas sim
do que é contestdvel e contestado. (Haraway, 1988, p. 589)

A ciéncia como vontade de saber passa a ter algo de sagrado e de
mitolégico. Trata-se sobretudo de um mito préximo:

ndo o que escapa ao agenciamento humano e a respon-
sabilidade, num reino acima da batalha, mas antes uma
prestacdo de contas e responsabilidades para traducdes
e solidariedades ligando as visGes cacofénicas e as vozes
visiondrias que caracterizam os saberes dos subjugados.
(Haraway, 1988, p. 590)

Acrescentamos que podem ser saberes humanos e ndo humanos.

EXPERIENCIA ECOCRITICA ONTOLOGICA

Um pequeno conto de ficcdo cientifica.

Era uma vez uma comunidade extraterrestre com o nome de “Aleu-
tas” que, vindo viver entre nés, possuia uma cultura considerada superior.
As suas ferramentas eram extensdes bioldgicas de si préprios. Desta for-
ma, eles construiam ferramentas a partir de material biolégico tal como as
bactérias e os virus:

comego com um conto chamado “O universo das coisas”,
da escritora britdnica de ficcao cientifica Gwyneth Jones
(2010). A histéria é sobre um encontro entre um ser hu-
mano e um “estrangeiro”. Faz parte do ciclo “Aleuteano”
da escritora Jones: uma série de romances e histérias
ambientadas num futuro préximo onde a Terra é visitada,
colonizada e, finalmente, abandonada por uma raga hu-
manoide alienigena. Os Aleutas (como estes estrangeiros
sdo chamados) possuem tecnologias que sdo superiores
as nossas. Além disso, eles sdo de género indetermina-
do; os seres humanos tendem a ficar desconcertados com
isso. De qualquer modo, os Aleutas vagamente parecem
ser mais “feminino” do que “masculino”; mas os seres
humanos geralmente se referem a eles com o pronome
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“isso”. Por essas duas razdes, a presenca dos Aleutianos
no nosso planeta é traumdtica e humilhante. No é porque
eles fazem qualquer coisa particularmente ma ou desagra-
dédvel; mas a sua prépria existéncia de alguma forma nos
diminui. Nés encontramo-nos numa posi¢cdo de depen-
déncia abjeta; até mesmo o homem branco mais abasta-
do. Os ocidentais devem agora contar-se entre as fileiras
dos colonizados. (Shaviro, 2014, p. 54)

Um dia, um “aleuta” dirigiu-se com toda a normalidade a uma ofi-
cina de automdéveis “normal” para arranjar o seu veiculo. O mecéanico, de
uma forma simpdética, para mostrar as suas habilidades humanas, propde-
-lhe um conserto manual mais atento em vez de um conserto superficial
baseado apenas em computadores. De repente, quando efetuava manual-
mente o conserto, o mecénico teve uma alucinagdo percetiva muito forte.
A sua ferramenta comegou a parecer-se com algo vivo. O mecénico ficou
estupefacto e ao mesmo tempo aterrorizado.

Durante uma longa noite, enquanto ele trabalha no carro, o mecénico
tem uma epifania — ou uma alucinag3o. Ele experimenta, por um momento,
o “mundo vivo” dos alienigenas: as suas préprias ferramentas parecem
ganhar vida. A experiéncia é, no minimo, desconcertante.

Ele olhou para a chave na m3o até que a vara de metal per-
deu o seu brilho. Uma pele rastejou sobre ela, o soquete
ajustdvel tornou-se um bocado de musculo, franziu como
um &nus, ldbios molhados retorcidos por uma tor¢do na
vareta inchada. O mundo vivo é obsceno e pornogrifico.
A existéncia é sufocante e insuportével. Tudo estd impreg-
nado por “um lodo vivo... cheio de si mesmo, da substan-
cia humana” de alguma forma transformada numa outra
coisa. Isto é o que acontece quando se consegue entrar
na mente alienigena, ver o mundo através de olhos dos
alienfgenas. Como se pode esperar que tal experiéncia seja
agradavel? (Shaviro, 2014, pp. 56-57)

O mecéinico estd aterrorizado e cheio de nduseas. Tudo o que ele
quer é voltar para a soliddo e para a seguranca do mundo humano habitual:
um mundo em que os objetos permanecem a uma distancia apropriada de
nds, porque eles estao “mortos e seguros” (Shaviro, 2014, p. 57).

O mecénico naturalmente entra num estado de grande ansiedade
pensando talvez em destruir essa miao ferramenta estranha, tal como fize-
ram muitos operdrios, no comego do século XIX em relagdo as primeiras
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maquinas’; tal como aconteceu com muitas das primeiras feministas quan-
do “imolavam” os soutiens como sendo fonte visivel de opressdo e de de-
pendéncia. Atos parecidos fizeram também muitos dos ecologistas da pri-
meira geragdo. Combater a fonte do mal e da ansiedade: “nuclear? Nao,
obrigado!” O que antes era uma fonte de equilibrio hilemérfico ou aspira-
¢do idealista de unidade, transforma-se na origem “material” de ansiedade
e inquietacdo. “O ser humano deseja fervorosamente voltar a solido e a
seguranca do mundo a que estava habituado, um mundo no qual os obje-
tos se mantém a uma certa distancia” (Patricio, 2014, § 8).

Os tecnofilicos s3o incapazes da experiéncia de epifania do meca-
nico. Sao aqueles que vivem seduzidos, em maior ou menor grau, pela
alucinagdo da gnose tecnoldgica permanecendo como que enfeiticados
(Martins, 2011). Os tecnofébicos e os romanticos, por seu lado, ficam hor-
rorizados com esta perce¢do da “ferramenta-m3o” porque a veriam como
uma ameaca para o “humano”.

Em grande medida, estes ultimos tém razdo. Mas ao contrério das
visdes de terror do cinema de Hollywood, pode haver aqui uma percecio di-
ferente. As maquinas transformam-se ontologicamente em corpos. E uma
percecdo que transforma uma chave de parafusos num corpo imbuido de
vida. Afinal estamos rodeados de vida por todos os lados.

Stephen Shaviro (2014) diz-nos que o mecénico viveu uma perce¢do
intensamente realista. O terror deveu-se a uma tomada de consciéncia in-
tempestiva da totalidade do ser “ferramenta”. De repente, aquela “coisa”
tinha autonomia. Aquilo que na visdo normal n3o passava de um mero
objeto inanimado, um escravo-ferramenta que trabalha a matéria bruta ao
servico do amo, transforma-se, na nova perce¢do, num “ser” que tem um
modo de existir assemelhando-se ao ser que o parece “usar” e “comandar”.

A questdo da experiéncia ontoldgica da tecnologia é mais impactante
ndo podendo apenas ser pensada de forma isolada e disciplinar. O proble-
ma n3o se situa apenas na nossa relagao “diabdlica” com a tecnologia em
prol da defesa de um humanismo, mas atravessa politicamente a defini¢do

' Para Marx, a “destruicdo em massa de maquinas nos distritos manufatureiros ingleses durante os
primeiros 15 anos do século XIX, nomeadamente no seguimento da exploragdo do tear a vapor, sob

a designacdo de movimento ludista, foi o pretexto para as medidas violentas mais reaciondrias do
governo anti jacobino de um Sidmouth, Castlereagh, etc. E preciso tempo e experiéncia para que o
operdrio aprenda a distinguir a maquinaria da sua utilizag3o capitalista e a dirigir os seus ataques n3o
contra os préprios meios materiais de produgdo, mas contra a sua forma social de exploragdo” (Marx,
1867/2015, s. p.).

2 Segundo o pensador francés Bernard Stiegler (2004), a individuag3o técnica acentuou-se no mundo
hiper-moderno onde a miséria sedutora da experiéncia “técnica de consumo” contamina todas as
individuagdes. O condicionamento substitui cada vez mais a experiéncia.
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da fronteira entre o humano e o ndo humano, entre o sagrado e o nao sa-
grado, nas formas como nos ligamos connosco mesmos, na maneira como
entre nds nos relacionamos, na forma de ligagdo tida com o mundo n3o
humano que nos rodeia. Esta questdo também se revela na forma como
somos falsos humanistas com a metafisica de uma unidade essencial do
homem assente na separagdo em relagdo ao “animal ndo-humano”. O pro-
blema estd n3o apenas na forma como as Ciéncias Sociais pensaram a
técnica, mas também como algo mais critico, na forma como nos ligamos
a nos proéprios, como se processa a consciéncia-experiéncia do nosso biop-
siquico que vai afetar todas as nossas conexdes com os diferentes coletivos
hibridos de humanos e ndo-humanos que nos rodeiams3. O ser no seu sen-
tido inicial do que estd por vir (Heidegger, 2002, pp. 11-38).

Segundo Heidegger (2002), temos duas possibilidades que n3o sdo
dicotémicas. Estas sdo formas politicas de se “ser humano”:

1. “o homem pds-histérico deixa de preservar a sua animalidade enquan-

to indescobrivel e procura governa-la e encarregar-se dela através da
técnica” (Heidegger, 2002, p. 12);

2. “ohomem, o pastor do ser, apropria-se da sua prépria laténcia, da sua
prépria animalidade, que ndo permanece escondida nem é tornada
objeto de dominio, mas é pensada enquanto tal, como puro abando-
no” (Agamben, 2015, p. 82).

De facto, “descobrimos que ndo podemos simplesmente usa-los [os
objetos técnicos]. Temos de aprender a trabalhar com eles, e ndo contra
eles. N6s temos que acolher a sua natureza e as suas necessidades, assim
como a nossa” (Shaviro, 2014, p. 38).

EXPERIENCIA ECOCRITICA ETICA

A experiéncia ética e politica é critica porque remete para a “crise”
do humano assente na vontade de saber da tecnociéncia e na forma de ser
tecnologizada. Trata-se de uma urgéncia de a¢3o tanto no campo da ética e
de uma bioética centrada nas consequéncias, como no campo da politica,
na forma como o politico é vivido no homo sapiens.

3 Somos, como diz Bruno Latour (1994), sempre quase-objetos em processo de constitui¢do. “Este
quase-objeto que criamos juntos, este objeto-discurso-natureza-sociedade cujas novas propriedades
espantam a todos e cuja rede se estende do meu frigorifico a Antértida passando pela quimica, pelo
direito, pelo Estado, pela economia e pelos satélites” (Latour, 1994, p. 142).
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O homo sapiens é vitima e ator da grande mobilizacdo geral da técnica.
Esta é catastrofe coletiva das individua¢des na passagem do século XX para
o século XXI. Aquilo que ja tinha sido profetizado por Ernst Jiinger (1990) e
também em grande medida por Martin Heidegger (2002) (“a mobilizagao
geral”) ganhou uma maior pertinéncia. Para além da gravidade da crise das
mudancas climéticas, existe uma catdstrofe mais global abrangendo tam-
bém o campo psicossocial e politico. O nosso paradigma de vida tem de
mudar. Paolo Virno (2009) e Ernesto de Martino (1977) utilizam a palavra
“patologia-catastrofe” para descrever o que acontece nas sociedades mo-
dernas. A patologia do narcisismo do “eu” que se espalha como um virus
através dos média e da publicidade para o consumo. A patologia do cole-
tivismo postico a partir do exterior baseado nas religides do modo de vida
mercantil e tecnologizado, nos coletivos “religiosos” do Estado, empresa ou
instituicdo propriamente religiosa ou com légicas “religiosas” de “verdade”
e de exclusdo (Stiegler, 2004).

O aviso sério de Al Gore, o ex-vice-presidente norte-americano, no
filme Uma verdade inconveniente (Guggenheim, 2006) jd tem uma outra
dimens3o mais grave que ndo se reduz ao cdmbio climético planetdrio com
um risco racionalmente calculado e a longo prazo. O perigo é a sua invisi-
bilidade, ¢ a indiferenca com que é visto, é a sua equivaléncia e relativizagio
pelo simulacro. Assume propor¢des de uma intoxicagao voluntdria associa-
da as patologias do narcisismo e do falso coletivismo.

Ao nivel do cidadao comum, ainda nao assumimos as consequén-
cias gravissimas do paradigmatico desastre nuclear do Japao em 201,
como defende o filésofo francés Jean-Luc Nancy. N3o calculamos a sua gra-
vidade e as suas consequéncias a longo prazo para o planeta no seu todo.
Praticamente, as catastrofes parciais e localizadas, na sua diversidade, ja
abrangem todos os niveis da interagdo entre o humano e o ndo humano.
Mas estas sdo como que esquecidas, vulgarizadas pela sua equivaléncia
generalizada. O diagnéstico de Félix Guattari (1990/2001) ainda faz senti-
do, visto que

o planeta Terra vive um periodo de intensas transforma-
¢Bes técnico-cientificas, em contrapartida das quais en-
gendram-se fenémenos de desequilibrios ecolégicos que,
se n3o forem remediados, no limite, ameacam a vida em
sua superficie. Paralelamente a tais perturbagdes, os mo-
dos de vida humanos individuais e coletivos evoluem no
sentido de uma progressiva deterioragdo. As redes de pa-
rentesco tendem a se reduzir ao minimo, a vida domésti-
ca vem sendo gangrenada pelo consumo da midia, a vida
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conjugal e familiar se encontra frequentemente “ossifica-
da” por uma espécie de padronizagcio dos comportamen-
tos, as relagdes de vizinhanca estdo geralmente reduzidas
a sua mais pobre express3o. (Guattari, 1990/2001, p. 9)

De certa forma, o que nos dizem o Papa Francisco (2015) e o filéso-
fo italiano Giorgio Agamben (2015), entre muitos outros, ganha aqui uma
maior acutilancia: uma ecologia do humano passa por novas formas e fi-
guras de sagrado e de ser coletivo, formas paleopoliticas de resistir a des-
truicdo do sentido da casa comum (De Martino, 1977; Klein, 2014; Papa
Francisco, 2015; Virno, 2009). O livro Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas é
uma ferramenta para evitar, pela agao individual e coletiva, a armadilha do
narcisismo, do excesso do “eu” na sua procura equivocada da singularida-
de através da tecnologia. Tem também como propésito igualmente impedir
a perda e a dissolu¢do num falso coletivo. De algum modo, estas sdo as
duas faces da mesma moeda que nos conduz inevitavelmente a queda.
Esta serd tdo mais violenta quanto mais nos agarrarmos a ilusdo do “eu”,
do “eu n3o sou tu”.

Se a queda para a natureza é infinita, nunca cessaremos de
cair, a ndo ser que caiamos tao mais violentamente quan-
to mais nos agarrarmos a iluséria seguranca da Terra ou
da Casa [ou do “eu”]. Talvez tudo dependa da arte de cair.
Tudo isto exige um outro saber: o saber dos tropismos,
das inclinagdes, do clinamen. Enfim, se a situa¢do atual faz
de todos nds seres da queda, tenhamos alguma confianga
no facto de que nem todos caiem da mesma maneira, nem
a mesma velocidade. H4 um abismo a franquear entre a
queda do suicida, que se precipita do 7° andar, e a da bai-
larina que cai para se elevar melhor. Politica da declinag3o,
arte do arabesco, fatalidade. (Miranda, 2003, s. p.)

RESUMO DO LIVRO

Qual a quest3o essencial deste livro?

A resposta de Guattari (1990/2001) ainda é muito atual. “O que esta
em questdo é a maneira de viver daqui em diante sobre esse planeta, no
contexto da aceleragdo das mutagdes técnico-cientificas, do consideravel
crescimento demografico” e, acrescentdmos nds, da catdstrofe global do
aquecimento do planeta (Guattari, 1990/2001, p. 9). O problema essencial
é saber como aterrar num mundo que estd quase a ser destruido.
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Agora, se ndo hd planeta, terra, solo ou territério que pos-
sa abrigar o mundo da globalizagdo, para o qual todos os
paises pretendiam aceder, entdo ninguém tem, como di-
zem, um “sou eu” garantido. Assim, cada um de nés se
depara com a seguinte pergunta: “Devemos alimentar so-
nhos de fuga ou procurar um territério habitavel para nés
e para nossos filhos?” Por outras palavras, ou negamos a
existéncia do problema ou procuramos onde aterrar. Isso
¢ o que atualmente nos divide, muito mais do que nos jun-
tarmos a direita ou & esquerda. (Latour, 2017, s.p.)

Numa palavra, o livro propde-se pensar, criando ferramentas para a
acdo, a ecologia social, a ecologia mental e a ecologia ambiental. Pretende
ser uma “arma” que permita a mudancga do que fazemos partindo do in-
dividual para o coletivo. Abandonar a posic¢do facil do intérprete-cientista
separado daquilo que interpreta o apético*. Uma atitude que incentiva o
desconhecimento da catastrofe e a passividade dos seres humanos.

As relagdes da humanidade com o socius, com a psique e
com a “natureza” tendem, com efeito, a se deteriorar cada
vez mais, ndo s6 em razdo de nocividades e polui¢des ob-
jetivas, mas também pela existéncia de fato de um desco-
nhecimento e de uma passividade fatalista dos individuos
e dos poderes com relagdo a essas questdes consideradas
em seu conjunto. Catastréficas ou ndo, as evolugdes ne-
gativas sdo aceitas tais como sdo. (Guattari, 1990/20071,

p. 23)

Na verdade, torna-se urgente “uma recomposicdo das praticas so-
ciais e individuais segundo trés rubricas complementares — a ecologia so-
cial, a ecologia mental e a ecologia ambiental — sob a égide ético-estética de
uma ecosofia” (Guattari, 1990/2001, p. 23).

Foi esta a razdo que nos levou a organizar este livro inspirados nas
trés ecologias de Guattari (1990/2001) pensadas como uma ecosofia. “Sé
uma articulagdo ético-politica — a que chamo ecosofia — entre os trés regis-
tros ecoldgicos (o do meio ambiente, o das rela¢des sociais e o da subjeti-
vidade humana) é que poderia esclarecer convenientemente tais questdes”
(Guattari, 1990/2001, p. 9).

1. Aecologia politico-social (ecossociologia, ecologia urbana, ecologia
politica, ecologia social, movimentos feministas, movimentos LGBT

4 As Ciéncias Sociais ndo podem continuar a adotar “a posicao apathos do sébio que o torna espeta-
dor —homem da ‘Theoria’ — e, em consequéncia, em fonte de ordem frente ao ‘mar’ das paixdes que
arrastam o homem no movimento de conjunto de sua histéria natural” (Miranda, 1990, p. 13).

20
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(Iésbicas, gays, bissexuais, travestis, transexuais e transgénero), mo-
vimentos ecologistas, movimentos neo-anarquistas, critica da tecno-
ciéncia, artivismo, inovagdo sécio-ambiental, netativismo, etc.);

2. aecologia mental, psico-corporal, novas formas de individuar, novas
subjetividades, medicinas ndo-convencionais, terapias familiares,
psicoterapias de grupo, arte terapéutica, movimentos new-age, novas
espiritualidades, esquizo-andlise, etc.;

3. e aecologia sécio-ambiental centrada na relagdo com ecossistemas
nao antropocéntricos constitufdos por minerais, vegetais e animais
(agroecologia, permacultura, eco-aldeias, politicas florestais, agricultu-
ra ecoldgica, agricultura de proximidade, horticultura terapéutica, etc.).
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Eu sou Tu. UMA ECOSSOCIOLOGIA
DA INDIVIDUACAO

REsumo

A Ecologia estd ainda estd na sua fase infantil. Convém, por isso mesmo, evi-
tar concegdes reaciondrias ou liberais que alterem o seu significado profun-
do. Quando propomos uma ecossociologia da individuagdo, estamos a dar
enfase as nog¢des de ecologia e individuagdo em simultaneo, precisamente
por considerarmos a utilidade do seu casamento epistémico. Trata-se de um
pretexto para a interrogacdo e para a reflexdo transdisciplinar. Recusa-se o
pensamento sistemdtico e fechado. Foca-se na natureza das ligagdes entre
o individual e o coletivo, entre o intermédio e o transpessoal, propondo, no-
vamente, uma ligagdo entre a Biologia Humana, a Psicologia e a Sociologia.

PALAVRAS-CHAVE

ecossociologia; individuagdo; ecologia; ontologia; intermédio

Talvez seja necessdrio estar atento aos ensinamentos de Carl
Gustav Jung e ao “processo de individuagdo” que ele anali-
sa. Para |4 da egolatria, este abracga infinitamente mais em

si mesmo que um simples eu. (Maffesoli, 2001, p. 192)

N6s queremos ser libertados do nosso pequeno “universo” au-
tomdtico e estreito para regressar ao grande cosmos vivo do
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“obscurantismo pagao”. N3o acreditem que nés vemos o sol como
o viam as civilizagbes antigas. Nés vemos apenas uma pequena
iluminag3o cientifica, reduzida a um baldo de gas inflamado. Nos
séculos que precederam Ezequiel e Jodo, o sol era ainda uma reali-
dade magnifica. Os homens retiravam dele a forca e o esplendor, e
rendiam-lhe homenagem, cantando a sua gléria nas suas a¢des de
agradecimento. A conexdo dentro de nés rompeu-se, os centros ner-
vosos estdo mortos. N6s podemos ver o que designamos por sol,
mas perdemos Hélios para sempre, e mais ainda o grande globo
dos Caldeus. N&s perdemos o cosmos, nds ja ndo estamos em sim-
patia com ele, é a nossa principal tragédia. (Lawrence, 1997, p. 28)

O QUE £ A ECOSSOCIOLOGIA?

“Eco”, como prefixo da palavra ecolégico, ndo significa uma Ecologia
limitada a vertente “ambientalista”, antes adota o sentido gestaltista da rela-
¢do com o oikos — palavra do grego antigo que significa “casa”, “habitag3o”.
N3o pretendemos “conciliar” a Sociologia do Ambiente com a Ecologia.
Pretendemos antes repensar a Sociologia e a Ecologia a partir de uma criti-
ca ao seu antropocentrismo e ao seu “social-centrismo”.

O nosso pensamento é ecoldgico porque parte da forma como “ha-
bitamos a Terra”, a pachamama, expressado dos indigenas andinos que sig-
nifica “Mae Terra”. Pachamama, segundo a terminologia da Organizagdo
das Nagdes Unidas (Grayley, 2012), significa pensar e sentir o planeta Terra
como um ser vivo. Abandonando a assimetria anterior a época do Antropo-
ceno que comecgou hé poucas décadas, ha necessidade de uma outra forma
de “fazer” ciéncia menos assimétrica. Esta tomada de consciéncia apenas
é possivel, no entanto, através de um choque ontolégico de tipo ecolégi-
co e politico. Um choque que nos faca perceber a ligagdo intima entre o
pré-individual, o nosso eu psicolégico nas suas ligagdes com os coletivos
que nos envolvem e com quem estamos conectados. Ndo é apenas uma
ligacdo de tipo mistico ou holistico. Como diz Latour, “n3o é uma defini¢ao
holistica, € muito mais um conjunto de conexdes entre a agdo humana e a
natural” (Jonas, 2015, § 21). Nesta linha de pensamento, faz todo o sentido
ler a longa citagdo de Bruno Latour:

a nogdo boliviana de Pachamama é uma deusa, mas tam-
bém um principio de direito constitucional. E uma aproxi-
macdo interessante. Mas, hd outras soberanias: o mercado,
Gaia, o territério (Mapu) dos mapuches, etc. Sdo nog¢des
que desviam a atencdo para uma soberania que ndo é a
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classica, coercitiva, do Estado-nagdo, mas, sim, uma que
requer respeito, atencdo, cuidado. Algo semelhante a uma
visdo mais tradicional do que é um corpo politico. (A esse
corpo politico vocé chamou Gaia. O que ¢ Gaia?) Gaia é
uma entidade da mitologia grega que foi reinventada cien-
tificamente por James Lovelock. Como figura mitolégica
tem uma histéria complexa e cruel, é a deusa das multiplas
facetas e da metamorfose, o que descreve muito bem o
seu cardter e a sua personalidade. Lovelock recorreu a ela
para imaginar uma forma de prestar aten¢do ao planeta,
nao como algo inerte, mas também como uma forma aca-
bada, completa. Gaia significa Terra, sistema, planeta, mas
ndo é uma definicdo holistica, ¢ muito mais um conjunto
de conexdes entre a agdo humana e a natural. Histéria hu-
mana e histéria planetdria relinem-se num processo que
eu chamo de “geo-histéria”. Nossos predecessores nunca
imaginaram que teriamos que considerar o planeta com-
pleto, com suas idades geolégicas, como parte de nossa
histéria. (Latour citado em Jonas, 2015, § 21-23)

“Habitar” o planeta, segundo o filésofo Martin Heidegger, “é ser
trazido a paz de um abrigo, permanecer pacificado na liberdade de um
pertencimento. O traco fundamental do habitar é esse resguardo”, esse
“individuar” (Heidegger, 2002, p. 129).

Seguindo esta linha de pensamento ontolégico, é nosso propdsi-
to tornar mais visivel a afinidade entre a eco(socio)logia e uma concegao
alargada da ecologia. Inspirados também, em muitos aspetos, na ecologia
profunda de um dos fundadores da Ecologia, Arno Naess (1972), na eco-
logia da mente do antropélogo G. Bateson (1972), na teoria dos sistemas
autopoiéticos dos cientistas chilenos Maturana e Varela (2001), nas trés
ecologias do fil6sofo e psicoterapeuta Félix Guattari (1990) e finalmente na
reflexdo ecosoéfica do socidlogo Michel Maffesoli (2010).

Segundo a sociéloga Maria Lufsa Schmidt (1991), a Ecologia que
recusa o antropomorfismo levanta alguns desafios importantes a prépria
nogao de “social” e também ao conceito de “coletivo”.

O vasto campo temdtico designado por “ambiente” parece
propor uma contradicdo ao modelo cldssico de oposicio
entre as ciéncias naturais e sociais, fundador da prépria
identidade disciplinar da sociologia. Com efeito, a ideia
de uma sociologia do ambiente, ao requerer a convoca-
¢do de factos e as varidveis fisicas, naturais e biolégicas
para a explicacdo sociolégica, vem por em causa a tradi-
¢do disciplinar da sociologia — a qual se construiu contra
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os “reducionismos bioldgico e geografico” dominantes no
século XIX, recusando sistematicamente a incorporacdo
de varidveis ecoldgicas na andlise social (Buttel, 1986; Fel-
dmann, 1993; Goldblatt, 1996). A sociologia do ambiente
juntar-se-ia assim a outras tentativas de fusdo disciplinar,
como as da sociobiologia (Wilson, 1975) ou da etologia
(Lorenz, 1966) que reequacionam e integram os factos na-
turais, técnicos e sociais. (Schmidt, 1999, p. 175)

A proposta mais radical dos pensadores ecologistas vai no sentido
de reorientar a prépria Sociologia.

Assim, Catton e Dunlap (1978a) propdem o seu novo para-
digma, NEP (new environmental paradigm) — considerado
desde logo por alguns uma tentativa polémica de “reo-
rientar a sociologia” (Buttel, 1978, 1987) —, que sublinha a
dependéncia dos ecossistemas por parte das sociedades
humanas, e, sem negar as “carateristicas excecionais da
nossa espécie (cultura, tecnologia, linguagem, organiza-
¢3o social)”, ndo isentam o homem dos “principios eco-
l6gicos e das influéncias e constrangimentos ambientais”
(Dunlap e Catton, 1979, p. 250). Reconhecendo, as impli-
cagdes sociolbgicas dos problemas ambientais, os autores
defendem nio haver nenhuma oposicdo entre o ethos so-
cioletal e o ethos ambiental, mas sim uma interagao e uma
influéncia mutua. (Schmidt, 1999, p. 181)

Defendemos que “a ecologia, tal como o socialismo em 1830, ainda
estd na sua fase infantil” (Charbonnier, 2019, § 3). Por isso, ¢ particularmen-
te importante evitar “conce¢des reaciondrias ou liberais que, por vezes, se
apropriam da palavra “ecologia” (Charbonnier, 2019, { 3). Propde-se o pen-
samento de uma “ecologia” no centro de uma visao democrética e iguali-
tdria do mundo e das sociedades que o compdem (Charbonnier, 2019, § 3).
De forma a melhorar a definicdo de eco-sécio-logia, e tal como o fez Bruno
Latour (2005), propomos uma sociologia das associagdes como um com-
plemento de uma Sociologia do “social” ou das Ciéncias da Comunicagao
que elegem o conceito de “comunica¢do” como central. No limite, acata-
mos a sugestdo de Gilbert Simondon (1989) que defende uma enciclopédia
da génese e o desenvolvimento das ligacdes tendo em conta as relagdes,
muitas vezes conflituosas, entre o pré-individual, o psiquico e o coletivo,
uma enciclopédia genética do humano. Um conhecimento enciclopédico
do processo bio-psico-coletivo humano. O que nos leva a rever a relagao
da Sociologia com o coletivo e com o individualizado na sua parte mais
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pré-individualizada, na relagdo do humano com o ndo-humano nos seus
graus de afinidade epi-filo-genéticos, numa ontogénese profunda.

Pretendemos contribuir para uma eco(socio)logia que diagnostica as
principais patologias na nossa ecologia psiquica e coletiva, na forma como
individuamos. Reconhece-se, por isso, o papel positivo da emergéncia de
ativismos ligados a ecologia profunda, as formas mais auténticas de rela-
¢do com o sagrado, a uma resisténcia estética virada para o coletivo, as
multitudes de redes de ativismo no coletivo. Uma ecologia mais politica e
individuada.

De acordo com Donna Haraway (1990), o vértice do ultra-capitalis-
mo provoca uma resiliéncia muito ativa, uma nova era pés-antropocéntri-
ca, derivada de um conjunto de fontes variadas e diversas como a “ficcado
cientifica, o feminismo e as histdrias especulativas. Na época atual, convi-
vem entre outros, vdrias espécies e devires ndo patriarcais. A proposta de
Donna Haraway é pds-antropocéntrica e destaca as praticas resilientes que
geram colaboragdes entre espécies” (Cerezo, 2018, § 9).

O QUE £ A “INDIVIDUACAO”?

Importa n3o confundir individuagdo com a individualizagdo quando
falamos de sujeitos. A individuagio procura o contrdrio da individualizagio
baseada na ideia de “sujeito”. Procura dar conta do peso do coletivo poten-
ciando, contudo, e paradoxalmente, o individuo. Procura que nos liberte-
mos da dicotomia entre “eu” e “tu”. Procura deixar de ser “tu” e “eu”. Eu
sou tu. Como veremos neste livro, isto é, de algum modo, um paradoxo:
um individuo que ¢é coletivo e um coletivo que é individual. Somos todos
nos, de algum modo, um pouco “anfibios”.

Através da individuagao, o individuo gere, num processo nao linear,
as sensacdes que provém do seu subjetivo mais ou menos (in)consciente
nas suas tensdes com a mente e as solicitagdes que emanam do envolven-
te (Jung, 1964, pp. 35-36). N3o se defende uma psicologia do individual:
o processo de individuagdo sugerido por Jung (1964) e Simondon (1989)
¢é paradoxalmente um processo essencialmente “coletivo”, é um coletivo
nascido no individual.

O leitor poderd, apesar de tudo, continuar a insistir que as duas di-
mensdes, a individual e a coletiva, sdo coisas diferentes vendo o coletivo
como uma ameaca para a expressdo individual. Nesse aspeto, sublinha-
mos Paolo Virno:
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considera-se que o individuo, desde o momento em que
participa de um coletivo, deve desfazer-se de algumas de
suas caraterfsticas individuais, renunciando a certos sig-
nos distintivos que nele se entremesclam e que s3o em
muitos casos impenetraveis. Parece que no coletivo a sin-
gularidade se dilui, que é desvantagem, regressao. (Virno,
2009, p. 38)

Esta visdo é uma espécie de supersticdo: “obtusa, desde o ponto
de vista epistemoldgico, e equivoca, desde o ponto de vista ético. Uma
supersticdo alimentada por quem, tratando com desenvoltura o processo
de individuagdo, supde que o individuo é um ponto de partida imediato”
(Virno, 2009, p. 38). N3o se trata de uma individualizagdo baseada no mito
liberal do sujeito/cidad3o/autor, antes assenta as suas bases no processo
de “individuag3o”. Mais do que sobre o individuo, queremos pensar numa
espécie de tens3o entre o pré-individual, o individual e o coletivo, onde o
coletivo, na sua consciéncia de construgdo ecoldgica, estd mais préximo da
sua propria origem — um universal indiferenciado:

se, ao contrdrio, admitimos que o individuo provém do seu
oposto, quer dizer, do universal indiferenciado, o problema
coletivo toma outro aspeto. (...) A vida de grupo é o mo-
mento de uma ulterior e mais complexa individuacgio. Lon-
ge de ser regressiva, a singularidade burila-se e alcanca o
seu apogeu no atuar conjuntamente, na pluralidade de vo-
zes; em uma palavra, na esfera publica. (Virno, 2009, p. 38)

(0] INDIVIDUAR, E NAO O INDIVIDUO, COMO PONTO DE PARTIDA

Tendo como principio a mediagao e a ligagdo com o mundo interno e
externo ao mesmo tempo, a base daquilo a que chamamos provisoriamen-
te de eco(socio)logia da individuacdo reside na andlise ao intermédio. E
uma meso-coletivo-logia que pretende dar conta dos fenémenos coletivos
e psiquicos, conscientes e inconscientes. Ignorar o poder do “coletivo” e do
inconsciente que nele paira é o mesmo que dar explica¢des parciais sobre
os assuntos. Desta forma, exprime-se a necessidade de uma eco(socio)
logia da individuac@o, hoje.

De facto, de acordo com José Braganca de Miranda, a teoria socio-
l6gica tradicional atravessa um impasse bastante grande, devido a sua
lealdade, em grande parte acritica, aos modelos herdados principalmente
de K. Marx e E. Durkheim, tendo sido incapaz de entender as mudangas
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complexas atuais tais como os fenédmenos da digitalizacdo da experiéncia
moderna e da fragmentagao das ligagdes (Miranda, 2002). Nas palavras de
Herminio Martins, ao nivel dos processos diacrénicos, “o mais impressio-
nante da presente situacdo na teoria sociolégica ¢ a falta de qualquer ébvio
‘grande salto’ ao nivel da teorizagdo diacrénica comparada com o funcio-
nalismo clédssico sincrénico ou acrénico (muito menos comparado com o
revisionismo funcionalista tardio)” (Martins, 1996, p. 93).

Com efeito, este é um pensamento que acentua a necessidade de
uma maior transdisciplinaridade, pois sdo o intermédio e os fluxos que
nos interessam nas suas diversas gamas. Embora a base seja sociolégica,
serd recorrente a necessidade de encontrar na Filosofia, na Psicologia, nas
Ciéncias da Comunicagao, nas Neurociéncias, entre muitas outras (mesmo
em saberes marginalizados pela tecnociéncia), complementos e ferramen-
tas para a andlise. Portanto, pretende-se fazer com que as delimita¢des
tedricas ndo caiam no exagerar do balizamento teérico da agao humana,
pois os fluxos, tal como sugeria Deleuze, ndo se limitam a um pretenso
dominio académico do “social” ou do “psicolégico” ou até do “biolégico”
(Bessi, 2007, p. 3).

Em pensadores como Michel Maffesoli (1987, 2001, 2006, 2010),
Bruno Latour (1994, 2001, 2003, 2005), Adrian Mackenzie (2005), Brian
Massumi (2002), Paolo Virno (2009), Braganca de Miranda (1994, 2002),
Moisés Martins (2007), José Gil (1996), entre outros, o rizoma teérico pro-
cura igualmente o intermédio, a ligagdo que no passado foi desfeita pelas
dicotomias, mas que hoje suscita uma nova (re)interpretacdo. De certa for-
ma, estes autores pensam, tal como Simondon (1989), que

o individuo sé pode ser contemporineo da sua indivi-
duacdo e, a individuagdo, contempordnea do principio:
o principio deve ser verdadeiramente genético e ndo um
simples principio de reflexdo. E o individuo ndo é somente
um resultado, mas é também meio de individuagdo. Con-
tudo, precisamente partindo deste ponto de vista, a indi-
viduagdo ja ndo é coextensiva ao ser; ela deve representar
um momento que n3o é nem todo o ser nem o primeiro.
Ela deve ser situdvel, determindvel em relagio ao ser, num
movimento que nos levard a passar do pré-individual ao
individuo e do individuo ao trans-individual coletivo. (De-
leuze, 1966, p. 2)

Esse é o ponto central: a individuagdo é uma espécie de movimen-
to capaz de gerir a oscilagdo. Nao se pode dissolver no ser, nem no pré-
-individual, nem no individual. Nem ser o que nasce, o primeiro, nem ser o
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todo que tudo abrange numa dissolucdo total. Para conseguir pensar des-
ta forma urge uma consciéncia aguda dessas duas patologias-catéstrofes:
uma que surge pela irrupgao intensa do pré-individual; outra que se deixa
capturar pelo individuo psiquico. Por conseguinte, a génese/histéria des-
tas oscilagdes sé pode ser compreendida através de um conhecimento em
extensdo onde n3o pode ser artificialmente separado o que é bioldégico-hu-
mano do psiquico ou do coletivo, sob pena de uma catédstrofe coletiva, uma
desagregacdo repentina dos anteriores modos de lidar com o pré-individual
e com o psiquico.

Este sentido da “meta-estabilidade entre o individual e o coletivo”
presente na individuagdo humana é um equilibrio dificil, estando presen-
te nas abordagens sociolégicas recentes sobre o individuo “liquido”. A
ideia de individuagdo é sugestiva porque ao mesmo tempo permite uma
comunicagao efetiva entre grandezas dispares (o micro da Neurobiologia
comparado com o macro da Sociologia) é capaz, também, devido a sua
ontogénese, de nos mudar na forma como vemos o tempo e a realidade.
Podemos, desta forma, pensar um tempo circular em que a natureza do
“real” apenas podera ser entendida pela sua tensao entre o virtual e o atual.

Dir-se-4 tanto que ela [a individuagao] estabelece uma co-
municag3o interativa entre as ordens dispares de grandeza
ou de realidade; ou que ela atualiza a energia potencial ou
integra as singularidades; ou que ela resolve o problema
posto pelos dispares, organizando uma dimens3o nova na
qual eles formam um conjunto tnico de grau superior (por
exemplo, a profundidade no caso das imagens retinianas).
(Deleuze, 1966, p. 4)

E neste ponto intermédio que, na mediacdo entre o pré-individual e
o transpessoal, se estdo a concentrar as atencoes, nomeadamente na ca-
pacidade de ver e de mediar as ordens dispares de grandeza (no ser capaz
de ver a profundidade de campo na imagem da retina, de forma topolé-
gica), entre o bioldgico pré-individual misturado com a producao de sig-
nos linguisticos e as formas comungadas de conhecimento e a dimensao
psiquica do “eu” anfibio, dilacerado pela bipolaridade entre inconsciente
e exterior normalizador. Este processo prolonga-se também entre a dimen-
sdo psiquica do individual e as formas de ressoar/ecoar que produzem o
transindividual humano, mesmo na sua hibridez com seres também com
uma ontologia, um modo de individuagdo, no mundo dos objetos técnicos
humanizados (Simondon, 1989).
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Gilles Deleuze (1966) descreve o processo em que a individuagao
pode ser concebida como uma ressonéncia interna ligada aos afetos e as
emocdes que é complementada com a informac3o, com o dar forma inte-
rior (preceito que n3o se reduz a uma perce¢do) ao que vem do exterior,
pela rececdo com uma certa forma que encaixa no sinal exterior, e fazendo
o feedback evitando assim uma teoria da informagdo dominada pelas dico-
tomias da cibernética emergente, criada por engenheiros e pensada inicial-
mente para as mdquinas da linguagem digital que evitam a complexidade
da significagdo humana, a dos signos linguisticos.

7

A individuagdo, portanto, é a organizacdo de uma solu-
¢do, de uma “resolugdo” para um sistema objetivamente
problemadtico. Esta resolu¢do deve ser concebida de duas
maneiras complementares. Por um lado, como uma resso-
nancia interna [nos afetos], sendo esta o “modo mais pri-
mitivo da comunicacdo entre realidades de ordem diferen-
te” (e acreditamos que Simondon tenha conseguido fazer
da “ressondncia interna” um conceito filoséfico extrema-
mente rico, suscetivel de toda sorte de aplica¢cdes, mesmo
e sobretudo em psicologia, no dominio da afetividade).
Por outro lado, como informacao, sendo que esta, por sua
vez, estabelece uma comunicagdo entre dois niveis dispa-
res, um definido por uma forma ja contida no recetor, o
outro definido pelo sinal trazido do exterior (reencontra-
mos aqui as preocupacdes de Simondon concernentes a
cibernética e a toda uma teoria da “significacdo” nas suas
relagdes com o individuo psiquico). (Deleuze, 1966, p. 5)

A hipétese de uma eco(socio)logia da individuagdao pode ser com-
preendida desta forma: como uma tentativa de organizagdo de uma so-
lugdo para os fenémenos complexos. Por um lado, tenta destapar as res-
sondncias internas (o tal primitivo da comunica¢do entre realidades de
ordens diferentes); por outro, permite a comunicagao entre oposi¢des que
se concentram nos fluxos que ocorrem entre o interior e o exterior do su-
jeito. Deste modo, a eco(socio)logia da individuagdo conecta diferentes or-
dens de fluxos — aquilo que constitui individuos e coletivos.

UM INDIVIDUAR ENTRE ECOS E RESSONANCIAS:
A CONTRIBUICAO DE Jost GIL

Importa por isso somar aqui as contribui¢des de José Gil em torno
das percecdes. Quais s3o os mecanismos que formam os ecos coletivos?
Como ¢ que acontece a captura das ressonéncias (internas e coletivas)?
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As ressondncias internas e a informacgdo tratada conscientemente
mesclam n3o sé o que a descodificagio mental é capaz de proporcionar
como também as pequenas perce¢des — experiéncias que nos invadem, que
se instalam, que atingem o inconsciente e que acabam por influenciar a per-
cegdo geral (Gil, 1996, p. 12). Trata-se de fenédmenos do limiar préximos do
pré-individual, tais como os sonhos, as cerimdnias de carater sagrado, entre
outras, que o conceito de individuacdo ¢, de algum modo, capaz de pensar.

A proposta de analise metafenomenolégica permite seguir o rasto a
constituicdo das ag¢des e das significacdes: “ndo devemos ver no pré-verbal
uma camada de sentido dando-se numa ‘compreensdo antipredicativa’ de
um sujeito constituinte ou de um ‘corpo sujeito’ operador de sinteses ori-
gindrias — camada sobre a qual se ergueria a linguagem e as suas ‘idealida-
des’” (Gil, 1996, p. 96). O sentido aparece no sujeito gragas a relagdo se-
midtica entre pré-verbal e linguagem e ndo na massa amorfa de sentido do
pré-verbal. E “a prépria linguagem [que] descobre essa massa nio formada
retrospetivamente” (Gil, 1996, p. 96), sendo a capacidade de nomeacdo da
linguagem capaz de formar sentidos e de significa¢des. O efeito semidtico
da linguagem facilita uma maior diferenciacdo entre diferentes funcdes (en-
tre as funcdes bioldgicas e as fungdes semidticas — agdes e significagdes)
(Gil, 1996, pp. 96-97).

Destaca-se no pré-verbal uma espécie de pds pré-verbal (Gil, 1996, p.
97), no sentido em que o pré-verbal descodificado estd presente, de certa
forma, nos pensamentos, ideias e sentimentos verbais. E uma ressonancia
interna, como sugeria Simondon (1989), a provocar através de agdes e sig-
nificacdes semidticas, uma espécie de eco que se instala e se dirige a todos
os becos para se refratar. Em Gil, o pré-verbal ird constituir-se num apés lin-
guagem ou num “in-linguagem”, pois “segrega e expulsa, para se estabele-
cer como auténoma, toda uma ganga nao-verbal (gestual, prosédica, sen-
sorial) que deixa flutuar & sua volta e de que continua a alimentar-se” (Gil,
1996, p. 97). Temos, portanto, a linguagem a sentir o efeito do n3o-verbal,
a ressonancia que ecoa e que ¢é parte constituinte das a¢des e das significa-
¢des. O estudo da individuagdo, nomeadamente nos aspetos transpessoais
e coletivos, deve, pois, ter em conta as pequenas perce¢des que Gil enume-
ra, essas tais ressonancias internas que passam através dos sentidos sem
inteligibilidade racional, mas que comandam agdes e significacdes.

Assim, uma eco(socio)logia da individuagdo sé pode encarar a no-
c3o de “representagdo” com alguma suspeita. A genealogia do conceito de
“representa¢do” mostra que esta estd ligada ao debate entre a ciéncia e a
estética e as nogdes de “percecdo” e “sensagdo”, tal como sugerem José
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Gil (1996) e Simondon (1989). A imagem e as suas perce¢des atravessam
os sujeitos enquanto espetadores. Logo, ao contrdrio do que pretendia o
Kant (2010) mais classico, a percecdo torna-se central. A separagdo en-
tre cognicdo/representacdo (tipica do conhecimento cientifico) e percecio
(que caracterizaria, segundo Kant (2010), a intui¢3o, a sensagdo que ser-
ve de matriz 2 arte ligada a um conhecimento n3o cientifico e intuitivo) é
colocada em causa de tal forma que é a prépria “representacdo” que se
torna objeto da percecdo. Desta forma, torna-se natural a aproximacdo da
eco(socio)logia da individua¢do ao campo da estética, ao campo das perce-
cdes. Esta ideia j4 estava presente no comeco da Sociologia atravessando o
pensamento de Simmel (1977), nomeadamente na sua tentativa de romper
com a légica da representacdo em Kant (2010). Scott Lash caracteriza as-
sim este processo:

na Critica da Razdo Pura, Kant efetua uma distingdo fun-
damental dentro da subjetividade entre uma “estética
transcendental” que contém as categorias do tempo e do
espago. Um ponto deve ser sublinhado, usando os termos
do dualismo kantiano da cognicdo e da perce¢do. Em prin-
cipio, a perce¢do — embora opere através das categorias de
tempo e espaco — é imediata. A cognicdo, por outro lado, é
mediada pela representagdo, pelos conceitos ou proposi-
¢Bes. A percecdo é concreta, a cognicdo é abstrata. A per-
ce¢do €, em muitos casos, vista como operando através
da sensacdo, ou, como diz Kant, algo que diz respeito a
“intuicdo”. (Lash, 1990, pp. 23-24)

Esta divisdo é colocada em causa quando se repensa o estatuto da
representacao.

Representar, tanto na ciéncia como na arte, € operar no
campo do sujeito. E evidente que a quantidade de media-
¢do na arte € muito menos substancial, para Hegel ou para
Kant, do que na ciéncia. Contudo, tanto a ciéncia como a
arte operam através de representagdes que ndo existem no
campo do objeto, mas antes na subjetividade. Portanto, no
modernismo, embora tanto a perce¢do como a representa-
¢do se tornem problematicas, elas persistem no dualismo
kantiano do sujeito e do objeto. No pds-modernismo, é o
préprio estatuto das duas realidades separadas que é tor-
nado problemidtico. A chave aqui é o facto de as préprias
representacdes passarem a ser objetos de percecdo. (Lash,

1990, pp. 24-25)
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A INDIVIDUAGAO E O MUNDO NAO-HUMANO

A eco(socio)logia ndo s6 nos permite um conhecimento aprofunda-
do, modesto e prudente do mundo atual mergulhado cada vez mais na
tecnicidade, mas também indicia uma outra forma de abordar e de pensar
as questdes politicas do coletivo (todos os coletivos, incluindo os nao-hu-
manos) e as questdes da cidadania num sentido mais ecolégico. De facto,
aindividuagdo, ao n3o se restringir ao dominio “irreal” de um “objeto” cha-
mado “social”, ndo s6 nos leva para a colaboragao transdisciplinar com a
Psicologia e a Biologia, mas obriga-nos justamente a rever algumas légicas
modernistas de agdo politica, como Bruno Latour jd tinha referido (1994).

Hé4 a necessidade de, perante a complexidade das individua¢des
humanas em que a tecnicidade e as relagdes com os individuados nao-
-humanos comecam a ser problematicas, criar uma outra nog3o de “coi-
sa publica”, de res-publica em que esta complexidade se reflita. Tal como
muitos movimentos ecologistas tém reivindicado, de forma muitas vezes
intuitiva, a cidadania n3o se pode restringir aos humanos, dentro de uma
l6gica modernista, a uma esfera de participagao esvaziada pela dicotomia
Estado/eleitor atomizado.

A categoria de povo refere-se a uma miriade de individuos
ndo individualizados, quer dizer, individuos compreendi-
dos como substancias simples ou como dtomos solipsis-
tas. Pelo facto de constituirem um ponto de partida ime-
diato, em vez de serem o resultado ultimo de um processo
cheio de imprevistos, tais individuos tém a necessidade da
unidade/universalidade que a estrutura do Estado propor-
ciona. Pelo contrdrio, se falamos da multiddo [multitude],
colocamos o acento precisamente na individuagdo, ou na
derivac¢do de cada um(a) dos “multiplos” a partir de algo
de unitdrio/universal. (Virno, 2009, p. 32)

Existe a necessidade, tal como faziam e ainda fazem alguns coletivos
ditos pré-modernos, de recompor a continuidade do coletivo nao apenas
entre humanos, mas também entre estes e os outros coletivos. Importa
assumir a condi¢do de falsos modernos sugerindo que, na verdade, somos
“n3o-modernos”. Repensar, por exemplo, a separagdo, herdada do século
XVII, entre a ciéncia e a politica, entre a cultura e a natureza. Bruno Latour
(1994) sugere uma mudanca que, de certa maneira, concretiza a inquieta-
¢do de Jung (1964) e Simondon (1989), falando de um novo parlamento e
de um espaco politico aberto aos ndo-humanos.
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Pouco nos importa que um dos mandatérios fale do bura-
co de ozdnio, que um outro represente as industrias qui-
micas, um quarto os eleitores, um quinto a meteorologia
das regides polares, que um outro fale em nome do Esta-
do, pouco nos importa, contanto que eles se pronunciem
todos sobre a mesma coisa, sobre este quase-objeto que
criaram juntos, este objeto-discurso-natureza-sociedade
cujas novas propriedades espantam a todos e cuja rede
se estende de minha geladeira a Antértida passando pela
quimica, pelo direito, pelo Estado, pela economia e pelos
satélites. Os imbrdglios e as redes que n3o possuiam um
lugar possuem agora todo o espaco. S3o eles que é preciso
representar, € em torno deles que se retine, de agora em
diante, o Parlamento das Coisas, a [Res]publica. (Latour,

1994, p. 142)’

Somos, humanos e ndao humanos, uma mistura de natureza e
sociedade. Atravessados por ecos que ressoam e que, criando novos ecos,
vao-se provocando novas formas de expressdo. Somos, como dizia Latour,
sempre qudsi-objetos em processo de constituicdo, “este quase-objeto
que criamos juntos, este objeto-discurso-natureza-sociedade cujas novas
propriedades espantam a todos e cuja rede se estende do meu frigorifico a
Antartida passando pela quimica, pelo direito, pelo Estado, pela economia
e pelos satélites” (Latour, 1994, p. 142).

BRUNO LATOUR: UMA ECO(SOCIO)LOGIA DO ABISMO

Vislumbramos Bruno Latour, em 2001, numa escola de verdo orga-
nizada pela Universidade do Pais Basco em Donostia. O que surpreendeu
inicialmente foi a sua forma de andar. Alto, um pouco curvado, parecia que
mirava as pessoas de um outro patamar. E a sua forma de andar, passos
largos, assemelhava-se a de um camponés. Tinha, ao mesmo tempo, uma
forma de estar dentro da sua roupa que parecia dizer: “eu n3o pertenco a
este mundo académico. Sou, antes de tudo, um camponés”.

Durante a sua palestra, aconteceu algo que nos fez sentir que nao
estavamos perante um académico vulgar. Num certo momento, Latour deu
um murro com energia na mesa. O que o levou a essa atitude aparente-
mente “violenta”? Latour estava a argumentar em torno da sua nova nogao
de republica, a “coisa-publica”, sugerindo um parlamento em que os n3o-
-humanos estariam representados. Usava o argumento de um ecologista

' Ver também, a este propésito, os estudos de Mércia Moraes (2004).

37



José Pinheiro Neves & Pedro Rodrigues Costa

Eu sou tu. Uma ecossociologia da individuagao

profundo: n3o fazia sentido que, sendo a republica o governo da coisa pu-
blica, os nao-humanos nao tivessem direito a exprimir-se sendo eles uma
parte essencial da “coisa” publica (res-ptiblica)? Depois, alguém na assem-
bleia o contestou com argumentos antropocéntricos do tipo: a sua visdo é
irrealista, é uma filosofia sem interesse porque toda a gente sabe que nao é
l6gico introduzir os animais, por exemplo, como membros do Parlamento.
E muito menos o s3o as plantas ou outros ndo-humanos. Os seres huma-
nos sao os que a isso tém direito, porque sdo racionais.

Bruno Latour, na sua resposta, usando o gesto fisico do “murro na
mesa”, n3o apelou inicialmente ao nosso pensamento racional, ao nosso
“tribunal da razao” de origem kantiana, mas antes a algo de tipo ontolégi-
co, “brutal”. Com o seu murro na mesa, apelava de algum modo ao plano
da consisténcia referido por Gilles Deleuze e Félix Guattari (1980/1992),
ao nosso préprio eu profundo (self) referido por Carl Gustav Jung (1964), a
pré-individualidade de Gilbert Simondon (1989), a nossa percegao pessoal,
sem recorrer a media¢des externas que o legitimariam perante nds. Bruno
Latour seguia o conselho de Michel Foucault (1997) na sua obra A ordem do
discurso: sair das armadilhas do discurso do poder, do discurso que é mais
poder do que saber. E necessario procurar a realidade mesma das coisas a
partir da percecdo, por intermédio de uma intui¢ao ontolégica no seu sen-
tido bergsoniano e heideggereano, e atingir um desnudamento essencial.
Torna-se imprescindivel uma ciéncia jovial, uma ciéncia da vida que, como
justamente dizia Nietzsche, deve ser alegre.

Talvez o riso tenha um futuro. Talvez quando a maxima: a
espécie é tudo, o nada individual, tenha sido incorporado a
humanidade e todos possamos abracar essa emancipagdo
final, aquela emancipagdo posterior, talvez entdo o riso se
una com o conhecimento e sé haverd ciéncia de Gaya. En-
quanto isso, as coisas sdo muito diferentes. Ainda assim, a
Comédia da existéncia ndo tem consciéncia de si mesma.
Ainda estamos na era da tragédia, da moral e das religices.
(Nietzsche, 2003, p. 42)

Deve haver uma vontade auténtica de saber sem que este seja “enve-
nenado” pelo “método cientifico” da tecnociéncia moderna criado ha cerca
de 300 anos. Uma ciéncia que deve ser capaz de viver na “vertigem”, um
termo usado também por Albertino Gongalves (2009), na consciéncia do
abismo, uma ciéncia abismal. Na voz de Hafez, deve ser uma ciéncia con-
tra o “alarido e tagarelice de agitadores” (Hafez, 1996, p. 244) que defen-
dem uma ideia de ciéncia pura e objetiva. Nietzsche (2006, p. 228) também
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se ergue contra este tipo de cientistas, afirmando que “esses corneteiros
da efetividade” sdo maus musicos. Em suas vozes ndo se pode ouvir, final-
mente, a profundeza da consciéncia cientifica — “pois, hoje, a consciéncia
cientifica é um abismo” (Nietzsche, 2006, p. 228).

Retomando a nossa histéria, a intensidade do gesto de Latour, dizen-
do que a mesa onde estava sentado também fazia parte da “coisa” publica,
criou um siléncio quase de morte. Uma sensacdo de abismo atravessou os
presentes. Esta rapidamente se desvaneceu quando Bruno Latour mostrou
o seu sorriso de camponés travesso.

A INDIVIDUACAO E O COLETIVO

Retomemos as duas principais descobertas de Simondon (1989) e,
em certa medida, de Jung (1964):
1. “o sujeito é uma individuagdo sempre parcial e incompleta, consisten-

te bem mais nos tragos cambiantes de aspetos pré-individuais e nos
aspetos efetivamente singulares” (Virno, 2009, p. 32);

2. “aexperiéncia coletiva, longe de assinalar a sua desintegra¢do ou
eclipse, persegue e afina a individuagdo” (Virno, 2009, p. 32).

N3o basta adotar a posicdo da teoria critica lamentando uma possi-
vel alienagao do individuo, um

suposto afastamento do individuo com respeito as forgas
produtivas e sociais, assim como com respeito a poténcia
inerente as faculdades universais da espécie (linguagem,
pensamento, etc.). A desgraca do ser singular foi atribuida
precisamente a esse afastamento ou a essa separagdo. E
uma ideia sugestiva, mas falsa. (Virno, 2009, p. 35)

A controvérsia estd na falsa dicotomia entre o “eu” individual e um co-
letivo ameacador para esse “eu” que seria o “tu”, ndo esta nem no perigo de
uma possivel dissolu¢do do “eu” nas massas dos “tu”, nem numa forma de
individualismo narcisista doentio que nos afastaria do coletivo®. O problema
situa-se na falta de capacidade de gerir a condi¢3o de ser anfibio, na falta de
uma individuagao metaestdvel, na tendéncia para cair na unilateralidade de
um dos lados. Um ser é sempre paradoxalmente individual e coletivo, estan-
do condicionado a gerir essa meta-estabilidade numa real aprendizagem.

2 Para Varela (2015, § 1), “hd uma pandemia mundial, em curso, de narcisismo. Narcisismo n3o é
vaidade. Um narcisico pode até ser discreto, calado e vestido de cinzento. Mas é uma pandemia
insuportavel”.
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“As ‘paixdes tristes’, para dizé-lo com Espinosa (1992), surgem bem
mais da maxima proximidade, e inclusive da simbiose, entre o individuo
individuado e o pré-individual, ai onde essa simbiose se apresenta como
desequilibrio e desgarramento” (Virno, 2009, p. 35). S3o paixdes que pouco
a pouco nos levam a defender o “falso” coletivo. Basta ver como exemplo
as multiddes emocionadas que congregam os espetaculos desportivos de
massa ou as manifestagdes ditas “patridticas e nacionalistas”.

As paixdes tristes do ser “tu”, a partir do outro negando o seu self,
o seu eu mais profundo e coletivo, criam as personalidades autoritdrias,
viradas para o controlo, baseando-se nesse conformismo adaptativo pro-
movido pelo Estado moderno (o falso coletivo) e pelas l6gicas mercantis
que dominam a economia na sua unificagdo abstrata e metafisica. Uma
universalidade “postica” que se reproduz como um virus, uma patologia-
-catdstrofe no plano da constituicdo de uma polis ativa baseiam-se numa
simbiose entre o pré-individual e uma individuagao incompleta porque as-
senta na incapacidade de ser diferente, no medo de ser diferente, numa so-
cializaga@o virada para a “normalizagcao” e para a obediéncia ou que, quando
a “mdscara” cai, assumem formas de revolta niilista virada para o exterior,
para a intolerdncia imbuida de uma légica de guerra.

O outro lado passa pelo exacerbar das emogdes ligadas ao narcisis-
mo do “eu sou eu”. Que promove as paixdes tristes cheias de consumo,
de emogdes e de “sexo” que esquecem o seu carater de sensacdo. E uma
pequena saude feita de receios e de frustragdes. S3o seres carregados de
“sexo” e apetite, mas com corpos pouco sexuados, sem desejo, sem afetos
nem intimidade. S3o corpos sem o sentido do coletivo.

=N

Para o bem e para o mal, a “multiddo” [ou multitude] mos-
tra a mescla inextrincavel de “eu” e de “se”, singularida-
de n3o reprodutivel e anénima da espécie, individuagio
e realidade pré-individual. Para o bem: ao ter, cada um(a)
das multiddes, atras de si o universal, a modo de premissa
ou de antecedente, ndo tem a necessidade desta univer-
salidade postica que constitui o Estado. Para o mal: cada
um(a) das multiddes, enquanto sujeito anfibio, pode sem-
pre distinguir uma ameacga em sua prépria realidade pré-
-individual, ou ao menos uma causa de inseguranca [e de
ansiedade]. O conceito ético-politico de multido funda-se
tanto sobre o principio de individuagdo como sobre a sua
incompletude constitutiva. (Virno, 2009, p. 35)

7

A “multidao” ou “multitude” é constituida por “redes polimérficas”,
em que se defende, nas palavras de Negri (1997, p. 34), o “direito de ir-e-vir
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e de cidadania, [um] nomadismo da forca de trabalho, da procura de novos
espagos de expressdo e vida, uma condigdo irremissivel da liberdade e da
riqueza”, espagos de expressao politica e estética alternativos. Uma das
medidas préticas que permitiria esta nova forma de coletivo seria uma ou-
tra forma de encarar a questdo da pobreza e da redistribuicdo da riqueza.
Ver, entre muitos outros, o exemplo do movimento de cidad3os de todo o
mundo em defesa do rendimento basico incondicional (RBI).

Pensando de forma sustentdvel e aceitando a ideia de uma meta-
-estabilidade reflexiva, como agregados de humanos e ndo humanos (o que
inclui o pré-individual que vai afetar todo o humano), seremos capazes
de, por um lado, evitar as fronteiras artificiais antropocéntricas, mais ou
menos inspiradas na valorizacdo do dominio patriarcal e, por outro lado,
poderemos distinguir as duas formas de patologia resultantes do excesso
de um dos lados que consistem no seguinte:

- na primeira patologia, “o pré-individual, parece, as vezes, inundar a

singularidade: esta ultima é como que aspirada no anonimato do ‘se’”
(Negri, 1997, p. 35). De algum modo, desconfia-se do “outro” na sua
singularidade, na sua pretensa anormalidade, e entramos numa forma

adaptativa tribal ligada ao territério e aos medos. Nesse sentido, a
terapia passa pelo deixar de ser “tu”;

- no segundo tipo de patologia-catastrofe, dé-se algo contrério: “outras
vezes, de maneira oposta e simétrica, for¢a-nos em vdo a reduzir
todos os aspetos pré-individuais de nossa experiéncia a singularidade
pontual” do “eu” (Negri, 1997, p. 35). O lado oposto, parecendo ter
uma base racional ndo passa de uma aceitacdo cinica e obscena da
falta de um auténtico coletivo.

“As duas patologias (...) s3o os extremos de uma oscilagdo que, sob
formas mais contidas é, no entanto, constante e ndo suprimivel” (Negri,
1997, p. 36). Nao s3o categorias dicotémicas, mas antes oscilagdes no seu
grau de intensidade, uma tensdo que nao se pode suprimir. Um pouco na
linha do argumento de Vilfredo Pareto (1984) que defende a ideia segundo
a qual a supressado quer do légico, quer do nao-légico teria consequéncias
terriveis.

Para Ernesto de Martino (citado em Virno, 2009), as patologias-catds-
trofe surgem a partir do exagero de um dos polos da individuagao coletiva:
“catdstrofes da fronteira eu-mundo nas duas modalidades da irrup¢do do
mundo no ser-ai e do refluxo do ser-ai no mundo” (Virno, 2009, p. 35).

O antropdlogo Ernesto de Martino (citado em Virno, 2009) defen-
de que a ultrapassagem destas patologias-catastrofes apenas serd possivel
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através de uma auténtica terapia do “coletivo” individuado através da parti-
cipagdo auténoma e criativa num projeto comunitario de vida. Ultrapassar
é possivel através da relagdo intersubjetiva, através da participagao de um
projeto de vida da comunidade dentro do processo histérico. O desastre da
presencga ocorre quando o sujeito ja ndo se sente capaz de estar no desen-
volvimento histérico sem qualquer possivel forma de cultura.

O etndlogo vé a crise da presenca do ponto de vista da
psicopatologia, na forma de delirio final do mundo por um
agricultor. O desaparecimento temporario do campandrio
da igreja da sua aldeia pode produzir nele um ataque de
ansiedade. Para o camponés de Berna que deriva do en-
cerramento do desenraizamento de um grande carvalho,
a crise da presenca e do sentimento do Apocalipse estdo
ligadas a um simbolismo ancestral: a drvore representa a
vida em muitas culturas e histérias populares. A drvore é o
simbolo do homem: uma vez que ele tem os bragos esten-
didos como ramos para o céu, ele participa da natureza do
ar, no entanto, as suas raizes afundam no chao, ele perten-
ce, portanto, ao mundo cténico da mie terra. (Biancofiore,
2010, p. 3)

O autor baseia-se em investigacdes socioldgicas e antropoldgicas
efetuadas em torno do processo de abandono do territério rural em Itdlia
e a consequente industrializagdo durante os anos pés Il Guerra Mundial.

O apocalipse moderno, segundo De Martino, gira em tor-
no das seguintes questdes: 1. crise da presenca do sujeito
isolado na sociedade de massa: despersonalizagdo, perda
de outros, perda do mundo que n3o é mais familiar, mas ¢
antes ameagadora; 2. crise da ordem mundial decorrente
da perda dos rituais sagrados coletivos, crise do sujeito no
devir histérico; 3. crise de patrias culturais por causa do
fenédmeno da migragdo; 4. alienagdo do sujeito, perda de
presencga como parte de uma visdo puramente burocritica
e tecnolégica da vida; 5. impossibilidade de ultrapassar a
construcdo de valores intersubjetivos, crise de crenca num
projeto comunitdrio e de vida comunicével. (Biancofiore,
2010, p. 6)

As catastrofes seriam um momento de mudanca na medida em que
nos apercebemos da dimens3o do desastre global na nossa ecologia am-
biental, psiquica e coletiva. Estas patologias-catastrofe apenas poderao ser
superadas através da redescoberta do sentido comunitario e do sentido
coletivo sem abdicar da expressao singular.
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Cada vez mais, no mundo de hoje, existe a tendéncia de entrar nessas
patologias-catastrofe de forma acelerada e apocaliptica. Como sugere Jean-
-Luc Nancy (2014), sucedem-se catastrofes de varios tipos e dimensdes (do
micro individual ao macro coletivo, do nivel macro do planeta ao micro das
interagdes entre coletivos humanos e ndo-humanos) que tendem a conver-
gir, pouco a pouco, para a sua destruicdo como sistema auténomo, como
se a Terra fosse um ser vivo doente.

Usando a metafora do corpo humano, o problema n3o estd numa
eventual catdstrofe maior, apocaliptica, ou numa doenca repentina assassi-
na. Tal como sucede a um doente idoso que, ja debilitado por vérias doen-
cas e infecdes, acaba por falecer devido a uma Unica bactéria multirresis-
tente do préprio hospital, local que o estava a tratar, poderia dizer-se que,
com algum exagero e ironia, o doente morreu por causa da “cura”, numa
situagdo em que o agente “patolédgico”, que desencadeia o fim, poderia ser
ultrapassado se n3o fizesse parte de um conjunto de catastrofes que con-
vergem como um processo canceroso para um fim tragico. No fim desse
processo (que tudo indica ja ter comecado), a destruicdo serd total como
se pode imaginar ao sentir por exemplo nas marcas quase eternas da face
do planeta o desastre multiplo de Fukushima no Japao, em margo de 2011:
“n3o haverd, entdo, mais nenhuma possibilidade de qualquer espécie de
pluralidade, de diferenca entre corpos, sejam eles quais forem (dtomos,
[seres humanos] ou planetas)” (Nancy, 2014, p. 7).

Um pensamento ligado a ideia de catastrofe nao é necessariamente
derrotista e alarmista. E uma forma ativa de pensar o planeta no século XXI.
Evita deixar-se apanhar pela armadilha do pensamento critico, pelo tribunal
do juizo ou o tribunal de Deus. O tribunal da razao instaurado por Descar-
tes e aperfeicoado por Kant e por grande parte da filosofia e sociologia con-
temporéneas. Um pensamento racional que suporta a tecnociéncia atual.

E necessério um outro tipo de pensamento. “Eu me sinto ligado aos
problemas que procuram meios para acabar com o sistema do juizo [o tri-
bunal da razdo em Kant] e colocar outra coisa no seu lugar”, como nos diz
Deleuze (2001, p. 41). Um pensamento onde aquele que pensa deixa de ser
mero espetador de um naufrdgio iminente.

Vivemos um tempo estranho de possivel naufragio planetdrio em
que n3o podemos ser apenas meros espetadores como cientistas distan-
ciados das preocupag¢des dos homens comuns. As Ciéncias Sociais nao
podem continuar a adotar “a posicdo apathos do sébio que o torna espeta-
dor —homem da ‘Theoria’ — e, em consequéncia, em fonte de ordem frente
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ao ‘mar’ das paixdes que arrastam o homem no movimento de conjunto de
sua histéria natural” (Miranda, 1990, p. 13).

E num contexto de uma auténtica crise-catastrofe, j4 irreversivel, da
nossa forma de habitar o planeta que faz todo o sentido a proposta de uma
percecdo transdisciplinar com capacidade para usar a faculdade de “pro-
fundidade de campo”: detetar os contornos, fazer o mapeamento destas
quase “invisiveis” patologias-catastrofes da individuagdo psicocoletiva.

A ECOSSOCIOLOGIA DA INDIVIDUACAO: UMA FERRAMENTA
PARA ENFRENTAR A CRISE-CATASTROFE DO CAPITALISMO

Surge-nos que “a angustia indica que a presenca resiste a sua desa-
gregacao” (De Martino, 2002, p. 32). Neste sentido, a eco(socio)logia da
individuagao é, glosando as palavras de Julien Freund (1968, p. 104), um
pretexto para a interrogagdo e para a reflexdo transdisciplinar. Recusa ser
um pensamento sistematico e fechado. A sua grande finalidade é ser um
pretexto para se pensar, de forma aberta, a questdo da natureza das liga-
¢des entre o individual e o coletivo que foi levantada por alguns dos fun-
dadores da Sociologia, mas que, devido a inexisténcia de uma perspetiva
genética e meta-estdvel sobre o intermédio e o transpessoal, os deixou, de
algum modo, abandonados a irresolugdo dicotémica dos pares de concei-
tos e a separagio disciplinar e académica entre Biologia Humana, Psicolo-
gia e Sociologia.

O conceito de “transdisciplinar” é essencial para se compreender
esta proposta:

entendo por transdisciplinaridade, a diferenca da interdis-
ciplinaridade e a multidisciplinaridade — aqueles processos
de formacgdo de campos de saber que se constituem pelo
entrecruzamento de vdrias disciplinas (ou fragmentos de-
las), criando nos intersticios dos saberes convencionais
“zonas de nada” que rapidamente reclamam para si um
estatuto epistemoldgico préprio e original, obrigando a re-
configurar campos jd existentes e/ou a gerar metacampos
cognitivos que englobem perspetivas disciplinares diver-
sas, inclusivamente e em mais de um sentido, incomensu-
raveis entre si. (Reyes, s.d., § 10)

Emergem assim duas dreas transdisciplinares que inspiram este en-
saio: Ciéncia, Tecnologia e Sociedade (nomeadamente na sua vertente liga-
da a ecologia dos media e aos ciber estudos) e a drea dos Estudos Culturais
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que pensam o carater cada vez mais liquido e viral das agregacdes de hu-
manos e ndao humanos. Ou seja, que pensam de algum modo os processos
de equilibrio autorreflexivo das alternativas que escapam tanto a teologia
politica do Estado Moderno e da Tecnociéncia como ao fetichismo da mer-
cadoria. Na perspetiva de Edgar Morin e Anne Brigitte Kern,

os problemas sdo interdependentes no tempo e no espa-
¢o, mas as pesquisas disciplinares isolam os problemas
uns dos outros. E verdade que h4, especialmente no que
concerne ao meio ambiente e ao desenvolvimento, uma
primeira tomada de consciéncia (...) mas (...) os resulta-
dos sdo escassos porque os diplomas, carreiras e sistemas
de avaliac3o se fazem no quadro das disciplinas. Hé sobre-
tudo uma resisténcia do establishment dos mandarins uni-
versitarios ao pensamento transdisciplinar, tdo formidavel
quanto foi a da Sorbonne do século XVII ao desenvolvi-
mento das ciéncias. (Morin & Kern, 1995, p. 161)

Numa sociologia centrada na ideia de individuagdo, serd possi-
vel ter em conta as implica¢des ecoldgicas e coletivas desta mudanca de
perspetiva.
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A MONSTRUOSIDADE MODERNA E A
IMPOSSIBILIDADE DO NASCIMENTO

REsumo

A tecnociéncia estd assombrada pelos processos natais, que ndo a organi-
zam, mas s3o constantemente introduzidos nos programas e protocolos
que pretendem orientd-la. Provinda de seres nascidos, a programagdo do
sistema técnico necessita de virtualizar o nascimento na resolucio que nele
é constantemente relangada. Contudo, dada a incompreensdo dos estados
intermédios que se apartam da geragdo, é uma outra forma da irresolugdo
que assim é injetada nos processos. No antropoceno, precisariamos de uma
nova sociologia do meio monstruoso.

PALAVRAS-CHAVE

intermédio; vivo; monstro; individuag3o; nascimento

DEPOIS DAS MEDIACOES

O contributo deste livro ndo é aquele que seria de esperar. Habitua-
dos que estamos a uma academia do expectdvel, a ritualizagao da légica da
antecipagdo que tropega em si prépria, evitando temerosamente o estilha-
car da referenciagdo, ele surpreende pela sua indaga¢do do que possa ser
uma sociologia do intermédio. Do intermédio e nao da mediacdo. E que,
se a mediagdo esta sempre jd resolvida, concebida e funcional, o intermé-
dio sé aparece na sua irresolucdo, apresentando-se sempre no limiar do
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inconcebivel. “Ha inexplicavel no cerne da explicagdo propriamente dita”
(Neves & Costa, 2012, p. 56). Essa apresentacdo da questdo estimula-nos a
recuar um pouco mais nela.

Este livro parece ndo querer ser uma dessas infinitas variagdes em
torno do devir moderno do monstruoso, especialidade de tantas descri¢des
derivadas da Sociologia e muitas vezes agrupadas nas “Ciéncias Huma-
nas”. Devir e moderno sao os elementos banais e assentam numa conexao
demasiado previsivel, sendo que o monstruoso, embora amplamente ma-
nipulado na academia, permite ainda algum pensamento do intermédio
se este n3o se limitar a ser uma dessas taxinomias mais monstruosas do
que o monstro. Hoje, contudo, é pelo acesso de todo o campo do vivo a
injuncdo da produtividade que o intermédio se dilui na nossa consciéncia
em favor de simples mediagdes técnicas. Estas tornam-se um obstaculo a
compreensdo da individuagio que, desta forma, é associada a causas redu-
zidas a meros “estados iniciais” (Simondon, 2005, p. 558). A ascensdo das
biotecnologias ndo tem favorecido uma compreensao filoséfica do vivo.
Esta incompreensdo, tdo marcante para as nossas sociedades quanto a
incompreensao do ente técnico demonstra que, paradoxalmente, as biotec-
nologias também contribuem para essa incompreensdo. O que acontece é
a ocorréncia e a disseminagdo de processos de homologia funcional que
transformam as nossas sociedades em auténticos laboratérios ontolégicos
a céu aberto (Rosa, 2014).

Ao que se instalou nesse devir moderno podemos chamar campo ted-
rico do ndo-nascimento, ja que o que o funda verdadeiramente é a disso-
ciagdo entre o pensamento e o acontecimento natal. Ora o acontecimento
natal é aquele que faz de todos nés — seres vivos — entes monstruosos
sem que se tenha de recorrer ai a algum bestidrio mais ou menos atualiza-
do. O problema da Sociologia e das disciplinas afins foi a incompreensao
da dependéncia em que entes vivos e entes técnicos se encontram. Estes
encontram-se em linhagens diferentes que haveriam de ser compreendidas
filoséfica e politicamente. A negagao da linhagem do ente técnico é acom-
panhada pela ignorancia da linhagem do vivo. Nesse sentido, haveria que
reencontrar o nascimento para voltarmos a ser entes vivos que se posi-
cionam diante dos entes técnicos: o nascimento nao é a origem, mas é
o intermédio: ndo forma uma zona ontolégica da experiéncia, mas abre,
simplesmente, um duplo contacto: o facto de o contacto com o mundo ser
duplicado imediatamente no contacto com a psique. Esta ¢, alids, a dupla
dimensao da Psicandlise das profundezas em Jung (1979), que nos diz exis-
tir sempre uma relagdo efetiva entre os fenémenos psiquicos inconscientes
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e os fenémenos fisicos. Além disso, consequentemente, o fenémeno é ne-
cessariamente duplo (o que é todo o contrario da duplicidade), inserindo
a experiéncia monstruosa arquetipica, o que é de certo modo uma redun-
dancia, numa experiéncia bem diferente daquela da monstruosidade mo-
derna, extirpada ao “teatro do vivo”, como dizia Simondon (2005, p. 267).
Nessa estrutura, em camadas da experiéncia, o acontecimento transcende
qualquer previs3o ou cdlculo de probabilidades: o maravilhamento e o es-
panto, mas também o terror, s3o experiéncias muito mais caracteristicas
das relagdes de sincronicidade que se estabelecem entre o acontecimento
e a imagem interior.

Nao menos ameagadora é a incompreensao da génese do objeto téc-
nico, pois este nao é apenas fruto de um projeto humano, mas é também
reflexo da incompreensibilidade operatéria em que o vivo se diz humano.
Ao postular uma cisdo entre as duas dimensdes, o moderno entrega o
mundo fenoménico empirico a monstros que apenas se manifestam por
processos de difusdo e de transmissdo. Esses monstros pertencem ao ci-
clo da produgdo coerente e nunca podem ser “redimidos” pela passagem
de um plano a outro. O seu projeto terd, por conseguinte, de se afastar do
acontecimento natal, instigando no seu lugar os processos produtivos, ou
seja, aqueles processos que vao do abstrato ao concreto. Antes do mais, os
monstros técnicos recebem a monstruosidade prépria da coeréncia da sua
concretizagdo. Dependem de universos que sdo coerentes gragas a con-
vergéncia de fun¢des numa unidade estrutural. O objeto técnico pode ser
descrito como uma “unidade de devir”, enquanto o vivo é uma unidade de
“transgressividade”, para usar um termo de Jung (1979), quer dizer, um
ente que se instala dos dois lados de limites énticos, psiquicos e fisicos.

Ora aparece claro que a Sociologia ndo é capaz de refletir a disso-
ciagdo entre pensamento e acontecimento natal. Esta dissocia¢do é funda-
dora da inser¢ao complexa do humano no campo do vivo. Pelo contririo,
esforgos sobre-humanos sdo feitos para a substituir por uma coeréncia.
Torna-se evidente que, na auséncia dos modelos mitico-magicos, s6 hd um
modelo disponivel para essa reconducdo: a praxis técnica elevada a uma
onto-politica. Embora essa associagdo n3o seja totalmente inventada pe-
los modernos, por si s6 ela configura a linha aparentemente insignificante
em que o moderno se faz distintivo. A ela se opde o nascimento humano
como acontecimento unico, aquilo que se instala no impossivel dos acon-
tecimentos, ou seja, num devir que ele ndo podia fazer consequente de si
mesmo. Se virmos bem, esse é o vislumbre imemorial que a Psicandlise
assumiu em plena modernidade (o que esclarece a estranha posi¢do com
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que ela vem ao moderno) e que Jung (1979), aqui evocado, reconduz a re-
cetividade vazia do arquétipo.

A INDIVIDUAGAO DEPOIS DA ERA TITANICA DA TECNICA

Aindividuacgdo n3o é uma apropriagao de si, mas um abrir do presen-
te a esse passado sempre “anterior” ao que poderia constituir imposicao
de uma posicdo. E o possivel que nio pode ser assumido. Dar o nascimen-
to como Unico evento ndo é instaurar a unicidade do que acontece, mas
apenas retird-lo a ordem do acontecimento efetivamente ocorrido. Nao é
esse, contudo, o clima sociolégico em que mergulha hoje a tecnociéncia:
ao invés, toda a possibilidade é compelida a ser ocorréncia, tanto no sen-
tido ecotécnico como no sentido logotécnico. Daf que a ocorréncia seja,
cada vez mais, sinénimo da implantagao, em sentido ontoldgico e genéti-
co, ao invés, precisamente, do nascimento onde nada acontece, sendo esse
o seu possivel. Nao houve nenhum traco caracterizador do pensamento
pré-moderno que fosse mais importante do que aquele de saber-se exposto
ao nascer. Ora, essa exposicdo foi recusada pelos modernos em nome da
possibilitagdo do acontecer. E isso, precisamente, para que o imemorial e
o inassumivel n3o refluissem mais. Pensa-se desta forma apenas enquan-
to o pensamento seja essa formulagdo discursiva de uma rutura que vem
com a tecnicizagdo do nascimento e que as sociedades parecem querer
reelaborar.

Sem a falha do nascimento, todo o possivel reflui para o fabrico, esse
“trabalho sobre o inessencial”, segundo Georg Simmel (1993, p. 208). O
fabrico n3o se encontra com o inessencial por uma razao ontolégica, mas
apenas porque ele é um trabalho filolégico hipertrofiado, uma micrologia
da meméria que se tornou a marca da monstruosidade moderna. Todo o fa-
brico tende para a micrologia dos seus componentes. Esse campo adquire
preeminéncia hoje nos processos paralelos que fundam o uso econémico
das espécies através das biotecnologias e das nanotecnologias. Também
nestas, os entes sdo entregues a um pensamento do ndo-nascimento, quer
dizer, a um pensamento que se realiza pela produgao dos entes, antité-
tica do nascimento. Chegamos entdo a uma situagdo em que o equivo-
co fundamental do humanismo e dos seus herdeiros cientificos, que se
considerara estar regulado e rentabilizado no trénsito entre o insuportavel
circulo exterior e 0 mundo das formas humanas, se manifesta plenamente
na tecnociéncia.
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Alids, por que razdo existiria uma tal coisa como a Sociologia se esta
nao fosse, desde logo, essa consciéncia de que o moderno, mais do que a
tentativa sécio-histdrica de esconder o monstruoso (a que recorre para o
seu poder avassalador), se torna ele préprio um monstro ocupado com a
desmesura? Nesse caso, a Sociologia sera a irma desavinda da Psicandlise,
que revela a necessidade impossivel de nos escondermos do moderno, ou
seja, que mostra esse temor que nos acompanha desde sempre porque ja
anunciava a chegada do que comegamos agora a chamar o antropoceno.
Este ndo é mais do que a aparigdo titanica do fabrico. Ha razdes mitoldgi-
cas para que o titdnico seja sempre uma problematiza¢3o da escala, nunca
da acdo. O titanico visa uma producao que é, antes do mais, a produgdo da
visibilidade da escala 6ntica. O agente titanico, precisamente porque recor-
re ao fabrico, s6 pode operar através de escalas produzidas coerentemente,
nunca tocando quer o exterior quer o interior da agao.

Essa auséncia de uma dupla limitag3o interior e exterior, auséncia
que se torna fantasmagoria, tornada tanto mais “vivida” pelo ente técnico
quanto ela manifesta o préprio do vivo, aparece onde a interiorizag3o e
a exteriorizagdo da produgdo s3o rigorosamente a mesma coisa. Produ-
¢do, portanto, de divisdes intteis que permanecem nos processos técnicos
enquanto residuos da experiéncia mistica ou da experiéncia estética. Es-
ses tracos assinalam o monstruoso moderno e s3o talvez a ultima fungdo
social reconhecivel das artes e das religides. Dai que, mais do que o seu
oposto, a técnica seja, como sublinha Simondon (1958), o outro da religido.
Dela retém a figura, mas n3o “o fundo”, que é propriamente o magico (Si-
mondon, 1958, p. 20). E porque produz eliminando o colapso da escala que
o nascimento introduzia que o titdnico desperta em si o catastréfico, reme-
tido a um regime de equivaléncia infinddvel. Nesses casos, as disciplinas
“sociais” sdo elas préprias uma parte do devir moderno do monstruoso, ja
que vém substituir as delimitacdes entre o exterior e o interior, tornando-
-nos mais insensiveis — e, por conseguinte, mais acessiveis operativamen-
te — a presenca do monstruoso, que n3ao pode ser domesticado, mas que
agora podera ser vivido a partir de um angulo diverso.

Escreveu Simmel (1918, pp. 22-23): “a vida, enquanto vida, tem ne-
cessidade da forma e, enquanto vida, ela tem necessidade de algo mais do
que a forma. Pesa sobre ela uma contradicdo, ela ndo consegue encontrar o
seu lugar entre as formas”. Esse Simmel, que encontra nestas paginas um
renovado papel, ja se permitira atribuir a Goethe, em lugar de Kant, uma
preeminéncia que marca precisamente o limiar do moderno, esse albergue
do monstruoso ainda livre, apesar de acossado; esse lugar ainda picaro e
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erdtico, apesar de ter perdido a lingua que |he fora prépria até ao século de
ouro. A Goethe fica a fugaz compreensdo de um equilibrio metafisico de
que a modernidade pds-oitocentista nunca voltard a fruir. Basta olharmos
as monstruosidades insulares que ficaram em Népoles para perceber como
elas respondem melhor a Pompeia ali logo ao lado — ela que objetivou um
tal equilibrio como cinza — do que ao faustoso e fastidioso ressurgimento
que tantos ja anunciavam. Surpreendente e disseminada, persiste a vida
refrataria a forma e, se preciso for, ao humano. O nosso projeto técnico
essencial deveria ser a compreensdo dessa insubmissao.
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REsumo

Apesar de a faléncia ambiental e civilizacional de abrangéncia planetéria re-
velar desde o século passado a urgéncia da alteragdo de procedimentos que
Ilhe estdo associados e a necessidade de um questionamento ativo sobre
a validade desses modelos, a situagdo tem continuado a agudizar-se nas
ultimas décadas, sem que medidas de fundo tenham sido implementadas,
e sem que principios ecolégicos profundos de preservagio e consciencia-
lizagdo tenham sido incorporados nos campos disciplinares diversos e no
quotidiano. Numa perspetiva ontolégica, a vida é o minimo e o méximo de-
nominador comum deste contexto micro e macro-cédsmico. Trazer o vivo e a
natureza, ao debate publico, e através da arte orientar o olhar numa reflexao
critica em que eu sou tu e tu és eu, traz-nos a uma ligagdo maior entre todas
as coisas do mundo natural de que fazemos parte.

PALAVRAS-CHAVE

animalia; vegetalia; mineralia; antropoceno; capitaloceno

O ESTADO DAS COISAS

O crescente interesse pela ecosofia e pelas temdticas ecocriticas
tem vindo a contaminar distintos territérios do conhecimento. Estes vao
da politica a arte, passando pelas Ciéncias Humanas as Ciéncias Econé-

;s .

micas. Esta tendéncia é indissocidvel da perspetiva de faléncia climatica
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com repercussdes globais devastadoras que assombra o antropoceno ou,
na designacao de Donna Haraway (2016), o “chthuluceno”, termo que a
autora sugere para sublinhar a inextricavel conexdo entre o humano e o
ndo-humano, nas fundagdes desta época. Esta ideia de (re)posicionamento
do lugar do humano e do nao-humano, vem ao encontro da proposta de
reformulacdo de praticas e epistemologias — e de uma necessaria mudan-
ca dos paradigmas mecanicista e capitalista — sugerida desde meados do
século XX por alguns movimentos e autores. Na verdade, esta abordagem
assume um maior énfase nas ultimas décadas, quando se tornaram evi-
dentes as liga¢Ges de causa-efeito entre esses modelos e as condi¢oes de
sustentabilidade planetdria. Teéricos da segunda metade do século passa-
do debrugaram-se afincadamente sobre estes temas, e adquirem uma per-
tinéncia renovada induzindo a possibilidade de se ir mais além, no tempo
histérico, ao encontro de eco-visdes orientadoras.

Na sua obra recente (2016), Haraway soma a auto-poiesis a sym-poie-
sis, termo com que designa a capacidade de criar, de viver e de morrer em
conjunto com a terra danificada e com as outras espécies, na senda da
construcdo de futuros menos fatalistas. Mas na verdade, ja o reconheci-
mento da Terra como sistema auto-poético, sugerido na Hipétese Gaia, de
James Lovelock (2006) e Lynn Margulis (1991), no inicio da década de 1970,
tinha adiantado uma vis3o sistémica do mundo em permanente dindmica e
interagdo, num procedimento de autorregulag3o das espécies e do préprio
planeta, que estabelecia um alerta sério para este presente. No entanto,
reconhecer o sistema Terra como um sistema autorregulado, tendo por ob-
jetivo a reunido das condi¢des de habitabilidade para as espécies vivas,
quaisquer que sejam, ndo colocando a espécie humana como prioridade,
ndo se coadunava — nem se coaduna ainda - com o estilo de vida instituido
na modernidade. Os paradigmas cartesiano e antropocéntrico, questiona-
dos no conceito de sistema Terra, prosseguiram ao longo de décadas numa
orgulhosa negacdo, apesar da informacao recolhida. E o desconhecimento
humano sobre o vivo, o primado dos interesses econédmicos, e a valoriza-
¢do das zonas de conforto imediato dos sujeitos, sustentaram esse alhea-
mento e recusa.

O bidlogo E. O. Wilson (2007), professor em Harvard durante 50
anos, estima que menos de 10% das formas de vida do planeta sejam co-
nhecidas da ciéncia e que destas, menos de 1% tenham sido estudadas
para além de uma simples descri¢ao anatémica e de algumas notas sobre a
sua histéria natural. Recorda que a taxa atual de extingdo de espécies é 100
vezes superior a taxa de surgimento de novas espécies, naquela que é j4, no
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admbito da biodiversidade, uma das maiores vagas de extin¢do desde o fim
do Cretaceo, ha 65 milhdes de anos. Este estudioso chama a atengado para
as pequenas coisas que governam o mundo. Sendo entomdlogo, relaciona
os insetos com a fauna e a flora ameacadas e atenta para o facto de, se os
insetos se extinguissem, o ambiente terrestre rapidamente se encaminharia
para o caos, a partir da extingcao das plantas nao polinizadas. No entanto,
as pessoas precisam dos insetos para viver, mas os insetos n3o precisam
dos humanos. Se toda a humanidade desaparecesse amanha, seria pouco
provavel que uma Unica espécie de insetos se extinguisse, excetuando trés
formas de piolhos do corpo e da cabega. Como curiosidade, as formigas
que podem totalizar cerca de 10 mil bilides, pesam aproximadamente o
mesmo que os cerca de 6,5 mil milhdes de seres humanos — agora, préxi-
mo dos 7,5 mil milhdes. Com efeito, este autor interroga: “serd que alguém
acredita que estas pequenas criaturas existem apenas para ocupar espa-
co?” (Wilson, 2007, pp. 155-157). No entanto, a reflexdo suscitada por este
tipo de questdo, ndo se tem configurado uma prioridade.

O dominio vegetal, por seu turno, foi relegado para a distingdo entre
plantas uteis — comestiveis e decorativas — e plantas intteis — invasivas. Em
qualquer dos casos, ou sdo objeto de controlo ou de destruicdo, esqueci-
das as suas fungdes insepardveis da vida e primordiais, como a origem do
oxigénio de que as espécies animais dependem para existir. O mesmo se
passa no que respeita a poliniza¢gdo. Embora sejam numerosos no planeta,
os vegetais foram votados & maior negligéncia pela filosofia, tal como os
animais, permanecendo a sua natureza e forma de vida um mistério, ape-
sar do desenvolvimento da ciéncia, da botanica, da ecologia e dos debates
sobre o ambiente.

O dominio mineral, circunscrito a territério de escavagdes e extra-
¢des, plantagdes e ocupagdes, suscita a maior indiferenca e desprezo, ape-
sar da dimens3o poética do “pensar como uma montanha” de Aldo Leo-
pold. Esquecidas as suas propriedades teldricas e medicinais — e o facto
de n3o serem renovdveis — a importancia dos minerais foi isolada no valor
pecunidrio dos metais e pedras preciosas.

E este o contexto em que Michel Serres (1994) propde a reconversio
da teoria do contrato social em teoria do contrato natural. Para tal estabelece
uma revisdo da categorizagao do humano enquanto Unico sujeito de direito
— essa determinagdo que remonta ao século XVIII — e propde mudangas e
acdes concretas para o reconhecimento de quanto a intromissao humana
sobre a natureza alcangou proporc¢des nefastas insustentdveis que colo-
cam em risco a vida numa escala global. Também Jacques Derrida (1994),
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Michel Foucault (2005) ou Luc Ferry (2012), avaliaram estes dltimos 300
anos em que tudo o que existe é pensado em fun¢do do conforto e da pri-
mazia humana, relegando o mundo natural para segundo plano, como um
mau momento cujo término ainda n3o se vislumbra apesar da emergéncia
- e, urgéncia - de outro(s) critério(s).

Os exemplos sucedem-se apesar do desinteresse a que sao votados.
De Isabelle Stengers a Cristina Beckert, de Rachel Carson a Mary-Catherine
Bateson, de Starhawk a Vandana Shiva, de Francoise Eaubonne a Mary Mig-
dley, de Jane Goodall a Temple Grandin, de Elisabeth de Fontenay a Marie-
-Angéle Hermitte, de Lynn Margulis a Joanna Macy, de Mary Wollstonecraft
a Carol Adams, de Arne Naess a Bill Deval, de Paul Shepard a Gregory
Bateson, de Humberto Maturana a Hans Jonas, de Gandhi a Thoureau, da
Ecologia Profunda & Etica da Terra — entre tantas outras e outros de uma
vasta lista.

Todavia, 0 acesso as novas tecnologias vem a ser decisivo ao permitir
registar e divulgar data sobre o mundo animal e vegetal que contraria con-
vicgdes tomadas como garantidas ao longo destes ultimos séculos e, até
recentemente, de dificil documenta¢do. Em consonéncia, o estudo do mun-
do a partir de uma visdo ndo reduzida ao binémio da supremacia da mente
humana versus a bestialidade de tudo o que nela n3o participa, conduz a
novos resultados e a diferentes conclusdes. Nao se sabendo exatamente o
que esta antes ou o que vem depois, no que a dado momento se apresenta
como uma rede de conexdes simultaneas, das neurociéncias cognitivas a
etologia, passando pelas politicas ambientais e Ciéncias Sociais e Huma-
nas, com aporte na arte e nos média, de todos estes ramos emergem sinais
e conclusdes que apontam para uma diferente edificagdo do lugar do hu-
mano e do nao-humano.

Nas fronteiras da ciéncia, o ecocriticismo (ecocriticism), emerge na
década de 90 do século XX nos Estados Unidos no 4mbito dos Estudos
Literdrios e gradualmente expande-se a outros dominios tedrico-artisticos.
Denominagdes como Animal Studies e Plant Studies, promovem campos de
investigacdo onde a observagado das espécies sob perspetivas ndo-antropo-
centradas, revela a porosidade de premissas cartesianas generalizadas nos
ultimos séculos. A inter-multi-disciplinaridade dos dominios conjugados
nos Estudos dos Animais'— da Zooantropologia a Etologia — converge em
questdes tabu salientando aspetos e capacidades julgados inexistentes nos
outros animais. Concretamente e a exemplo, a senciéncia, as relagdes inter

' Algo diferente do que se entende por estudos sobre animais na Zoologia ou em estudos similares,
orientados sob perspetivas tradicionais, cartesianas e/ou antropocéntricas.
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e intra-espécies, a linguagem, o reconhecimento de si e a capacidade de ra-
ciocinio?. Também no dominio vegetal, estudos comprovam que as plantas
comunicam — desde adverténcias sobre potenciais predadores e doencas,
até indicacdes sobre a localizagdo de dgua — transmitindo as informacdes
através das raizes e de quimicos que disseminam pelo ar. E todo um novo
mundo que se vislumbra. A hipétese de as arvores moribundas transmi-
tirem legados de conhecimentos as mais jovens que lhes sobrevivem,
assinala n3o ser indcuo abater as que estdo em fase de envelhecimento,
num pressuposto mecénico de jd ndo terem qualquer valor. Os exemplos
sucedem-se.

Nas artes e nos média, também a partir da década de 9o do século
passado, este enquadramento de transformacdo e mudanca é registado
numa maior producdo de filmes de teor ambiental com enfoque ecocritico.
Na senda de um impacto que promova alteragdes e solugdes ecolégicas a
uma escala local e global, a rece¢do e disseminagdo ecomédia e ecocinema-
tica, na sua abrangente contaminagdo, comporta expetativas de influéncia.
Eco-documentdrios, filmes eco-activistas, eco-poéticos ou eco-filoséficos,
acessiveis nas salas de cinema, nos dispositivos video e, sobretudo, na
internet, convergem na interconexao entre os dominios vegetal, mineral e
animal, e entre os territérios do humano e do ndo-humano, perspetivando
cendrios e situagdes - locais e globais — capazes de sensibilizar o espetador
para uma revisdo epistemoldgica e politica que se apresenta urgente no
quadro da crise atual.

O potencial da imagem e do audiovisual, com presenca marcante
nas nossas sociedades do espetdculo e da comunicagdo, revela-se uma
forte componente a explorar enquanto ferramenta de acdo e de interagdo
ecocritica. Inclusivamente este potencial verifica-se em novos registos e em
novas dimensdes de experimentagdo, para além dos formatos que seguem
os modelos cldssicos e tradicionais — de lembrar, o entusiasmo suscitado
por técnicas que ficaram esquecidas, das quais o holograma serd o mais
destacado e que vem a ser evocado com a recente invengao de espetdculo-
-performance de Apichatpong (Fever Room, 2016).

A respeito deste mundo novo que se apresenta, Macy, Naess, Seed e
Fleming (1988) consideram que estamos num momento crucial de trans-
formacdo e revolucdo civilizacional, um momento histérico que designa
de Terceira Revolucdo. Considera-a similar em impacto e em magnitude
a primeira, o advento da agricultura que se fez sentir durante séculos, e

2 Exemplarmente verificado nos estudos com corvos.
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similar a segunda, a Revoluc¢do Industrial que ocorreu had 300 anos. Esta
Terceira Revolucido, que é ambiental, ecolégica e de sustentabilidade, estd a
acontecer agora, defende, e implica uma grande viragem - e uma mudanga
de consciéncia - que tem de ser rdpida, dados os perigos - ecoldgicos e
civilizacionais - que |he est3o associados.

Concordando com Macy et al. (1988), a questdao que subsiste é a
seguinte: estard o mundo hipertecnolégico-econémico recetivel para esta
grande viragem, abdicando de zonas de conforto instaladas como definiti-
vas e de hdbitos fortemente arreigados? Esta grande mudanca terd de ser
“empurrada”?

O ESTADO DAS PEQUENAS COISAS

Trazer o vivo, humano e ndo-humano e a natureza, ao debate publico,
e através da arte - da pintura, da escultura, do som, da palavra, do filme -
orientar o olhar na direcdo de uma reflexdo critica em que eu sou tu e tu és
eu, traz-nos a esse conceito depurado de mais-do-que-humano de Abram
(2007), sobre a ligagdo maior entre todas as coisas do mundo natural de
que fazemos parte.

Nas deambula¢des do meu trabalho tedrico-pratico, encontrei um
conceito inspirador, o de ecceidade como sendo “o que faz com que uma
esséncia se individue e seja presente no mundo™. Sendo a significagdo do
conceito complexa e objeto de estudos aprofundados, porém, é na singe-
leza desta descricao que me detenho. Este descritivo condensa, para mim,
uma ideia de movimento e de impulso criativo que alia a mente, a emocao
e a percec¢do, a um devir que cria e transforma. A congeminac3o invisivel
da mente e dos sentidos materializa-se numa obra, num poema, num de-
senho; em pecas que por vezes brotam sem serem pensadas. E como se o
autor fosse apenas um veiculo de transmissao, de passagem e de integra-
cdo, das matérias plastica, literdria, visual, sonora e audiovisual no mundo
visivel.

Se nos detivermos um pouco nesta frase, logo nos damos conta que
o “tornar-se presente”, é um processo espontdneo e em permanente conti-
nuum na natureza e nas suas criagdes. Pensemos nas ervas daninhas e nas
florestas de sequoias, nas cordilheiras alpinas e no fundo dos mares, na cri-
sédlida que vai ser borboleta, no sucessivo (re)nascer do vivo a partir do mo-
vimento espontaneo da natureza que revela e torna presente o mundo em

3 Ver https://www.infopedia.pt/dicionarios/lingua-portuguesa/ecceidade
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que vivemos. Essa presenca era reconhecida na antiga Grécia onde a poiésis
era identificada como sendo a espontaneidade criadora do mundo natural
e da criagdo artistica humana. Agamben (1996) refere, citando Platdo, O
banquete: “sempre que algo é pro-duzido, ou seja, trazido da ocultagdo e
do n3o-ser, a luz da presenca, temos pro-dugado, poesia” (Agamben, 1996,
p. 55). Segundo o autor, esse trazer da ocultagdo do ndo ser, d presenga do ser
é inerente a natureza das coisas da natureza que, no carater espontaneo de
si mesmas, contém e representam o principio e a origem da sua existéncia, a
sua entrada em presenga. Sendo presenga espontinea na natureza, a poiésis
revela-se também no fazer humano, no pro-duzir, no ato que mediante a
intervengdo da técnica e de um principio formal, torna visivel, corporiza,
tornando presente o que ndo o era. Desta forma, este conceito confere um
estatuto pro-dutivo, poético, ao humano. Nessa revelacdo de poiésis enquan-
to ato produtivo humano, mediado pela participacao da técnica, os Gregos
incluiam a produgdo de um utensilio por um artesio e também a producao
de uma escultura, desenho ou poema, assumindo assim nestas duas de-
rivagdes do produzir humano, no fazer utilitdrio e no fazer do espirito e do
intelecto, a partilha de um estatuto unitario de caracter essencial comum, o
do trazer a presenga*.

E o trazer & presenga, do produzir criativo humano que repete o trazer
a presenga do mundo natural, que me permite resgatar o termo ecceidade
das suas derivagdes mais complexas. Passo entdo a sublinhar a ligacdo
existente entre a natureza humana e a natureza da natureza. O eu sou tu,
estabelecido entre ambas as naturezas, torna mais evidentes as pequenas
coisas que deixam de ser assim coisas pequenas. Passamos a notar que
estas nos rodeiam de forma vivificante num quotidiano atribulado onde
frequentemente vislumbramos estes elementos como se fossem apenas
coisas, com se fossem uma res sem valor.

Essa ligagdo entre a natureza humana e a natureza da natureza que
faz com que uma esséncia se individue e esteja presente no mundo é, tal-
vez, o maior mistério da vida. O musico e compositor Johann Sebastian
Bach, quando questionado sobre a sua forma divina de tocar, respondia
limitar-se a seguir as notas que ja estavam escritas, pois quem fazia a musi-
ca era Deus. O poeta e pintor William Blake sublinha que os poetas sempre
souberam sobre estas coisas ao longo e através dos tempos, e lamenta que
a maior parte de nés se perca em todo o tipo de falsas reificacdes de si e

4Em consequéncia das altera¢des instituidas com a multiplicag3o e a divisdo do trabalho, este esta-
tuto unitério sofreu uma divisdo em dois estatutos distintos, o estatuto estético do fazer artistico e o
estatuto técnico da (re)produgdo industrial.
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em separagoes entre si mesmos e a experiéncia. Gregory Bateson na sua
perspetivagdo de uma unidade fundamental e unificadora interroga:

o que liga o caranguejo a lagosta, a orquidea ao narciso
e todos os quatro a mim? E eu a vocés? E a nés os seis a
ameba por um lado, e ao mais escondido esquizofrénico
por outro? (...) Qual é o padrdo que liga todas as coisas
vivas? (Bateson, 1972/2000, p. 512)

Bateson, antropdlogo, bidlogo, psicédlogo, dedicou-se também a teo-
ria dos sistemas, a Cibernética e as Ciéncias Sociais. Foi, sobretudo, um
epistemdlogo que defendeu o universo como sendo um imenso organismo
em constante agdo e interagdo, no qual o mais importante é a vida e o que
nele vive. Construiu a sua epistemologia a partir dos seres vivos e da pro-
cura de compreensao da estrutura que liga todas as coisas. Descreve essa li-
gacdo, residéncia de toda a qualidade, como sendo uma danga entre partes
de atuacdo reciproca numa estrutura que liga todas as coisas e que coincide
com a unidade fundamental, unificadora.

Encontro ecos dessa estrutura na Ldgica das similitudes que Foucault
(2005, p. 45) recorda ter sido “construtiva do saber ocidental” até finais do
século XVI, e orientava a exegese e a interpretagao dos textos. Numa pe-
quena incursdo para além dos ultimos 400 anos, noutros tempos, observar
as coisas da natureza permitia estabelecer ligacdes que se alargavam a cam-
pos decisivos do saber e do conhecimento. Foucault (2005) sublinha que,
através da articulagdo das semelhancgas, a Ldgica das similitudes estabelecia
ligacGes entre os seres animais e vegetais, entre o céu e a terra, desven-
dando todo um jogo de simpatias e um movimento comunicante entre as
diversas espécies e reinos da natureza. Este sistema organizava o jogo dos
simbolos, permitia o conhecimento das coisas visiveis e invisiveis e guiava
a arte de as representar. Este saber era construido a partir da observagao
do mundo natural e das ligagdes que nele se estabelecem. Relata que a
convenientia, a aemulatio, a analogia e a simpatia, eram as principais figuras
que prescreviam as suas articulacdes ao saber da semelhanca. A convenien-
tia, que designa sobretudo a vizinhanga dos lugares e das coisas que se
aproximam e confinam, atribuia-se a derivagdo de um movimento que se
comunica, de uma semelhanga que emerge na charneira das coisas e da
qual emergem novas semelhancas. A proximidade das coisas no espago -
mais do que uma relagdo exterior entre elas — denuncia-lhes propriedades
similares como que num parentesco. Este, ainda que obscuro, é assinala-
do sendo visivel uma relagdo exterior que acrescenta nova semelhanca ou
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semelhancas. Através desta “lei da semelhanca” se estabelecia um movi-
mento comunicante entre os diversos seres, espécies e reinos — origina-
do pelas similitudes presentes nos entrelagamentos e nos ajustamentos
dessa vizinhanga conveniente. Da aemulatio, resultava a possibilidade da
imitag3o entre todas as coisas do universo, livres do encadeamento ou da
proximidade da vizinhanga conveniente, num relacionamento como o do
reflexo e do espelho: o céu com o seu émulo no rosto, as estrelas nas ervas
da terra e a sabedoria de Deus na imperfei¢do do intelecto humano. Nessa
duplicagdo especular e fundamental do mundo, por vezes nao se distinguia
qual era a imagem original e qual era a imagem projetada, como numa “fle-
xdo do ser cujos dois lados imediatamente se defrontam” (Foucault, 2005,
p. 68). Mas também podia acontecer que algumas figuras fossem modela-
res — as estrelas em relagdo a erva - ou que se mantivessem em confronto
aberto: o homem livre, a imagem do firmamento de Paracelso. Tal como
nos elementos da convenientia, uma cadeia era formada, mas desta vez
“sob a forma de circulos concéntricos, refletidos e rivais” (Foucault, 2005,
p. 72). Na analogia, na qual se sobrepdem as junturas da convenientia e o
confronto das semelhancas através do espaco da aemulatio, encontravam-
-se as semelhancas mais subtis das relagdes. Os parentescos estabelecidos
pela analogia sdo imensos, da “erva com a terra, dos astros com o céu, das
manchas da pele com o corpo” (Foucault, 2005, p. 74). A polivaléncia e a
reversibilidade da analogia - a do animal com a planta que tem a cabeca
enterrada na terra ou a do animal com a planta cuja cabeca sdo as flores
e as folhas - permite “aproximar todas as figuras do Mundo” (Foucault,
2005, p. 75), aproximagdo na qual o corpo humano é o “grande foco das
propor¢des” (Foucault, 2005, p. 75) de tudo o que o rodeia e que reflete. Por
sua vez, o jogo das simpatias é um principio de mobilidade, atrai as coisas
entre si, aproxima as mais distantes e, nesse movimento exterior e visi-
vel, desencadeia um movimento interior, transformando — o fogo quente
e leve eleva-se no ar, perde a secura que o aparentava a terra, adquire uma
humidade que o aparenta a dgua e ao ar, para em seguida desaparecer em
vapor, fumo azul, ar. Na Légica das similitudes, a simpatia requer a antipatia
que compensa a assimilacdo da simpatia mantendo a identidade das coi-
sas. O movimento e dispersdo prescritos por este par simpatia-antipatia,
enquadra todas as formas de semelhanca: “todas as aproximacdes da con-
venientia, todos os ecos da ‘emulac3o’, todos os nexos da analogia s3o sus-
tentados, mantidos e duplicados por esse espaco da simpatia e da antipatia
que n3o cessa de aproximar as coisas e de as manter a distincia” (Foucault,
2005, p. 81). E Foucault que recupera esta sabedoria antiga inspiradora,
quase encantatdria a luz das visdes mecanicistas dominantes.
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A simpatia e a antipatia entre as substdncias foi apologia da escola de
Marsilio Ficcino no século XV. A filésofa nonagenéria Mary Migdley (2007),
recorda que a mudanga para o paradigma mecanicista que regeu a moder-
nidade e que remonta a revolugdo cientifica do século XVII, n3o consistiu
na exaltagdo da ciéncia propriamente dita mas sim na vitéria da fagdo cien-
tifica mecanicista, sobre uma outra, a época igualmente respeitavel e que
estava presente na pequena escola da Academia de Ficcino (1956). Migdley
(2007, p. 5) sublinha que “esta outra tradi¢do preferia a imagem da simpa-
tia e da antipatia entre as varias substancias e muitas vezes usou a lingua-
gem do amor, uma rede universal de titulos gerados pela M3e Natureza”.
Ficcino (citado em Migdley, 2007) afirmava,

as partes deste mundo, como os membros de um ani-
mal... estdo unidas entre si na comunidade de uma uni-
ca Natureza... A partir da sua relagdo comum, nasce um
amor comum e deste amor uma atragdo comum; e esta é
a verdadeira magia... Assim a magnetite atrai o ferro, o am-
bar a palha, o enxofre o fogo: o Sol chama flores e folhas a
si mesmo, a lua os mares. (Migdley, 2007, pp. 5-6)

Migdley acrescenta ainda que os cientistas, entre os quais se contava
Kepler, usavam este método na comparagdo e na compreensao de diferen-
tes tipos de atracdo e que certamente o teriam aplicado ao fenémeno da
eletricidade nao fora a rejeicdo dos mecanicistas, incluindo Galileu e mais
tarde Newton, relativa a possibilidade de um objeto atrair outro diretamen-
te. Com a vitéria da fagdo cientifica e ideolégica mecanicista centrada na
ideia da matéria enquanto forma inerte e morta, e na recusa de uma natu-
reza participativa, ficou reduzido todo o mistério da vida a determinagao do
animal enquanto mera automacao inconsciente, e totalmente esquecido o
dominio vegetal e o mineral. Assim, a unido da ciéncia com o catolicismo,
na rejeicao da natureza tomada como supersti¢do, conduziu o estudo da
Biologia, da Fisica e da Quimica, no mesmo paradigma em relagao a maté-
ria. Na mesma perspetiva, os partidarios de Francis Bacon proclamaram no
primeiro manifesto da Royal Society, a fundagao de uma filosofia verdadeira-
mente masculina, a subjugacgao da natureza enquanto fémea, e a dominagdo
da Terra pelo homem. Dominagdo que persiste na ciéncia ocidental e que
tem sido alheia a prépria Terra e as subtis ligagdes que nela se estabelecem.

Porém, na poesia e no pensamento romantico, é reconhecivel um
envolvimento com esse modo de ser das coisas na natureza, por oposi¢do
a atitude de dissecacdo cientifico-analitica e de sinalizagdo da mera utilida-
de dos seus recursos que é uma caracteristica dos fil6sofos do Iluminismo.
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Nos romanticos, o conceito de natureza é o da forga criativa que continua-
mente se transcende e esse procedimento de transcendéncia surge interli-
gado com a da natureza humanas.

ESsTADOS MULTIPLOS

|n

A crenca na “competicdo natural” da natureza, na “lei do mais forte”
e no “permanente progresso descomedido” inaugurada no século XIX e
que determina o modelo do pensamento cientifico, tecnolégico e social
contemporédneo, nao encontra também valida¢do na bio-semiética de Ja-
cob von Uexkull (1982) que, ao invés, defende uma harmonia entre as es-
pécies. Com efeito, a ideia que adjetiva de “fantasista e generalizada” de
competicdo no universo, provém do seu contemporaneo — 40 anos mais
velho — Herbert Spencer (2019), autor da expressao “sobrevivéncia do mais
apto”, que a retirou do discurso econémico — que preconiza que a compe-
ticdo desmedida é necessdria para incentivar o progresso — e a projetou na
ciéncia. Deste modo, elidiu ele que a vida resulta da cooperagdo constante
entre os organismos, eles mesmos sendo o resultado de uma cooperagao
entre as células. Entretanto, o mais aproximado da ideia de “competi¢do”
e que os leva a sobreporem-se, nao se relaciona com algum tipo de “luta”
mas sim com a procura de um novo espago: que pode ser uma nova fonte
alimentar, o inicio da fotossintese ou algo deste género (Migdley, 2007).
Em defesa deste posicionamento, Uexkull afirma:

foi um erro basilar de Herbert Spencer interpretar o aniqui-
lamento dos descendentes em excesso como “sobrevivén-
cia dos mais aptos” para, sobre essa ideia, fundamentar o
progresso na evolugdo dos organismos. N3o se trata, de
modo algum, de uma “sobrevivéncia dos mais aptos” mas
de uma sobrevivéncia dos individuos normais, em bene-
ficio da subsisténcia imutdvel da espécie. (Uexkull, 1982,

p.197)

Uexkull procurou entender e reconstruir o ambiente de cada ser vivo
que estudava. Nomeou de Umwelt e Innenwelt, os mundos subjetivos e
percetivos do ser vivo na relagdo com o seu meio ambiente. Umwelt, desig-
na o mundo-préprio de cada ser, resultante de uma selecdo realizada pelo

5 Natureza humana que concebem como sendo boa e gentil no seu estado primeiro e mais primitivo.
Entendo aqui por natureza humana, e a imagem da Filosofia, da Teologia e de alguns ramos da ciéncia
(e.g. a Psicologia, a Sociologia, a Sociobiologia) o conjunto de caracteristicas que, de forma abrangen-
te, os seres humanos revelam em comum.
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ser entre todos os elementos do ambiente que o rodeiam, tendo em conta
os que convém as suas necessidades especificas: os elementos “marcas”
ou “portadores de significado”. Sendo o mundo-préprio dos seres de cada
espécie genericamente o mesmo, até mesmo as variagdes entre sujeitos
inter-espécies - dificuldades de visdo, por exemplo - produzem diferen-
tes perce¢des do mundo, podendo resultar em mundos-préprios de algum
modo diferentes entre os semelhantes. Innenwelt, designa o mundo-de-
-percegdo que é, no fundo, a representacgdo interna que o ser vivo faz do
seu mundo-préprio - a partir dos seus 6rgdos percetivos — e que natural-
mente nao é coincidente com o seu Umwelt. O mundo-préprio do sujeito
resulta numa unidade composta pelo seu mundo-de-percecao, isto ¢, tudo
o que este assinala, e também pelo seu mundo-de-ag3o, ou seja, tudo o
que realiza. Assim, ao mundo Unico no tempo e no espago onde todas as
espécies entretecem as suas relagdes conforme a teoria da ciéncia cléssica,
Uexkull contrapde uma multiplicidade de mundos percetivos, interligados
e delineados por “marcas” ou “portadores de significado”. Estes sdo ele-
mentos que interessam aos animais em cada mundo-ambiente e o consti-
tuem. Esta proposta de entendimento do mundo é radicalmente diferente,
recoloca o lugar do ndo-humano animal e abre caminho a uma pluralidade
de outras possibilidades, sobre esse “outro” e sobre o préprio mundo.

Agamben, em Laperto. L'uomo e 'animale, refere a propésito de
Uexkull

onde a ciéncia cldssica via um unico mundo que com-
preendia dentro de si todas as espécies vivas hierarquica-
mente ordenadas, das formas mais elementares até aos
organismos superiores, Uexkull estabelece, ao invés, uma
infinita variedade de mundos percetivos, todos igualmente
imperfeitos e ligados entre si como numa partitura musi-
cal. (Agamben, 2002, p. 45)

Contrariamente ao que tendemos a aceitar tacitamente, na visao de
Uexkull (1982), os animais que nos rodeiam, a mosca que voa ao nosso lado,
o gato que acariciamos ou a andorinha que chega na Primavera, ndo com-
partilham entre si, nem connosco, 0 mesmo espago nem o mesmo tempo.
Somos convidados a reconhecer a “bola de sabdo” do nosso mundo-pré-
prio em interce¢do com a “bola de sabao” dos mundos-préprios dos nossos
semelhantes. Esta intercecdo ¢ feita sem resisténcias, porquanto todos os
mundos-préprios sdo constituidos por sinais-percetivos subjetivos. “Cada
mundo-préprio é, em si, uma unidade fechada, que em todas as suas par-
tes é dominada pelo significado que o sujeito lhe atribui” (Uexkull, 1982, p.
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145). Assim, nessa unidade fechada sé existem realidades subjetivas e a pré-
pria unidade sé apresenta realidades subjetivas, com significado para cada
sujeito. Contudo, em cada Umwelt, os portadores de significado externo e
os 6rgdos recetores do corpo do sujeito, constituem uma estreita unidade
funcional em articulagdo — ou, como Uexkull prefere dizer, uma unidade mu-
sical. E o caso da unidade funcional existente entre a aranha e a mosca.

Existe, pois, uma partitura inicial para a mosca, tal como
existe uma partitura inicial para a aranha. Ora, eu afirmo
que a partitura inicial da mosca (que também podemos
designar de protétipo) atua na partitura inicial da aranha,
de modo que a teia tecida por esta resulta “prépria para
capturar moscas”. (Uexkull, 1982, p. 166)

Embora os seus mundos percetivos sejam incomunicantes e a ara-
nha nada saiba sobre a mosca, a amplitude das malhas da teia que constréi
é feita a medida das dimensdes do corpo da mosca: os fios radiais, mais
sélidos, tém resisténcia proporcional a forca do embate do corpo da mosca
em voo, os fios circulares, mais elasticos, s3o recobertos por um liquido
viscoso de modo a envolver a mosca e aprisiond-la. Ambos se revelam tao
finos que s3o proporcionados a capacidade de visdo do olho da mosca,
para que esta n3o os possa ver. Estas unidades funcionais repetem-se em
cada mundo-préprio como se o portador de significado e o seu recetor fos-
sem dois elementos da mesma partitura musical que realizam a conexao
dos vérios protétipos ou melodias iniciais, segundo um vasto plano signi-
ficante que nos estd oculto®.

Enquanto a dimensdo animal humana alicerca uma alteridade co-
mum a animais nao-humanos, outras propostas de entendimento do mun-
do natural recolocam o lugar do vegetal e do mineral. A exemplo, no século
XIX, Delacroix (1981) afirmava, aludindo a teoria da natureza de Sweden-
borg, “apercebi-me, hd ja muito tempo, dessa verdade (...) que os ramos
de uma arvore eram eles préprios arvorezinhas completas, os fragmentos
de rochedo se assemelham a massas de rochedos, as particulas de terra a
enormes montes de terra” (Delacroix, 1981, citado em Mandelbrot, 1998,
p. 234), antecipando a realidade visual e a rugosidade da natureza da teoria
fractal de Mandelbrot que estabelece as similitudes entre uma couve-flor
e a costa da Bretanha ou entre uma rosa e as galdxias no universo, isto é,

¢ Uexkull (1982, p. 137) conclui: “e, no entanto, todos estes diferentes mundos-préprios estao inclui-
dos e arrastados num uno que se conserva eternamente vedado a todos os mundos-préprios. Por trds
de todos os mundos por ele criados, oculta-se eternamente o sujeito inatingivel — a Natureza”.

67



Ilda Teresa de Castro

“Me like you” — eu sou tu. A teoria da tripla natureza das criaturas e da natureza — notas para o presente

a sua estrutura fractal, uma forma em que cada parte reproduz o todo e o
todo reproduz a parte, qualquer que seja a escala.

Todos estes autores veiculam ideias e pensamentos que me orien-
tam e inspiraram ao longo da ultima década, durante o desenvolvimento de
um programa de projetos ecocriticos em ecomédia e ecoarte — plataforma e
revista digital, videos e instala¢des. A instalagao “Me like you”, patente no
Museu das Marionetas do Porto, entre fevereiro e junho de 2015, integrou
a semelhancga entre o humano e o nao-humano como elemento epistemo-
l6gico’. Prossegui a mesma abordagem em Homo-Humus, entre agosto e
outubro de 2016, nas Flores do Cabo, em Sintra; na 6pera Descartes nunca
viu um macaco, no Funchal, em 2017; em Ecovisdes, em Vinhais, em 2018; e
na minha participagdo no EV. EX Experimentus: linha clara, em Evora, 2019.

Olhar a natureza e através da natureza o humano, além de, recipro-
camente, olhar o humano e através do humano a natureza, é também uma
forma de orientar o olhar na direcdo dessa unidade e na ligac3o existente
entre a estrela-do-mar, o cavalo-marinho, o trevo de quatro e cinco folhas, a
formiga na sua labuta incessante, a floresta amazénica e nés. E uma orien-
tacdo no sentido do padrdo que liga todas as coisas vivas do mundo natural
total do qual fazemos parte. Tornar presente o eu sou tu —tu és eu estabele-
cido entre a natureza humana e a natureza da natureza, entre os humanos
entre si e entre humanos e ndo-humanos, sob as coisas do universo.

No contexto de um discurso sobre o amor, em o Banquete, Platao des-
creve a teoria do semelhante pelo semelhante apelando a que se imagine uma
criatura inteira e globular, com as costas e os flancos arredondados, com
quatro maos e igual nimero de pernas; duas faces iguais sobre o pescoco
e uma cabeca onde assentam as faces colocadas em sentido oposto; qua-
tro orelhas, érg3os genitais em nimero de dois; e tudo o mais que a partir
daqui se possa imaginar. Caminham eretos em qualquer dos dois sentidos
e correm as cambalhotas, projetando as pernas para o ar e, apoiados nos
seus oito membros, deslocam-se velozmente em circulo. Esta seria, segun-
do Platdo (2008, pp. 64-75), a forma antiga do humano, antes de os deuses
a dividirem ao meio, fazendo dois de cada um. Conta que as metades cor-
tadas, com saudades da sua prépria metade, se reuniam e enlagavam e se
uma delas morria, a outra procurava, ao acaso, semelhantes com quem se
juntar. Sécrates, no discurso sobre a natureza da amizade, em Lisis, sugere
que o semelhante é amigo do semelhante e, segundo os poetas, “Deus quer
que o semelhante encontre e ame o seu semelhante” (Platao, 1871, p. 215).

7 A convergéncia desse titulo, “Me liKe you”, com o deste livro, Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas, aponta
intencdes e posicionamentos comuns na procura de novas metodologias e perspetivas sobre o mundo
e o que nele vive.

68



Ilda Teresa de Castro

“Me like you” — eu sou tu. A teoria da tripla natureza das criaturas e da natureza — notas para o presente

A minha proposta é que imaginemos algo similar a partir de uma
criatura nova, integralmente humana e ndo-humana, compésita animal-ve-
getal-mineral, numa unidade fundamental e em equilibrio. A forma exata
dessa forma varia consoante o que se imagine e o mundo-préprio daquele
que a imagina. A criatura maior, o planeta Terra, outras mais pequenas, os
seres humanos ou as drvores ou mesmo as aguias reais... O importante é
reterem essa unidade. Sendo a criatura matriz dividida em trés partes, cada
parte contém na memoria de si, as partes das outras duas com quem for-
mou um todo. Assim, o humano mantém em si o animal préprio do reino
animal e, conjuntamente - n3o s6 na memoria interior fundamental, mas
também no organismo - o vegetal e o mineral. Respetivamente, os vegetais
retém em predominio o vegetal, mas também o animal e o mineral. Os
minerais, exibem em destaque o mineral, mas contém em si o animal e o
vegetal. Da preservacao dessa tripla consciéncia de si - e do mundo -, de-
pende a integridade da prépria criatura e do mundo. Dito isto, em relagdo
as criaturas isoladas e separadas da estrutura planetaria, essa, mantém
continuamente as trés componentes bem visiveis ainda unidas.

Esta ideia, certamente demasiado ludica para certos escrutinios, ndo
é tao imaginativa quanto parece. No caso humano, a manifestagao visivel
dessa tripla natureza pode ser a componente mineral da d4gua que o com-
pde e a componente vegetal do oxigénio que o percorre. O corpo huma-
no é composto por cerca de 60% de dgua, entre outros minerais, como
o ferro ou o calcio. O oxigénio alcanga percentagem semelhante e é de
origem vegetal. Do ponto de vista fisico e organico esta visdo é facilmente
comprovével. Com valores varidveis, os outros animais seguem a mesma
evidéncia. Os campos da biologia e da mineralogia talvez revelem resulta-
dos interessantes e bastante distintos. O mais importante deste enunciado
nao é ganhar o Nobel da imaginagdo - que sei que nao existe - mas sim,
a possibilidade de um pensamento uno que nos inclua em absoluto numa
inter-relagdo com os outros dominios do mundo natural em que vivemos.
Penso que este tipo de estratégia mental pode fazer a diferenga® e nao me
parece que esteja assim t3o afastada da realidade quanto isso. Sobretudo,
como metafora, é bem inteligivel e sensivel.

A eminéncia de catdstrofe ambiental que assombra o antropoceno,
aporta o conceito de sombra. A sombra interior, é considerada no carater
humano o que cada sujeito tem de aperfeicoar em si, o que tem medo

8 E de recordar que nos Ultimos trezentos anos vivemos orientados pela ideia da grandiosidade de
uma parcela humana, o cérebro e a razdo e, no entanto, os resultados manifestos no mundo natural
revelam-se muito irracionais.
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de enfrentar de si, os erros cometidos, os aspetos mais negros e menos
nobres do seu comportamento ou carater. Diz-se que, em rela¢do a cada
sujeito, a melhor atitude perante a sua prépria sombra interior, é a aceita-
¢do e o reconhecimento, para uma corregdo futura, pois quanto mais ela
for recusada, rejeitada e, em qualquer tentativa, suprimida, maior se torna,
podendo revelar-se gigantesca e incomensuravel, sendo isso uma conde-
nagdo. Usando aqui a analogia, a sombra da espécie humana assume forma
nestes séculos de negligéncia e de exploracdo das outras espécies e dos
recursos — desencadeada pela governagao do mundo natural sob episte-
mologias centradas na superioridade da razao humana e na avidez do lucro
econdémico. O aumento exponencial dessa sombra conduz a necessidade
de reconhecimento do erro e a reconversdo do que o promove. Se procu-
rarmos a origem dos processos que engendraram tais epistemologias e
préticas consequentes — agora que a sombra se transforma na assombra-
¢do de uma civilizagdo — encontramos uma scissura, um distanciamento da
ideia de uma unidade fundamental que pode ser representada pela criatura
compdsita animal-vegetal-mineral que proponho como imagem do equili-
brio do mundo em que vivemos e do préprio sujeito. A reposi¢do da nogao
da natureza tripartida do mundo pode suprir algumas liga¢des perdidas.
Por essa razdo, no meu trabalho procuro repor essa unidade tripartida, da
natureza e da criatura.
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REsumo

Nas suas origens, a humanidade era vista como parte da natureza. Com o
surgimento das religides monoteistas modernas, os seres humanos passa-
ram a surgir como seres separados dessa natureza. No entanto, os povos
originais preservaram uma maior conscientizag¢do desse vinculo, o que os
torna a esperanca da humanidade pela sua reserva de valores de respeito por
essa natureza em tempos onde a deterioragdo ambiental se torna critica para
a sobrevivéncia da populagdo humana. A civilizagdo ocidental moderna deve
mostrar humildade diante dos povos originais e aprender com os valores
que lhes permitiram sobreviver durante séculos ou milénios. O seu profundo
conhecimento acumulado das condi¢bes geogrificas e ambientais provou
ser muito Util para pessoas com sociedades e tecnologias aparentemente
mais avangadas. No entanto, ndo devemos idealizar os povos nativos como
sociedades primitivas absolutamente respeitadoras da natureza.

PALAVRAS-CHAVE

povos nativos; civilizagdo ocidental; ecologia; sabedoria indigena

RESPEITO A NATUREZA PELO EU SOU TU

Uma das primeiras coisas que o homem descobriu depois de ter al-
cangado a autoconsciéncia foi provavelmente o grande poder da natureza
e a sua dependéncia dela. A humildade que o ser humano desenvolveu
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diante dela é assim compreendida. De maneira natural, as qualidades divi-
nas foram atribuidas as forgas e manifesta¢des da natureza. O Sol, a Lua e
a Terra passaram a ter propriedades divinas; relampagos, trovdes, ventos e
tempestades eram vistos como forcas causadas pelos deuses.

Um profundo respeito a natureza também se desenvolveu, porque
o ser humano fazia parte dela. A natureza alimentou-o e protegeu-o. E por
isso que a terra também era vista como mae.

No entanto, a medida que o ser humano desenvolvia as novas tecno-
logias, ele ganhou seguranca diante da natureza. Especialmente importan-
te foi o desenvolvimento da agricultura, que permitiu maior controle sobre
as compras de alimentos. No entanto, a humanidade permaneceu depen-
dente da natureza. O sol, a chuva e o vento ainda eram varidveis que n3o
podiam ser totalmente controladas, mesmo quando foram desenvolvidas
técnicas de irrigagdo.

A religido tornou-se essencial para obter um relacionamento mais
direto com os deuses, que forneciam o necesséario para obter comida sufi-
ciente. Embora em menor grau, o homem permaneceu parte da natureza.

Talvez um dos primeiros povos que separou o respeito pela natureza
da divindade tenha sido o judeu. Numa época em que a M3e Terra ainda
era venerada como provedora de vida, o judaismo desenvolveu uma reli-
gido patriarcal na qual um Deus masculino de natureza mais abstrata e
separado do mundo natural comegou a predominar. Originalmente, os ju-
deus distinguiam-se das aldeias dos agricultores, na medida em que eram
comunidades de tipo pastoril.

Assim comecgou o homem a ver-se como um ser mais separado da
natureza. E o homem criado a imagem e semelhanga de Deus parecia mais
distante da natureza. Os judeus e, séculos mais tarde, os cristaos apren-
deram a desprezar as tradi¢des religiosas que atribuiam um alto valor a
natureza, o que dava um alto respeito a natureza.

Séculos depois, o cristianismo — religido nascida no judaismo —tam-
bém proporcionou uma visdo do homem a parte da natureza. Uma vez
perdido, esse vinculo intimo com a natureza n3o se recuperou novamente.

Ao conquistar os varios povos nativos, os povos cristdaos também
destruiram as suas culturas e as suas visdes do homem como um ser que
faz parte da natureza, ndo como alguém separado dela. No entanto, feliz-
mente uma parte dessa cultura sobreviveu por séculos até hoje, quando
a civilizagdo ocidental comegou a reconhecer a importincia dos valores
culturais dos povos nativos.
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A civilizag3o ocidental desenvolveu nos ultimos séculos um amplo
corpo de disciplinas especializadas e, dentro de cada disciplina, subdisci-
plinas. O campo da Medicina ¢ ilustrativo: especialidades médicas foram
desenvolvidas para cada sistema do corpo humano. Tratamentos médicos
especializados frequentemente saturam os pacientes com medicamentos.
Cada medicamento produz efeitos colaterais indesejaveis em outras dreas
do corpo que, por sua vez, devem ser tratados com outro medicamento
que causa os seus proprios efeitos colaterais e assim por diante.

O conhecimento dos povos nativos geralmente n3o atinge graus t3o
pronunciados de especializac3o. A separac¢3o entre medicina e religido, por
exemplo, geralmente ndo é muito clara, o que ajuda a tratar a pessoa como
um todo, e ndo como uma série de sistemas que parecem independentes
uns dos outros. Embora o conhecimento dos povos originais seja geral-
mente visto como primitivo, os “curandeiros” desses povos geralmente
possuem um conhecimento muito sofisticado sobre saude e espirituali-
dade. Pessoas pertencentes a povos nativos geralmente também tém um
conhecimento interdisciplinar atil para a vida. Por exemplo, o mesmo ho-
mem pode possuir conhecimentos de alvenaria, agricultura e habilidades
artesanais, todos eles s3o Uteis e enriquecem o espirito de seu dono. A vida
especializada da civilizagdo ocidental pode ser muito arida em compara-
¢3o: uma pessoa ¢é especializada numa area especifica do conhecimento e
atua profissionalmente nela.

A civilizag3o ocidental, no entanto, ja comeca a reconhecer a utili-
dade de sistemas de pensamento menos especializados e mais holisticos.
Pode ser visto em dreas como a medicina, onde tratamentos médicos alter-
nativos e a medicina ndo convencional ganharam terreno nas ultimas déca-
das. Ap6s séculos de adaptacio a ambientes naturais especificos, os povos
nativos desenvolveram tecnologias muito apropriadas para a sobrevivéncia
no seu préprio ambiente. A arrogancia do desenvolvimento tecnolégico
avancado demonstrou muitas vezes a sua incapacidade para compreender
e aceitar tecnologias milenares.

Um exemplo com um século demonstra a utilidade das tecnologias
desenvolvidas pelos povos nativos ao longo de milénios contra as formas
da civilizagdo ocidental. Em 1909, quando o explorador noruegués Roald
Amundsen estava prestes a embarcar numa expedicdo para chegar ao Polo
Norte pela primeira vez, ele soube que a expedicio liderada pelo americano
Robert Edwin Peary havia sido avangada. Embora Amundsen n3o tivesse
experiéncia no outro extremo da Terra, ele rapidamente decidiu embarcar
na conquista do Polo Sul, o tnico que restava. No entanto, o britanico
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Robert Falcon Scott liderou a sua prépria expedicdo para chegar ao ponto
mais a sul da Terra.

Scott conhecia a Antartica muito melhor que o noruegués, porque
anos atras ele tinha liderado outra expedi¢3o ao continente sul. No entanto,
na carreira que se seguiu, Amundsen superou Scott por mais de um més.
Amundsen e os companheiros que chegaram ao polo com ele voltaram saos
e salvos, mas Scott e os seus companheiros morreram na viagem de volta.

Uma das chaves do sucesso de Amundsen e do fracasso de Scott fo-
ram as diferentes tecnologias usadas. Amundsen passou anos a viver com
os povos do Artico, assistindo e aprendendo como eles sobrevivem no nor-
te indspito, e a maioria das tecnologias que ele usou na sua expedicdo ao
Pélo Sul eram as mesmas que o povo do Artico usa para sobreviver. A expe-
dic3o de Scott, por outro lado, seguiu critérios mais tipicos de sua cultura
britanica. Por exemplo, a sua selecdo dos homens que o acompanhariam
ao polo foi definida mais pela sua posi¢do na aristocracia britdnica do que
por suas aptiddes fisicas. Usavam roupas de 13 embebidas na humidade
da Antértica, em contraste com roupas impermedveis feitas com peles de
animais que Amundsen e os seus homens usavam.

A humildade de Amundsen diante da sabedoria dos povos nativos
¢ um exemplo para a civilizagdo moderna que se afoga nas suas préprias
contradigdes e corre o risco de sucumbir aos seus préprios excessos.

Uma drea em que a adaptabilidade das culturas antigas do mundo
também foi demonstrada é a da agricultura. As variedades agricolas de-
senvolvidas por aldeias especificas ao longo de milénios provaram a sua
superioridade muitas vezes antes das variedades modernas desenvolvidas
pelos agrénomos modernos. Cada cidade desenvolveu variedades de plan-
tas especificas adaptadas ao seu ambiente geogréfico especifico. A medida
que o cultivo de variedades agricolas Unicas se espalha por todo o mundo,
a humanidade torna-se vulneravel. No século XIX, a dependéncia da Irlan-
da numa unica variedade de batata causou uma fome terrivel. O problema
foi resolvido apenas quando a composicdo genética da batata foi alterada
usando uma variedade de batatas cultivada no México.

A IMPORTANCIA DO TU NATIVO

Os povos nativos sdo tremendamente importantes, porque, conti-
nuando a cultivar as suas préprias variedades de plantas alimentares, tor-
naram-se os guardides da diversidade genética que podem ajudar a me-
lhorar as culturas em caso de imprevistos, como o caso mencionado na
Irlanda.
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O mundo moderno tornou-se tremendamente individualista e a ten-
déncia é mais acentuada no Ocidente. O individualismo passou a ser um
dos valores mais fortes das sociedades de hoje e pode tornar-se um grande
obstaculo a sobrevivéncia das sociedades e da prépria humanidade, numa
época em que ficou claro que os recursos globais s3o limitados. Para que a
humanidade sobreviva, é necessério desenvolver um senso de comunidade
global. Os povos originais s3o, nesse sentido, a reserva de valores comu-
nitdrios da humanidade, porque o senso de comunidade permanece muito
forte entre eles. Esses valores sdao importantes nos paises ricos, que rece-
bem imigrantes de aldeias nativas ou os seus descendentes mesticos que
ainda mantém grande parte do seu senso de comunidade. Os paises ricos
devem aproveitar esse senso de comunidade dos seus imigrantes como
uma riqueza cultural de alto valor para as suas préprias sociedades.

No entanto, ndo faz sentido idealizar os nativos dos povos nativos.
Uma e outra vez, quando europeus ou ocidentais se aproximaram com
boa vontade, abusaram da ingenuidade dos seus visitantes. Quando os
europeus entraram em contacto com esses povos, levando consigo a su-
perioridade tecnolégica das suas armas, os povos nativos frequentemente
faziam aliancas com eles para obter vantagens nas rivalidades com os seus
vizinhos. Em vdrias ocasides, os europeus acabaram por ser reféns de con-
flitos militares que existiam antes da sua chegada.

Tampouco deve ser idealizada a capacidade dos povos nativos de
respeitar o seu préprio ambiente natural ou a sua bondade inata. Desma-
tada completamente pelos seus habitantes polinésios, a llha de Pascoa no
Pacifico Sul também mostra que nem todos os exemplos dos povos nativos
do mundo sdo positivos. Quando os pascoenses esgotaram o seu ecossis-
tema local e a producdo agricola foi reduzida pelo empobrecimento das
terras erodidas, recorreram ao canibalismo. N3o sem razdo, o exemplo da
Pascoa é frequentemente usado para alertar o que poderia acontecer com
toda a humanidade se ndo medir os recursos limitados do seu planeta.

Entre os povos nativos, também temos exemplos positivos de con-
servagao ambiental. Os povos nativos da Nova Guiné conseguiram viver
de maneira sustentdvel na terra por varias dezenas de milhares de anos,
embora utilizassem métodos de controle demografico que hoje dificilmen-
te poderiam ser moralmente aceite: o infanticidio.

Em suma, embora os povos originais sejam vistos como primitivos,
€ muito possivel que possuam as chaves para a preservagcao da humanida-
de a médio e longo prazo. S3o eles que habitam a Terra por mais tempo, e
pode-se dizer que s3o eles que a conhecem melhor. No caso da civilizagdo
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moderna entrar em colapso, como resultado dos seus préprios excessos
e contradi¢des, talvez sejam os povos antigos que tém mais chances de
sobreviver sem perder a sua identidade.

Durante a apresentacdo de uma rede de produtores de agricultura or-
ganica (bioldgica ou ecoldgica) no México, o coordenador disse que todos
os produtores eram indigenas. Entdo eles pediram a um dos produtores
que tomasse a palavra. Era um homem loiro, cujo sotaque era obviamen-
te estrangeiro e iniciou o seu discurso com a frase: “disseram que todos
os produtores desta rede s3o indigenas. Eu também sou um indigena da
Bélgica”. Além da ironia da anedota, o agricultor belga estava certo. Todos
os seres humanos pertencem a povos nativos. Todos somos nativos desta
Terra unica em que habitamos.

No passado, foram feitas tentativas para trazer os povos nativos para
a vida moderna, para transforma-los em povos modernos. Hoje parece
mais necessdrio seguir o caminho inverso. Sociedades que nao s3o con-
sideradas povos nativos devem comecar a fazé-lo se a humanidade quiser
sobreviver. E necessario recuperar o elo perdido com a natureza, o ser hu-
mano moderno precisa ser concebido como parte da natureza da mesma
maneira que os seus ancestrais fizeram no passado distante.

Embora o panorama possa as vezes ser visto de forma pessimista
por causa da influéncia que o mundo moderno teve sobre os povos origi-
nais, ainda se pode ter esperanga. O México é um bom exemplo de como
os valores dos povos nativos podem ser integrados no mundo moderno.
No México, existem 15 milhdes de indigenas pertencentes a mais de 60 gru-
pos étnicos diferentes e grande parte da cultura indigena original sobrevive
entre os mexicanos que nao sao considerados indigenas. Muitos dos povos
indigenas do México vivem em dreas cujos ecossistemas nativos sdo mais
ou menos bem conservados. E ndo é por acaso que o México é o pais com
o maior numero de reservas ecoldgicas comunitarias do mundo. Ainda ha
bastante respeito pela natureza entre os povos nativos do México.

Desde o inicio do movimento ambiental no México, foi desenvolvida
uma abordagem que buscava n3o apenas a preservagio dos ecossistemas,
mas também as comunidades indigenas ou mesticas que residiam neles.
Nesse sentido, o modelo ambiental mexicano — que o governo mexicano
incorporou nas suas préprias politicas de conservacdo ambiental — ¢ dife-
rente de, por exemplo, o estilo conservacionista dos Estados Unidos, que
busca apenas preservar a natureza, num estado virgem e manté-la livre de
seres humanos. No México, os povos nativos que residem em reservas
naturais ou os seus descendentes mesticos de forte influéncia indigena sao
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os melhores guardides da natureza. Se os parques nacionais e as reservas
da biosfera fossem administradas apenas por guardas florestais ou fun-
ciondrios do governo, seria muito mais facil, a pessoas sem escripulos,
saquear os recursos naturais das dreas naturais protegidas do México. As
cidades que residem nessas dreas, por outro lado, dependem dos recursos
que eles fornecem para sobreviver e, por isso, cuidam deles.

O México tornou-se o maior exportador de produtos agricolas orga-
nicos (biolégicos ou ecolégicos) do mundo, o que nao se deve as politicas
publicas do governo mexicano. O apoio a agricultura organica pelo governo
mexicano é muito recente: ocorreu quando esse tipo de producdo ji ha-
via sido desenvolvido por iniciativa dos atores sociais. Para ser orgénica,
a producdo agricola deve respeitar a natureza, algo que n3o é estranho a
muitos dos camponeses indigenas e mesticos do México. Em alguns ca-
sos, a certificagdo orgénica da producao, feita de forma local e associativa,
foi um processo relativamente simples, pois os produtores praticamente
ja trabalhavam de maneira organica, mesmo antes de ouvirem a palavra
“organico”.

Quando uma nova espécie animal ou vegetal é introduzida num novo
territério e se mostra em vantagem absoluta sobre os seres vivos que ja
moravam |4, ela geralmente se transforma numa catéstrofe ecolégica. Por
exemplo, 10 milhdes de anos atrds, os mamiferos que habitavam a América
do Sul eram marsupiais. Quando o Istmo do Panamd foi formado, vérias
espécies de mamiferos da América do Norte povoaram a América do Sul
e causaram a extingdo em massa dos marsupiais. Animais e vegetais ndo
podem fazer nada para destruir um novo ecossistema ao qual acessam. O
ser humano, com a sua consciéncia, pode evitar a destruicdo do lugar onde
vive. Até agora, a civilizagdo ocidental provou ser bastante semelhante as
espécies animais ou vegetais introduzidos que se tornam pragas. Foi inca-
paz de conter os seus impulsos destrutivos.

As vezes, os povos nativos parecem ter uma consciéncia maior. Nes-
te século, veremos se a civilizagdo moderna pode transcender os seus im-
pulsos bésicos e estabelecer os limites necessarios para sobreviver. E pos-
sivel incorporar a grande riqueza cultural que os povos nativos oferecem ao
mundo moderno para resolver os sérios problemas que afligem o mundo.
E preciso um trabalho comparavel ao de trazer a influéncia da cultura eu-
ropeia para o mundo, mas na direcdo oposta. E necessaria uma mudanca
radical de paradigma na maneira como o homem moderno se relaciona
com o mundo. A civilizagdo moderna precisa da humildade de Amundsen
em face do conhecimento dos povos do Artico, que, no final, também é o
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respeito em face da natureza da qual todos viemos, mesmo que a tenha-
mos esquecido.
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EXTRODUCAO: UMA CONFIGURACAO
EMERGENTE DE ESCRITA SOCIOLOGICA

REsumo

Este capitulo apresenta a ideia de extroduc¢do, uma inédita figura/atitude de
escrita socioldgica em rede. Consiste num texto escrito por um autor que
dialoga com os primeiros autores ou editores de uma obra, n3o fisicamente
no exterior da obra, mas no interior do seu texto. A extroducdo nao introduz
ou apresenta a obra, mas extroduz esse texto. Um exemplo de extrodugio
é uma conversa escrita com uma obra, onde o autor da extrodugdo (isto &,
o extradutor) se inclui. O extrodutor ndo se confunde com um revisor ou
um critico, cujo texto se pronuncia sobre uma obra ja terminada/publicada.
Concretamente, aqui existem dois autores-personagens de escrita: o livro
(que inclui implicitamente os seus primeiros autores) e o extrodutor, o se-
gundo autor (externo/interno), que comenta as ideias dos primeiros autores
ou autores internos, eventualmente comparando-as com as suas proprias
perspetivas. Nesta ética e ética hibridas, sdo discutidos os seguintes con-
ceitos: eco(socio)logia da individuagdo, individuagdo estavel, transducdo,
pessoa p6s-moderna, omni/plurimodernidades, sociedade da investigac3o,
inter-panoptismo, cibertempo, pré/pds-livro, texto p6s-seminal, hibrimédia,
hibridologia, saber-dados, transcotomias, alfabeto de rela¢des sociais, socio-
logia da citagdo, metodologia geoneoldgica.

PALAVRAS-CHAVE

escrita socioldgica em rede; extrodugdo; autores interno/externo/
personagem; pés-livro; hibridologia
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INTRODUCAO A EXTRODUGAO

A eco(socio)logia da individuagdo aqui presente e oferecida ao leitor
por José Pinheiro Neves e Pedro Rodrigues Costa (2020) constitui uma
postura critica que questiona as certezas adquiridas da Sociologia conven-
cional ou convencionada, legitima ou legitimada. Em termos epistemold-
gicos, a eco(socio)logia da individuagao utiliza heurfisticas, hermenéuticas,
ontologias ou outras metodologias do desassossego, que poder3do condu-
zir a descoberta e partilha de conhecimento, de um saber se ndo Nobel,
pelo menos novel, em novelo. Trata-se de um posicionamento ainda algo
desconhecido e muito menos reconhecido.

A eco(socio)logia da individuagdo é uma das posturas de flexdo so-
cial e de reflexdo sociolégica que n3o se esgota no préprio social atual, con-
vencido e convencional. Pelo contrdario, visa estabelecer o didlogo com ou-
tras perspetivas sociais e sociolégicas diferentes, e por vezes dissidentes.

Um dos campos de acdo e critica destas ac¢des e sociologias trans-
gressivas, e por vezes progressistas, é a propria escrita sociolégica. No seu
seio, é preciso questionar o préprio modo de fazer e escrever Sociologia,
tanto nos seus conceitos, quanto na sua metodologia.

Para tal, algumas destas sociologias circunscrevem-se como socio-
logias dialégicas, no sentido do dialogismo delineado por Mikhail Bakhtine
ou por Paulo Freire. Outras assumem-se mesmo enquanto a-sociologias.
As sociologias dialégicas incidem profundamente nao apenas no didlogo
entre individuos, mas, para além de outras dimensdes, investem na arti-
culag3o entre o individuo e o social, entre o interior e o exterior do ator,
entre a razdo e a desrazdo, entre o global e o local, entre 0 mesmo e o
diferente. Como se verd, pretende-se, antes de mais, uma superagio das
dicotomias redutoras e de outras relagdes alienantes do pensamento e da
escrita socioldgicos.

Assim sendo, nesta dialética entre in e out, e no seio de um expe-
rimentalismo sociolégico ainda a definir, propde-se aqui um instrumento
de escrita n3o somente sociolégica, mas textual em geral, que prolonga o
conceito de paratexto forjado por Gerard Genette. Para este autor, o para-
texto consiste no conjunto de instrumentos comunicativos e textuais que
introduz um texto ao seu leitor, como o prefécio, o resumo, o sumdrio,
os vérios tipos de indexes, etc. Dito de outro modo, o paratexto funciona
como um pretexto, um pré-texto, um cartdo de visita ou um aperitivo do
texto “principal”.

O novo tipo de paratexto que aqui sugiro, em vista ao didlogo com os
autores desta obra, é a extrodugdo. Trata-se de uma inédita figura e atitude
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de escrita socioldgica, coletiva e em rede. A escrita sociolédgica, hoje em in-
tensa transformacgao, aplica-se ndo apenas a investigagao, mas igualmente
ao e-learning (Andrade, 2005). De um modo semelhante a légica da indivi-
duacido, a extroducdo baseia-se na articulagio entre o interno e o externo
ao individuo. Parece-me que uma tal postura de ligagao entre o exégeno e
o enddgeno é transportada, por ambas as perspetivas, para a prépria pro-
ducdo de saber socioldgico, que se pretende heuristicamente inovador. No
caso da extrodugdo, isso ocorre especificamente através de um texto pds-
-seminal em didlogo direto com o texto seminal ou originario de uma obra,
mas desvelando-se ambos, por vezes, como originais ou inovadores. Ou
seja, ambos podem cultivar um dialogismo ou modo dialégico diferente
de outros textos mais comuns. Concretamente e de preferéncia, num livro,
a extrodugdo coloca-se antes ou logo depois da Introdugdo, ou entdo no
final do livro, ou ainda como anexo. Mas a extroducdo pode ser praticada
igualmente por multiplos atores sociais. Por exemplo, numa rede social,
a extrodugido insere-se em qualquer lado do ciberespaco e do cibertempo.
Repare-se que o cibertempo se define como o conjunto de temporalidades
que um utilizador convoca nos cursos (tempos) dos seus percursos (espa-
cos) através do ciberespago (Andrade, 1996, 1997b).

Por outras palavras, a extroducao desvela-se enquanto universo im-
plicito e inconsciente, escuro mas ndo obscuro, da introducdo e de outras
partes de um livro, uma espécie de buraco negro da escrita em geral e da
escrita sociolégica em particular.

Com efeito, a extrodugdo comunica reticularmente com todo o texto
de uma obra escrita, mas dialoga, em especial:

« porum lado, com as sec¢des paratextuais do texto, nomeadamente os
indexes e os glossarios. De facto, como os paratextos precedentes, a
extroducdo funda-se, essencialmente, pré-visao e explicitagdo dos prin-
cipais conceitos apresentados num texto, para melhor fazé-los falar
com outros conceitos circulantes no mesmo campo sécio-semantico
ou noutros campos sécio-semanticos ligados em rede aos primeiros,
desde logo aqueles conceitos produzidos pelo autor da extroducdo.
Dai que, numa extrodugdo, também se inclua uma bibliografia (cf.

p. 96 ), que permite consultar, em pormenor, as ideias do autor da
extroducdo;

«  por outro lado, a extrodugdo dialoga com as dreas metainformativas
do texto ou meta-textos (ainda de acordo com Genette, 1995), como a
introdugdo e a conclusdo de uma obra. Por exemplo, a priori, a intro-
ducdo de um livro é o lugar onde se anunciam e enunciam, estrutura-
damente, aquilo que se pretende desenvolver e alcangar na obra. Por
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exemplo, os objetivos e os objetos teéricos e empiricos, as teorias,

os conceitos, as questdes, as hipéteses, os métodos e técnicas, os
principios argumentativos de um texto, etc. Por sua vez, a posteriori, a
conclusdo autoavalia o itinerdrio da retérica e demonstracdo de ideias
e teses pelo autor numa dada obra, e propde pistas de desenvolvimen-
to futuro, por este autor ou por outros.

Ou seja, onde a introdugdo e a conclusdo se referem mais aos as-
petos internos de constru¢do do livro, em especial a visdo dos autores,
se bem que obviamente a partir do real exégeno, a extrodugao discorre a
partir de um posicionamento, em grande parte, exterior a obra. Nao sendo
o extrodutor um autor do texto principal, assume-se enquanto voz off que
se distingue igualmente do narrador, do reviewer, do referee, ou de qual-
quer outra voz externa ao autor. Contudo, também se integra parcialmente
numa obra, porque, tal como um prefaciador, aparece fisicamente inserido
no livro concreto e material.

Dai que a extrodugdo se desvele, antes de mais, enquanto “vers3o
beta” de qualquer critica cultural ou social credivel a um texto. De facto,
existe um pré-livro fundado ou exemplificado nos planos e esbocos teéricos
e metodoldgicos de uma obra escrita.

Todavia emerge sempre, ligado em rede ao pré-livro, e apds o nas-
cimento de um livro, uma espécie de pds-livro, aquela obra fragmentédria e
fragmentada feita de reviews ou recensdes criticas de um texto por parte de
alguns dos seus leitores especializados, como um jornalista, um investiga-
dor ou um revisor (mais ou menos) perito.

A extroducdo, inserindo-se, fisica e virtualmente no livro, executa pre-
cisamente uma das mediac¢des possiveis entre ambos o pré-livro e o pds-
-livro. Assim fazendo, esta espécie cultural e textual hibrida situa-se a meio
caminho entre o livro e o n3o-livro. A propésito, o nao-livro ndo é aquilo
que precede o livro, o que constitui tarefa do pré-livro. Também niao se
confunde com aquilo que se sucede ao livro, que coincide com o talento do
pos-livro. Pelo contrério, o ndo-livro excede o livro, é tudo aquilo que o livro
nao é, mas que se encontra ainda em ligacdo com ele. Nao de um modo
apenas diacrénico, como no processo reticular que conecta o pré-livro ao
livro e ao pds-livro. Mas igualmente no seio de um espago-tempo social sin-
crénico e interdimensional, articulado aquele processo diacrénico. Assim
sendo, o estatuto e natureza da prépria ligacdo entre os atores sociais da
leitura e da escrita mudam: a ligagdo textual e livresca n3o se revela um
legado dinossaurico, mas ela mesma desdobra-se num conjunto de cone-
xoes reticulares e de relagdes sociais constantemente ligadas e desligadas,
em redes, meta-redes e outras figuras reticulares complexas.
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Para além disso, o extrodutor também nao dialoga com o livro num
prisma de citagdo de extratos do texto ao qual se refere. Afinal, a extrodugao
ndo cita, mas in-cita a um texto, tanto quanto ex-cita em relagdo a esse tex-
to. Alids, a este propdsito, existe ainda uma Sociologia da citagdo a edificar
(Andrade, 1999a).

Nesta 6tica, em seguida iremos expor alguns comentérios aos princi-
pais conceitos e ideias do presente livro, numa postura in (dentro do livro,
na sua extrodugdo), mas também out, visto que ndo nos assumimos nem
como coautores, nem enquanto prefaciadores, nem como outras figuras
tradicionais de colaborador de um livro, mas apenas nos situamos na fi-
gura de extrodutor do livro, que entabulard um didlogo sui generis com os
autores da obra, no seu préprio seio, em tempo real e nio diferido, como
se de um chat se tratasse, uma rede social ou um telefonema escrito. Nesta
figura virtual de conversa ou conversa-agdo nunca dantes vista, mas her-
deira do didlogo socrdtico, o extrodutor constituira o livro que “extroduz”
como um ator virtual ou avatar textual, com o qual estabelece uma ligacdo
simultaneamente sociolégica e ficcional. Ao fazé-lo, engendra uma figura
especifica da individuagdo, ou seja, a mediagdo ou hibridagdo que consiste
na atorizagdo dos autores do livro. O autor, que se origina num ator eco-
némico, politico e cultural, transmuta-se agora em novo ator. Por outras
palavras, os autores socioldgicos desta obra, para além de serem atores so-
ciais, hibridizam-se com um ator virtual, a personagem “livro”, através da
extrodugdo, como se verd ja a seguir. Assim sendo, a extrodugdo desvela-
-se enquanto inter-escrita inerente ao inter-escrito. Define-se o inter-escrito
como sendo o texto de mediagdo hibrida entre as varias modalidades de
texto escrito em interacdo pelos autores envolvidos. Dito de outo modo, a
inter-escrita é a pratica, e o inter-escrito é o resultado dessa pratica.

Neste fluxo de liga¢Ges, conectam-se assim os atores sociais com
os inter-tradutores dos sentidos (“sentido” entendido na dupla conotagao
de “significado” e “perce¢do”) que os primeiros agentes de escrita produ-
zem. Um destes inter-tradutores é o sociélogo ou sociélogos autores deste
livro, um outro serd o extrodutor, na medida em que, através da extrodu-
¢3o, todos sugerem uma extradugdo. A extradugdo entende-se enquanto a
traducdo de sentidos (percecdes) dirigidos no sentido (significado) de um
espaco social e cultural externalizador da obra, isto ¢, o espaco publico de
discussao coletiva na polis.
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CoMO EXTRODUZIR ESTE LIVRO

O extradutor diz: tu, livro editado por José Pinheiro Neves e Pedro
Rodrigues Costa, entre outros, introduzes, e por esse meio também con-
tribuis para extroduzir, algumas ideias inovadoras, seja por mérito préprio,
seja na medida em que aplicas sagazmente intuicdes anteriores prolifi-
cas. Apenas mencionarei aqui alguns tragos de alguns dos trechos deste
texto, nomeadamente aqueles que parecem poder ser mais proficuamen-
te externalizados na forma de novos comentdrios, recensdes criticas, re-
feréncias, etc., vindos de diversos segmentos de leitores. Alguns destes
leitores-autores sdo profissionais da critica jornalistica, outros incluem-se
entre os agentes da hermenéutica socioldgica, ainda outros constituem-
-se como guardides da organizagao biblioteconémica, e ainda, por ultimo,
mas n3o menos importante, emergem os meros cidadaos leitores do livro,
também eles escreventes potenciais. A extrodu¢do consiste em fazer um
apelo possivel que contribua para a discussao e para o debate de uma obra
no espago publico, fisico ou virtual. Seguindo esta ordem de ideias, n3o irei
“citar” textualmente partes do livro, embora a citagdo de um texto seja in-
teressante em certas ocasides, como por exemplo nos casos em que se da
a voz na primeira pessoa a um autor. Com efeito, aqui, neste breve trecho
extrodutdrio, citar literalmente seria apenas uma forma de recitar, na sua
sub-forma de re-citar até a nausea.

Livro: uma das questdes que coloco é a articulagdo entre a moder-
nidade e a pds-modernidade. Sublinho enfaticamente que n3o se discute
esse desassossego em pormenor. Apenas afloram no meu texto algumas
ideias centrais quanto a este assunto. Uma delas é a seguinte: no mundo
atual p6s-moderno, a individuagdo estdvel e as ligacdes bem definidas ten-
dem a desaparecer.

Extradutor: de acordo. Michel Foucault e outros autores insistem,
intensa e extensivamente, de forma brilhante, nas transformacdes da sub-
jetividade, do corpo, da sexualidade, etc., no quadro de um crepusculo da
modernidade. No entanto, talvez esta instabilidade de ligagdes sociais te-
nha a ver com uma certa indefinicdo generalizada que ocorre ao nivel da
andlise. Esse facto ocorre em alguns autores de forma mais destacada do
que em outros. No meu modesto entender, ndo acredito na veracidade to-
tal das grandes narrativas, nem subscrevo completamente a pés-moder-
nidade. Na verdade, poder-se-ia mesmo dizer que, em termos de rela¢des
entre eras genealégicas do mundo ou no seu interior, a oposicao, por par-
te da pés-modernidade, as dicotomias dominantes na modernidade, ¢é ela
mesma uma dicotomia. Dessa circunstdncia resulta que, visando superar
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as contradi¢cdes da era moderna, a idade p6s-moderna contradiz-se a si
prépria. Com efeito, no que se refere as ligagdes possiveis que se podem
estabelecer entre idades planetarias, a natureza exclusiva da oposi¢do “mo-
derno/p6s-moderno” pode e deve ser questionada.

Quero com isto defender que ndo ocorre necessariamente apenas
uma Unica modernidade na histéria, nem sé uma pés-modernidade, mas
uma sucessdo delas, em séries multiplas. O que parece também existir, a
meu ver, sdo intermodernidades, ou seja, figuras mediadoras e hibridas, de
nivel mais geral do que as anteriores idades da Histdria que ligam certos
paradigmas da modernidade e da pés-modernidade entre si. Um destes
paradigmas é a meta-modernidade ou omnimodernidade, que vai constituir
o caso geral da modernidade. Nela, para |4 de outros atributos, prevalecem
o racionalismo, as preocupacgdes holisticas e as “grandes narrativas”. Dito
de outro modo, a era moderna ou era cldssica ocidental constitui-se, tao-
-s6, como um dos casos histéricos possiveis e concretos no seio daquele
modelo omnimoderno.

Um segundo paradigma abrangente ¢ forjado pelas plurimodernida-
des, “caracterizadas, em grande parte, pela diversidade eclética das ativida-
des e de discursos e pela promogdo das linguagens do desejo. Um exemplo
disso é a pds-modernidade tal como Lyotard a entende e algumas pré-mo-
dernidades” (Andrade, 1997a, p. 12).

Livro: outras ideias e outros conceitos importantes que sublinho vao
no seguinte sentido: face ao esgotamento das promessas da modernida-
de existe, fruto disso mesmo, uma pessoa pds-moderna. Essa pessoa busca
uma nova individuagdo fundada em ag¢des de experimentacdo de espacos
e tempos nunca antes vistos, busca experiéncia através da vagabundagem,
por meio da fusdo em novas tribos, caracteriza-se numa mescla de hibrida-
¢Oes inéditas entre o humano e o tecnolégico, entre muitos outros desejos
anteriormente asfixiados, negados, reprimidos e oprimidos.

Extrodutor: sim, revelam-se pertinentes essas figuras da individua-
¢3o, estando elas devidamente conectadas, seja com a vagabundagem, seja
com o neotribalismo, como bem refere a abordagem de Michel Maffesoli
(1987, 2001, 2006, 2010). Tais figuras podem também estar ligadas com
as novas excursdes e incursdes modernas sublinhadas brilhantemente por
Georg Simmel, onde, por vezes, transparecem tracos da pés-modernidade
(Weinstein & Weinstein, 2010). Também assistimos a individuagdo muito
ligada aos cyborgs, um conceito popularizado por Donna Haraway (1990).
Neste sentido, podemos acrescentar e fazer referéncia também a transdu-
¢do enquanto método da individuagdo, de acordo com Gilbert Simondon
(1989). De resto, é possivel que existam figuras da individuac3o infindaveis
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ou mesmo incomensurdveis. Por exemplo, além de muitas outras figuras,
existe uma possivel individuagdo subjacente & pessoa pds-moderna na
chamada ciberpersonagem. Esta prética e o respetivo conceito entendem-se
como um modo de subjetividade construida no ciberespaco e no cibertem-
po, tanto no campo da ficgdo quanto no continente da nao-ficgao.

Num tal espago-tempo virtual emerge ainda uma nova configuragio
de ciberpersonagem que se da a revelar no efeito pessoa. Este processo con-
siste na multiplicidade e hibridag3o de ciberpersonagens ou de personali-
dades prismadticas que o utilizador da internet pode construir, desconstruir
e reconstruir utilizando diferentes identidades em vdrias caixas de correio
eletrénico que ele mesmo detém, ou mesmo noutros locais do ciberespaco
e do cibertempo, como por exemplo as videoconferéncias. Assim sendo,
o infonauta produz heterdnimos virtuais. O efeito pessoa foi detetado num
ensaio escrito acerca de uma problematica nascente nos anos 9o do século
XX, nos termos de uma inédita “Sociologia (interdimensional) da internet”,
defendida por exemplo em Andrade (1996). Essa reflexdo sobre os sistemas
de informacdo ja tinha sido precedida em Portugal nos anos 8o, quando se
caracterizaram os tragos distintivos dos sistemas de informacao e das re-
des digitais, de onde emergiu um novo regime de saber, o “saber-dados”,
tal como refere Andrade (1985). Note-se que esta intuigdo tedrica foi forjada
no seio de uma hermenéutica das redes digitais, ainda antes do aparecimento
da internet ou no momento da sua emergéncia. Pode-se afirmar que uma
tal concetualizagdo foi anunciada e enunciada mesmo 13 anos antes da tese
de Lev Manovich (1998) que define a database(base de dados) como o sa-
ber caracteristico das redes de informacdo, de que é exemplo de exceléncia
ainternet. E possivel igualmente detetar o efeito pessoa no quadro de uma
Sociologia dos congressos digitais (Andrade, 2003).

Livro: na contemporaneidade, para além das novas experiéncias al-
mejadas, uma das figuras da mudanga consiste na metamorfose do nosso
pensamento, reflexdo e critica, através da producdo de modos de conhe-
cimento e de ontologias originais ligadas entre si. Algumas destas redes
ontoldgicas sdo a eco(socio)logia da individuac3o e a erotologia, que ca-
racterizo amplamente através da convocacao de autores cldssicos e de ou-
tros mais recentes (consultar ainda os diversos capitulos da obra onde se
empreende a reflexdo sobre as posi¢oes de Weber, Tarde, Simmel, Schutz,
Pareto, Jung e Simondon, em associa¢do ou no quadro do processo da
individuagao).

Extrodutor: de facto, decorrentes da desconstrucdo e da reconstru-
¢do do saber atual, assiste-se cada vez mais a construcdo, transferéncia
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e partilha do conhecimento em figuras inéditas. Assim sendo, acrescen-
taria a Hibridologia a esses saberes e sociologias diferente. A Hibridologia
significa um modo heuristico que reflete sobre as entidades hibridas que
ndo sé proliferam hoje, como também revelam-se um dos modos consti-
tuintes fundamentais de todo o tecido social. O hibrido é o modo de ac3o
e de saber dos intersticios, das redes de relagdes, dos lugares e entidades
possuindo identidades multiplas, como sucede no “efeito pessoa”.

Na verdade, se nos situamos em algum lado, serad na perspetiva de
outros saberes ou sociologias parentes da eco(socio)logia da individuagao,
como a Hibridologia. A hibridag3o subjaz a quase tudo o que existe, nada
é puro, seja na natureza seja na sociedade. O termo “hibrido” origina-se,
em parte, no latim hybrida, usado para classificar a prole originada no cru-
zamento de um javali selvagem e de uma porca doméstica. Adquiriu pau-
latinamente o significado de mistura de duas ou mais coisas de diferente
natureza, em varios ramos do saber. Na Biologia, na conce¢ao da prépria
vida, um filho é um hibrido de duas naturezas, o masculino e o feminino.
No social, a mediagao é um hibrido de duas entidades polares, sejam elas a
sociedade e o individuo, o humano e a maquina, ou outras. Nesta 6tica, as
teorias mediadoras, como a prépria Sociologia da individuagdo, revelam-se
hibridos de varias teorias polares ou mesmo de vdrias teorias elas préprias
intermedidrias. Em particular, no ciberespago e no cibertempo, para além
da blogosfera, existe também hoje a hibridosfera. Este espaco virtual imer-
sivo emergente é constituido por sites ou blogues de natureza diferente.
Por exemplo, o Hybrilog é um blogue experimental publicado em 2006 e
edificado a partir ndo apenas de meios de comunicag3o diversos relacio-
nados entre si, como num mero sistema de hipermédia, mas também foi
construido usando vérios blogues de natureza distinta. O resultado é um
espaco virtual sui generis, caracterizado pela hibridagdo dos média e n3o
apenas pela simples conexdo hipermedidtica entre eles (Andrade, 2007a).
Por outras palavras, o Hybrilog significa um blogue hibrido, concretamente
formado por 6 tipos diferentes de blogue: um blogue classico de texto; outro
incluindo videos ou vlog; um contendo video-poesias ou pvilog (= poetry-
-video-blog); ainda outro reunindo arte digital ou artblog; um blogue onde
estdo inseridas obras em hipermédia ou hyplog; e igualmente um gamelog
exibindo jogos.

Da mesma forma, a prépria escrita sociolégica adquire um carater
hibrido.

Hoje, fronteiam-se e confrontam-se dois grandes modos
de escrita: as escritas univocas e as escritas hibridas. (...) [Ao
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contrério das primeiras], as escritas hibridas demandam,
assumidamente ou ndo, a impureza, o contato coincidente
com o contrato, a contaminagdo através da comunicagao.
Com efeito, as escritas de fusdo consideram que estes pro-
cessos ambigenos (i.e. mesticos) mas também ambiguos
que lhes subjazem, tornaram-se hoje, mais do que ontem,
o polissémico estrume das relagdes sociais. (Andrade,
1999b, p. 8)

Em suma, a escrita socioldgica podera enveredar, a curto prazo, por
uma hermenéutica hibrida que se compreende enquanto modo de interpre-
tacdo que usa diferentes formas de exegese origindrias (iniciais), de nature-
za diferente ou oposta, e que se fundem entre si numa nova interpretacio
de natureza original (inovadora).

Livro: como outras ideias e concetualiza¢des centrais, a eco(socio)lo-
gia da individuagdo, entre outros objetivos, pretende capturar as ressondn-
cias internas entendidas como os modos mais primitivos de comunica¢ao
entre realidades de ordem diferente, bem como os fluxos entre o interior e
o exterior dos individuos. E ¢ através dos ecos de tais ressonéncias que a in-
dividuag@o se redistribui no circuito social, segundo a posicdo dos sujeitos
nos espacgos e nos tempos da vida, suscitando uma recegdo de significados
diferenciada entre eles.

Extrodutor: de facto, como bem argumentas, existem ressonéncias
cujos ecos se refratam incessantemente em todos os becos da sociedade'.
Também concordo com o facto de que estes ecos (que flutuam virtualmen-
te) se podem atualizar nas atividades e nas significagdes dos individuos.
Por meu lado, e argumentando, acho que muitas vezes as ressonancias
revelam-se consonancias, outras vezes mostram-se como dissonancias
aos poderes dominantes. Em vez do pensamento Unico e das totalidades,
os ecos sociais disseminam tonalidades infinitas de significado que escla-
recem a agdo e o pensamento dos individuos.

Nesta drea, talvez valha a pena desenvolver futuramente a relagio
entre, de um lado, tais dissonancias e os seus ecos sociais com, de outro
lado, a anédlise das sensacdes ligadas seja aos diversos sentidos percetivos
do real (visdo, audicdo, etc.), seja ao sentido ou ao significado substantivo
que subjaz as correspondentes relacdes e intera¢des sociais, tal como Sim-
mel (1989) j4 entrevia no século XIX.

Por exemplo, alguns ensaios, sobretudo desde os anos 70 até aos
anos 9o do século passado, interessaram-se pelo estudo das gustatividades

' Ver a este respeito a tese de doutoramento de um dos editores deste livro, Pedro Rodrigues Costa
(2013).
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sociais, sonoridades sociais, tactilidades sociais e visibilidades sociais (An-
drade, 1991,1993, 1994, 1995). As visibilidades em ligagao com as vigildncias
societais podem entender-se: (a) na conexdo entre dispositivos pandpticos,
pds-pandpticos e inter-pandpticos (Andrade, 2007e), (b) na ligac3o, a partida
improvavel, entre, de um lado, as analises de Benjamin sobre as visualida-
des urbanas, as olhadelas e golpes de vista plenos de pulsdes escépicas e,
de outro lado, os vislumbramentos e os deslumbramentos, bem possiveis
de pressentir e de sentir na web 2.0, como salienta Andrade (2008).

Livro: para além do exposto, a sociologia da individuagdo coloca em
questdo alguns dos mais celebrados conceitos da Sociologia, como o so-
cial, a estrutura social, a classe social, a identidade, o individuo que ndo se
confunde com a individuagdo. Em particular, muitos sociélogos usaram
extensamente as dicotomias e n3o pensaram os lugares intermédios da
sociedade. Pelo contrério, esta eco(socio)logia da individuacao privilegia
as passagens entre o individual e o coletivo, entre o individual subjetivo e
o individual coletivo, entre o coletivo objetivo e o coletivo subjetivo, etc...

Extrodutor: acho essa postura de critica conceptual muito interessan-
te e produtiva. A Hibridologia também procura desenvolver uma perspetiva
de questionamento das teorias e de reconceptualizagao da Sociologia. Daf
que tenha todo o interesse em ligar-se, em rede, com a sociologia da indi-
viduagdo. Nomeadamente, a Hibridologia visa descortinar, no estudo das
entidades sociais, as redes sdcio-semdnticas e os respetivos instrumentos
da escrita cientifica que as constituem, como os conceitos e as respetivas
relagdes entre eles.

Quanto aos conceitos, referimos supra o saber-dados. Este é o termo
que testemunha um novo modo de conhecimento emergente no seio dos
sistemas de informacdo e do conhecimento atuais. Trata-se de uma espécie
de meta-saber no qual todos os outros se traduziriam, se subordinariam
ou transgrediriam, segundo as diretivas, explicitas ou implicitas, definidas
pela ascendente sociedade de informagdo e do conhecimento, ou pelos
seus criticos.

Uma outra figura de saber coevo é a sobredicotomia, que procura su-
perar as dicotomias da modernidade através da ligagdo das dicotomias en-
tre si, em rede. No caso dos sistemas tedricos, a sobredicotomizagdo das
teorias significa o conjunto de mediac¢Ges entre teorias polares (macro e
microssociologias) ou o regime de intermediagdes entre as préprias teorias
mediadoras (Andrade, 1991, p. 267). A sobredicotomizacio foi ainda pen-
sada como um dos meios de
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sair do impasse da falsa escolha ‘moderno / pés-moderno’
e também, em particular, enquanto meio de superar a alie-
nigenizagdo contemporinea, uma figura da alienacdo que
significa o processo de conflitualizagdo, insanavel ou tal-
vez n3o, entre o Mesmo e o Outro, por exemplo, entre as
culturas democriticas e os fundamentalismos isldmicos.
(Andrade, 19974, p. 19)

Chegamos assim a

novos paradigmas concetuais que — para além de retoma-
rem as dicotomias origindrias das teorias dominantes ou
das teorias alternativas, ou ainda do saber ordinério, e em
conjugacdo com elas — as complementam e transformam,
trabalhando, frequentemente, como construcdes tedricas
intercalares. Com efeito, enquanto um conceito mediador
estabelece uma negociagdo entre dois ou mais conceitos
polares, a relagdo mediadora conecta, por sua vez e princi-
palmente, vdrios conceitos intermedidrios. Por dltimo, as
redes conceptuais mediadoras reunirdo os diversos conjun-
tos de conceitos e de relagdes intermedidrias. (Andrade,

1991, p. 269)

Uma das caracteristicas centrais da contemporaneidade inter-moder-
na é precisamente a possibilidade de construcdo de teorias das redes de re-
lagdes mediadoras que legitimamente assumem o direito e o dever de critica,
até mesmo de certos conceitos ja de si mediadores, como o habitus de Bour-
dieu, que se transmuta, por obra das teorias medianeiras das mediacdes,
em habitus quotidiano e habitus de viagem (Andrade, 1991, pp. 270-283).

Também se afigura necessario pesquisar as novas constela¢des nao
apenas de conceitos, mas também de rela¢gdes. Nesta ética, construimos
um alfabeto de relagdes sociais (Andrade, 2007b), que procura definir as
sécio-logicas que, em complemento, ou para além das posturas socioldgi-
cas tradicionais, s3o estudadas através de paradigmas concretos visando o
entendimento das relagdes n3o apenas légicas, mas igualemente sociais.
Para tal, foi preciso mediar e hibridizar varios tipos principais de sistemas
|6gicos, e adapta-los a reflexdo socioldgica. Por exemplo: a légica analégi-
ca (pensamento magico); a logica formal (aristotelismo e cartesianismo);
a légica dialética (Heraclito, Hegel e Marx); a légica booleana (inerente a
informatica); a légica fuzzy (subjacente a inteligéncia artificial), etc. De um
ponto de vista metodolégico e empirico, é possivel utilizar este alfabeto
socio-légico, a partir de software adequado, para a andlise de contetdo de
textos de entrevistas, histdrias de vida, textos literdrios; etc.
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Desenvolvendo esta postura, urge ainda mostrar e demonstrar algu-
mas das cumplicidades e permeabilidades entre as Ciéncias Sociais e esse
conjunto de utensilios experimentais que os computadores e a internet fa-
cultam para a pesquisa, que englobaremos no conceito federador “meto-
dologia geoneolégica”.

Podemos definir um método geoneolégico como um processo, meio
ou conjunto de procedimentos digitais ou virtuais, essencialmente prag-
matico e empirico, que visa explorar, experimentar e comunicar a realidade,
por forma a possibilitar a compreens3o de algum tipo de conhecimento
(como a arte, a ciéncia ou a prépria tecnologia).

Para este desiderato, o método geoneoldgico usa trés dimensdes
centrais, relativas ao espaco, ao tempo e ao logos. Como sabemos, na fi-
losofia grega, a deixis consiste numa constelagdo conceptual que articula
o espago, o tempo e o sujeito das praticas ou do conhecimento. E logos
significa razdo, linguagem, a razdo da linguagem, a linguagem da razao e
varios outros significados. Nesta perspetiva, e no quadro de varios proje-
tos de investigacdo, revisitdmos a ideia de logias, um conceito que deriva
de logos. Na nossa 6tica, as logias entendem-se, em grande parte, como
maneiras de ler e de escrever a realidade ou modos de conceptualizar um
conhecimento dado, por parte de um determinado sujeito comum ou ator
ndo-especialista, seja ele um individuo (por exemplo, um cidad3o vulgar)
ou um agente coletivo (como um grupo de visitantes de um museu).

Assim sendo, esta ideia de “logias” ndo se reduz a um mero sufixo da
linguagem cientifica que caracterizaria um dado tipo de saber especializado,
como a Sociologia ou a Antropologia. Quando aplicamos aquela metodo-
logia geoneolégica aos média digitais ou virtuais ou no interior da internet,
é possivel desenvolver novas formas de fazer ciéncia, tecnologia e artes.
Uma das razdes para esses resultados ¢ o facto de se utilizarem, extensiva-
mente, algumas vantagens do ciberespaco, do cibertempo e das web logias,
significando estas ultimas as logias circulando na internet, como as que
sdo agenciadas por comunidades virtuais ou redes sociais.

Neste contexto, o primeiro instrumento concreto a considerar do
método geoneoldgico é o Hybrilog, blogue experimental acima apresentado
e que pode ser usado, entre outras multiplas aplicagdes, como uma plata-
forma de pesquisa do social (Andrade, 2007a).

Uma segunda ilustragdo do método geoneoldgico é a novela geoNeo-
Ldgica (Andrade, 2009). A literatura constitui um dispositivo artistico que
testemunha e esclarece realidades sociais e culturais, de um modo por ve-
zes surpreendente. Assim sendo, pode constituir um método fidvel para
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refletir sobre a sociedade em geral, acerca das estruturas sociais como a
cultura, a comunicagdo e a informagdo, ou no que toca as praticas e aos
agentes socioculturais significativos. Concretamente, a novela geoneolé-
gica é um tipo experimental de novela que usa narracdes e imagens ur-
banas (fotografias, videos, etc.) engendradas por atores sociais comuns,
bem como as respetivas geolocalizagdes (posicionamentos espaciais)
e temporalidades quotidianas. Tais espacos-tempos sdo transportados e
interpretados no ciberespaco, através de redes singulares de conceitos, no-
meadas transcotomias (termo que esclareceremos abaixo), construidas pelo
autor deste texto num software préprio. Desta forma, a novela geoneolégi-
ca propde uma hermenéutica fenomenoldgica, simultaneamente narrativa
e social, que procura experimentar e interpretar o ambiente sociocultural da
web 2.0 e, por ineréncia, as nossas sociedades. Assim sendo, estas ultimas
nao se apresentam hoje tanto como sociedades pds-metodoldgicas, mas
essencialmente enquanto sociedades geoneoldgicas.

Terceiro exemplo de método geoneoldgico: o questiondrio interativo
multitouch. Esta abordagem foi desenvolvida em 2010 e foi aplicada na ex-
posicdo da artista Joana Vasconcelos no Museu Berardo, que decorreu de
1 de marco a 18 de maio desse ano. Trata-se do primeiro questiondrio so-
ciolégico realizado em Portugal ativado através do toque por um publico
amplo, numa mesa interativa multitouch. Ja em junho de 1995, tinhamos
planeado e construido um ciberquestiondrio na internet, na pagina da As-
sociagdo Atalaia. Esta pagina foi reconhecida pela revista cyber.net, no seu
fasciculo de setembro de 1995, como a primeira pagina da web sugerindo
um projeto cultural explicito em Portugal.

Um quarto caso concreto de aplicagdo do método geoneolégico é o
seguinte: na mesa multitouch localizada no Museu Cole¢do Berardo, tam-
bém se instalou um jogo das tricotomias (Andrade, 2010). As tricotomias
sdo redes de sentido compostas por trés conceitos, ideias ou outras enti-
dades sécio-reflexivas associados entre si. Estas redes conceptuais podem
ser relacionadas através do seu contetido ou pela sua forma. Os conceitos
existentes nestas redes podem ser eruditos ou entdo folksonomias (isto é,
cole¢des de termos inventados por pessoas comuns). As tricotomias cons-
tituem casos particulares das transcotomias. Por sua vez, as transcotomias
entendem-se enquanto “constela¢des” conceptuais, no sentido de Walter
Benjamin (2007). Na idade da web 2.0, as transcotomias superam, em nu-
mero de conceitos associados, mas também, e essencialmente no seu sen-
tido, tanto as dicotomias quanto as taxonomias, estas duas ultimas repre-
sentando as figuras de relagdes conceptuais dominantes na modernidade.
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Para mais detalhes sobre os vdrios tipos de transcotomias, como as fuzzy-
cotomias e as hibricotomias, consultar Andrade (2007d).

No referido jogo das tricotomias, o visitante do museu, usando uma
mesa interativa multitouch, seleciona trés obras de um artista pldstico, rela-
cionando-as entre si seja pelo contetido ou através da forma, e deposita-as
num tridngulo tricotémico. Ganha o jogo quem conseguir encontrar mais re-
lagBes entre as obras de arte num lapso de tempo mais curto. Esta metodo-
logia pode aplicar-se a qualquer fonte socioldgica, seja ela textual, icénica,
sonora, em suporte video, ou em realidades virtual e aumentada.

Nesta perspetiva, a Hibridologia entende-se como uma heuristica
interfusional, fundada na fusigagdo (fusigation), um conceito mediador
ou hibrido conceptual que opera a conexdo entre a fusdo e a ligacdo. N3o
existem conexdes sem as redes que as contextualizam. Assim sendo, ndo
existem apenas links, mas igualmente fusilinks. O fusilinking é uma das ope-
racdes de base das novas redes sociais que s3o, entre outras coisas, redes
sécio-semanticas, ou seja, aquelas que estabelecem tanto rela¢ées sociais
quanto relagdes de significado.

De tudo o que se dialogou acima, decorre uma das principais conclu-
sdes provisdrias para entender o cardcter profundamente inovador da nos-
sa contemporaneidade. A atualidade desvela-se, ndo tanto como “socieda-
de da informagdo”, nem apenas enquanto “sociedade do conhecimento”,
nem mesmo t3o-sé como "sociedade em rede”, mas, para além disso,
sobretudo enquanto sociedade da investigagdo. “Alguns efeitos desta con-
juntura comunicativa sdo a emergéncia do cidaddo-investigador, do cidaddo-
-jornalista e da sociedade do jornalismo e da investigagdo” (Andrade, 2007c, p.
307). Tais atores sociais emergentes mostram-se “sérios concorrentes dos
jornalistas e dos investigadores universitdrios sérios” (Andrade, 2007c, p.
308). Com efeito, alguns populares “dispositivos séciodiscursivos {...) (in-
ternet movel, social software, social bookmarking, etc.), contribuem, a meu
ver, para a edificacdo de uma cidadania de investigagdo e de uma cidadania
Jornalistica, possiveis de praticar pelos cidaddos comuns e n3o apenas no
seio de um meio académico ou jornalistico” (Andrade, 2007c¢, p. 310). De
facto, apds a pesquisa, catalogacdo, indexagdo, andlise, interpelagdo e par-
tilha da informacdo no ciberespaco, em suportes hipermédia, metamédia
ou hibrimédia, o infonauta vulgar pode usar os novos conteudos produ-
zidos coletivamente em linha, para a escrita de inéditas mensagens, por
exemplo a emissao de opinides mais avisadas sobre a sociedade em rede
(Castells, 2009) que o produziu ou que é por ele reconstruida e descons-
truida (Andrade, 2007¢, pp. 307-311).
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UM DIALOGO DE ECOSOFIA cOoM IVAN I111CcH

REsumo

A partir de Ivén lllich, faz-se uma digressdo pelas nog¢des de ecofilosofia e
ecosofia. Tal como Guattari (1996a) e Naess (2007), torna-se fundamental
recentrar o pensamento sobre modos ecoséficos de viver e pensar, tendo na
figura do rizoma uma das principais matrizes. Perto de um abismo infligido
por uma dindmica tecnocientifica, eis que a esperanca reside num rizoma
tedrico capaz de ter na linha da frente uma linha de agdo ecoséfica.

PALAVRAS-CHAVE

Illich; utopias; ecosofia; rizoma; Maias

UTOPIA E IMAGINACAO

A imaginac3o é uma claraboia que ilumina outras possibilidades de
ordenagdo. A imaginacdo é sempre uma extensdo de si e do mundo, é o
desejo de algo melhor, um querer saber mais. E exatamente na utopia que
é necessdria mais imaginagdo. Conceber a utopia como uma forma radical
de imaginagdo ndo implica uma despolitizagdo do termo ou um adiamento
das a¢des de transformacdo. Ao propor alternativas a ordem do mundo que
implicam inevitavelmente a reivindicagdo de destruir a ordem existente, a
utopia move-se no campo das lutas por legitimidade e mudanga, diz Paul
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Ricoeur (2002). E uma variante de poder, porque a utopia manifesta o des-
conforto de uma época e estabelece uma relagio critica com a sua respetiva
realidade sociocultural. A desinstitucionalizaggo é, segundo este autor, a
tarefa essencial das utopias:

7

a utopia é a maneira como repensamos radicalmente o
que é a familia, o consumo, o governo, a religido, etc. Em
nenhum lugar vem o questionamento mais formidavel so-
bre o que é. A utopia aparece assim, em seu nucleo primi-
tivo, como a contraparte exata de nosso primeiro concei-
to de ideologia em funcdo da integragdo social. A utopia,
em contraponto, é a fun¢io da subvers3o social. (Ricoeur,
2002, p. 214)

Karl Mannheim (2004) anunciou o desaparecimento de utopias no
estagio avangado do desenvolvimento da nossa civilizagao. Esse desapare-
cimento teria a ver com o triunfo de uma atitude pratica e positiva; com a
auséncia de perspetivas totais, isto é, com a incapacidade de colocar todos
os conflitos dentro de um quadro total; e, portanto, com a perda de uma
orientagao geral, de uma meta. Diante dessa visdao de mundo sem utopias,
tudo parece indicar que é por causa do fracasso dessa atitude pratica e
positiva, do reconhecimento de que a ciéncia e a tecnologia podem ser elas
mesmas ideoldgicas, de modo que as portas estdo agora reabertas para a
utopia (Ricoeur, 1991).

Nestas linhas, interessa-me destacar a dimensao utépica da coexis-
téncia de Ivan lllich e colocar o seu trabalho num movimento amplo e he-
terogéneo chamado ecosofia. O meu argumento € que, atualmente, um pe-
riodo de inquietacdo estd a gerar ecos que estdo a competir e em tentativa
de inauguracdo de novos mundos. Compreendendo a noc¢3o de utopia ten-
do por base uma rutura epistemoldgica, de atividade social criativa, propo-
nho toda a ecosofia uma utopia, ou seja, uma forma radical de imaginacao.
O objetivo é destacar a utopia ecoséfica e presentista de lvan llich expressa
no texto A convencionalidade' para seguir as linhas de fuga que adquiriram
algumas das suas preocupagdes centrais. O meu argumento é que certos
temas centrais da sua utopia fazem parte de uma rede rizomatica de pen-
samento e a¢do, em alguns casos rumando em direcdo a espiritualidade.
N3o pretendo demonstrar que as ideias de Illich tenham sido o centro ou
o tronco que deu origem a multiplas utopias, mas que o seu pensamento
era e continua a fazer parte de um trabalho de imaginagao rizomdtica, no

'A versdo de La convivencialidad, que cito neste texto, e que foi originalmente publicada em 1973, é a
de lvan lllich de 1973.
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sentido de que estd ligado e regado por diferentes fontes, apresentando bi-
furcagdes, fugas e suas préprias subjetiva¢des e maquinagdes proprias, re-
tomando as expressdes de Giles Deleuze e Félix Guattari(2006). A ecosofia
nao é definivel num unico significado, nem atribuida a alguém precisamen-
te porque “como modelo rizomdtico, qualquer elemento pode influenciar
os outros elementos da estrutura, como a estrutura de algumas plantas
cujos brotos podem se ramificar a qualquer momento e também engrossar
e transformar em bolbo ou tubérculo” (Deleuze & Guattari, 2006, p. 35).

Prestarei aten¢do a ecosofia, ou talvez seja mais apropriado dizer,
a algumas ecosofias propostas a partir de varias disciplinas e artes, mas
também como elaboragdes sociais espontdneas, uma mudanca na relacao
entre o homem e o mundo. Uma mudanca que atrasa o processo de dete-
rioracdo da natureza e das relagdes humanas, que corresponde as formas
de vida capitalistas e ao antropocentrismo.

Ivén Illich prestou atencdo especial ndo apenas a deteriorag¢do da na-
tureza, mas também a uma premissa “comum” com alguns de seus filéso-
fos, académicos ou ativistas sociais contemporéneos: sofrimento humano,
perda da arte de viver e crise ecolégica fazem parte do mesmo complexo de
civilizagdo caracterizado por um impulso de desenvolvimento sem limites,
no qual é a chave da critica esmagadora de lllich em relacdo as nossas insti-
tuicdes. Embora n3o tenha noticias se Arne Naess e Ivan lllich conheceram
os seus trabalhos mutuos, os dois autores construiram uma plataforma
para a reflexdo da nossa sociedade, cujo pano de fundo era precisamente
a preocupagdo com o futuro, ndo apenas da humanidade, mas de todos
os seres e recursos do planeta. Essa preocupagdo que entrou em vigor na
década de 1970, tornando-se agora um aglutinador de pensadores e ati-
vistas contemporéneos, entre os quais se destaca Félix Guattari. Segundo
Guattari (1996a), uma mudancga na civilizagdo implicaria o rearranjo de trés
ecologias: social, mental e ambiental, com a primazia de um ethos ecoes-
tético. Comecgarei entdo por exibir algumas pistas utépicas presentes em A
convivencionalidade.

UMA DUVIDA INICIAL

Foi uma sorte descobrir Ivan lllich, os seus pensamentos e a sua
humanidade numa época em que o estdgio atual da era industrial, como
ele lhe chamou, a demonstracdo de toda a sua voracidade e loucura. A
sua extraordindria qualidade humana, o seu tratamento amigavel, a sua
implementagdo de uma ciéncia radical, o profundo afeto com os colegas
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que se referiam a ele, a sua prépria proposta utdpica de uma sociedade de
coexisténcia despertaram em mim nao apenas um profundo respeito pelas
suas reflexdes, mas também o germe da esperanca. A esperanca de que
esse monstro, que parece imbativel, ¢ uma ordem civilizadora que pode ser
revertida se cada um de nés ativar a imaginagao.

Depois de ler os seus textos, retenho um ensinamento primadrio: para
transformar este mundo, o trabalho da imaginagdo é inevitdvel. Do seu
imagindrio mundo de convivéncia, lllich desenvolve uma rutura epistemo-
l6gica para nos mostrar como o desenvolvimento, como premissa econé-
mica obrigatdria e sistemdtica das sociedades industrializadas, ameaca a
sobrevivéncia da humanidade. Surpreende a sua capacidade visiondria de
explicar a perversao das nossas instituicdes e a escraviddo que geramos
em relagdo as ferramentas, ao carater destrutivo do imperialismo politico,
econdémico e técnico, em todas as ordens da vida. Quando olho para essas
imagens claras e assertivas com as quais lvan lllich mostra os paradoxos
da escola, da medicina, do automével, de nossos sistemas politicos, da
ciéncia e do direito; bem como o desdobramento da sua imaginagdo para
propor outras possibilidades de estar juntos, de gerar algo em “comum”,
uma pergunta foi-se impondo nas minhas leituras: sendo a sua uma pro-
posta de transformacio t3o poderosa e exercendo tanta ressonancia entre
intelectuais, académicos e ativistas de uma época, como entender agora o
seu alento encorajador a criar sociedades de convivéncia, tendo como elo
a amizade comum n3o apenas entre os seres humanos, mas entre esses e
a natureza?

IMAGINAR £ TRANSFORMAR

Ivan lllich outorgou a imaginagao um lugar central ao seu projeto de
transformacdo. Quando ele analisa ciéncia e escola, continua a sugerir que
“numa sociedade definida pelo consumo de conhecimento, a criatividade
¢ mutilada e a imaginac3o é atrofiada” (lllich, 2008, p. 458). Mais tarde,
acrescenta: “o modo de producgdo industrial estabelece o seu dominio nao
apenas sobre recursos e instrumentacio, mas também sobre a imaginagao
e os desejos de um numero crescente de individuos” (lllich, 2008, p. 459).

Com as suas proéprias reflexdes, deu o exemplo de como imaginar
e ver os problemas do capitalismo com uma lente diferente do marxismo
predominante naqueles anos, quando ele préprio tinha uma audiéncia
significativa. Ele propds que, removendo os cadeados da imaginagdo, era
possivel pensar em outras alternativas de organizagao social, econémica e
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politica, porque o comunismo, uma utopia marxista, ndo passava do con-
trario da mesma moeda de uma sociedade industrializada, com os mesmos
valores apoiados por desenvolvimento e crescimento ilimitado. Ele propés
a sua prépria utopia: uma sociedade de convivio. Para ele, o convivio era
antes de tudo uma vida austera, humilde, mas alegre e amigével. Essa so-
ciedade lindamente imaginada por lllich deve ser um projeto conjunto, mas
com muitas maneiras de realizd-lo, com muitas experiéncias sociais e de
producdo colocadas em pratica, guiadas pela criatividade.

Ivan lllich foi um promotor de esperanca. Embora a sua critica es-
magadora, que parece ébvia e inquestionavel e de extremo pessimismo,
lllich foi um incentivo ao entusiasmo e & imaginagdo como motores de
transformac3o. Ele sabia ver nas sociedades industrializadas o perigo do
enclausuramento do pensamento critico e criativo. O seu impulso reflexivo
e o convite para criar uma sociedade de convivio é precisamente, aos meus
olhos, um flash utépico, a criagdo de um “ndo lugar” para questionar as
nossas instituicdes obsoletas e, como Ricoeur (1991) fazia, para repensar
a condi¢do humana.

A utopia e a esperanca s3o as forcas das convulsdes sociais, sugeriu
Ernst Bloch, porque esperam que:

o anti-afecto de esperar diante do medo e do temor é,
portanto, o mais humano de todos os movimentos de co-
ragem e sé acessivel apenas aos homens, e refere-se, ao
mesmo tempo, ao mais amplo e licido dos horizontes. A
esperanga corresponde a esse apetite na coragem que o
sujeito ndo apenas possui, mas no qual ele consiste essen-
cialmente como insatisfeito. (Bloch, 1977, p. 56)

Ivan Illich conhecia o valor do devaneio e, como Bloch (1977), en-
sinou-nos que a esperanca, a imaginagdo, as aguas cristalinas de onde a
utopia bebe ndo podem ocorrer a menos que aprendamos a sonhar acor-
dados. Os sonhos diurnos s3o guias importantes em tempos de profundas
crises civilizacionais, nascem da falta de algo, tentam encontrar solugdes,
sdo sonhos de uma vida melhor,

antecipagdes e intensificagdes relacionadas a pessoas,
utdpicas-sociais e ligadas a beleza, sé ocorrem no sonho
diurno. O interesse revoluciondrio, quem sabe o qudo de-
feituoso o mundo é e quem sabe quanto melhor poderia
ser, precisa do sonho acordado de aperfeicoamento do
mundo; mais ainda, ele soma-se na teoria e na pratica, e
ndo apenas de maneira instrumental, mas de maneira ab-
solutamente objetiva. (Bloch, 1977, p. 71)
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Ivan lllich enfrentou a dece¢do, mais do que nunca partilhada, nas
nossas instituicdes. “As institui¢des criam certezas e, quando levadas a sé-
rio, amortecem o coragdo e encadeiam a imaginacao” (lllich, 2008, p. 51).
Fez-nos ver com extraordindria lucidez que, o que nos parecia ébvio como
o uso do carro, os servicos oferecidos por instituicdes como a escola, o
direito, a medicina e a politica eram paradoxais e absurdas; e com isso, ele
questionou a sanidade das sociedades industriais, introduzindo duvidas-
-chave de como vivemos agora, da nossa perda dos sentidos, da nossa arte
de viver.

O sonho criativo levou-o a imaginar uma sociedade onde “a ferra-
menta moderna estd a servigo da pessoa integrada a comunidade e nao a
servico de um corpo de especialistas. A coexisténcia é a sociedade em que
o homem controla a ferramenta” (lllich, 2008, p. 354). E 0 oposto da socie-
dade industrial, da ferramenta escravizadora. Requer a espontaneidade do
presente, a acdo de cada um para a criagdo da vida social. “Passar da pro-
dutividade ao convivio é substituir um valor técnico por um valor ético, um
valor material por um valor realizado. Coexisténcia é liberdade individual,
realizada dentro do processo de produgdo, dentro de uma sociedade equi-
pada com ferramentas eficazes” (lllich, 2008, pp. 384-385). Neste mundo
de convivio, a superpoténcia é interrompida, é renunciada tanto a servico
dos outros como de si mesma, a preocupagdo pelos outros é restaurada.
Diante da superabundancia, a humildade e a austeridade sao cultivadas em
vez de escravas da energia e da suprema burocracia, aqui o homem tem a
possibilidade de exercer uma a¢do mais auténoma e criativa. A produtivi-
dade nas sociedades industrializadas ¢ combinada com a existéncia. Numa
sociedade de coexisténcia, a producdo estd a servi¢o do ser, da autonomia
e da criatividade humana. A ciéncia, como as outras instituicdes, é des-
mistificada aqui, porque, como ele sugere, é atualmente uma agéncia que
produz uma melhor suposi¢cao de conhecimento a servico da sociedade
industrial. O dano causado é maior que o da mercantilizagao da educagao,
medicina ou energia. “A institucionalizagdo do conhecimento leva a uma
degradacdo global mais profunda, pois determina a estrutura comum dos
outros produtos. Numa sociedade definida pelo consumo de conhecimen-
to, a criatividade é mutilada e a imaginagao se atrofia” (lllich, 2008, p. 458).

A ciéncia deve gerar pesquisas radicais que mostrem a relagdo do ho-
mem e da ferramenta, bem como a degradacdo e os perigos estabelecidos
pela sobrevivéncia.

A pesquisa radical deteta as categorias populacionais
mais ameacadas e ajuda a discernir a ameaca. Torna os
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individuos ou grupos, até entdo divididos, conscientes de
que as mesmas ameagas pesam sobre suas liberdades
fundamentais. Isso mostra que a demanda por liberdade
real, formulada por qualquer pessoa, sempre serve ao in-
teresse da maioria. (lllich, 2008, p. 454)

Nas reflexdes de Ivén lllich, reaparece repetidamente uma preocu-
pacdo ecoldgica que leva a constitui-la numa ecofilosofia. “Antropogénese
¢ evolucdo dentro de um nicho césmico. A Terra é nossa morada e eis
que o homem a ameaca” (lllich, 2008, p. 454). O crescimento desenfreado
inerente as sociedades industrializadas, a super-exploracdo dos recursos
naturais, a polui¢ao generalizada do ar, da 4gua e da terra estao a quebrar
o equilibrio entre o homem e a biosfera e ameagam reduzir o planeta a um
caddver, ameagam a sobrevivéncia da humanidade. A coexisténcia implica
que cada um defina a sua relagdo com os outros e com o meio ambiente.
Portanto, a sociedade de coexisténcia deve proteger o equilibrio em varios
niveis, porque a sociedade hiperindustrial:

ameaca o equilibrio da vida, ameaca o equilibrio da ener-
gia, ameaca o equilibrio do conhecimento, ameaca o equi-
librio do poder, enfim, ameacga o direito a histéria. A per-
versdo da ferramenta ameaca roubar o ambiente fisico. O
monopdlio radical ameaca congelar a criatividade. A super
programacdo ameaca transformar o planeta em uma vasta
drea de servicos. A polarizagdo ameaga instituir despotis-
mo estrutural e irreversivel. Finalmente, o obsoleto amea-
ca arrancar a espécie humana. Em cada um desses circui-
tos, e cada vez de acordo com uma dimensiao diferente, a
ferramenta supereficiente afeta a relagio do homem com
seu ambiente: ameaga causar um curto-circuito fatal. (Illi-

ch, 2008, pp. 448-449)

A sua proposta para uma sociedade de convivio envolve uma pos-
tura ecofiloséfica, na medida em que contém as premissas bdsicas para
o cuidado ecolégico que vao muito além de uma preocupagao ambiental.
[llich observou que as tradi¢des vernaculares poderiam ensinar a construir
outras formas de socializa¢3o e producdo, e fez-nos ver que a expansio do
crescimento e desenvolvimento ilimitados como um projeto estava a des-
membrar tradi¢des e mitos. Propds que, para mudar a situacgdo atual, um
interesse deveria estar enraizado em cada um e que uma forma politica fos-
se dada a esse interesse. Essa ac¢do politica envolvia discernir abertamente
a relagio homem-ferramenta; e o surgimento de novas elites capazes de
reformular valores e reavaliar interesses.
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Serdo necessdrios grupos capazes de analisar a catastrofe
com coeréncia e expressa-la em linguagem comum. Eles
devem saber como defender a causa de uma sociedade
que estabelece cercas e o faz em termos concretos, com-
preensiveis para todos, desejaveis em geral e imediata-
mente aplicaveis. O sacrificio é o resgate da elei¢3o, o pre-
co inevitdvel a pagar para conseguir o que deseja ou, pelo
menos, para se libertar do intoleravel. (Illich, 2008, p. 476)

A bons tracos, desenhei uma imagem daquela sociedade convivial
sonhada por Ivén lllich, apenas para destacar alguns dos seus utopemas
que considero essenciais para entender a sua proposta e sublinhar que al-
gumas dessas questdes s3o atualmente intelecto contingente (Costa, 2020),
um conhecimento que se refere a multiplos mundos e, neste caso, a redes
multiplas e heterogéneas. As ideias e os pensamentos de lllich eram e con-
tinuam a fazer parte de uma obra de imaginagao utépica, rizomatica e he-
terogénea, retirando a metafora de Deleuze e Guattari (2006) e aplicando-a
ndo apenas a constru¢do do conhecimento, mas ao mundo social.

PREMISSAS ECOSOFICAS DE IVAN ILLICcH

Alguns dos grandes e nodais temas da utopia de lllich nao apenas
continuam atuais, como também ganharam forca em algumas redes que
observei como antropéloga e que coincidem com a sua proposta de eco.
De uma maneira muito breve, eu detetei os seguintes temas utépicos do
seu convite para uma sociedade de convivio:

1. imaginag3o e criatividade como vértices da mudanga;

2. amizade, humildade e austeridade como principios éticos para fundar
novas formas de organizacdo social e produtiva;

3. apossibilidade de formar uma sociedade cuja organizagdo da pro-
ducdo e suas ferramentas estivessem a servico do ser humano e da
criatividade;

4. aciéncia como geradora de pesquisas radicais e a necessidade de
rever os seus principios epistemolégicos, bem como uma questao do

valor absoluto da razio;

5. preocupagdo com o desastre ecolégico inerente ao modo atual de
produgdo e consumo;
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6. tradi¢des vernaculares como fonte de aprendizagens para construir
outras possibilidades de socializa¢3o e producio;

7. arendncia a superpoténcia e a aprendizagem de novas formas de
convivéncia que permitam a preocupacdo pelo outro, o exercicio da
humildade e da austeridade;

8. para mudar a situagdo atual, um interesse politico deve estar enraiza-
do em cada um. Essa acdo politica envolvia discernir abertamente a
relagio homem-ferramenta e o surgimento de novas elites capazes de
reformular valores e reavaliar interesses comuns.

Essas premissas seriam a base da sua proposta de eco. Seriam os
principios a partir dos quais lllich analisa e aponta o desastre ecolégico
que inclui ndo apenas a deterioragdo da natureza, mas a deterioracdo dos
nossos modos de vida, da nossa arte de viver e da nossa perda de sentidos.

A ARTE DE HABITAR E DE VIVER EM COMUNIDADE

“Na medida em que perdemos a capacidade de viver, dependemos
mais dos objetos que consumimos”, diz Illich (2008, p. 467). Um ecossis-
tema, entdo, é mais profundo do que uma preocupagdo com a deterioragao
ambiental. Nas sec¢des anteriores, tentei dar pistas do que uma sociedade
de convivio implicaria para lvan lllich, na qual a dignidade do homem ¢é
uma questdo central e onde o natural no ¢ excluido como parte de nosso
“comum”, um comum que é o mundo, 0 comum que nos permite a arte
de viver juntos, de ter interesses em comum e que forca um espacgo de
relacionamento.

Essa drea da comunidade, onde é possivel cooperar, comunicar e se
alegrar num espago comum, ¢, para lllich, ameacada pela ansia de desen-
volvimento que destrdi ou transforma o ambiente devido ao desejo de mais
crescimento e consumo, de um aumento desnecessdrio de necessidades e
dependéncias que pulverizam a arte de viver.

Para lllich,

a ecologia continua a funcionar como auxiliar, se n3o
como irm3o gémeo, da economia. A economia politica sé
se tornard radical e eficiente, desde que reconheca que a
destruicao de dreas comunitdrias causada pela sua trans-
formagdo em recursos econémicos é o fator ambiental que
paralisa a arte de viver. (lllich, 2008, p. 468)
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A arte de viver era para lllich um casamento com a arte de viver em
ambientes comunitarios: “que o nosso mundo se tenha tornado inabitével
¢ uma consequéncia manifesta da destruicdo de dreas comunitdrias” (lllich,
2008, p. 468). Em virios escritos, lllich descreve a sua concegao das dreas
da comunidade que ele relaciona com a sobrevivéncia da comunidade, com
o direito de silenciar, com os bens comuns ou as dreas da comunidade,
“aquelas partes do ambiente as quais o direito consanguindrio impunha
formas particulares de respeito comunitério” (Illich, 2008, p. 45). O capita-
lismo transformou gradualmente essas dreas da comunidade em recursos
e forcou a cerca a marcar os limites da propriedade:

o fechamento de dreas comunitdrias cria uma nova ordem
ecoldgica. Ele simplesmente n3o realizou uma transferén-
cia material de controle de pastagens, que passou dos cam-
poneses para os senhores. Marcou uma mudanca radical
nas atitudes da sociedade em relagdo ao meio ambiente.
Antes, em todos os sistemas legais, a maior parte do am-
biente era considerada como dreas da comunidade onde
as pessoas podiam obter a maior parte de seus meios de
subsisténcia sem recorrer ao mercado. Apés a esgrima, o
ambiente tornou-se essencialmente um recurso a servico
das “empresas” que, ao organizar o trabalho assalariado,
transformaram a natureza em bens e servigos dos quais
depende a satisfacdo das necessidades fundamentais dos
“consumidores”. (lllich, 2008, p. 460)

Ivén lllich apontou, como outra das calamidades das sociedades hi-
perindustriais, a perda dos sentidos que ele lamenta profundamente nesta
carta que escreve pouco antes de sua morte:

a aderéncia héaptica ao mundo nio estd enterrada sob ca-
madas de detritos nas profundezas do solo. Ele desapare-
ceu, como uma linha apagada do computador. Portanto,
nés Setentons somos testemunhas tnicas que guardamos
na memdria, ndo apenas nomes, mas também maneiras
de perceber que ninguém sabe. No entanto, muitos dos
que experimentaram o rompimento foram quebrados. Co-
nheco alguns que voluntariamente romperam o fio que os
vinculava a existéncia anterior 8 bomba atémica, Auschwitz
e AIDS. No meio de sua existéncia, eles se transformaram
na medula em verdes velhos que se comportam como se
ainda pudesse haver “pais” em um “Sistema” prestes a re-
tornar um programa vidvel. O que no Terceiro Reich ainda
era propaganda e poderia ser riscado por boatos publicos
hoje ¢ vendido como um menu de computador ou como
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seguro, como consultoria de estudantes, trabalho de luto,
terapias anticancer ou terapia de grupo para os que per-
manecem. Nds, os ancidos, pertencemos a geragio dos
pioneiros dessa bobagem. Somos os sobreviventes da ge-
ragdo por causa dos quais Desenvolvimento, Comunicagdo
e Servicos se tornaram necessidades universais. A desen-
carnacgdo alienante, a perda dos sentidos que é a perda do
mundo e a impoténcia programada que propagamos sdo
abominaces. Eles mergulham profundamente nas mas-
sas de residuos que as novas geragdes acumulam nas en-
tranhas da terra e jogam na atmosfera. (lllich, 2002, p. 461)

Mas Ivan lllich ndo apenas apontou a expiragdo das nossas institui-
¢Oes e ideias. A sua grandeza foi precisamente a exibi¢ao da sua imagina-
¢3o utdpica que o levou a propor a diversidade de caminhos como método
para transformar esse estado de coisas. O que ele propds foi o convivio.
Uma proposta que combina raz3o e espiritualidade, ou seja, uma posigao
ecosdfica, cujas premissas fundamentais eram a amizade como vinculo
social e a recuperagdo da arte de viver. A arte de viver que lllich encontra
no vernaculo, no que foi feito em casa e que para ele constitui a alteridade
das sociedades de escassez. Essas culturas vernaculares sdo uma fonte de
reaprendizagem de modos de viver e conviver em comum, n3o apenas com
coletividades humanas, mas em simbiose com o meio ambiente. Diante de
uma sociedade hiperindustrializada, em que assumimos submissamente
apartamentos, rodovias, hospitais, escolas ou servicos, lllich propde uma
sociedade de convivio que volta os olhos para a natureza e recupera, junta-
mente com ela, a sua dignidade.

A ECOSOFIA: UMA PROPOSTA ESTETICA, ETICA E POLITICA

Em 1984, Ivan lllich publicou um livro cujo titulo era ecofilosofias.
Talvez ele estivesse no meio ambiente, mas alguns anos antes, Arne Naess
(2007) cunhou o conceito de ecofilosofia, fala sobre ecofilosofia e ecologia
profunda; e Murray Bookchin (citado em Garcia Notario, 2005), um entre
muitos seguidores e criticos do pensamento de Naess, contrapds, em 1973,
o ambientalismo a ecologia social. Esta autora

define o ambientalismo como uma perce¢do mecanicista
e instrumental que vé a natureza como um habitat
passivo composto por “objetos”, como animais, plantas
e minerais, e que sé merece ser visto na medida em que
constitui um servico ao ser humano. Essa abordagem,
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consequentemente, promove o dominio do homem sobre a
natureza. A alternativa de Bookchin recebe o nome de Ecolo-
gia Social e, segundo ele, em contraste com a anterior, é a vi-
s3o que repousa nos principios ecoldgicos da unidade na di-
versidade e na espontaneidade, bem como na natureza nio
hierdrquica das comunidades ecoldgicas, o que Bookchin
usa como ponto de apoio em sua proposta para tentar “su-
perar as divisoes entre sociedade e natureza, mente e corpo
e pensamento e realidade, que marcam a imagem ocidental
do mundo”. (Garcia Notario, 2005, p. 100)?

Bookchin (citado em Garcia Notario, 2005) reivindicou um compo-
nente social e politico enérgico, uma vez que toda a ecologia deve neces-
sariamente questionar as rela¢des sociais de poder. Tanto em lllich (2002)
quanto em Naess (2007) e Bookchin (citado em Garcia Notario, 2005), a
quest3o ecoldgica vai além da preocupagdo com o meio ambiente, mas
torna-se um eixo transversal para analisar os nossos grandes problemas ci-
vilizacionais e as propostas para uma reorganiza¢ao do mundo e da nossa
relagdo com o meio ambiente e com a natureza. Nos trés, apreciamos os
lampejos utdpicos, o questionamento das nossas institui¢des, o desejo de
um mundo mais justo e uma reivindicacao de sanidade a nossa civilizagao.

A ecosofia exige uma variedade de corantes pessoais, mas eles tém
algo em comum: criticam o antropocentrismo, sdo sistemas ndo-antropo-
céntricos, biocéntricos (centrados na vida) ou ecocéntricos (centrados no
ecossistema):

a evolugdo do pensamento filoséfico que se volta para a
nova relagdo entre a natureza do homem levou ao nasci-
mento de um novo ramo da filosofia chamado ecofiloso-
fia, cuja versdo é precisamente a ecologia profunda. Esse
novo pensamento ecofiloséfico adquiriu grande vigor en-
tre meados e final da década de 1970 e adquiriu seu sta-
tus de forca institucionalizada na filosofia contemporanea,
em 1979, com a criacdo da revista Environmental Ethics, a
primeira publicagdo académica exclusivamente dedicada
aos aspetos filosoficos e éticos dos problemas ambientais.
(Garcia Notario, 2005, p. 93)

Na conferéncia introdutéria, Third world future research conference, na
Roménia (1972), Arne Naess cunhou o conceito ecologia profunda:

2 Devido a sua grande qualidade, para as minhas reflexdes sobre ecofilosofia e ecologia profunda
contei com a tese de doutoramento de Margarita Garcfa Notorio (2005), que conduz uma revisdo
completa sobre essas questdes.

10



Astrid Maribel Pinto Durén

Um didlogo de ecosofia com Ivan lllich

na época em que Naess apresentou este artigo, vérios fil6-
sofos contemporineos ja haviam saltado para a “realidade
relacional” que levou ao abandono progressivo do modelo
moderno (dualistico), baseado em opostos ou excluindo al-
ternativas, e que acolheu com satisfagdo outro apoiado por
elementos complementares ou alternativas inclusivas. Essa
virada modificou a concep¢do do mundo, do homem e da
relacdo entre eles e deu um duro golpe na tradi¢do antro-
pocéntrica que colocou o homem no centro do Universo,
em um relacionamento ou posicdo superior a tudo o mais
e com o direito. adquirida por dominar o outro e por usé-
-lo ilimitadamente em beneficio préprio. (Garcia Notario,

2005, p. 99)

A ecologia profunda, de acordo com Naess (1973), vai contra uma
ecologia superficial que tenta pér um fim aos danos do “ambiente” com
medidas tecnolégicas, que apenas resolvem o problema pela metade. A
ecologia profunda requer uma busca por causas e consequéncias, uma fi-
losofia ou principios religiosos para constituir um ecossistema, capaz de
fornecer ferramentas de analise para chegar ao fundo dos problemas:

os movimentos ecolégicos merecem a nossa atencdo des-
de que sejam ecofiloséficos e ndo cientifico-ecoldgicos. A
ecologia é uma ciéncia limitada que utiliza métodos cien-
tificos. A filosofia é o férum de discussao mais geral so-
bre fundamentos, tanto descritivos como prescritivos, e
a filosofia politica constitui uma de suas subsegdes. Por
um ecossistema, refiro-me a uma filosofia de harmonia
ecoldgica ou equilibrio ecolégico. Uma filosofia é um tipo
de sophia ou sabedoria, é abertamente normatividade con-
tém ambos: (1) normas, regras, postulados, declara¢ées
de prioridades de valor e (2) hipdteses sobre a natureza
do nosso universo. A sabedoria inclui prescricio e politica,
ndo apenas descri¢do e previsdo cientifica. Os detalhes de
um ecossistema exibirdo muitas variagdes devido a dife-
rencas significativas relacionadas nio apenas a “fatos” de
poluicdo, recursos, populagio etc., mas também a valori-
zar prioridades (Naess, 1973, p. 100).

O que caracteriza a ecologia profunda é uma variedade necessdria de
ecos, portadores de religides e filosofias t3o diversas quanto a diversidade
cultural. As ecosofias sdo premissas que servem como guias para a agio-
-reflexdo da ecologia profunda e podem ser baseadas em textos sagrados,
doutrinas, tradi¢des ou filosofias (Garcia Notario, 2005). As respostas a
crise ecoldgica, sob esse ponto de vista, eram necessariamente multiplas e
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cada uma exigia um ecossistema e uma implementacdo, um plano de agao,
precedido por um profundo questionamento das nossas instalagdes.

Se existe algo que distingue lvén lllich, foi precisamente essa atitude
de questionar ndo apenas em relag3o a nossa linguagem e as nossas ideias,
mas também as nossas praticas mais quotidianas e aparentemente ébvias.
O uso da dgua, por exemplo, ou o uso do carro e as crengas que isso im-
plica. Como os defensores de uma ecologia profunda, Ivan lllich ponderou
sobre a diversidade de estradas, possibilidades de associagao e solucdes:
o plural de ecofilosofias é um detalhe de grande importincia para todos
aqueles que ingressaram nesse debate nesses anos. Indicou precisamente
a multiplicidade de filosofias, religides ou principios que poderiam alimen-
tar ndo apenas a reflexdao, mas também a agado ecolégica.

Gradualmente, o termo ecofilosofia estava a ceder lugar a palavra
ecosofia, mas, em substancia, é o mesmo. A ecologia social e o ecofeminis-
mo constituem vértices para a reflexdo dos ecos, mas também o que Guat-
tari nomeou como as trés ecologias: ecologia ambiental, ecologia social e
ecologia mental (Guattari, 1996b).

Guattari, como fundador desse outro lado do ecossistema, questio-
na o que chama de “capitalismo integrado do mundo”, cuja distingdo é a
degradacdo integral do meio ambiente; os profundos problemas de desi-
gualdade politica, econémica e social num contexto de racionalidade tecno-
cratica e o império da ciéncia e da tecnologia como dispositivos politicos.
Nesse contexto, a proposta ecolégica de Guattari parte de uma triade es-
tético-ética-politica. Diante do cientificismo, ele propde transformar a vida
em obra de arte, uma estética da existéncia relacionada a vida quotidiana e
ao trabalho politico, o que implica a implantagao da criatividade para gerar
novas subjetividades, novas experiéncias no modo de vida, para quebrar a
marcha absurda de uma racionalidade produtiva, um consumismo doentio:

a crise ecolégica refere-se a uma crise mais geral do so-
cial, politico e existencial. O problema aqui apresentado é
o de uma espécie de revolugdo da mentalidade, para que
deixem de garantir um certo tipo de desenvolvimento ba-
seado num produtivismo que perdeu todo o propésito hu-
mano. Entdo, lancinantemente, a pergunta retorna: como
modificar as mentalidades, como reinventar préticas so-
ciais que devolvem a humanidade — se alguma vez a teve
— o senso de responsabilidades, ndo apenas com relagdo
a sua prépria sobrevivéncia, mas também com o futuro
de qualquer vida neste planeta, o de espécies animais e
vegetais, como espécies incorpdéreas, como musica, artes,
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cinema, a relagdo com o tempo, amor e compaix3o pelo
outro, o sentimento de fus3o interior do cosmos? (Guatta-

ri, 1996b, p. 146)

Para Guattari, ndo haverd solug3o real para problemas ecoldgicos
enquanto n3o houver interagdo entre as trés ecologias. Essa interagao é o
que Guattari chama de ecosofia. Ou seja, a ecosofia implica transformacdes
ambientais apenas na condi¢do de que haja transformagdes nos outros
dois niveis: o mental, que teria a ver com a reinvengao de subjetividades,
com novas subjetivacdes; o social, que implica reconstruir as modalidades
de estar em grupo, através de mutagdes existenciais que permitem novas
experiéncias microssociais a partir da montagem de um novo paradigma
estético com implicagdes politicas éticas e, quando diz estético, refere-se a
nossa capacidade criativa de transformar os esquemas estabelecidos:

parece que a arte ndo tem o monopdlio da criagdo, mas traz
a seu ponto extremo uma capacidade mutante de invencdo
de coordenadas, de gerar qualidades de ser inédito, nunca
visto, jamais pensado. O limiar decisivo da constitui¢ao
desse novo paradigma estético reside na capacidade des-
ses processos de criagdo de se auto-afirmarem como foco
existencial, como mdquina autopoiética (Guattari, 1996, p.
130). A ecosofia funcionard como uma ciéncia dos ecossis-
temas, como um compromisso com a regeneragao politi-
ca, mas também como um compromisso ético, estético e
analitico. Tender4 a criar novos sistemas de valorizagio,
um novo gosto pela vida, uma nova ternura entre os sexos,
faixas etdrias, etnias e ragas. (Guattari, 1996b, p. 113)

Tomei essas pistas presentes na proposta de Guattari para mostrar
agora, com dois exemplos de criatividade social, a medida que esse pa-
radigma estético estd sendo criado a partir da prépria experiéncia social.
O retorno a natureza, a preocupagao ecoldgica, a autotransformacao, tém
uma aura de espiritualidade nessas propostas.

Para a ecofilosofia em todas as suas variantes, a proposta de retorno
a natureza e a sua sacraliza¢do torna-se a quest3o prioritdria. Em alguns

momentos, para lvan lllich, a transformacdo social tinha que ser o produ-
to da racionalidade, da agdo politica dirigida pela razdo. No entanto, um
valor fundamental deve orientar a formacdo de sociedades de convivén-
cia: a da amizade. Na tendéncia ecosdfica que observo como antropélogo,
essa transformac3o é concebida como uma rentincia ao antropocentrismo,
como um trabalho coletivo rizomdtico e requer a inven¢do de novas
subjetividades, de uma reinvenc¢ao do social que passa por uma reinvengao
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de si mesma, o que implica a implantagdo de uma dimens3o espiritual.

A espiritualidade, neste caso, ndo se refere necessariamente a reli-
gido, nem como o Dalai Lama o apontou t3o apropriadamente para algo
mégico ou misterioso. “E uma reorientaco radical, além de nossas preocu-
pagdes egoistas usuais em beneficio da comunidade que é nossa, de com-
portamento que leva em conta ndo apenas nossos proprios interesses, mas
os interesses de outras pessoas” (Dalai Lama XIV, 1990, p. 119). E para que a
ecofilosofia ou sabedoria habite na nossa casa, ndo apenas compartilhamos
algo em comum como comunidades humanas, mas como partes de uma
teia de vida que inclui, além da terra e de todos os seres vivos, e os elemen-
tos como um grande sistema vivo da comunidade, da qual fazemos parte.

GUERREIROS DA LUZ E A SUA PROPOSTA ECOSOFICA

O primeiro é sobre os guerreiros da luz, uma rede de espiritualidade
que partilha a ideia, relacionada a varios grupos ou associagdes espirituais,
de que testemunhamos o inicio de uma nova era. O trabalho da imagina-
¢3o utépica dos guerreiros da luz recupera e reelabora algumas tradigoes,
critica e avalia o atual estado politico, ético, econédmico ou ecoldgico do
nosso planeta. Considera-se que lhes foi conflada a missado de fazer uma
revolugdo pacifica, para alcancgar a unificagdo do ser humano consigo e com
tudo o que existe no universo.

Ser espiritual, para os guerreiros da luz, é reaprender a sonhar para
atrair forcas de transformacdo. Eles apontam que estamos presos pelo
sistema, por uma ordem baseada no consumo que n3o estd apenas fora
das estruturas econémicas, sociais, politicas ou institucionais. A ordem
estd inscrita no ser com os diferentes corpos que a compdem. Devemos
remové-lo do nosso corpo emocional, energético, fisico, espiritual e de 14
iniciar o movimento de mudanca neste mundo criado por nés e onde toda
a transformacdo parece inatingivel por meios institucionais. Eles propdem
a reunido com a natureza e as tradi¢des consideradas como fontes da sa-
bedoria humana.

Devido a ideia de unidade, cada ser, cada criag3o, constitui um cor-
relato do cosmos. Cada individuo é em si mesmo toda a humanidade,
universo. Cada corpo diz ao cosmos. Portanto, o préprio corpo também é
constituido, como a galdxia, em nenhum lugar, terra paradoxalmente onde
moram as nossas institui¢cdes, local de onde é julgada, onde a atual ordem
planetdria é valorizada. Para os guerreiros da luz, é do corpo que a transfor-
macdo deve comecar. Para isso, eles fortalecem-se com uma espiritualidade
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construida a partir de alguma tradig¢do. Esse imaginario exclui a possibilida-
de de um debate na arena politica; deslegitima, acima de tudo, as nossas
instituicdes politicas como forma de solucionar os estragos de um sistema
mundial que ameaca n3o apenas exterminar qualquer possibilidade de vida
no planeta, mas também a alma de humanos e nao-humanos. Ser espi-
ritual é um processo social, ndo faz sentido permanecer num movimen-
to antartico, implica-se o sonho de alcangar um mundo melhor incluindo
trés reinos: vegetal, animal e mineral; além da cura de todos os elementos:
dgua, terra, vento, fogo (Duran, 2013).

Para essa tendéncia utépica, ndo é a razdo, mas a espiritualidade que
potencializa o desejo de transformacdo. Lute pela santidade da natureza,
da vida, do cosmos, do ser. E uma proposta ecoséfica. As tradicdes sdo
ajudadas precisamente porque ensinam n3o apenas, como lllich apontou,
formas de socializa¢do e produgio, mas também nos fornecem técnicas e
rituais para a reconexdo de estar com a natureza, com sacralidade.

O MOVIMENTO MAIA GUATEMALO

A outra proposta de eco a que me vou referir é a do “Movimento
maia guatemalteco”. Algumas populac¢des indigenas de Chiapas e Guate-
mala comecaram a considerar-se “maias”, em parte como um veiculo de
legitimagao e sobrevivéncia cultural, mas com estratégias claras. Uma des-
sas estratégias foi o fogo e o sacerdécio maia, promovido pelo “Movimento
maia da Guatemala”, que resultou num restabelecimento da simbologia,
como a cruz césmica, as cores, o circulo e a praca maia, além de uma
postura ecolégica. Um contetido politico. Ndo é um grupo, nem mesmo é
um “caso” numeroso, parece um fluxo que tende a se expandir além das
fronteiras politicas e a tomar forca da unificacdo étnica, se considerarmos
que a ritualidade proposta pelo “Movimento de espiritualidade maia” se
apresenta inclusiva e adota diferentes tradi¢des, mundos diferentes.

A espiritualidade maia promove o recurso a tradicdo e uma intensa
ritualidade que implica corantes politicos e favorece a unificagdo da co-
munidade, mas também dos povos atualmente assumidos como “maias”.
Essa proposta de espiritualidade n3o apenas anseia por uma transforma-
¢do para os povos indigenas, mas também trabalha duro para relagdes de
género mais justas, para sistemas médicos e legais decorrentes dos pré-
prios sistemas simbdlicos indigenas; pela unificacdo de todos os povos
indigenas da regido, inclusive os de Chiapas, num grande grupo étnico
maia, e pela geragdo de um ritual comum para promover essa unificagao de
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identidade. Um exemplo desse ritual é o que foi chamado de ceriménia de
fogo maia. A ceriménia de fogo maia permite vdrios ritos de cura, elimina-
¢do do infortunio, resolugdo de problemas pessoais ou comunitérios, para
dar alguns exemplos. E um rito de raizes indigenas da Guatemala, mas
expandiu-se ndo apenas no mesmo pais da Guatemala, mas entre extensas
redes de espiritualidade no México e noutros paises.

Aqueles que participam do ritual do fogo buscam nao apenas a trans-
mutagdo, a mudanca em vdrios niveis de sua existéncia incluindo a trans-
formacdo da ordem estabelecida. Nos pedidos feitos ao fogo, nas oracdes
dos participantes, ha um sentimento de farto, um desejo de sair da estag-
nagao dos relacionamentos pessoais, dos processos intimos individuais,
do absurdo da existéncia, da loucura de uma ordem civilizacional. Ao rezar
diante do fogo, solicita-se a unido dos povos indigenas maias, a unido de
diversas tradices, a eliminac¢do das fronteiras, o freio aos maus tratos a
terra, aos animais, a consciencializa¢do daquilo que implica a mineragao
ndo apenas para as pessoas, mas para o meio ambiente.

O vinculo que une aqueles que participam dele é um vinculo politico
ecoldgico e as interpreta¢des e vozes que participam desse rito partilham
esquemas interconectados. Ser maia, assumindo-se como tal, implica ad-
mitir que particularidades étnicas sdo deixadas de lado para se assumir
uma categoria mais ampla e poderosa de atribuicdo em termos politicos.

Se, nos tempos antigos, ndo apenas os sistemas simbdlicos subtis
maias, mas mesoamericanos, foram construidos gragas ao fogo que lhe
dava um poder tanto para a continuidade da vida quanto para a transmuta-
¢do, a ceriménia maia de fogo esta a tornar-se um catalisador politico como
parte de uma identidade maia regional nascente e um ritual inspirador para
muitos dos atores da extensa rede de espiritualidade, incluindo alguns po-
vos indigenas de Chiapas, que tradicionalmente buscam um ponto de an-
coragem para renascer para algo novo.

No mundo maia classico, as festas do fogo selaram o inicio e o fim
de diferentes estagios; atualmente, a sacralizagdo e ritualizagao do fogo s3o
alimentadas pelo grande mito da mudanca de época, da transmutacao de
uma ordem civilizacional sufocante, do sonho com uma humanidade mais
consciente e justa, n3o apenas consigo mesma, mas com animais, plantas,
elementos.

O padre maia desempenha um papel importante como intérprete de
fogo e como impulsor de um imaginario ecoséfico entre os que realizam o
ritual, sonha acordado e a proposta é ecoséfica: a humanidade é natural,
deve retornar a natureza e ser reconhecida como parte do cosmos, do todo.

16



Astrid Maribel Pinto Durén

Um didlogo de ecosofia com Ivan lllich

E essa proposta de eco é apresentada aqui como uma inventividade social,
nao como uma preocupacgao epistemolégica que deu origem ao termo.

Reunidos em torno de uma fogueira sagrada, ocorre um sonho cole-
tivo: o sonho da transmutac3o. Cada participante faz a sua oragdo, comu-
nica-se através do fogo com a sacralidade e faz os seus pedidos: passar da
doenca a saude, da guerra a paz, do conflito a reconciliagdo, de uma ordem
planetéria para outra, do abuso ao respeitar a natureza, do 6dio ao amor.
Diante de uma chama que é especulativa e sofre, o ajq’ij promove a intima
relacdo de fogo com quem precisa de ajuda, ajuda-o a imaginar, a ouvir os
murmurios e gemidos velados do fogo, a ver nas entranhas da chama o
pressagio, as tempestades de |luz e escuridao, o movimento do seu préprio
espirito igneo. Quem orienta a cerimdnia incentiva os presentes a transfor-
marem-se num ato simples: entregar ao fogo o que nao querem mais de si
mesmos. Cada um deve reconhecer, projetando a sua imagem no fogo, o
que ele deve mudar para ser melhor no mundo e queimar numa fogueira
que queima num movimento ascendente.

Diante desse ritual, um mito é imposto: podemos transcender-nos
como seres humanos, superar as nossas proprias misérias, num ato de
eco-imaginagdo criativa, um projeto que prevé uma realidade desejada.
Nesse caso, é a produgdo de um sonho, de universos, de desejos, de ima-
ginacio libertadora. E o mito do eterno retorno, com um rosto ecoséfico:
a renovagao do tempo, o advento de uma nova era mais carinhosa e gentil
com a natureza, com os nossos relacionamentos, com nés mesmos. O
fogo ajuda a lembrar o poder da natureza, da sua harmonia e da sua bele-
za. Ele permite-nos entrar em contacto interior com o universo por sermos
produtores e recetores das nossas préprias imagens.

A razdo do sucesso internacional da espiritualidade maia pode ser
devida ao facto de responder a uma tendéncia e a uma procura por essas
utopias: é espiritual, ecolégica, mais complexa do que uma posicdo ecoldgi-
ca. As diferentes facetas adquiridas pelo especialista em fogo, o padre maia,
permitem que ele interaja em mundos diferentes, interconectados pelo seu
trabalho, com a mensagem de que todos os seres humanos de todas as cultu-
ras devem retornar a origem, aos principios e aos valores sagrados do verdadeiro
sentido de estar diante da ameaga da vida em todas as suas dimensaes.

Se o ritual de fogo maia permite uma ampla variedade de usos interes-
sados do simbolo, também é verdade que ele promove, entre muitos mem-
bros da rede de espiritualidade, a reunido consigo mesmo, mas ao mesmo
tempo que promove a unificagdo do individuo com o coletivo. Para esses
atores dessa rede rizomdtica, o universo é um ecossistema social que ndo
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se contenta em promover um relacionamento justo e harmonioso com a
natureza, mas quer gerar novas subjetividades, novas mentalidades num im-
pulso de auto-afirmagdo ontoldgica e autopoiética. Permite como ato perfor-
mativo varias interpretacdes e a presenca de mundos coexistindo com dife-
rentes linguagens que convergem num interesse: retornar a natureza como
um projeto social de reconstru¢do de mundos, de restaura¢do do si mesmo.

CONSIDERACOES FINAIS

Mais do que conclusdes tedricas ou descobertas de pesquisa, gos-
taria de despejar nestas linhas o que podemos reter das propostas apre-
sentadas, uma partilha de preocupagdes com o destino nao apenas da hu-
manidade, mas do planeta, tal como Ivén lllich fez na época com outros
contempordneos como Naess ou o préprio Guattari. Ele propds como sai-
da o trabalho da imaginacao, a criatividade pessoal e social, para construir
outras possibilidades da realidade. A sua proposta de um mundo de con-
vivio implica um tom espiritual, propondo humildade e austeridade como
principios éticos de um relacionamento convivial, amistoso e amoroso
consigo mesmo, com o outro, com a natureza e com o planeta. Essa socie-
dade convivial implica grandes transformagdes ndo apenas das instituicdes
e do uso das ferramentas, mas também de uma profunda transformacdo
interna, de uma transformacdo do si mesma. Embora lllich tenha imagina-
do essa transformacdo como um trabalho analitico e racional, realizado
por certas elites, o mundo de convivio que ele imaginava tinha uma aura
espiritual. Do seu sonho transformador, ele fez, como Guattari, Naess e em
muitos outros ecos, uma revelacdo lucida da nossa desordem civilizadora,
das nossas instituicdes vorazes e obsoletas. A humanidade é concebida
como parte de um todo, da natureza para a qual a vis3o se volta com outra
qualidade no olhar, um olhar respeitoso com um lampejo de sacralidade.

O retorno a si mesmo, esse reconhecimento do si mesmo tem uma
dupla circulagdo; transformar, recriar, mas sem permanecer num movimen-
to autarquico. E essencial transformar a prépria subjetividade para gerar
novas coletividades e se reconhecer como parte do todo. Essa é uma pre-
missa bésica de qualquer ecossistema.

A ecosofia geral luta por uma ciéncia que vira os olhos para si mes-
ma para questionar as suas préprias suposicdes, para transcender as suas
afirmacgdes como um exercicio epistémico, mas também ontolégico, com-
prometido com a vida e a transformacdo. Illich imaginou que a ciéncia
deveria concentrar-se em pesquisas radicais, que ajudariam a aumentar a
conscientizagdo das nossas dependéncias em relagdo as ferramentas e que
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eram capazes de gerar novos valores capazes de substituir aqueles que
estdo subjacentes ao consumismo e a produtividade industrial.

Guattari (2007), como lllich (1996a) e Naess (2002), questiona a as-
piracdo da nossa ciéncia e propde uma saida ecoética, que consiste em rein-
ventar a existéncia. Os casos que apresentei de inventividade social esponta-
nea parecem mostrar-nos que esse sentimento, essas preocupagdes, estdo
na agenda e alguns respondem criativamente a crise. Nos dois casos de
criatividade social, mas também em lllich, em Guattari, em Naess e em geral
nos varios ecos, as tradicdes vernaculares sdo reconhecidas como fonte de
inspiragdo para gerar ndo apenas outras formas de estar neste planeta, mas
também sendo ajudado como fonte de espiritualidade, como ponta de lanca
para construir algo novo. Como o préprio Ivan lllich indicou, o perigo que
enfrentamos n3o é apenas o de poluicio e destruicao, mas o de ficar sem mi-
tos: “a espécie humana pode ser envenenada pela poluicdo. Também pode
desaparecer devido a falta de linguagem, lei ou mito” (lllich, 2008, p. 449).

N3o sei até que ponto nds, cientistas, estamos capazes ou dispostos
a assumir esse papel que lllich nos disse, para evidenciar a hipertrofia da
relagdo homem-ferramenta; mas estou a perceber que outras pessoas es-
tdo a fazer isso, sonhando, imaginando, quebrando os bloqueios impostos
pela realidade e gerando as suas préprias convivéncias. E isso parece-me
da maior importéncia: estdo a tentar isso como coletividades rizométicas.

O rizoma, uma forma de sobrevivéncia natural, talvez seja a chave
para repensar o nosso trabalho coletivo e, acima de tudo, uma maneira
de nos dar forgas para transformar. Tendemos a pensar sobre o comum e
a comunidade centralizados num espaco fechado num grupo. O préprio
desenvolvimento do pensamento ecoséfico, tanto na sua versi3o intelectual
quanto na sua implementacdo pelas mesmas coletividades, indica um ca-
minho importante: a forca das semelhangas rizométicas. Talvez tenhamos
que aprender como académicos ou ativistas sociais a aprender com essas
experiéncias de ecos para extrair forca de uma organizagao onde os lagos
sociais s3o mais fluidos e, acima de tudo, dotados de esperanca.
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CONVIVIALIDADE E AGROECOLOGIA

REsumo

Discutiremos como a agroindustria causou a crise estrutural em vdrias fren-
tes, para ilustrar as respostas, inspiradas na agroecologia, que os agricul-
tores da Nicardgua, Cuba e india estdo realizando e a maneira pela qual
essas reagdes podem ser interpretadas na perspetiva da construcdo de uma
sociedade pds-industrial. Na crise do sistema, estdo os elementos das al-
ternativas. “Onde hd o perigo, nasce também o que salva”, disse o poeta
Halderlin. A crise do modelo agroindustrial e os processos de transformagao
agroecoldgica que comegam a crescer a escala planetaria refletem a crise
anunciada por Ivén lllich, quatro décadas atrds. As ferramentas de convivia-
lidade simples, mas eficientes, estdo sendo defendidas, para que possam
usar-se sem dificuldade, com a frequéncia desejada e para os fins que elas
mesmo determinam (Kaller, 2012), de modo a n3o degradar a autonomia
nem a criatividade pessoal, mas antes a expandir a coexisténcia e a convivia-
lidade comunitaria (Illich, 2006).

PALAVRAS-CHAVE

agroecologia; lllich; convivialidade; agroindustria

INTRODUCAO

Ivan lllich rejeitava o progresso. Questionava a crenga profunda-
mente enraizada de que o caminho para uma sociedade cada vez mais
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modernizada levaria as pessoas a aumentar os niveis de civiliza¢do. Illich
criticava o otimismo desenvolvimentista e a certeza de que a crescente in-
dustrializa¢do, em curso, poderia melhorar a vida das pessoas. Suspeitava
daquela confianga moderna que afirma que todo o futuro serd sempre su-
perior ao presente e que, portanto, se pode ter fé em que as sociedades
transcorrem numa rota civilizatéria que vai sempre de menos para mais.
De maneira totalmente oposta ao imagindrio hegemdnico do progresso,
Ivan Illich previu a catdstrofe a qual a hiperindustrializagio levaria, expan-
dindo-se sem comiseracdo por todas as regides da geografia planetdria.
“Rejeito o progresso” — disse lllich (2012, p. 266) — “mas rejeito sugerindo
que a rejeigcdo s6 pode ser eficaz se entendermos claramente a natureza da
acdo social resultante dessa rejeicdo”.

Com essas palavras, lllich ensinava que a critica da civilizagdo in-
dustrial moderna ganha significado quando, no germe da critica, surgem
os fundamentos das alternativas que viriam substitui-la. Portanto, o ques-
tionamento da ferramenta industrial é util na medida em que, no mesmo
questionamento, encontramos as chaves para a conformacgdo das ferra-
mentas de convivialidade. O exercicio é o seguinte: se dissermos que, nas
sociedades industriais, a ferramenta converte homens e mulheres em seus
escravos, castra a sua criatividade, aumenta a sua dependéncia e produz a
uniformizagdo, podemos deduzir que as ferramentas desejaveis devem ser
controlaveis pelas pessoas, potenciar a invencao social, tirar o melhor pro-
veito da imaginagdo pessoal, aumentar a autonomia e melhorar os lagos
de convivéncia.

E o que lllich (2006) chamava de sociedade “convivial”. Ou seja, uma
sociedade em que se abre a possibilidade de exercer o potencial criativo da
pessoa integrada na comunidade, para que a liberdade individual seja exer-
cida, sem nunca se impor ao outro um conhecimento, um consumo ou um
trabalho compulsério. lllich acreditava, em oposicao a civilizagdo indus-
trial, numa sociedade em que hd livre acesso as ferramentas da comunida-
de, para que a espontaneidade dos individuos que as utilizam seja liberada.
[llich pensava numa sociedade guiada pelo principio da autonomia, onde
reina a pluralidade de modos de producdo e consumo, combinados com a
ordem da natureza, “e equilibrando o trabalho da cabeca e o trabalho das
maos” (Burkhart, 2012, p. 52), em que os problemas e as necessidades sado
resolvidos através da ajuda mutua e da convivéncia didria.

Sem duvida, lllich (2006) antecipou a crise, mas ndo foi suficien-
te: encontrou |4, na origem da catdstrofe, as chaves para as alternativas
de transformacdo que defenderiam os povos contra a ruina que o sistema
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industrializado geraria. A crise previa isso como a violagdo de certos li-
miares, que ele definiu como aqueles limites que uma vez ultrapassados,
acabam por se voltar contra o seu fim, ameacando a integridade e a exis-
téncia dos seres humanos. Mas ele também tornou visivel a solucdo para
a crise, afirmando-a como a busca de ferramentas simples, mas eficientes,
controldveis pelos seres humanos, para que nunca degradem a autonomia
e a criatividade pessoal e, pelo contrédrio, promovam a imaginagao coletiva
e a cooperagao.

Justamente o que quero mostrar é a maneira pela qual a reflexao
tedrica de lllich é absolutamente pertinente para entender n3o apenas a
crise que levou a industrializagdo da agricultura, mas também como as
alternativas agroecoldgicas que estdo a lancar varios movimentos sociais
em diferentes partes do mundo, s3o surpreendentemente semelhantes as
pistas enunciadas pelo pensador vienense. Na primeira parte do capitulo,
discutiremos como o agroextrativismo causou uma crise estrutural em va-
rias frentes, para ilustrar o tipo de respostas que os povos est3o a realizar
e a maneira pela qual essas rea¢des podem ser interpretadas na perspetiva
da construcdo de uma sociedade pés-industrial.

AGROINDUSTRIALIZACAO E CRISE AGROALIMENTAR

Para comecar, vale a pena quantificar as consequéncias fatais que
o agroextrativismo gerou em termos de injustica distributiva, depredacdo
ambiental, insalubridade alimentar, fome e desnutricdo, deslocamento de
populagdes rurais para as cidades e a crescente proletariza¢do dos habitan-
tes rurais que, é importante esclarecer, fora agudizada com forca especial
desde o inicio do milénio.

De acordo com dados apresentados pelo Observatério Global Lan-
dMatrix', desde o ano 2000, os investidores estrangeiros efetuaram com-
pras, arrendamentos e concessdes de terras no Sul global que somam 38,5
milhGes de hectares — uma area equivalente a 1,5 vezes o territério do Equa-
dor —, usados principalmente para a semeadura do que alguns autores cha-
mam de “culturas curinga” (Borras, Franco, Gémez, Kay & Spoor, 2012),
ou seja, culturas plurifuncionais que podem ser usadas para consumo hu-
mano, ragdo animal, agroenergia ou material industrial, como soja, azeite
de palma, milho e cana-de-agticar. Apesar do escandaloso deste numero, a
concentragdo é ainda pior porque no monitoramento de terras acumuladas

' Ver https://landmatrix.org/data/by-investor-name/
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sdo incluidas apenas transacdes legais superiores a 200 hectares e realiza-
das por estrangeiros, o que deixa de fora essas aquisicdes menores e efe-
tuadas por investidores do mesmo pais. E um fenémeno que continuard a
piorar, 2 medida que a pressdo sobre os corpos naturais se intensifica para
sustentar o modo de vida de uma sociedade cada vez mais industrializada
que triplicard o seu crescimento econémico e abrigard 9.000 milhdes de
pessoas em 2050. O Banco Mundial (2011) estima que em 2030 mais de 70
milhdes de hectares deverao ser integrados na agricultura industrializada,
dos quais dois tercos corresponderiam a terras na Africa Subsaariana e na
América Latina.

Os problemas derivados da acumulagio de terras n3o se refletem
apenas na injustica distributiva, mas também na enorme degradacao eco-
l6gica decorrente do desmatamento da terceira parte das terras monopo-
lizadas. Ao exposto deve-se acrescentar o facto de que o modelo agrario
implantado n3o apenas nos campos valorizados, mas em geral, em todas
as terras transformadas pelos investidores capitalistas, gerou sérios efei-
tos em termos de erosdo, compactagdo e esterilizagdo do solo; poluicio
ambiental causada pelo uso de fertilizantes quimicos e agrotdxicos; além
disso, causou um sério aumento de pragas e doencas como resultado da
simplificacdo do ecossistema e devido ao aumento da resisténcia aos pes-
ticidas (LVC, 2010). Além disso, o modelo de producao agroindustrial que
se espalha por todo o mundo gera entre 11 e 15% do total das emissdes
globais que produzem o aquecimento global. Embora, se incluirmos tam-
bém o desmatamento devido a extensao da fronteira agricola e a produgao
e distribuicdo da cadeia alimentar total, estima-se que os alimentos viajem
em média cerca de 5.000 quilémetros do campo ao prato —, a sua respon-
sabilidade pode representar cerca de metade das emissdes de gases de
efeito estufa (Grain, 2013).

Este nimero de cerca de 50% nio inclui a producio de alimentos
cada vez menos saudaveis e os riscos inerentes a satde de agricultores e
consumidores devido ao enorme uso de agrotdxicos. Como se isso n3o bas-
tasse, é um sistema onde a terceira parte de alimentos é desperdicada —um
total de 1,3 bilhdes de toneladas (Montagut & Gascdn, 2014); um sistema
que reduziu em 75% a diversidade agricola e alimentar (FAO, 2010); e de-
monstrou a sua incapacidade de alimentar a populag3o do planeta, porque,
embora a agricultura industrial ocupe 75% da terra da melhor qualidade, ela
fornece apenas 20% dos alimentos consumidos em todo o mundo (Grain,
2014) 0 que acontece ao mesmo tempo que, todos os dias, 842 milhdes de
pessoas v3o para a cama com fome e desnutri¢do crénica — cerca de um
oitavo de todos os seres humanos (FAO, 2014).
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Sem duvida, é um sistema que se voltou contra si mesmo e a neces-
sidade de impedir a sua expansao esta-se a tornar cada vez mais evidente.
De facto, e apenas para citar uma consequéncia, existem estimativas que
argumentam que, no caso de os agroenergéticos atenderem entre 25 e 30%
da demanda de energia, teriam que ser expulsos das suas terras pelo me-
nos 60 milhdes de agricultores (Houtart, 2011). De facto, a apropriagdo de
terras ja levou ao deslocamento forcado de centenas de milhares de comu-
nidades, na medida em que aproximadamente 45% das aquisi¢cdes foram
feitas em terras agricolas e pastagens de pequena escala (Oxfam, 2012).

Em termos tecnoldgicos, a revolucdo verde, iniciada na década de
1960, tornou possivel toda esta catédstrofe. Essa “revolu¢do” consistiu num
pacote de tecnologias que incluia a introducdo de variedades vegetais de
alto rendimento, irrigagdo ou abastecimento controlado de dgua, uso de
fertilizantes e pesticidas quimicos, uso massivo de maquinas agricolas as-
sim como a “melhoria” da genética, da nutricdo e da saude animal (FAO,
1996). Hoje, ndo hd duvida de que a aparente eficacia e utilidade desses pa-
cotes tecnoldgicos acabou por se transformar na sua antitese: a devastagio
da terra, a desertificagcdo de forgas vitais e o colapso progressivo das condi-
¢des ecologicas de que precisamos para continuar a subsistituir. Mas tam-
bém conseguiu, como lllich antecipou muito bem, a completa alienagao
do ser humano ao ter sido substituido pela megamdquina agroindustrial,
pois parece que nessa configuragao industrial nao ha lugar para muitos dos
agricultores originais, que tiveram que migrar, enquanto a grande capital
instala, nos seus antigos territdrios, culturas multifuncionais destinadas a
estimular animais em estdbulos, a desnutrir os seres humanos ou alimen-
tar os automoéveis.

A ferramenta agroindustrial transformou as paisagens naturais em
grandes planta¢gdes de monocultura; transformou florestas em extensos
campos de pastagem; e transformou animais domésticos em maquinas de
producdo confinadas a grandes estdbulos, armazéns e pocilgas (Giraldo,
2013). A incrivel biodiversidade de uma terra generosa foi disciplinada por
meio de uma ordem regulada de seres vivos, cuja operagao seleciona o util
para os negdcios agroextrativistas e elimina os inuteis para a valorizagao
do capital (Cecena, 2013). Mas, além de divorciar e deslocar espécies, e
devastar as interacdes ecossistémicas, a ferramenta industrial interveio e
manipulou genes com o objetivo de privatizar as cadeias nucleotidicas e
converté-las numa vulgar mercadoria.

Esse império agroindustrial que impde o padrdo da fabrica como o
modelo da natureza (Shiva, 2007), que exerce poder sobre a vida, e que se
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apropria da terra para transfigurd-la de acordo com a sua racionalidade eco-
némica, também pretende padronizar todas as formas de existéncia dos
povos num modelo homogéneo baseado em monoculturas com sementes
geneticamente modificadas, uso intensivo de pesticidas e fertilizantes de
sintese quimica. Como nem todas as comunidades prejudicam os negécios
do agronegécio, mas existem outras que sdo Uteis e, nesse cendrio, sur-
giram varios dispositivos para incorporar populagdes locais nos circuitos
globais de acumulacgio de capital. Para legitimar a apropriacao de terras,
a nova geopolitica do desenvolvimento agricola procura fazer com que os
enormes investimentos invasivos dos campos do Sul global n3o substi-
tuam as comunidades rurais. Pelo contrério, o objetivo é inclui-los nas ca-
deias produtivas da industria agro-extrativa.

O imperativo de subsun¢do consiste em que os novos “agricultores
empreendedores”, na mao das empresas do agronegdcio, assumam todo
o pacote tecnolégico, substituindo a recuperagdo de sementes apreendidas
pela natureza ao longo dos séculos pela compra de sementes transgénicas,
e a adogdo de trabalho associado a extragdo e fumigagdo com agroquimi-
cos, como parte da légica da competitividade e negacdo da complementa-
ridade aprendida em séculos do policultivo (Giraldo, 2015b). Sem duvida,
essas sdo praticas totalmente acopladas aos dualismos modernos, que pre-
cisam de desestruturar os modos de vida, economias e conhecimento das
comunidades camponesas, indigenas e afrodescendentes, para inseri-los
subservientemente na légica do desabitar das plantagdes agroindustriais.

E, para possuir e controlar a terra, nem sempre é necessério despir-
-se e deslocar-se para o antigo modo de acumulagdo original. Também ¢é
importante controlar os discursos e praticas de toda a populagdo, para o
qual é essencial reproduzir certos conhecimentos e raciocinios, excluindo
todos os conhecimentos e tarefas que sao intteis para o regime de verdade
do desenvolvimento agricola de cunho extrativista (Giraldo, 2015a).

Esses conhecimentos que interessam a agrotecnologia consistem na
repeticdo mecénica de certas ferramentas industriais que acabam por domi-
nar o agricultor. O exposto acima ocorre porque, numa economia de merca-
do, a sociedade acaba por ser governada e ordenada de acordo com as leis
do mercado. Em vez da economia estar inserida nas relagdes socioambien-
tais, sdo as rela¢des socioambientais que s3o forcadas a serem encaixadas
no totalitarismo econémico (Polanyi, 2003). E este império regido pelas
leis de oferta e procura afirma que os bens iguais devem ser vendidos a
precos iguais, o que sé é possivel quando se utiliza tecnologias iguais. O
problema da padronizagdo agrotecnoldgica é que ela atenta contra a ordem
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do ecossistema e contra a diversidade cultural, uma vez que a agricultura
sé pode ser sustentada no mundo da diversidade, onde prevalece a hete-
rogeneidade natural e cultural, e ndo a homogeneizagao e a padronizagao
tecnoecondmica. A légica do agronegécio e os padrdes de acumulacdo de
capital s3o totalmente incompativeis com a reproducgao socionatural, pois
as leis do mercado ordenam a homogeneizagdo dos seres humanos e a
padronizagdo da natureza, enquanto a reproducdo humana e o ritmo ciclico
da natureza funcionam de acordo com a linguagem da variedade, pluralida-
de e diferenca (Bartra, 2008). As condi¢des de reproducdo das tramas vitais
e a diversidade cultural dos povos s3o devastadas pela tecnologia intensiva
e mondtona da ferramenta agroindustrial, que visa igualar as a¢des de to-
dos os seres humanos, enquanto tenta igualar a natureza.

O agrocorporativismo, associado a crenga no progresso que lllich
rejeitava, argumenta que haverd mais desenvolvimento, quanto mais avan-
cada seja a sua tecnologia e, inversamente, quanto mais simples sejam
as técnicas do processo econémico, mais subdesenvolvimento, atraso e
pobreza uma sociedade sofrerd. Hoje, esse modo de entender a realidade
é, cada vez menos, defendido. Como Karl Marx sugeria um século e meio
atrds, enquanto a tecnologia moderna encontra cada vez mais maneiras
de se tornar sofisticada para que o capital aumente a si préprio, na mesma
extensdo, essa tecnologia atingia o substrato terrestre e humano do qual
depende para existir.

A agrotecnologia nao incentiva a criatividade dos povos, de modo
que, pela sua engenhosidade, as suas capacidades de inovagao, experimen-
tacdo e inteligéncia coletiva sejam inscritas na natureza. Pelo contrario, eles
sdo obrigados a ajustar-se aos manuais do usuario préprios da padroniza-
¢do tecnolégica que promove uma economia regida pelas leis do mercado.
A tecnologia da industria avicola ou os pacotes agrotecnolégicos da revolu-
c3o verde sdo exemplos claros de como a tecnologia opera de maneira me-
cénica, totalmente isolada dos contextos em que sdo colocadas em pratica.
A biotecnologia do agronegécio é uma ideia ex situ e forca a natureza e as
culturas que habitam in situ a serem inseridas no seu molde produtivista
(Giraldo, 2015¢).

O conhecimento que é util para o regime de verdade do sistema
agro-extrativo ndo é a capacidade imaginativa e a habilidade dos povos de
conceber a maneira de se conectar autonomamente as caracteristicas es-
pecificas dos lugares habitados. Consiste, antes, na adogao fiel de ferra-
mentas industriais e na execucdo de receitas que funcionam independente-
mente das diferencas ecolégicas e culturais dos locais onde s3o colocadas
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em operacdo. E um tipo de conhecimento repetitivo que pode ser reprodu-
zido em diferentes espacos sem atender as caracteristicas distintivas de
cada territério. A agrotecnologia, desenvolvida em laboratérios ao servico
do capital corporativo, emerge isolada do mundo vivido dos povos e dos
seus ambientes ecoldgicos, e dos agricultores que a reproduzem em seus
ambientes doméstico e de trabalho acabando por ser dominados por uma
ferramenta industrial, uma vez que os agronegécios determinam a sua
procura, governam as suas rotinas didrias e reduzem toda a margem de
liberdade sobre as suas préprias vidas, convertidos em simples operadores
mecanicos.

Nao hd duvida de que a industrializagdo da agricultura ultrapassou
todos os limites, virando-se contra o seu fim e ameagando os seres huma-
nos. Como lllich assegurava, “o aumento da instrumentac3o, para além dos
limites criticos, sempre produz mais padronizagio regulamentada, maior
dependéncia, exploragdo e impoténcia” (lllich, 2006, p. 377). No entanto,
recordemos, na crise causada pelo aprofundamento do sistema industrial
estdo os elementos das alternativas que substituiriam esse sistema. “Onde
ha o perigo, nasce também o que salva”, disse o poeta Holderlin (citado em
Heidegger, 2008, p. 37), e disse bem, porque ali, no imenso perigo de ter ul-
trapassado todos os limites, é onde est3o as alternativas para a construgao
de uma sociedade pés-industrial.

AGROECOLOGIA E CONVIVIALIDADE

7

A agroecologia é uma ferramenta de convivialidade que visa subs-
tituir a ferramenta agroindustrial cujo sentido civilizatério esta transfor-
mando os seres humanos em seus escravos. O que as iniciativas agroe-
coldgicas procuram é mudar os sistemas alimentares baseados no uso de
combustiveis fésseis e orientados a agro-exportagdo e agrocombustiveis,
para um paradigma alternativo, focado na agricultura camponesa baseada
na inovagao local e no uso da energia solar. O objetivo da agroecologia é
que as familias camponesas tenham uma dependéncia minima de agro-
quimicos e insumos energéticos, para a qual é necessdria a diversificagdo
agricola (Altieri & Toledo, 2011) e o acoplamento da produg3o aos ciclos
dos ecossistemas (Giraldo, 2015¢).

E importante lembrar que a ferramenta industrial construiu a sua
engrenagem de forma independente das condi¢des de regeneragdo da na-
tureza, de modo que qualquer ferramenta de convivialidade desejosa de
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ser realmente alternativa teria que se basear na base do substrato que pos-
sibilita a vida no planeta. Precisamente, a agroecologia pergunta sobre as
vdrias maneiras pelas quais é possivel transformar os ecossistemas para
a producdo agricola, mas de modo a n3o prejudicar o substrato ecolégico
do qual o agro-sistema depende para continuar existindo. De facto, varios
povos em toda a face da Terra souberam como o fazer, séculos atrds, me-
diante o método de tentativa e erro, tornando assim as suas maneiras de
habitacdo compativeis com a linguagem da natureza. Exemplos disso sao
os arranjos agroflorestais, os campos de milho e as chinampas mesoame-
ricanas, os terracos andinos, as hortas familiares ou os sistemas agrossil-
vopastoris (zonas agricolas, silvicolas e de pasto). Esses agroecossistemas
sdo uma pequena amostra da maneira pela qual diferentes comunidades
rurais e indigenas implementaram a reciclagem de materiais e energia util,
a fim de adaptar seus modos de existéncia com a biodiversidade e os ciclos
ecossistémicos (Giraldo, 2015¢).

O trabalho da agroecologia, por um lado, consiste em recuperar e
compartilhar o conhecimento construido pelos povos nos seus processos
milenares de transformacgdo do ecossistema, que estdo sendo afogados
pela superindustrializagdo hegemoénica em andamento, enquanto novos
conhecimentos sdo fundados pelo didlogo e a criagdo de espagos de con-
vivialidade para compartilhar experiéncias e conhecimentos. A agroecolo-
gia parte da ideia de que as experiéncias, visdes de mundo e formas de
conhecimento de cada povo s3o especificas do territério e, portanto, his-
toricamente diferentes. Por isso, o didlogo entre diferentes visdes gera a
co-criagdo de significados coletivos, bem como a reavaliag3o e atualizagio
do conhecimento, que constituem o suporte para o surgimento de novos
processos (Martinez & Rosset, 2014).

A difus3o da agroecologia é realizada com a participagdo permanen-
te de comunidades camponesas e indigenas que compartilham os seus
conhecimentos, mas sem a intenc¢ao de constituir técnicas repetitivas, mo-
nétonas e universalizaveis. O objetivo, nesta perspetiva, é o de estabelecer
um espago propicio para imaginar e criar maneiras diferentes de habitar,
combinando os diferentes mundos da vida dos agricultores com as condi-
¢oes ecoldgicas dos seus territérios. Diferentemente da ferramenta indus-
trial, a agroecologia é especifica do local e, portanto, exige um profundo
conhecimento dos ecossistemas, a fim de promover, nos agricultores, a
sua capacidade imaginativa de transformar o agro-sistema, combinando as
inovacdes técnicas que eles mesmos projetam com as particularidades dos
lugares habitados.
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O argumento anterior implica que a agroecologia ndo pratique uma
extensdo dos especialistas que transferem a tecnologia — como ocorre na
educacgdo industrial —, mas enfatiza a capacidade das comunidades para
experimentar, inovar, avaliar e expandir o seu acervo de conhecimentos e
as suas habilidades de inovacao. Na verdade, a criatividade agroecolégica
surge nas proprias parcelas camponesas e caracteriza-se por serem técni-
cas n3o padronizadas (ndo podem ser replicadas como receitas de aplica-
¢3o universal). S3o baseadas em principios técnicos flexiveis, capazes de
responder e adaptar-se a cada situagdo particular (Altieri & Toledo, 2011).

A metodologia “agricultor a agricultor” tem sido, com certeza, a me-
lhor maneira de expandir a agroecologia e converteu-se na base dum mo-
vimento que avanga de maneira impressionante na América Central, Cuba,
india e Brasil. E um processo de troca de conhecimentos e informacdes,
através do qual os pequenos agricultores formam redes informais de ino-
vagdo e experimentacdo nos seus proprios lotes. A agroecologia, como um
movimento social, surgiu quando os agricultores da Guatemala e do Mé-
xico comegaram a mudar os seus sistemas produtivos, como resultado da
profunda deterioragdo ambiental resultante da adog3do dos pacotes tecno-
|6gicos da revolugdo verde (Holt-Gimenez, 2008).

Cabe lembrar que, desde a década de 1970, programas como o de-
senvolvimento rural integrado procuraram a modernizagdo das praticas
camponesas e a sua especializagdo produtiva, por meio de politicas de ex-
tensdo agropecudria e assisténcia técnica, crédito agricola, fornecimento de
infraestrutura, reforma agraria, formagdo empresarial e apoio a comerciali-
zagdo. O desenvolvimento rural implicou, desde a sua criagdo, uma légica
de crescimento, injecdo de capital e transferéncia da nascente tecnologia
da revolugdo verde, a fim de expandir o agro-extrativismo e o surgimento
de um sistema alimentar industrializado com uma notével uniformidade.
O objetivo era que as populagdes “atrasadas” deixassem o seu passado
letargico e embarcassem no trem da modernizacdo. A intervencdo fez com
que esses povos comegassem a considerar-se inferiores, subdesenvolvidos
e ignorantes, e comegassem a duvidar do valor dos seus préprios saberes
e culturas (Escobar, 2007).

N3o se sabe com certeza quantos camponeses no mundo adotaram
o pacote tecnolégico da revolugdo verde, mas hd quem acredite que se
possa pensar que metade da populagdo rural em algum momento tenha
sido inserida de alguma forma no sistema agroindustrial. O modelo trans-
formou muitas dessas pessoas em sujeitos altamente dependentes, vulne-
raveis a flutuagdes macroeconémicas como a desvalorizagdo, o aumento
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dos derivados de petréleo ou a queda dos precos dos produtos agricolas.
Produziu sérios efeitos ambientais com o estabelecimento das monocul-
turas, tais como pragas e doencas previamente desconhecidas nas suas
parcelas, além da eros3o, perda de fertilidade e fragilidade dos agroecos-
sistemas a desastres naturais. Implicou, simultaneamente, uma perda dos
conhecimentos tradicionais, uma crise de identidade e um desprezo pelos
saberes nativos. Além disso, causou uma deteriorac3o acentuada na saude,
como resultado da intoxicagdo por agrotéxicos e doencas crénicas associa-
das a uma dieta altamente industrializada. Em termos sociais, todos esses
efeitos resultaram numa proletarizagao crescente e um aumento incomum
da migracgdo para buscar mercados de trabalho nao agricolas.

O surgimento do movimento agroecolégico de “Agricultor a agricul-
tor” pode ser interpretado como uma resposta a esta crise. O processo
surge, em algumas ocasides, devido a rejeicao da dependéncia e a busca
de autonomia, com uma visao clara para percorrer um caminho alternativo,
mas, na maioria dos casos, ocorre mais como um mecanismo de autopro-
tecdo contra os infortunios causados pela ferramenta industrial (Rosset,
2015). De qualquer forma, o processo gerou a revalorizagdo e a redesco-
berta dos conhecimentos tradicionais e a conformagado de novos saberes,
a construcao de mercados alternativos; e, em vdrias ocasides, a criagao de
novos discursos e disputas sobre o significado em relagdo ao modelo de
desenvolvimento hegemonico. Para isso, foram muito importantes o esta-
belecimento de sinergias com institui¢des aliadas, como organiza¢des nao
governamentais (ONG), organizagdes sociais, universidade e organizagdes
religiosas, que ajudaram a construir metodologias pedagégicas baseadas
na pedagogia de Paulo Freire e na pesquisa-agao participativa de Orlando
Fals Borda. Dessa forma, formaram-se redes de conhecimento centradas
nos agricultores, utilizando metodologias participativas e promovendo a
educacgdo nio institucionalizada e n3o escolar que Ivén lllich defendia.

A experiéncia dos agricultores na Guatemala e no México deu inicio
a um movimento que comegou em forca na Nicardgua sandinista. Neste
pais, foi elaborada a figura do promotor do agricultor, que, no final, se-
ria fundamental na escalada da proposta agroecolégica. O promotor é um
agricultor ou agricultora que aplica com sucesso algumas técnicas na sua
propriedade e, posteriormente, promove e incentiva outros agricultores a
adota-las nas suas parcelas. Estes promotores sdo os impulsionadores de
um processo de difusdo do conhecimento agroecolégico com os seus vizi-
nhos, porque, com o exemplo deles, os incentivam a experimentar e inovar
criativamente. A metodologia comeca quando agricultores e agricultoras de
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diferentes comunidades visitam a fazenda de um promotor; em seguida,
eles retornam as suas unidades produtivas e comegam a experimentar ou
implementar algum aspeto que os interessou durante a visita. Assim, estdo
sendo criados novos conhecimentos partilhados com outras familias, ex-
pandindo a transformacio de fazendas dependentes de insumos externos
e plantadas com monoculturas, em parcelas relativamente auténomas e
diversificadas. E importante ter em mente que, devido ao facto de muitos
desses agricultores terem niveis extremamente baixos de produtividade e
a sua economia estar fortemente limitada pela degrada¢do ambiental, a
recuperacgio do agro-sistema causou frequentemente um aumento na pro-
dugao de 100 a 200%, o que explica em parte o sucesso da multiplicagao de
praticas agroecoldgicas (Holt-Gimenez, 2008). O processo foi-se expandin-
do rapidamente, a tal ponto que, em 2002, 1.918 promotores trocavam co-
nhecimento com 15.000 familias de agricultores em todo o pais (Vasquez
& Rivas, 2006).

O crescimento mais impressionante da agroecologia na América La-
tina n3o ocorreu na Nicaragua, mas em Cuba. A ilha tinha-se especializado
na producdo de cana-de-aglicar e dependia da importacdo de alimentos,
maquinas e suprimentos como fertilizantes, pesticidas e herbicidas do blo-
co socialista. Com a queda da Unido Soviética, o pais mergulhou numa
profunda crise alimentar, devido a impossibilidade de importar alimentos e
materiais necessarios para a agroindustria. A necessidade obrigou-os a al-
cangar a autossuficiéncia alimentar através da agroecologia em areas rurais
e urbanas, para as quais seguiram o exemplo centro-americano baseado na
metodologia de “agricultor a agricultor”. Em grande parte, gragas a disse-
minagdo de métodos agroecolégicos — tragdo animal, policultivos, controle
biolégico das pragas, biofertilizantes, hortas urbanas —, entre os agriculto-
res, foi possivel superar o periodo critico de escassez, uma vez que esses
agricultores passaram a produzir 65% dos alimentos do pais, com apenas
25% da terra. Em apenas oito anos, o movimento alcangou 100.000 fami-
lias: cerca de um terco das familias camponesas da ilha (Machin, Roque,
Avila & Rosset, 2010). Hoje, estima-se que 200.000 familias cultivem as
suas terras com métodos agroecoldgicos.

O caso da india também foi um ilustrador das respostas que os povos
deram perante a crise produzida pela ferramenta industrial. A sementeira
de monoculturas com sementes transgénicas da transnacional Monsanto,
combinada com os créditos e a implementacdo de todo um modelo de re-
volugdo verde, causou uma epidemia de suicidios sem precedentes, como
resultado do desespero causado pela incapacidade de pagar os créditos
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contratados. De 1995 até hoje, estima-se que cerca de 290.000 agricultores
tenham cometido suicidio. Esse fenémeno criou o terreno fértil para formar
um movimento chamado “Agricultura natural com orcamento zero”? lide-
rado por Subhas Palekar, um guru que, através de grandes oficinas, ensina
principios agroecolégicos baseados em biofertilizantes, cobertura vegetal,
integracdo com gado zebu, vermes locais, manejo ecolégico de pragas e
associacdo entre plantas. As técnicas fundem-se com um discurso baseado
na n3o-violéncia de Ghandi, na espiritualidade, no respeito da mae Terra e
na simbologia religiosa hindu (Khadse, 2015).

O movimento comegou em 2002 no estado de Karnataka, mas hoje
estima-se que abranja quase quatro milhdes de pessoas em todo o pais.
A divulgagdo é baseada em voluntarios — uma figura semelhante ao pro-
motor latino-americano — que surge espontaneamente e pratica o conheci-
mento baseado em “agricultor a agricultor”, implementando mudancas na
sua prépria quinta e convidando os vizinhos a visitar a sua experiéncia. O
modelo varia e depende dos lideres locais, mas muitas vezes os vizinhos
reinem-se na casa de um agricultor para analisar a sua quinta e o seu plano
de trabalho e trocar experiéncias. Na realidade, as técnicas de Palekar ndo
sdo uma receita, mas cada agricultor faz ajustes na sua fazenda, e o seu
sucesso é baseado na sua criatividade e na sua capacidade de inovagdo. O
didlogo de saberes é complementado pelo uso de redes sociais, WhatsApp,
além de radios comunitarias e televisao local (Khadse, 2015).

Estes exemplos mostram-nos que o pacote tecnolégico rigido, ho-
mogéneo e vertical — cldssico da ferramenta industrial — pode tornar-se me-
nos forte que o poder social de uma agricultura baseado na participagao
em massa e na criatividade coletiva. Apesar do que se possa acreditar, a
ditadura tecnoldgica da revolugdo verde é mais fraca se comparada a ino-
vagdo aberta de técnicas flexiveis que podem ser imaginativamente adapta-
das as condig¢des particulares do lugar habitado. O movimento “Agricultor
a agricultor” é uma prova do potencial da circulagdo de ideias por meio de
uma arquitetura fluida de redes auto-organizadas e da produgdo de conhe-
cimento por meio da hibridac3o, didlogo, recombinac3o da informacdo e
aprendizagem coletiva (Escobar, 2005).

Principios simples e muitas vezes centralizados, baseados em or-
dem, hierarquia — como é o caso da Guru Palekar — e planeamento ativo
— no caso cubano e nicaraguense — levam a entidades complexas, onde

2 A informacio do caso da india é baseada na dissertacio de mestrado de Ashlesha Khadse (2015), no
El colegio de la frontera sur, entitulada: Movimientos campesinos y escalamiento de la Agroecologia.
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varios atores interagem dinamicamente e seguem as regras locais em vez
de ordens acima-abaixo de tipo descendente (Escobar, 2005). Esses exem-
plos, como lllich (2006) pensava, mostram-nos como é possivel fortalecer
a criatividade social e fortalecer os lagos de convivéncia, uma vez que inte-
ligéncias distribuidas horizontalmente sao capazes de tornar a ferramenta
ao servico das pessoas integradas na comunidade, e ndo ao servico de um
corpo de especialistas. A agroecologia disseminada por “Agricultor a agri-
cultor” mostra-nos que o poder social pode crescer em dire¢oes nao pla-
neadas. Na verdade, a ferramenta de convivialidade é imprevisivel, porque
sabemos onde comega, mas ndo podemos prever onde termina. O efeito
borboleta ensina que pequenos disturbios podem gerar mudangas espeta-
culares, como mostra o crescimento exponencial do movimento agroeco-
légico na Nicaragua, Cuba e india.

De facto, os movimentos de escalada da agroecologia podem ser ex-
plicados como processos em que ha uma mistura de componentes hierar-
quicos e componentes do tipo rede, uma vez que n3o se pode ignorar que
o planeamento é muito importante nos casos da Nicardgua e Cuba. Nesses
paises, existem organizag¢des nacionais responsaveis pela estruturagdo do
processo com uma equipe técnica que, em diferentes escalas, executa uma
organizagao bem planejada. No entanto, quando os promotores volunta-
rios assumem a propriedade do instrumento de convivialidade, a dindmica
da expansdo comega a marchar de forma mais espontanea, a ponto de a
grande maioria das a¢des surgir sem um planeamento ativo. Dessa manei-
ra, um movimento policéntrico comeca a emergir, amplamente distribuido,
que rapidamente se espalha imprevisivelmente. O mais interessante é que,
uma vez que o movimento se auto-organiza flexivelmente e de maneira ho-
rizontal, os componentes do tipo rede acabam prevalecendo sobre o con-
trole central e a verticalidade com a qual a escalada agroecolégica comega,
onde o crescimento comeca a ser estabelecido de maneira caética e dificil
de controlar.

O desenho que se vai formando nas redes de experimentagio e troca
de informag¢des do movimento “Agricultor a agricultor” é uma estrutura
complexa na qual s3o criadas redes expansivas e descentralizadas. E uma
trama de redes e inter-redes formada gragas ao potencial epistémico da
troca, mistura e reutilizagdo do conhecimento localizado (Escobar & Os-
terweil, 2009).

Os trés exemplos ensinam que o didlogo de saberes dessas praticas
agroecoldgicas construidas no nivel local pode ter um impacto profundo
em outro nivel. Assim, o encontro entre alguns agricultores do México e da
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Guatemala iniciou um processo de expans3o que foi primeiro irradiando
para a Nicardgua e depois espetacularmente em Cuba; ou o processo na
india ja estd impactando noutras latitudes asiaticas. A diferenca radical en-
tre o modelo rigido de comunicagado de cima para baixo — tao comum nas
praticas de desenvolvimento e de extensdo da revolugdo verde — e o mo-
delo dialégico da agroecologia é que, em vez de as pessoas serem apenas
recetoras passivas de todos, os destinatarios sdo emissores e criadores da
producdo local de conhecimento (Escobar & Osterweil, 2009).

Vale a pena ressaltar que a agroecologia esta a servir de base para
movimentos globais como a La Via Campesina. Numa declarag3o feita no
“El foro internacional de Agroecologia” no Mali, em fevereiro de 2015, o
movimento disse:

desenvolvemos os nossos sistemas de produgdo ances-
trais ao longo de milénios, definidos com o termo agroe-
cologia nos ultimos 30-40 anos. A nossa agroecologia
inclui praticas produtivas e bem-sucedidas, processos de
Agricultor a Agricultor e territoriais, escolas de formacdo e
sofisticadas formulagdes tedricas, técnicas e politicas. (La
Via Campesina, 2015, § 3)

De acordo com o que lllich previa quando viu a catdstrofe a que a
ferramenta industrial nos levaria e a necessidade de troca-la por uma fer-
ramenta de convivialidade, a La Via Campesina (2015) continua: “a agroe-
cologia oferece a resposta a como transformar e corrigir as nossas realida-
des num sistema alimentar e num mundo rural devastado pela producdo
industrial de alimentos e pelas chamadas Revolugdes Verde e Azul” (§ 6).

Os povos organizados em todo o mundo est3o a defender a agroeco-
logia como uma ferramenta que ndo pode ser reduzida a uma “proposta de
tecnologias ou praticas de produg3o” (La Via Campesina, 2015, § 7), nem
pode gerar uniformidade ou dependéncia, como garantiu lllich. E por isso
que a agroecologia

ndo pode ser aplicada da mesma maneira em todos os
territérios. Pelo contrério, é baseado em principios que,
embora possam compartilhar semelhancas na diversidade
de nossos territérios, s3o praticados de muitas maneiras
diferentes, nas quais cada setor contribui com as cores de
sua realidade e cultura local, sempre respeitando a miae
Terra e os nossos valores comuns e compartilhados. (La
Via Campesina, 2015, § 9)
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Vérias comunidades, rurais e urbanas criticam a ferramenta in-
dustrial propondo, em alternativa, ferramentas de convivialidade como a
agroecologia:

a superproducio de alimentos do modelo corporativo
envenena-nos, destréi a fertilidade do solo, é responséavel
pelo desmatamento em dreas rurais, polui¢do da dgua, aci-
dificacdo dos oceanos e esgotamento dos bancos de pes-
ca. Os recursos naturais essenciais foram transformados
em mercadorias e os crescentes custos de produgio est3o
expulsando-nos de nossas terras. As sementes dos agricul-
tores sdo roubadas, revendidas aos préprios agricultores
a pregos exorbitantes, ja na forma de variedades selecio-
nadas para depender de agrotéxicos poluentes e caros. O
sistema alimentar industrial é um potenciador chave das
multiplas crises climéticas, alimentares, ambientais, de
saude publica e outras crises. O livre comércio e os acor-
dos corporativos de investimento, de resolu¢3o de dispu-
tas entre Estados e investidores e as solugdes falsas, como
os mercados de carbono e a crescente financeirizagdo da
terra e dos alimentos, etc., contribuem juntos para agravar
ainda mais estas crises. A agroecologia, no marco da so-
berania alimentar, oferece-nos um caminho coletivo para
sair destas crises. Entendemos (a agroecologia) como
a alternativa essencial a esse modelo e como o meio de
transformar a maneira como produzimos e consumimos
alimentos em algo melhor para a humanidade e para a
nossa Mae Terra. (La Via Campesina, 2015, § 10)

N3o ha duvida de que a crise do modelo agroindustrial e os pro-
cessos de transformagdo agroecoldgica que comegam a crescer a escala
planetéria refletem de maneira surpreendente a crise anunciada por lvan
lllich, quatro décadas atras. Hoje, ferramentas simples, mas eficientes, es-
tao sendo defendidas, disponiveis para todas as pessoas, para que possam
usar-se sem dificuldade, com a frequéncia desejada e para os fins que elas
mesmo determinam (Kaller, 2012), de modo a n3o degradar a autonomia
nem a criatividade pessoal, mas antes a expandir a coexisténcia e o inter-
cadmbio comunitario (lllich, 2006).

[llich afirmou que “uma sociedade convivial é a que oferece, ao ho-

mem, a possibilidade de exercer a agdo mais auténoma e criativa, com a
ajuda de ferramentas menos controldveis pelos outros” (lllich, 2006, p.
307). Acredito que a agroecologia esta a dar um excelente exemplo de como
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esse anseio se pode converter num anseio coletivo que, junto com a crise
civilizacional, se comeca a expandir por todo o mundo.

Tradugdo: Pedro Rodrigues Costa & José Pinheiro Neves
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INTRODUCAO AO TRABALHO AUTOBIOGRAFICO

REsumo

Este texto pretende fazer uma aproximagdo & metodologia do autoconheci-
mento. Utiliza-se a abordagem de vérios autores na investigacdo sobre as
diferentes etapas da vida em busca de um autodesenvolvimento. Esse au-
todesenvolvimento procura articular-se em fungdo de um desenvolvimento
social consciente. O pensamento e o sentido da vida interagem e permitem
revelar a busca duma iniciagdo quotidiana que dé sentido a vida.

PALAVRAS-CHAVE

autodesenvolvimento; pensamento emocional; desenvolvimento social;
meditag3o ativa; consciencializagdo

O TRABALHO AUTOBIOGRAFICO

O trabalho autobiografico integra-se na investigacdo pedagégica
com o objetivo de obter o autoconhecimento e o autodesenvolvimento no
processo de vida que Jung (1979) denomina a individuac3o.

Morin (2013), aproveitando a nog¢do dos trés mestres formativos, o
homem, a sociedade e a natureza, estabeleceu um esquema em que a au-
toformacdo (isto é, a minha vontade de autodesenvolvimento) se centra
no diario biografico, na meditacdo e no estudo do sentido da prépria vida.
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Por outro lado, a hétero-formacdo, proveniente especialmente do
convivio com as pessoas, resulta da interagao pessoal com a vontade dos
outros sobre nds préprios. Gera-se entdao uma dialdgica entre simpatia e
antipatia, criando-se um ritmo que facilita a aprendizagem social.

Com a observagdo e transformacdo dos objetos existentes na natu-
reza, cria-se uma atividade pratica multidisciplinar que torna competente
a transformacdo de nds préprios com a natureza e a natureza connosco.

Edgar Morin (2013) vai complementar estas trés colunas mestras
com a ecosofia, isto é, a capacidade de perceber a unidade entre a autofor-
macao, a hétero-formacdo e a eco-formacdo e simultaneamente a singula-
ridade dos niveis natural, cultural e espiritual.

Esta unidade com multiplicidade guarda as singularidades de cada
um dos elementos do conviver, fazer, saber e ser de que nos fala Jacques
Delors (2012). A saber:

1. o0 “mestre da sociedade” implica uma metodologia expressiva, relacio-
namentos multiplos e criativos de simpatia e antipatia (a convivéncia
social);

2. 0 “mestre da natureza” implica uma metodologia operativa, uma
transformagdo da natureza, a aprendizagem de competéncias e com-
portamentos (a sobrevivéncia);

3. 0 “mestre hétero-formativo” implica uma metodologia l6gico-dedu-
tiva, uma elaboragdo racional da conce¢do do mundo, aquisic3o de
informacdo e elaboragdo de sistemas cognitivos (a consciéncia);

4. 0 “mestre auto-formativo” implica uma metodologia ético-normativa,
metandia volitiva inspirada na imaginacgdo e intui¢io em busca da
“revolugdo biografica”, um autoconhecimento que se quer autode-
senvolvimento. Este ponto, habitualmente ausente das preocupagdes
pedagdgicas e académicas, constitui um elemento essencial pois
equivale ao trabalho em busca da sabedoria, ou seja, a consciéncia
alargada no dominio do ser — a ecosofia.

Estes quatro pontos, que ja tratei em vérios textos (Rodrigues, 2003,
2007), constituem uma reflexao que tenho vindo a fazer em torno de Bache-
lard, Habermas, Edgar Morin e a pedagogia inicidtica de Pierre-Yves Albrecht
(1998, 2004).

Para desenvolver este quarto ponto existem metodologias especificas:
a autobiografia, a meditagdo, os sistemas probatérios-iniciaticos, alguns jo-
gos pedagdgicos, técnicas de tiro-ao-arco e artes marciais (aikido, tai-chi,
etc.), teatro psicodramatico, danga, pintura, musica, caligrafia, escultura, etc.
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Na linha de René Barbier (1989), Gaston Pineau (2006), Christine
Josso (2000), Delory-Momberger (2000) e Philippe Lejeune (2005), o tra-
balho biogréfico consiste em construir sentido. Metamorfoseia-se a retros-
petiva em prospetiva de modo a que o processo de desenvolvimento seja
construido consciente e voluntariamente numa perspetiva ética.

No entanto, é necessério construir um outro plano de investigagdo
espiritual para que a autoconstru¢do do “eu” n3o se reduza a uma forma-
¢do causada pelo passado. Hé que desenvolver uma autoconstrugdo prove-
niente da inspiracdo e imagina¢do em que o presente em metamorfose se
constrdi ja com futuro. A escrita imaginal, a poesia, a pintura, a caligrafia, o
teatro, etc., sdo buscas “utdpicas” que permitem propostas proféticas em
busca de uma construcdo futurante. E interessante trabalhar o ponto de vis-
ta de Joe Dispenza (2013), Como criar um novo eu, em que desenvolve uma
metodologia fundamentada num paradigma quéntico que ja ndo se compa-
dece com o mecanicismo e o dualismo do paradigma cartesiano e newto-
niano ou ainda a visao légico-positivista da modernidade racionalista.

O trabalho que realizei ao longo de vérios anos, através da constru-
¢do de um didrio sintese, baseia-se na minha “histéria de vida” tomando
em linha de conta o didrio intensivo de Ira Progroff (1984).

Este trabalho pode abrir portas a investigagdo criativa futurante se se
tornar descriptagdo de “sinais” e referéncias simbdlicas, que pré-anunciam
mensagens potenciais reveladoras se tivermos uma observagao inspirada
sobre os acontecimentos que se desenrolaram na nossa vida.

Essa descriptagdo exige experimentagdo sucessiva de novas “gre-
lhas” para uma descoberta-encontro e uma ressonéncia entre quem procu-
ra e aquilo que é procurado.

A metodologia goetheanistica, ou seja, a preocupagio de Goethe em
conjugar a observagdo objetiva e a subjetividade e ainda a vivéncia entre
acaso e necessidade, entre o que é endégeno e o que é exdgeno, o caos e a
ordem, verticalidade e horizontalidade, luz e trevas, possibilitam dialogias
que impedem a exclus@o tipica do dualismo mecanicista. Os trabalhos de
Jung (1979), Corbin (1976), Durand (1995) e Morin (2013) sd3o do maior
interesse para a valorizagao desta dialdgica.

Condicionados pela filosofia ocidental, a nossa tradi¢do cultural os-
cila bipolarmente entre platonismo e aristotelismo, cartesianismo e vitalis-
mo, idealismo e materialismo, entre outros.

No trabalho de investigagdo histérica em que enquadramos a nossa
preocupacdo sobre as pistas concretas da nossa vida, encontrdmos marcos
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indeléveis que hegemonizam a objetividade dos factos. Mas queremos
também convocar sonhos e pesadelos, desanimos e alegrias, vivéncias in-
timas e poéticas, estados de alma que vamos acumulando ao longo da
nossa biografia. No corpo, as feridas caracteriais inscrevem-se na histéria
da alma. E a histéria da alma articula-se com a biografia corporal. Neste
sentido trabalhei com os textos de Wilhelm Reich (1975) e fiz formagao em
bioenergia que muito me ajudou.

Esperemos que nesta investigacdo biogréfica o “imaginal” n3o se
apague no factual.

Devo estas consideragdes ao facto de ter lido muitas autobiografias
e por outro lado me ter debrugado sobre o estudo da minha prépria auto-
biografia. Para isso apoiei-me nos trabalhos de Ira Progroff (1984), Gudrun
Burkhard (1999), Edgar Morin (2013), entre outros.

Esther Harding (1968), aluna de Jung, compara o modelo da me-
tamorfose biogrédfica a metodologia goetheanistica investigando assim a
metamorfose da evolucdo humana nas quatro etapas:

1. do nascimento a maioridade, que constitui a primavera da vida;
2. da maturidade a luta pela realizagio, que constitui o verdo da vida;
3. amaturidade realizada, que constitui o outono da vida;

4. aprocura da sabedoria, que constitui o inverno da vida.

Esta trama biopsicosocioldgica, aparece também na tradicao orien-
tal, em particular no taoismo e pode resumir-se ao seguinte provérbio chi-
nés: 20 anos para aprender, 20 anos para lutar, 20 anos para realizar e 20
anos para amadurecer espiritualmente.

Ira Progroff (1984), autor do célebre método do diario intensivo, pro-
poe ciclos de dez anos (ciclos convencionais que podem ser flexiveis) nos
quais se pode revelar a consolidacdo desses periodos sem, contudo, se
impor um plano telefinalista, abstrato e determinista. S6 didaticamente se
podem aceitar contornos esquemadticos que possam balizar o fio orgénico
maledvel e rubro da vida.

Também Treichler (2005) e Fintelmann (2006), na esteira de Rudolf
Steiner (2014), orientam o estudo biografico para o autodesenvolvimento
como um itinerdrio de vida, uma caminhada onde vérios sistemas probaté-
rios, “ritos de passagem” conscientemente assumidos ou n3o, fazem des-
cobrir a metamorfose das etapas e o sentido implicito duma vida.
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Trata-se do estudo biografico como percurso inicidtico, em que
cada etapa explicita uma “metandia”, isto é uma mudanca qualitativa na
individuacdo, de que podemos ter consciéncia nas novas atitudes que
assumimos.

As contribui¢bes da sabedoria, do senso comum, dos filésofos, dos
psicélogos e dos bidgrafos, sugerem hipéteses duma fluidez da vida con-
creta que oscila entre mover-se num contexto e sistemicamente agir sobre
esse contexto através da singularidade concreta e pessoal, num universo
abstrato e impessoal.

Pode-se encontrar uma estrutura triddica flexivel, em cada periodo,
que exprime a hegemonia ora de fatores metabdlicos e voluntaristas, ora de
ritmos e emocdes, ora de fatores intelectuais ou neuro-sensoriais. E aqui-
lo que se costuma designar como vontade, sentimento e pensamento ou,
corpo, alma e espirito na antropologia esotérica tradicional de Papus (1995)
assim como na antroposofia de Rudolf Steiner (2014).

N3o basta, no entanto, darmo-nos conta das metamorfoses da pes-
soa. As transi¢des s3o importantes e é preciso articular a metamorfose pes-
soal no quadro contextual. Esse quadro histérico-politico tem referentes
exogenos. Daf a importincia da explicitagdo desses fatores na biografia da
prépria pessoa.

Adificuldade e a complexidade exigem a pratica da compreensao inter-
pretativa, pilotando a decifragdo e corrigindo-a & medida que se vai fazendo.

Estamos, como refere Gadamer (1998), sempre a rascunhar quando
aceitamos que a compreens3o é “ser em projeto”. Por isso escrevinhamos
para retificar 8 medida que vamos descobrindo o sentido, mas sabemos
também que o “fazer sentido” vai mudando em nés e nos contextos.

A consciéncia serve para nos darmos conta dos preconceitos e dos
reducionismos com que habitualmente delimitamos o outro. Mas, com-
preender o outro s6 é possivel com uma dose de distanciamento e impulso
divinatério humilde. Com inspiragdo e imaginagdo controlada podemos ter
uma antevisao possivel do que o outro podera ser... Mas, ainda assim, o
mistério irredutivel ficard para sempre.

O trabalho biografico, se tivermos em conta a individuagdo, sé faz
sentido quando alicercado e sistemicamente articulado no contexto histéri-
co e no paradigma tecno-civilizacional.

O semindrio sobre a biografia humana, dirigido por Gudrun Burkhard
(1999), os “trabalhos” com a equipa de estudo sobre Gurdjieff e a inves-
tigacdo em pedagogia iniciatica com Pierre-Yves Albrecht, permitiram-me
alargar o auto e o hétero conhecimento.
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Também as leituras que fiz de Andreas Ebert levaram-me em busca de
um olhar sensivel na tentativa de conseguir interpretar o “outro”: decifrar
impondo limites a subjetividade sem abandonar a inspira¢do do “imaginal”
e o trabalho sobre os quatro temperamentos e as “personagens-tipo” do
Eneagrama (Ebert, 2011).

Tudo isto implica aproximagdes metodoldgicas vérias. Exige também
uma logistica que nos permita fundamentar o alicercamento da nossa vida
num ecossistema mais vasto, contexto histérico, geogréfico e civilizacional.

Durante um longo periodo é necessario juntar fotografias, estabele-
cer cronologias, itinerarios, didrios, correspondéncia, diplomas, etc. Uma
vez constituido este acervo documental, marcas da nossa vida, estamos
aptos a constituir o enquadramento biografico onde ficam alinhadas as
principais datas dos acontecimentos, os lugares e as pessoas. A andlise
de 4lbuns fotograficos da familia e amigos constituem n3o apenas ancoras
desse desenrolar cronolégico, mas possibilitam formas potencializadoras
das recordag¢des passadas.

O acervo documental, a iconografia, os dados meticulosamente re-
colhidos n3o impdem proibicdes a outras possiveis realidades que n3o
conhecemos.

Com toda esta pandplia de conhecimentos e vivéncias vamos ten-
tando compreender a personagem singular. Contudo, a intangibilidade e a
impossibilidade de abarcar a singularidade da pessoa é uma realidade que
se pode suprir pontualmente com o apelo da meméria de terceiros.

Afinal, aquilo que fazemos quando alargamos os vetores para uma
maior compreensdo humana, é contribuir para aumentar o nosso assom-
bro que é a nossa consciéncia cada vez mais alargada duma realidade con-
creta e encantatéria que nos cerca.

Tentarei dar um exemplo concreto através de um resumo abrangen-
te, do que foi o estudo de anos, sobre a minha autobiografia. Trata-se de
uma reflexdo sobre o meu processo evolutivo e contraditério nos ciclos das
formas de pensar pessoal. Tenho consciéncia deste “eu” aqui e agora, entre
varios “eus” multiplos em etapas diferentes da minha histéria biogréfica
em lugares diversos.

“Eus” multiplos no fluir da vida, revividos e revisitados com o “eu”
consciente do “aqui agora”, mas, todavia, um “eu” perene e permanente
embora renovavel. Assim consigo perceber e compreender a manta de re-
talhos do meu viver. Sou sujeito e objeto ao mesmo tempo e posso, even-
tualmente, pilotar com distincia e ética, a metamorfose permanente do
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meu ser na mudanga do mundo, da sociedade e deste meu envolvimento
consciente e também inconsciente.

Os CICLOS DA MUDANCA

Ha um fio condutor que da sentido a esta autobiografia que fui fazen-
do, construindo-me com a consciéncia de ter consciéncia disso ao intervir
na minha prépria construcdo. As divisdrias, nos grandes ciclos que se se-
guem, sdo explicitadas pelas mudangas de mentalidade que fui adquirindo,
por uma espécie de metandia em que acordei para novas formas de pensar.
N3o seguem a mesma cronicidade formal dos decénios em que dividi a
busca da minha histéria de vida. Surgem como insights, mudancas qualita-
tivas no interior e na demanda desta nossa histéria:

1. primeiro ciclo: até aos 17 anos vivi num nimbo de catolicismo e cris-
tianismo misturando, em especial na adolescéncia, Cristo, Gandhi,
Schweitzer, Krishnamurti e Mumford, através de leituras dispersas
que fazia e da “consciéncia possivel” que experimentava sobre esses
assuntos;

2. segundo ciclo: depois dos 17 anos e sobretudo a partir da universida-
de, avizinhei-me dum personalismo existencialista em que, mantendo
o Gandhismo de Tagore acrescentei Mounier, Camus e Sartre que mis-
turei com um ainda insipido marxismo. Gerou-se uma sopa ideoldgica
construida com Yoga, Gandhi, Danilo Dolcci, Garaudi, etc. Este foi o
meu antifascismo inicial que desenhava o meu perfil ideolégico quan-
do fui preso na greve dos estudantes em 62 e depois em 63, quando
estava na tropa;

3. terceiro ciclo: aos 25 anos, com o exilio, um marxismo bdsico de
Georges Politzer a Nikitine forjou uma aproximacdo a Mao Tse Tung,
Che Guevara, Gramsci e outros teéricos marxistas que fui lendo como
Wright Mills, Charles Betheleim, Pierre Bourdieu, Henri Lefébvre,
Gilbert Murry, Roger Garaudy, Althusser, etc. Também fizeram parte
das minhas leituras outros tedricos ndo marxistas e até criticos como
Raymond Aron, que foi meu professor na Sorbonne, Alain Touraine e
Georges Friedmann, também meus professores na Ecole Pratique des
Hautes Etudes;

4. quarto ciclo: com o Maio de 68, um anarco-maoismo e muita ecolo-
gia, Reich e utdpicos autonomistas, fui-me consolidando em torno
duma teoria da complexidade politica alternativa. Essa experiéncia foi
muito marcada pela minha frequéncia no Institut de Recherche et de
Formation en vue du Développement Harmonisé, fundado pelo Padre
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Louis Joseph Lebret e a minha formag3o paralela e mais prolongada,
na Universidade de Vincennes onde realizei a minha maitrise em urba-
nismo. Este ciclo vai alargar as preocupagdes conceptuais da minha
filosofia académica que comecara na Universidade de Coimbra, para
preocupacdes sociolbgicas e topolégicas que se vdo tornar dominan-
tes na minha opc¢do ecoldgica;

5. quinto ciclo: esta complexidade que foi sendo construida integra
agora a poética duma gnose e do espiritualismo que reforca a visdo da
ecologia como ecosofia abrangendo preocupagdes de Serge Latou-
che, Pierre Rabhi e releituras intercivilizacionais que me tornam mais
aberto a transculturalidades africanas, orientais e amerindias. Trata-se
de um alteromundialismo em que surgem pensadores como Edgar
Morin, Serge Latouche, René Passet, Michel Onfray e Paul Ariés mas
também preocupacdes de cardter espiritualista como os gnosticos e
outros, como Mestre Eckart, Jacob Bohem, Rudolf Steiner, Gurdjieff,
Pierre Rabhi, George Steiner, etc.

Deixo-me assim penetrar, especialmente depois da morte da minha
filha Cristina, por uma espécie de filosofia new age onde experimentei de-
mandas inicidticas. Fiz viagens a Findhorn, ao Goetheanum, a diversos
centros antroposoéficos e ainda a outros centros como os sufis, magons,
etc. Contudo, n3o se trata de uma conversao e abandono de uma vida que,
embora com mudancas, constituiu um caminho permanente de grandes
linhas que mantiveram de uma forma constante grandes pilares na minha
formacdo. Assim, encontro ainda hoje uma contribui¢do importante vin-
da do marxismo ao mesmo tempo que correntes libertarias se envolveram
no degelo do dogmatismo juvenil que me marcou. Também heresias es-
pirituais, gnosticas e outras corrigiram sempre credulidades e fidelismos
dogmiticos.

Estes cinco ciclos epistémicos acompanham de forma orgéanica leitu-
ras romanescas que vém desde os romances de aventura da minha adoles-
céncia, Salgari, Alexandre Dumas e Charles Dickens até aos romances mais
ou menos inicidticos de Goethe, Herman Hesse e René Daumal. Em poesia
uma linha mais constante vai-se consolidando em torno de Tagore, Nazim
Hikemet, Pablo Neruda, Pessoa e Novalis.
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QUEM E O SUJEITO DA COMUNICACAO?
A PERSPETIVA DO SUJEITO-TRAMA

REsumo

O presente artigo discute a subjetividade contemporanea, na sua dimensio
caosmética, complexificada também pelos processos de midiatizagdo, em
tempos de internacionalizag3o. Trata-se de relato de discussdo pertinente a
pesquisas realizadas na Universidade de Caxias do Sul, Brasil, com o apoio
do CNPq. As investigag¢bes sdo transdisciplinares, com orientagao qualitativa
para a construgdo das estratégias metodoldgicas. O texto apresenta aspec-
tos do processo tedrico até a complexidade subjetiva que caracteriza os estu-
dos comunicacionais contemporaneos, de interagdo direta ou mediada por
dispositivos tecnoldgicos de comunicagdo. Com referencial esquizoanalitico,
apresenta a proposi¢do de sujeito-trama, composi¢do de campo subjetivo
caosmdtico, marcado por multiplos atravessamentos, também resultantes
de fendmenos complexos, de agenciamentos midigticos-socioecondmicos-
-politicos e culturais.

PALAVRAS-CHAVE

comunicagdo; subjetividade; caosmose; sujeito-trama; esquizoanalise
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INTRODUCAO'

O titulo deste artigo teve trés origens diferenciadas.

Uma das origens remonta ao tema de um trabalho de alunos da dis-
ciplina Psicologia da Comunicagdo. “Quem ¢ o sujeito da comunicag¢do?”,
eu lhes perguntei. A ideia era fazé-los compreender a complexidade da
definicao de “sujeito”, a partir da escolha de objetos empiricos. Uma das
alunas dizia: “pensamos uma coisa, mas achamos que vocé nao vai con-
cordar. N3o sabemos se pode ser, se o que pensamos é muito doido, se da
para estudar isso também... N6s pensamos que o sujeito da comunicagdo
pode ser um taxista”. E todos riram. Eles queriam analisar, em Psicolo-
gia da Comunicacdo, a situagdo empirica da comunicagdo com os taxistas.
Para surpresa deles, respondi: “e por que ndo?”. Na verdade, eu n3o consi-
derava estranha essa opcido. Era diferente do que vinha sendo proposto até
ent3o. Era um enfoque diferenciado para objeto de pesquisa. Na verdade,
estudar a comunicagdo ndo tem necessariamente a ver com os meios de
comunicagdo, com os média. A comunicagdo é o elemento essencial de
qualquer interagdo entre sujeitos e “dentro” dos préprios sujeitos.

Outra pista surgiu-me no Congresso da Associagdo Latino-America-
na de Pesquisa em Comunicagado (ALAIC), na Argentina. Na época, emergiu
a discussdo sobre o objeto da Comunicagdo Social. Alguns participantes
defendiam que a Comunicagdo Social s6 pode ser considerada a partir da
tecnologizagao dos meios, no século XIX, marcante pelo avanco tecnolé-
gico comunicacional. Segundo esses participantes no debate, n3o se pode
falar em Comunicagdo Social antes do surgimento dos média, do espago
publico medidtico da imprensa. Nessa visao, a comunicagao teria que ser
necessariamente mediada por dispositivos, que permitiriam o fluxo infor-
macional entre sujeitos de uma sociedade da comunicacao. Eu n3o partilho
desta visdo. Penso que é necessdrio pensar a comunica¢do como mediacao
no seu sentido mais amplo.

A terceira fonte de inspiragdo foi uma ideia repetida pelos professo-
res de Gramdtica, ao longo da minha vida: “o sujeito da frase é quem faz a
acdo”. O sujeito, no seu sentido atomizado, é quem faz a a¢3o. No entan-
to, se a acdo na comunicagdo tem, como esséncia, a ideia de compartilhar
sentidos, informacdes, dados, significagdes, entdo podemos concluir que
o sujeito da comunicagdo nunca poderd existir sozinho, serd sempre parte

' Uma versdo original (Baptista, 2014) deste texto foi apresentada no VI Coléquio Brasil-Estados
Unidos de Ciéncias da Comunicagdo, evento componente do XXXVII Congresso Brasileiro de Ciéncias
da Comunicagdo, promovido pela Intercom (Sociedade Brasileira de Estudos Interdisciplinares da
Comunicagdo), realizado em Foz do Iguagu de 2 a 5 de setembro de 2014.
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de um coletivo. N3o é possivel analisd-lo individualmente, isoladamente,
porque a comunicagao se dd na partilha, na interagdo, no encontro de cor-
pos que, nesse acontecimento, se contagiam mutuamente com inflexdes
de sentidos, com direcionamentos de significacdes que fazem com que
eles, a partir desse momento de interac3o, estejam em outra condi¢do, em
outro lugar no universo de suas vidas. Em sintese: quando a comunicac¢do
acontece, ela reinventa os sujeitos, ainda que infimamente, fazendo-os se-
guirem uma existéncia a partir do “acontecimento comunicacional” que os
transformou e que, em certas ocasides, os desterritorializou.

Sejamos claros: a interrogacdo sobre o sujeito da comunica¢do n3o
pode ser compreendida se ndo formos capazes de repensar a nog3o castra-
dora de “individuo psiquico” no processo de comunicagdo. Implica neces-
sariamente uma reflexdo sobre a interface das dreas da Comunicagdo e da
Psicologia, na busca de compreender o processo comunicacional. E, acima
de tudo, trata-se de compreender o viés subjetivo desse processo consti-
tuindo o que venho denominando como “psico-comunicagdo complexa”.
Nos meus 25 anos de docéncia e pesquisa na drea da Comunicagao, tenho
procurado estabelecer interface com outras dreas do saber. As minhas pes-
quisas, em nivel de mestrado e doutorado, na Universidade de S3o Paulo,
foram transdisciplinares, com énfase na interface nessas duas éreas, Psi-
cologia e Comunicagdo, e com a perspetiva de discutir aspetos subjetivos
em diferentes processos de comunicagdo. As pesquisas que se seguiram,
como pesquisadora e docente, em outras cinco universidades brasileiras,
tiveram a mesma marca.

Sendo um trabalho teérico recente, este texto decorre do estudo rea-
lizado na Universidade de Caxias do Sul, Rio Grande do Sul, Brasil, intitu-
lado “Imagem, sujeito e midia”, bem como de outros dois estudos: “Usina
de saberes em comunicacio e desterritorizagdo desejante em turismo e co-
municagdo”. Sao estudos desenvolvidos em préticas de pesquisa no grupo
que coordeno: “Amorcomtur! Grupo de estudos em comunicagao, turismo,
amorosidade e autopoiese”. Os meus estudos sobre Comunicagao e Turis-
mo dedicam-se, especialmente, a anélise dos sujeitos, dos lagos subjetivos
e dos processos de afetivacdo desejante desses sujeitos, ou seja, o que os
pde “em movimento”.

Da nogdo mais genérica de comunicagdo-trama, que defendi na tese
de doutoramento, apresento, neste texto, o conceito de “sujeito-trama”,
como composicao de campo subjetivo caosmético, em suas imbricagdes
complexas.
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EM BUSCA DO SUJEITO DA COMUNICACAO

Poucos duvidam que a contribuicao da Psicandlise é muito impor-
tante para se compreender a noc¢3o de “sujeito da comunicagdo”. Sigmund
Freud (1976) contribuiu para compreender os mecanismos psiquicos do
nosso consciente. Contudo, nos seus comecos, a Psicandlise de Freud
(1976) adotou as caracteristicas dominantes na ciéncia da época, com seus
tracos mecanicistas, cartesianos e reducionistas. Embora nos desse algu-
mas pistas para entender o social, a sua base foi o individuo, como um ser
psiquico, a unidade central de anélise. Esse mesmo individuo teve o seu
campo psiquico fragmentado em instdncias psiquicas — ao nivel da expli-
cagdo do funcionamento. Freud (1976) parte de um sujeito, em si mesmo
marcado essencialmente pelo coletivo familiar, embora apresente alguns
trabalhos que apontem para o social, como é o caso de “Psicologia das
massas e andlise do ego”, “Totem e tabu”, “O mal-estar na civilizagao”,
entre outros. Obstinado, Freud (1976) langou-se na tarefa de demonstrar o
carater cientifico da Psicanalise em coeréncia com os pressupostos cientifi-
cos positivistas dos comecos do século XX. A prépria metéfora do edificio
desse sujeito psicanalitico expressa isso. “As teorias da resisténcia e da
repressdo do inconsciente, da significacdo etiolégica da vida sexual e da
importancia dos acontecimentos infantis sdo os elementos principais do
edificio tedrico psicanalitico” (Freud, citado em Mezan, 1991, p. 4).

Considero importantes e muito Uteis as concec¢des freudianas para
compreender o ser humano e a sua condicdo de sujeito da comunicagio. O
criador da Psicandlise e seus seguidores ou opositores construiram um ce-
néario com elementos conceituais com que se pode trabalhar ainda hoje. H3,
no entanto, que se considerar a “transformacao da paisagem” psicossocial.

Houve, certamente, um processo de complexificacdo que necessita
de ser levado em conta. Uma das marcas de constituicdo do universo da
psico-comunicagdo é a abordagem do “individuo” como uma unidade dis-
creta indiscutivel e ndo do processo que origina o “sujeito”. Nesse sentido,
muitas vezes, as relagdes — e, portanto, a “comunica¢do” — tiveram uma
explicagdo reducionista. A origem da palavra individuo explicita isso. Deriva
de individuum, traducdo latina do grego atomon. Pela etimologia, pode-se
depreender a no¢do de dtomo, unidade minima indivisivel, aqui, no caso,
da sociedade.

O que se percebe é que, ao longo da histéria da “Comunicagdo”, dife-
rentes pressupostos tedricos e conce¢des de mundo foram acionados para
tentar responder a pergunta foco deste artigo. Mattelart (1999) faz uma
retrospetiva, nesse sentido, que nos ajuda a pensar esta problemdtica. Ele
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cita, em principio, a perspetiva da Psicologia das Massas, como é o caso
das obras de Sighele e Le Bon. Alguns trabalhos do final do século XIX, por
exemplo, envolveram a perspetiva da psicologia das massas como mani-
puladas, através da sugestdo. A primeira edi¢do da obra de Sighele tinha
sido publicada em 1891. Ja na segunda edicdo, de 1901, o autor retrata o
jornalista como “um agitador e seus leitores como o gesso molhado sobre
o qual sua m3o deposita sua marca” (Mattelart, 1999, p. 23). As teorias
dos dois autores foram bastante estruturadas a partir da influéncia dos
conceitos de contdgio, sugestao e alucinagdo. No final do século XIX; inicio
do século XX, o sujeito da comunicag3o era o emissor poderoso, detentor
das tecnologias que possibilitaram o contato com a “massa manipulada”.

Le Bon teorizou sobre a Psicologia dos Povos e deu énfase ao fator
racial na argumentacdo sobre a “alma da massa”, como uma espécie de ser
com autonomia com relagdo aos individuos que a compdem. Com Gabriel
Tarde, um dos fundadores da Sociologia, a discussdo avancou no sentido
de constituir uma distin¢do entre massa e publico. “Ao contrario da massa,
conjunto de contdgios psiquicos essencialmente produzidos por contatos
fisicos, o publico ou publicos, produto da longa histéria dos meios de trans-
porte e de difusdo, ‘progridem com a sociabilidade’” (Mattelart, 1999, p. 24).

Mattelart lembra que a visdao de Tarde também é bastante influen-
ciada pelo conceito de “sugestdo”, duramente questionado por Freud, no
classico texto “Psicologia das massas e analise do ego”. O seu mérito pa-
rece ter sido o destaque da “natureza subjetiva das intera¢des sociais para
evitar a reificagdo dos fatos sociais” (Mattelart, 1999, p. 26) Essa perspetiva
o aproxima de Georg Simmel e da possibilidade de compreender o que
este ultimo chama de duplo processo paradoxal que compde o social: a
associagdo e a dissociagdo, enquanto aborda o fundamento psicoldgico da
personalidade urbana. Trata-se, aqui, da capacidade de o individuo associar
o que estd separado e também de separar, possibilitando uma outra ordem
de significagao.

Depois da influéncia do que se convencionou chamar de Escola de
Chicago, pode-se destacar o papel do funcionalismo no pensamento das
Ciéncias da Comunicacdo. A tentativa de compreender “o comportamen-
to”, “as reacdes”, as “respostas”, os efeitos caracterizam bem a perspetiva
funcionalista da comunicac¢do no século XX. No Brasil e na América Latina,
os estudos de comunicagdo foram marcados pela influéncia dos pressu-
postos da Revolucdo Cientifica (Beltrdn, 1981; Barbero, 1989; Freitas, 1978;
Madrid, 1984; Sousa, 1995). Durante a maior parte do século XX, os es-
tudos utilizaram o modelo vertical mecénico-reducionista-cartesiano, que
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considera a comunicagdo COmMo um processo em que um emissor emite e
um recetor recebe uma mensagem, utilizando um canal, um cédigo, para
um recetor que recebe ou, no maximo, poder responder, reagir, produzindo
feedback. E esse modelo comunicacional influenciou muitas das correntes
teéricas das Ciéncias da Comunicagao: funcionalismo, teoria da dependén-
cia, teoria da escola de Frankfurt (Santos, 1992; Sousa, 1995; Wolf, 1987).

Entendo modelo mecanico como sendo aquele em que
ndo ha nem verdadeiros atores nem verdadeiros intercam-
bios. E o modelo em que comunicar é fazer chegar uma
informacdo, um significado ja pronto, ja construido, de
um polo a outro. Nele, a rececdo é um ponto de chegada
daquilo que j4 estd concluido. (Barbero, citado em Sousa,

1995, p. 40)

A grande rutura vai ocorrer nos anos 1990, quando algumas teorias,
desenvolvidas no pés-Maio de 1968, se consolidam, abrindo caminho para
um olhar mais complexo, para os processos socioculturais, para a subjeti-
vidade e para a comunicagdo (Sousa, 1995). Nesse viés se destacam varios
autores, cada um a sua maneira, propondo a amplia¢do do olhar para os
processos de interacdo de sujeitos, para a produgao simbdlica, para a mo-
vimentacdo subjetiva no tecido social.

NA COMUNICACAO-TRAMA, A TRAMA SUBJETIVA

Em determinado momento, na constru¢do da minha tese sobre os
processos de escrita dos jovens adultos, propus a seguinte defini¢ao* co-
municagdo € a interagdo de sujeitos, através do fluxo de informagdes entre
eles, numa espécie de trama-teia complexa, composta tanto de elementos
visiveis quanto invisiveis, corporais e incorporais, significantes e a-signi-
ficantes, podendo ser ou n3o mediada por dispositivos tecnolégicos, na
constituicdo de algo como um campo de forca de encontro de energias,
decorrente dos universos de referéncia de cada sujeito envolvido. Quer
dizer, encontro de universos de sujeito, universos subjetivos (Baptista,
2000, pp. 33-34). Penso que a concecdo ainda é vdlida como sintese do
meu pensamento sobre o conceito de comunicagdo. Tenho, no entanto,
refletido muito sobre o trecho que se refere ao “fluxo de informagdes entre

2 O conceito estd apresentado no artigo “Comunicagdo, amorosidade e autopoiese” (Baptista, 2004),
um dos textos sintese dos pressupostos tedricos com os quais trabalho. Também est4 desenvolvido
na minha tese de doutoramento, defendida na Universidade de S3o Paulo (Baptista, 2000).
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os sujeitos”. Entendo que ndo é apenas um fluxo de informagao que se pro-
duz no processo interacional em que ocorre a comunicagdo, mas algo mais
denso, intenso, avassalador, um “encontro de corpos” que remete para o
pré-individual, lembrando a nogdo de “corpos sem 6rgaos” de Félix Guat-
tari (1992)3. Mais tarde, pude aprofundar esta questdo a partir de outras
leituras do autor e de pesquisas com base nesse referencial.

Num texto de proposicdo da Nova teoria da comunicagdo, Ciro Mar-
condes Filho (2013) cita Deleuze, fazendo referéncia a “coisas que me vio-
lentam”, como as que nos fazem pensar, porque nos tocam de maneira
particular. N3o sdo apenas sinais. Nessa perspetiva, penso que a “violén-
cia” envolve a intensidade da desterritorializa¢do, no encontro de universos
existenciais, a partir do choque de singulariza¢des subjetivas, agenciadas
por mdaquinas abstratas. Nesse sentido, parece esclarecedora a fala de
Guattari (1992, p. 162): “n3o se poderd mais falar do sujeito em geral e de
uma enunciagdo perfeitamente individuada, mas de componentes parciais
e heterogéneos de subjetividade de ‘agenciamentos coletivos de enuncia-
¢3o’ que implicam multiplicidades humanas”. O agenciamento das ma-
quinas abstratas passa, por sua vez, pelo engendramento de um comple-
xo sistema maquinico, constituido por multiplos componentes. Segundo
Guattari (1992), sao:

« componentes materiais e energéticos;

- componentes semidticos diagraméticos e algoritimicos (planos, for-
mulas, equagdes, célculos que participam da fabricagdo da maquina);

- componentes sociais, relativos a pesquisa, a formacdo, a organiza-
¢do do trabalho, & ergonomia, a circulagdo e a distribuicdo de bens e
servi¢os produzidos;

« componentes de 6rgdo, de influxo, de humor do corpo humano;

- informacdes e representacdes mentais individuais e coletivas;

- investimentos de “mdquinas desejantes” produzindo uma subjetivida-
de adjacente a esses componentes;

3 O conceito de “corpo sem 6rgdos” proposto em O anti-édipo. Ovidio Abreu Filho (1998) comenta o
conceito a partir de andlise da sequéncia de livros de Deleuze e Guattari, intitulada Mil Platés. Trata-
-se de um conceito que permite pensar o desejo como processo que produz o campo de imanéncia
de seus agenciamentos e ndo na dependéncia da ideia do corpo como origem das necessidades

e lugar dos prazeres. Criar, selecionar e articular os corpos sem érgdos plenos, eis o programa da
esquizoandlise.
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« mdquinas abstratas se instaurando transversalmente aos niveis
maquinicos materiais, cognitivos, afetivos, sociais, anteriormente
considerados.

O “terreno” agora comeca a ficar menos firme, mais complexo, mas
a sua compreens3o demanda alguns esclarecimentos teéricos, pertinentes
a esquizoandlise.

CAOSMOSE SUBJETIVA E MEDIATICA

O cendrio caosmoético estd sendo considerado, aqui, conforme a
perspetiva do psicoterapeuta e fil6sofo Félix Guattari. Esse autor, juntamen-
te com o filésofo Gilles Deleuze, representa uma importante vis3o teérica
que emergiu no século XX, denominada como esquizoandlise (Deleuze &
Guattari, 1995).

Ela questiona dois equivocos cientificos. O primeiro equivoco assen-
ta no pensamento de Sigmund Freud (1976): a descoberta do inconsciente
e a proposi¢do da Psicandlise como ciéncia voltada essencialmente para o
“individuo”. O segundo mal-entendido tem a sua origem numa interpreta-
¢do apressada da teoria da comunicacgao de Karl Marx, com o viés explica-
tivo das relagdes de produgdo capitalista, com predominio da no¢do “eco-
nomicista” de capital, como sendo o principal definidor da relagdo entre
dominantes e dominados. Tal como defende Michel Foucault (2001), a teo-
ria do sujeito marxista coloca a origem econémica do poder como essencial
na compreensdo do ser social. Os elementos de determinagao ligados ao
individual psiquico e biolégico sdo, com algumas exceg¢des, considerados
menos irrelevantes ou, mais simplesmente, desprezados.

A perspetiva esquizoanalitica considera o sujeito “em situag3o”,
em sua complexidade e multiplos agenciamentos/atravessamentos, com
uma subjetividade decorrente de processos de producdo (Guattari & Rol-
nik, 1986; Rolnik, 1989, 1992a; 1992b; 1992¢; 1993). Guattari fala de uma
subjetividade maquinica, produzida através de dispositivos multiplos de
subjetivagdo, dispositivos maquinicos agenciados em um contexto de or-
dem capitalistica. Neste contexto, os meios de comunicagao agem como
equipamentos coletivos de producdo de subjetividades, que interagem
com outros dispositivos, compondo universos de referéncia significantes
e a-significantes.

A esquizoandlise considera uma légica produtiva, de maquinismos
abstratos e concretos, em que o sujeito estd atravessado/tranversalizado
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por multiplos sistemas maquinicos que o constituem. Esses sistemas sdo
fatores/equipamentos coletivos de produgdo de subjetividade, assim como
Guattari (1992) define os meios sociotécnicos e, entre eles, os de Comuni-
cacdo Social. Essa perspetiva tedrica, concebida e representada principal-
mente por Deleuze e Guattari (1995), questiona os complexos freudianos
e o carater universalizante das conce¢des da Psicandlise — tanto a partir de
Freud como de alguns dos seus sucessores, como o préprio Jacques Lacan.
Entendo que Deleuze e Guattari (1995), ndo negando totalmente a validade
dos ensinamentos da Psicandlise, acabam por questionar duramente a ri-
gidez totalitaria do estruturalismo dessa teoria. A esquizoandlise aborda a
complexidade das relagdes e o universo de produgado de subjetividade nao
olvidando a mediagao, o atravessamento, dos dispositivos maquinicos, en-
tre eles, os mediaticos.

A expressdo caosmose da titulo a um livro de Felix Guattari (1992):
baseia-se na juncdo de trés palavras: caos, osmose e cosmo. A associagdo
das palavras, nessa fusdo, informa sobre a condi¢do cadtica e de osmose
que caracteriza o cosmo. Os processos comunicacionais englobam tanto
0S universos corporais com os incorporais, as dimensdes visiveis e invisi-
veis que se entrelacam, na producdo da trama complexa, de saberes, de
vivéncias, de sujeitos. Estes sujeitos estdo envolvidos em relag3o, por mui-
tos agenciamentos, em uma engrenagem maquinica* que se movimenta
por maquinismos abstratos, mais que nas expressdes semioldgicas e nas
axiomaticas territorializadas.

Nesse sentido, a caosmose é a caracteristica fundamental do mun-
do contemporineo, marcado pelo caos em multiplas dimensdes — social,
econdémico, politico e também em termos de maquinismos e redes media-
ticas. Vivemos num mundo em que alternam duas éticas fundamentais:

4 Aqui é importante fazer a ressalva, no sentido de que os maquinismos a que me refiro tém sustenta-
¢do tedrica nos textos de Deleuze e Guattari (1995). Para Guattari (1992), a mdquina n3o é a maquina
mecénica, mas representa um conjunto de fluxos e engendramentos, concretos e abstratos, onde
feixes interacionais vao constituindo algo como um campo de poténcia para devires. Essas maquinas
abstratas podem ser desde uma institui¢do, como uma universidade, ou um territério geografico,
como um pais, mas no que elas extrapolam o visivel, o dizivel, o concreto. Tudo isso é considerado,
mas sempre em condi¢des simultineas, ao que escapam as leis e padroniza¢des narrativas de qual-
quer organizagdo maquinica.

5 O termo territério também precisa de ser revisto com base na esquizoanalise, representando algo
maior que uma delimitagdo geografica fisica. Territério é a configuracdo de limites passiveis de serem
compreendidos na sua dimens3o flexivel, mével, mutante, por natureza. Territérios s3o cristaliza¢des
existenciais. Podem estar expressando regides, mas sempre, no sentido esquizoanalitico, vao repre-
sentar mais do que a descri¢3o ldgica, racionalista e reducionista teve a tendéncia a fazer, na ciéncia
classica. Os feixes de fluxos incorporais a-significantes, em constante transformacao, constituem o
territério e sdo postos em agdo na desterritorializag3o.
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a dos corpos sensiveis em comunh3o harmoniosa com o coletivo e a das
maéquinas-corpos como uma economia-narcisica do sujeito.

A perspetiva esquizoanalitica acredita que duas légicas
permeiam a tessitura ética, na contemporaneidade: a 16gi-
ca pulsitil (presente nos corpos vibriéteis, que ndo repelem
o mundo da sensorialidade, visto que procuram uma exis-
téncia plena e para isso desejam afetar e ser afetados) e a
|6gica maquinica (presente nos corpos transformados em
maquinas homeostdticas, que perdem qualquer poténcia
de expressdo e constroem uma economia narcisica do su-
jeito). (Peres, Borsonello & Peres, 2000, p. 37)

A heterogénese caosmdtica apresenta-se dividida dentro de cada um
de nés. O cardter esquizo da subjetividade contemporanea, ou seja, uma
subjetividade fragmentada, ¢ atravessada por dois polos extremos: o corpo-
-sensivel e o corpo-mdquina. E por isso que cada vez mais emerge uma
subjetividade do tipo “barata tonta”.

O processo comunicacional no mundo atual pode ser entendido
como uma “comunicagdo-trama”. E o sujeito contemporaneo também
pode receber essa atribuicdo. Ele ndo é “um” ser, mas uma singularida-
de existencial, cuja composicdo é sempre multipla, plural, decorrente de
multiplas instancias, matérias e substéncias, principalmente no plano das
significacdes. Os universos de referéncias dessas singularidades foram e
sdo formados por espécie de campos de forca, literalmente uma trama
existencial.

O inconsciente esquizoanalitico, segundo Guattari (1987), ndo se
opde totalmente ao antigo modelo psicanalitico. Primeiro, o inconsciente
ndo se limita a elementos do mundo da representagao, a contetidos repre-
sentativos, é também o “lugar de interacdo entre componentes semidticos
e sistemas de intensidade os mais diversos” (Guattari, 1987, p. 168). Além
disso, no processo esquizo ndo ha uma sintaxe universal; ao contrério,
tudo estd em constante mutacdo no inconsciente também. Nesse senti-
do, as relagdes intersubjetivas e interpersonoldgicas ocupam uma posi¢ao
de destaque, mas hd que se considerar também a existéncia de multiplas
relagoes.

Sistemas de entidades abstratas (maquinismo abstrato),
ladainhas musicais (...) tracos de rostidade que ndo per-
tencem propriamente as identifica¢gdes humanas, tragos de
animalidade, de paisageneidades, sistemas maquinicos,
econdmicos dos mais diversos. (Guattari, 1987, p. 169)

160



Maria Luiza Cardinale Baptista

Quem ¢ o sujeito da comunicagdo? A perspetiva do sujeito-trama

Do préprio Guattari (1992, p. 102), destaco a citagdo: “o mundo s6
se constitui com a condic¢do de ser habitado por um ponto umbilical de
desconstrucao, de destotalizac3o e de desterritorializac3o, a partir do qual
se encarna uma posicionalidade subjetiva”. Ha varias conexdes possiveis, a
partir dessa afirmacdo. A primeira delas é a das explosdes geradoras de uni-
versos, como a desconstrucdo das estrelas. O mesmo parece ocorrer com
sujeitos, grupos, movimentos sociais, com a eclos3o de processos subjeti-
vos de sujeitos singulares e coletivos. Dos estudos de Maturana (1998), a
partir da célula, a compreensao do universo fisico, com Fritjof Capra (1990,
1991, 1997), tudo parece fazer parte de uma narrativa universal. Somos o
todo, somos integrantes do universo caosmético. Entender isso parece um
bom comego para entender processos comunicacionais, os acontecimentos
e, principalmente, a incomunicabilidade®. Em tempos de globalizagao acele-
rada, aprofundar o conhecimento sobre a dimensao caosmética dos proces-
sos de comunicagdo apresenta-se como uma necessidade e uma urgéncia.

Nesse sentido, vale a pena ressaltar, também, a conexdo com o
conceito de autopoiese de Maturana (1998). Autopoiese é autoproducao,
reinvencgdo de si, o que significa desconstruc¢do para reconstruir, posterior-
mente, outra condicdo de existéncia. Desterritorializar, para reterritorializar
territérios existenciais, a partir de um ponto umbilical do qual “se encarna
uma posicionalidade subjetiva”, para retomar a citagao de Guattari (1992,
p. 101). E como se Guattari dissesse que a vida se produz de explosdes
multiplas e contatos de universos subjetivos, sob o que ele chama de “foco
de caosmose”. Acontece uma reconciliagdo entre o caos e a complexidade.
O foco de caosmose relaciona-se diretamente com o ntcleo de autopoiese,
“sobre o qual se realizam constantemente e se formam, insistem e tomam
consisténcia os territdrios existenciais e os universos de referéncias incor-
porais” (Guattari, 1992, p. 102).

Segundo a vis3o de Guattari (1990), a subjetividade ¢ produzida por
instancias individuais, coletivas e institucionais. Subjetividade considerada
sob o dngulo da sua produgdo, sem que isso signifique a retomada da di-
cotomia determinista infraestrutura material versus superestrutura ideolé-
gica. “Os diferentes registros semiéticos que concorrem para engendrar a
subjetividade ndo conservam relagdes hierdrquicas obrigatdrias, fixadas de
uma vez por todas” (Guattari, 1990, p. 3).

¢ Neste ponto, refiro-me as nogdes trabalhadas pelo grupo Filocom, da Escola de Comunicagdes e Ar-
tes da Universidade de Sdo Paulo, na proposig¢do da nova teoria da comunicagdo. O termo incomuni-
cabilidade vem sendo usado pelo professor universitario Ciro Marcondes Filho, para representar as di-
ficuldades inerentes a realizagdo contemporanea do que ele chama de acontecimento comunicacional.
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Vérios sdo os termos que o autor utiliza para representar essa subje-
tividade em producdo: subjetividade maquinica, esquizo, plural, polifénica.
Todos indicam um engendramento multiplo, complexo, ajudando a com-
preender a constitui¢cdo do ser sujeito campo de forgas a que venho me re-
ferindo. Reforco, entdo, nesse sentido, que o encontro dessas forgas ndo é
sistematizavel hierarquicamente em eixos cartesianos, o que possibilitaria
uma espécie de “decupagem” das forcas de composicdo para saber as suas
funcdes. Longe disso, compreender o sujeito passa por enveredar-se por
uma trama de atravessamentos, uma espécie de né conflitual — campo de
forcas, sem que exista um Unico fio que possa representar o inicio da teia
da vida desse ser. Todos os fios o constituem na sua existéncia trama. O
desafio é compreendé-lo na sua singularidade, na sua condi¢3o de sujeito-
-trama, no seu emaranhado do si mesmo.

Félix Guattari (1990) ressalta a importancia de ampliar a defini¢do
de subjetividade, no sentido de abandonar a dicotomia sujeito individual/
social, bem como de revisar os modelos de inconsciente. Resume em trés
consideragdes as molas propulsoras dessa discussao. Primeiro, a crescen-
te importancia dos fatores subjetivos na histéria da humanidade. Depois,
o desenvolvimento massivo das produgdes maquinicas da subjetividade.
E, em terceiro, a posicao de destaque dos aspetos etolégicos e ecolégicos
relativos a subjetividade humana.

A esquizoanalise ndo é o suporte teérico exclusivo de minhas pro-
posicdes, mas é, no caso da discuss3o do sujeito da comunicagao, a mais
importante referéncia. Desse modo, consigo pensar o sujeito contempo-
rdneo, como maquinico e complexo. Sujeito que vale pela sua poténcia.
Tem sentido, como existéncia, a medida em que estiver em processo de
autopoiese, de producdo de vida. O sujeito surge, sim, na relagdo com o
“outro”, mas este surgimento esta ligado a uma relagdo intensa de reco-
nhecimento, de um ver-se a si e ndo de introjecdo dos limites, das regras
do campo do “outro”, como embrido do projeto social.
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A ECOLOGIA ESPIRITUAL £ TAMBEM
UMA INDIVIDUACAO

REsumo

A partir do livro Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas, tratamos o tema 2 luz
da crise ecolégica, dando visibilidade a duas correntes da ética ambiental
ecocéntrica — a ecologia profunda e a ecologia espiritual — que se cruzam na
ecosofia, um caminho pessoal para tentar percecionar e sentir a realidade
mais profunda que emerge da teia da vida e que tudo liga. Essa procura im-
plica uma dupla rutura epistemoldgica, para incluir a transdisciplinaridade
e uma narrativa mais em consonancia com a realidade da vida, assim como
potenciar o florescimento das ligagdes empéticas entre seres humanos e
nao-humanas e a natureza. Trata-se de alargar as fronteiras do individuo,
para incluir o todo, que também o ¢, sem, contudo, perder a sua prépria
singularidade. Quando a percecdo e a experiéncia ecoséfica forem limpidas
e profundas, é natural que haja uma identificagdo do individuo com a natu-
reza. Nesse momento ¢ mais fécil passar a respeitd-la e cuidar dela, porque
a sua protecgdo integra a prote¢do do individuo.

PALAVRAS-CHAVE

crise ecolégica; ecologia profunda; ecologia espiritual; individuagao

A inteligéncia que em mim pensa faz também florescer os campos e
cantar a ave.

A vida que corre nas veias da crianga ndo é estranha 2 seiva que faz
crescer as arvores...
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A ecologia espiritual é também uma individuagao

J4 ndo me apercebo a mim mesmo sendo como uma ex-
pressdo particular entre outras deste Todo que é Uno e
entdo, na interconexdo vivida de todas as coisas, conhe-
¢o a imensidade e o repouso. (Leloup, 2000, p. 23)

INTRODUCAO

Foi com alegria que recebi o convite de José Pinheiro Neves para
redigir algumas palavras sobre o texto Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas,
editado conjuntamente com Pedro Rodrigues Costa, Paula de Vilhena Mas-
carenhas, Ilda Teresa de Castro e Virginia Roman Salgado. Um trabalho
pertinente que contribui para diagnosticar as patologias subjacentes a crise
social e ecoldgica que afeta a contemporaneidade.

O trabalho em questao, de base psicossociolégica, estuda a indivi-
duagdo humana, recorrendo, essencialmente, a autores como Gabriel Tar-
de, Carl Gustav Jung, Gilbert Simondon, Gilles Deleuze e Bruno Latour.
Incorpora também novos conhecimentos das Ciéncias da Natureza, da
mente e do cosmos, relacionando-os com o estético, o sagrado e o saber
ancestral, numa transdisciplinaridade alargada as racionalidades leigas.
Coloca justamente em causa os paradigmas antropocéntricos, apontando
as patologias do narcisismo e da imitacdo — no sentido de repercutir ideias
e agdes dos outros em detrimento de um florescimento interior — como
atributos, ora dominadores no sentido exterior, ora submissivos na aceita-
¢do do que vem do exterior, que afeta as relagdes entre seres humanos e
entre estes e o mundo natural.

Sabemos desde ha muito como as grandes corporacdes do capitalis-
mo neoliberal aproveitam avidamente a energia emanada em volta desses
atributos, deificando-os subtilmente, através do marketing manipulador,
cunhado de economia de mercado, que arrasta multiddes, cobra as almas
dos politicos e consome tudo o que toca, com consequéncias humanas e
ecoldgicas catastréficas. Isto acontece porque os seres humanos se deixa-
ram capturar por vdrias cosmovisdes fragmentdrias, alicercadas por dog-
mas religiosos e cartesianos que levaram a uma rutura tanto com o coletivo
como com a interioridade. O eu e o tu separados, tal como o homem e a
mulher, a matéria e o espirito, o humano e a natureza.
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A INDIVIDUACAO

A educacdo formal atual, enclausurada em quatro paredes e encima-
da pela dominante tecnociéncia, bem como a forma de viver o coletivo ba-
seada na venda assalariada da energia do trabalho, perpetuam em grande
medida essas dicotomias, com a excessiva valorizagao do ego pessoal e a
competicdo continua, tendo em vista o lucro imediato. Desde muito jovens,
as mentes dos humanos na sociedade hegeménica s3o formatadas para
desempenharem determinada func¢do no coletivo, como dizem os autores,
numa universalidade postiga, e para ligar a felicidade a submissdo de uma
imagem que o sistema impde, a dependéncia dos poderes das empresas e
do Estado. Ambos, sociedade e individuos ja formados, encontram-se apri-
sionados pela ilusdo da separatividade, incapazes de percecionarem a uni-
dade da vida, a inter-relag3o e a interdependéncia entre tudo o que existe.

Que ou quem seriamos nés sem as estrelas, o dia, as 4r-
vores, o chilrear dos péssaros, a beleza de uma rosa, ou
o cheiro da terra que acabou de ser beijada pela chuva?
Que ou quem serfamos nés sem o sorriso do bebé,
o perfume do incenso, o oceano ou as montanhas?
Que ou quem seriamos nds se os rios secassem, as abe-
Ihas se extinguissem ou os golfinhos deixassem de brincar?
Que ou quem serfamos nds se todas as bactérias que habi-
tamonossoorganismonosabandonassemimediatamente?
Que ou quem seriamos nds sem o amor e a amizade?’

Aindividuagdo humana equilibrada, defendida pelos autores, proces-
sa-se numa intera¢do continua do eu consigo mesmo, com a sua pré-indi-
vidualidade bioldgica e fisica, e, a0 mesmo tempo, com o transindividual,
o coletivo. Nao é uma individualizagao-socializagao doentia com o objetivo
de anular a singularidade de cada um, mas antes uma individuagao que
aprende a gerir o intermédio que somos, na forma como redescobrimos
ao mesmo tempo o sentido de comunidade sem abafar as nossas idiossin-
crasias, a nossa subjetividade. A singularidade de sermos humanos conti-
nuard afirmada, mas enriquecida pelo continuum inseparével entre nés e o
coletivo humano em que nos encontramos inseridos ou, numa escala pla-
netdria, como particulas proativas e conscientes de Gaia. De acordo com a
teoria cientifica de James Lovelock (1988), todo o planeta Terra (Gaia) é um
superorganismo vivo, na medida que o complexo sistema biogeoquimico
que o constitui, entre outros fatores, regula o clima e mantém as condicdes
homeostédticas indispensaveis a vida.

' Poema original e inédito do autor.
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Esta individuagdo equilibrada é como uma ecosofia pessoal, similar
a da Ecologia Profunda — uma corrente ecocéntrica da ética ambiental. A
ecosofia implica autoconhecimento, um trabalho individual que cada um
deverd realizar sobre si mesmo. Trata-se de uma abordagem sistémica, so-
bre as relagdes socioecoldgicas, que leva o individuo a identificar-se como
parte do todo (Devall & Sessions, 2004). Isto advém da expansdo da sua
consciéncia fundada na experiéncia, emoc3o-afeto e na sabedoria. Fundada
e fundamentada numa compreens3o da teia da vida e da experiéncia plena
de comunhdo com a natureza, longe da dualidade sujeito e objeto e da
separa¢do do mundo humano e ndo-humano. Toda a natureza é aborda-
da como uma indivisivel unidade, sendo o ser humano uma extensdo do
mundo natural (Varandas, 2009). A maturidade do individuo da-se quando
o circulo de identificagcdo é o mais alargado possivel (Vaz & Delfino, 2010),
o que conduz a “espiritualidade”. Um termo mal compreendido, tanto
nos meios académicos como nos religiosos, que devemos tentar perceber
melhor.

INDIVIDUACAO E ESPIRITUALIDADE

A espiritualidade nao é nenhum dogma religioso. E uma palavra que
vem do termo “espirito”, em sanscrito — atman, em latim — spiritus, em
grego — pneuma e em hebraico — ruah, que significa “sopro”. Assim, es-
piritualidade é qualidade do sopro que anima o individuo, que se emerge
dele, mas que se encontra ligado ao todo. O desabrochar dessa qualidade
baseia-se na sabedoria e na experiéncia direta (Taimni, 1995) que propor-
ciona a capacidade do individuo em se aproximar dos mistérios da vida
(Roof, 1993; Taimni, 1995; Taylor, 2005). A espiritualidade envolve valo-
res éticos (Taylor, 2005), mas é culturalmente transversal, ultrapassa as
idiossincrasias religiosas, mas identifica-se com os seus ultimos objetivos:
o despertar, a salvagdo, o nirvana ou o samadhi. Poderd relacionar-se tam-
bém com a etimologia inicial do termo “religiao”, religare de Lactancio e
Tertuliano (Benveniste, 1969), no sentido de religar o ser humano ao abso-
luto ou a perspetiva sagrada da vida. A espiritualidade encontra-se no mais
elevado objetivo do esforco humano que procura a realidade dltima que
existe no dmago do universo manifestado (Taimni, 1995). E a mais sagrada
aspiracdo da condicdo humana. A forma mais elevada de consciéncia, o
conhecimento universal manifestado no local (UNEP, 1999), descrita por
misticos como consciéncia divina e por investigadores contemporaneos
como consciéncia quéntica n3o local (Goswami, 2009). Carl Sagan disse
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que “a ciéncia ndo sé é compativel com a espiritualidade, mas é também
uma fonte de espiritualidade profunda” (Sagan, 1996, p. 43). Varias teorias
da ciéncia holistica revelam essa dimensao, por exemplo, a teoria da ordem
implicita de David Bohm diz que

a realidade mais abrangente, profunda e intrinseca n3o é
nem a mente nem o corpo, mas sim uma realidade de di-
mens3o mais elevada, que é a base comum de ambos e
cuja natureza esta além de ambos. Cada um deles é ent3o
apenas uma subtotalidade relativamente independente,
sendo que essa relativa independéncia deriva da base de
dimens3o mais elevada na qual a mente e o corpo s3o es-
sencialmente um s6 (assim como verificamos que a rela-
tiva independéncia da ordem manifesta deriva da base da
ordem implicada). (Bohm, 1980, p. 265)

Fritjof Capra afirma que “a consciéncia ecoldgica profunda é em ul-
tima andlise uma consciéncia espiritual” (Capra, 1996, p. 45). Assim, ao
estimularmos a investigacdo aberta, pertinente e conectada (Capra, 1996)
sobre nds préprios, as nossas agdes e relagdes com os outros seres hu-
manos e nao-humanos, e com os diversos coletivos, sociedades e ecos-
sistemas, estamos a contribuir para alcancar uma consciéncia espiritual,
uma ecosofia, uma individuagdo. Contudo, ter uma consciéncia espiritual
desenvolvida n3o é sinénimo de agdo (co)[r]recta. O paradoxo de Giddens
(2010) explica a inércia das pessoas em alterar as suas atitudes e compor-
tamentos, mesmo (re)conhecendo factos.

Assim, onde podemos fazer a diferenga na nossa agdo quotidiana pe-
rante as patologias-catdstrofe do “eu” e do “coletivo” que afetam os seres
humanos?

A resposta ao problema passa pela construcg3o urgente de uma nova
ciéncia, fundada numa dupla rutura epistemoldgica, tal como defende o
socidlogo Boaventura de Sousa Santos (1999). Um espaco onde a herme-
néutica diatépica pode florescer a par da tradugao, entre o saber hegemoni-
co e as racionalidades leigas. Uma nova ciéncia transdisciplinar (na senda
dos autores do livro) capaz de abordar os fenémenos como um todo sem
cair num holismo simplificador. A investigac3o cientifica, quando aberta,
€ uma mais-valia para compreender as rela¢des entre tudo o que existe.
A Ecologia, por exemplo, mostra uma teia de vida que tudo une, biota e
abiota, patente no fluxo de matéria e energia nos ecossistemas. Nada con-
segue sobreviver sozinho, quanto mais evoluir. O ser humano, tal como os
outros seres, s3o elos dessa enorme cadeia de vida. Paralelamente, existem
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propriedades emergentes que s6 se manifestam no coletivo e s3o indis-
pensdveis a evolucio da vida e da consciéncia. Muitas dessas propriedades
n3o s3o visiveis, nem palpéveis, como os campos mérficos de Rupert Shel-
drake (1996), uma espécie de memdria coletiva, que esta por detras das for-
mas de todos os seres e tem efeito organizativo sobre o comportamento. A
experimentacdo cientifica comprova-o.

UMA SINTESE

Discorre-se, aqui, embora em nota de rodapé, acerca das novas des-
cobertas no campo da epigenética, onde o ambiente pode influenciar os ge-
nes, o filogenético. Varios outros estudos ligados as Neurociéncias referem
a possibilidade de reprogramar ontogeneticamente as conexdes neuronais
do nosso cérebro, a fim de deixar um vicio ou desempenhar eficientemen-
te uma nova tarefa. Afinal, existe saida para o nosso problema. Mudar o
ambiente psicofisico, mesmo num individuo, tem repercussdes também
no coletivo, como mostra bem Sheldrake (1996). Uma ecologia profunda
podera dar um contributo positivo, através da ecosofia, indagando sobre as
origens das crises e, individualmente, tentando corrigir comportamentos e
atitudes. Uma individuagdo, ndo soé reflexiva, mas também ativa, ilumina-
da por uma ética abrangente — a ética ambiental, portadora de valores de
uma cidadania renovada (Soromenho-Marques, 1998), num balango entre
direitos e responsabilidades (Vaz & Delfino, 2010). Um cluster entre saber,
consciéncia, agdo e participacdo, fundamentais na construc¢do de coletivos
mais equitativos, soliddrios, cooperantes. Coletivos onde o respeito pelas
outras formas de vida, rochas, rios, florestas, montanhas e ecossistemas
seja, essencialmente, uma realidade natural e ndo forgada. A educagdo tem
o papel a priori capacitando o individuo a envolver-se e a empenhar-se na
transformac@o social (O’Loughlin, 1992). Contudo, a construgdo do saber
nas escolas ndo deve continuar refém de um espaco isolado e condicionado
pelos interesses corporativos, mas assumir ativamente uma postura inte-
gradora da realidade ecoldgica e cultural (Parreira, 2004). Deve ser um local
para aprender a refletir, a pensar de maneira diferente, no outro, no todo,
nas agdes e nas consequéncias. Um local onde se deve potenciar o flores-
cimento das ligagdes empdticas, compassivas e cooperativas. Da mesma
forma, cada um de nés é capaz de destruir coletivamente e individualmente
algumas conexdes neuronais ego e antropocéntricas, construindo um novo
“ADN". A meditacao é um excelente método de reprogramacgao, como mos-
tram os estudos realizados por uma equipa de psiquiatria do Massachusetts
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General Hospital, onde conclui que a sua pratica regular pode levar a altera-
¢Oes consideraveis em determinadas regides cerebrais relacionadas com a
autoconsciéncia, a empatia e a memdria (Holzel et al., 2011).

Paralelamente, os seres humanos comegam pouco a pouco a redes-
cobrir os aspetos positivos dos coletivos ditos pré-modernos, onde o sa-
grado desempenhava um papel fundamental no equilibrio e respeito pelo
outro ser humano, ndo-humano e pela natureza, patente em muitas cultu-
ras primevas. N3o se trata de um retorno ao nosso passado, mas a uma
intuicdo esclarecida pela emogao da comunhao com o outro. Uma civiliza-
¢3o que incorpora técnica, estética e ética e (re)coloca o ser humano em
harmonia com os outros seres e os sistemas ecolégicos naturais. Isto s6
serd possivel através da individuacdo e de uma pratica de vida esclarecida
que advém da perce¢do espiritual da unidade que subjaz na ecosfera. A
propésito, a andlise de Einstein é bem elucidativa:

um ser humano é uma parte do todo, a que chamamos
“Universo”, uma parte limitada no tempo e no espaco. Ele
experimenta-se a si mesmo, aos seus pensamentos e sen-
timentos, como algo separado do resto - uma espécie de
ilusdo dtica da sua consciéncia. Esta ilusdo é uma espécie
de prisdo para nés, restringindo-nos aos nossos desejos
pessoais e ao afeto por algumas pessoas que nos s3o
chegadas. A nossa tarefa é libertarmo-nos desta prisao,
alargando o nosso circulo de compaix3o até ao ponto de
abracar todas as criaturas vivas e toda a natureza na sua
beleza. (Sullivan, 1972, p. 22)

Que bela forma de enunciar a individuagdo!

No fundo, trata-se de fazer florescer aquela intuicdo bem oculta que
habita no &mago de nés, que se identifica com a teia de vida da qual faze-
mos parte. Quando esta intui¢do é despertada pela nossa consciéncia/agao
que envolve empatia, ela é acompanhada por uma felicidade inefével. Em-
bora esse sentimento seja s6 nosso, vivido no nosso interior, sé é possivel
alcanga-lo quando a nossa consciéncia/acdo trespassa as fronteiras da nos-
sa individualidade, passando a ser também o outro, a sociedade, a Terra, o
Universo. Uma propriedade emergente latente, que o individuo pode fazer
fluir crescentemente com o seu alargamento de horizontes. Na verdade,
todos os seres, da qual a humanidade faz parte, pertencem a mesma fami-
lia terrena e tém a sua func¢do no sistema césmico. Com esta identificacao,
muitas das causas que levaram as crises social e ecolégica da contempo-
raneidade cessardo. Defender a sociedade ou a Terra como um todo passa
assim a ser a defesa de si préprio.
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REPENSAR A ECOLOGIA NO
URBANISMO CONTEMPORANEO

REsumo

Repensar a ecologia no urbanismo é assunto de extrema pertinéncia. No
urbano, sou mais tu do que aquilo que se pode pensar. A cidade que se desur-
baniza das antigas formas de urbanidade, submetida a um mundo crescen-
temente homogeneizado provocado pela globalizagdo e sua retdrica, deve
questionar a sua prépria légica de organizagdo social e urbana do espaco.
Se o urbanismo influencia os modos de vida, e se, a0 mesmo tempo, é reco-
nhecida a importancia do espaco na estruturagdo das intera¢des sociais (agir
sobre o espago ¢, simultaneamente, agir sobre a sociedade), as preocupa-
¢des com a melhoria do ambiente urbano devem ser capazes de ensaiar es-
tratégias de mudanca e de desenvolvimento que tenham em conta a criagdo
de um protagonismo real por parte das coletividades territoriais, das suas
organizagdes e dos seus atores.

PALAVRAS-CHAVE

cidade; urbanismo; ecosofia; complexidade; espago

INTRODUCAO

A relac3o entre a ecologia e o urbanismo requer um olhar que tenha
em conta o tempo histérico e as suas cosmovisdes, na busca da cidade
“ideal”, na procura de modelos de ordenamento ligados a valores preva-
lecentes de cada época, desde os tempos mais recuados. Faz sentido a
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interrogacdo: qual é a escala e a dimensdo do homem? Qual é o equilibrio
entre o espago e o tempo? Serd que a morfologia espacial condiciona as
caracteristicas sociais dos individuos?

O tempo e o espago ndo sdo independentes entre si. Os ambientes
onde vivemos influem sobre a nossa maneira de ver a vida, a nossa manei-
ra de sentir e de agir. A intervencdo sobre o espago tem efeitos no projeto
coletivo, na sociedade, e, desta forma, devemos reconhecer a importancia
que a concegdo do espago tem na estruturagdo das relagdes sociais, acei-
tando a forte plausibilidade de que agir sobre o espago é também agir sobre
a sociedade.

O novo cendrio passa por uma mundivisdo que combine os espa-
cos urbanizados e o comportamento humano. Aqueles que projetam edi-
ficios, bairros, espacos publicos e cidades precisam da contribui¢do dos
varios saberes que permitem compreender os processos, o simbolismo e
os comportamentos das pessoas. N3o é suficiente apenas a busca da be-
leza no projeto, porque acima de tudo importa servir a qualidade de vida
das pessoas, a sua harmonia com o ambiente, o encontro e a ajuda mutua.
As estruturas urbanas devem incentivar o sentido de pertenca, a sensagao
de enraizamento, dentro da cidade que nos envolve e que nos deve unir.
Assim, é decisivo que os projetos arquitetdnicos e urbanisticos estejam su-
bordinados a uma nova racionalidade nao tecnocrética que estimule uma
sociedade ecologicamente sustentavel.

CIDADE, QUE URBANIDADE?

O processo urbanizador que tem a sua maxima expressao na cidade-
-metrépole contemporanea, enquanto macroestrutura urbana, apresenta
uma complexidade tal que faz com que aquela n3o s6 n3o seja um espago
de intimidade, como se apresente também como um espaco de profunda
fragmentacdo social, espacial e cultural. Neste contexto, a vida urbana é
questionada como o é o espaco publico, submetidos como estao a légica
de transformacdo dos fluxos de informacdo, o que vai afetar as formas de
apropriacdo, de ac3o e de interagdo humana que se exercem, igualmente, a
distancia. A primazia da dindmica de criacdo de imagens urbanas atrativas
para um consumo competitivo face a outras cidades vai ganhando forma
numa légica que opde as zonas “montra-da-cidade” as areas de habitagao
de grupos socialmente pouco recomendaveis a promogao turistica urbana.
Escreve Baptista (2016) que, uma vez globalizada a economia, as cidades
sdo estimuladas a conceberem-se e a programarem-se como uma marca
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(brand), capazes de competir a nivel internacional e de se tornarem atrati-
vas e mais faceis de consumir. Uma légica fragmentaria é favorecida onde
os padrdes de consumo e os diversos estilos de vida sdo determinantes
para a sua integracdo ou exclus3o social, face a uma gestdo que promove
a ideia de cidade orientada para consumidores globais que a rentabilizam.

Em resultado destas tendéncias o planeamento urbanistico tende a
valorizar os grandes projetos e as grandes fung¢des urbanas. Os valores que
estdo subjacentes a este urbanismo s3o, sobretudo, valores econémicos.
Estes valores pautam-se por tornar as cidades competitivas — a nivel de va-
lores fundidrios e imobilidrios. Construimos cidades competitivas, cidades
que se especializam e outras que se elitizam. Temos territérios competitivos
e territérios consumiveis que se tornam aptos para fins ludicos. Esta forma
de enunciar as cidades e os territérios tende a ser antagénica das cidades
participadas e até dos conceitos de cidadania. Também se incompatibiliza
com a qualidade que queremos, com a justeza de uma governagao que inte-
gra ativamente os cidad3os na condugdo dos seus destinos e gestdo.

Isto leva-nos ao problema crucial que gira em torno da construcgao
de um sistema de valores (ou de principios perenes) que seja paradigma
de uma nova condic¢do urbana para a sociedade contemporanea. A questio
de fundo reporta-se a dificuldade de como entender e gerir a nova condi¢io
social e urbana na era da “terceira revolugdo urbana moderna” ou da ter-
ceira modernizagdo. A expressdo ¢ de Francois Ascher (2004) que, ao refle-
tir sobre o urbanismo na atualidade, sublinha as profundas mudancas na
forma de pensar, produzir e gerir os territérios. Estariamos no decurso de
uma terceira fase de modernizacdo (as primeiras corresponderiam, respe-
tivamente, a cidade do Renascimento e a cidade da Revolugdo Industrial),
como resultado da combinacao histérica de trés dindmicas sécio antropo-
|6gicas — individualizagao, racionalidade e diferenciagdo social. O século XX
trouxe consigo uma crise intensa e extensiva da modernidade refletida na
faléncia de ideias e paradigmas que evidenciavam uma humanidade reuni-
da em torno de um projeto global creditado nos valores do progresso e da
universalidade'.

Assim, teria cabimento uma nog¢do de modernidade a partir da so-
brecarga das ordens antropolégicas do humano por via da intensificagdo

' Uma crise que corresponde a um processo de densificagdo da modernizagao por sobrecarga e refle-
xividade constante: caos, incerteza e complexidade aparecem como formas de racionalidade reflexiva.
A individualizagdo intensifica-se com a multiplicag3o e personalizagio de perfis individuais (cada vez
mais diferenciados) com as opg¢des de escolha, com a prépria substitui¢do do projeto coletivo por
uma cultura de individualidade.
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dos regimes de tempo e espago na contemporaneidade. Em paralelo com
uma concomitante perda do lugar antropolégico de que nos fala Marc Augé
(1998) que assinala trés figuras de excesso: o excesso de signos na supera-
bundancia de acontecimentos, o excesso de espago na aceleracdo do tem-
po e o excesso de individualismo na individualiza¢do das referéncias. Neste
sentido, n3o seria exagero admitir que, de forma cabal, a cidade como lugar
antropoldgico, isto é, identitdrio, relacional e histérico, corresponderia jd a
um mito quando se trata de formagdes urbanas extensas, social e territorial-
mente diversificadas e fragmentadas. Ascher (2004) sugere a metéfora do
hipertexto para qualificar a sociedade contemporanea. Marcada pela multi-
plicagdo, enfraquecimento e especializagdo dos vinculos sociais e por uma
estrutura funcional em rede onde cada individuo multi-pertence a campos
sociais diversificados, a sociedade hipertexto, em concomitincia com uma
nova economia cognitiva estratégica (baseada na producao, apropriagao,
venda e uso de conhecimentos, informacdo e procedimentos), coloca de-
safios que, para além do mais, reforcam a necessidade de se encontrarem
novos critérios e mecanismos de leitura, interpretacao e intervengdo nos
territérios da atualidade.

Remy (1995) fala-nos do desfasamento entre as normas urbanisticas
e os usos urbanos. Para o autor, o problema estd na tensdo entre territoria-
lidade de rede e territorialidade de zonamento, sendo importante atribuir aos
lugares uma multifuncionalidade que é a base de uma desejével variedade
de redes relacionais, e uma condi¢3o para a formacdo de uma territoriali-
dade, na medida em que desenvolve uma associagdo do homem com o
meio ambiente. Remy estabelece uma conexao entre as redes e a individua-
lizagdo? dos territdrios, entendendo-se por redes “tudo o que assegura a
comunicagao” (1995, p. 143). Assim, a tomada de consciéncia da existéncia
destas redes, ndo deveria implicar a recusa em regula-las eficazmente apds
compreender as tendéncias sociais como a individualizagao que as redes
permitem que aconteca. As implicac¢des sociais do processo de individuali-
zagdo quase ndo sdo consideradas nas normas urbanisticas de concecgio e
gestdo, além de os politicos tenderem a confundir muitas vezes individua-
lizag3o e individualismo.

2 Importa distinguir “individualizagdo” de “individualismo”. Diz-nos Remy, que “individualismo
supde que cada um faga as suas escolhas sem levar em consideracdo as consequéncias coletivas. A
individualizagdo supde que cada um quer controlar a sua rede” (Remy, 1995, p. 143). Por outro lado,
na linha de Simmel (1993), a individualizag3o e a socializagdo, s3o duas tendéncias que coexistem
“de modo refor¢ado” na sociedade moderna. Alerta Remy que querer reprimir a individualizag3o para
permitir a socializagdo suporia uma sociedade de coercdo generalizada, que arriscaria aumentar a
propensdo a desagregacdo.
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A questdo colocada por Kevin Lynch (1999) sobre a boa forma da
cidade tem interesse para este nosso propdsito cujo alcance ultrapassa,
em muito, o estrito funcionamento da cidade (de adequag@o entre forma e
funcgdo), pois remete para as estruturas de valor do ser social. Na asser¢ao
de que os modelos sao uma necessidade pratica na criagao de ordem e na
gestdo de problemas reais complexos, Kevin Lynch apresenta trés teorias
normativas e modelos de cidade que procuram representar, a partir de me-
taforas ou estruturas organizacionais simples, os trés principais estadios
de desenvolvimento da condi¢do urbana: o modelo césmico, pré-moderno,
que se centraliza na sacralizag3o do lugar e na configuragdo territorial como
forma de resposta ao exercicio de forcas sobrenaturais; o modelo mdquina,
esséncia da cidade modernista, que traduz, a partir de férmulas de eficién-
cia como sejam a segmentagdo, a segregacdo ou a estandardizagdo, os
paradigmas da modernidade — progresso e universalidade; por ultimo, o
modelo ecoldgico, mais recente e que surge como resposta aos problemas
afetos a industrializagdo — um modelo holistico que se apoia na diversida-
de, no hibridismo e na interagdo dos seus diversos componentes e agentes,
e num processo dindmico de constante autorregulacdo e organizac3o.

Por sua vez, Thomas Sieverts (2003), na perspetiva de encontrar
medidas para avaliagdo, leitura e intervengdo na cidade, passiveis de ar-
ticular sistemas de valores e aplica¢des objetivas a praticas concretas, su-
gere cinco conceitos-chave — urbanidade, centralidade, densidade, uso misto
e ecologia — que deveriam enquadrar: a) as novas configuragdes de urba-
nidade — espagos que deem lugar a formas de socializagdo cosmopolita,
estimulando as novas possibilidades culturais e uma diversidade cultural
descentralizada; b) a revisdo da estrutura tradicional da cidade, binéria e
hierarquica, e reconhecer uma nova estrutura polinucleada mais adequa-
da as sociedades de hoje pluralistas e democraticas; c) o estabelecimento
de diferentes tipos de densidade que, conjugados, promovam um novo
equilibrio ecolégico; d) a definicdo, através de estratégias adequadas, de
uma mistura de usos integradora de populagao e atividades que tire partido
das novas potencialidades e da flexibilidade nas condi¢des de localizagio e
combinagdo de funcdes; €) a promogao de um desenvolvimento sustenta-
vel, compatibilizando a integracao da cidade no ecossistema.

Temos preocupagdes comuns em Lynch (1999) e Sieverts (2003) vi-
sando a estruturagdo de teorias normativas sobre o que deveria ser a nova
forma da cidade que, ao promoverem uma legibilidade e inteligibilidade da
paisagem urbanizada que Sieverts (2003) denomina de Zwischenstadt, se
tornem em condic¢des indispensaveis a formulagdo de uma boa teoria da
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decisdo (concetualizagdo, desenho, producio e regulagdo) no contexto da
realidade urbana e ecolégica atual.

Para o urbanista e fildsofo francés, Paul Virilio (2000), o mundo esta
esmagado num Unico plano, como se fosse uma lente, sendo legitimo
equacionar as seguintes interroga¢des: qual é a escala e a dimensao do
homem? Qual é o equilibrio entre o espago e o tempo?

A BUSCA DA CIDADE IDEAL

Leituras particulares da cidade podem ser observadas desde os tem-
pos mais remotos. Na questdo urbanistica é possivel encontrar a afirmacao
de visdes do mundo dentro de pardmetros césmicos. Na construcao de
uma explicagdo da realidade em que o cosmos ¢é o sujeito de leis que estado
subordinadas a uma ordem universal. Isso pode ser encontrado nas etapas
de organizag@o do espago de grupos primitivos. O conjunto de valores da
sociedade determinava a forma da cidade. Esta refletia uma razdo mitica
destinada a sacralizar o mundo por meio da tentativa de organiza-lo (Elia-
de, 1992). N3o é por acaso que a questdo da ordem se confunde frequente-
mente com a quest3o do ideal, enquanto designios maiores da inquietagado
humana.

A procura do ideal e da razao na constituicdo de cidades remon-
ta a Antiguidade. Num sentido politico, a consciéncia da vida social e a
polis, sdo assumidas para estabelecer uma ordem social perfeita. Platao
descreve a “primeira cidade informada”, a partir da escolha do lugar, da
andlise dos recursos naturais existentes, e, estabelecendo um conjunto de
ordens quantitativas no que se refere ao nimero de parcelas, edificios e de
habitantes. Na busca de um mundo ideal, pensadores dedicaram-se igual-
mente a procura de modelos de cidades. Nesse sentido, Michel Ragon, ao
estudar o urbanismo e o discurso da ordem, concluiu que construimos as
nossas cidades em “oferenda a deusa Razdo” (1968, p. 75).

A procura de novos modelos urbanos manifesta-se no Renascimen-
to através de um conjunto de cidades imagindrias que cada vez mais se
afastam do mundo real. No entanto, a dimens3o onirica é fundamental
para a formulagdo de desejos, de experiéncias e de estratégias para uma
nova ordem social, urbana e cultural. Thomas More (1995) relata-nos, em
1516, com grande pormenor, a capital da ilha da utopia — Amaurota. A ci-
dade ¢ descrita através dos elementos arquiteténicos e urbanisticos, mas
é o homem que, através da adogao de um modelo de organizagao social
singular, d4 origem a um desenho urbano e a uma arquitetura “perfeitos”.
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S3o os valores da igualdade, da organiza¢do administrativa, do predominio
da comunidade e do interesse publico face ao interesse individual que
permitiam uma vida equilibrada na Cidade do Sol, de Tomas Campanella.

O periodo Oitocentista caracteriza-se pela multiplicidade de um tem-
po em que s3o confrontadas duas ordens conceptuais distintas: conce¢io
romantica do homem e da natureza e o racionalismo que se empenhara
na defesa da industrializacdo. A obra de Julio Verne (1994) oferece, no final
do século XIX, uma antevisdo de metrépoles gigantes apoiadas na ideia
de cidade mdquina. Os seus textos sdo reflexdes sobre o avanco técnico, a
cidade ortogonal, a casa tipo, os transportes e as rela¢des entre o homem
e o territério. Nomes como os de Claude Saint-Simon, Charles Fourier,
Robert Owen, Jean Baptiste Godin estdo relacionados com as aspiracdes
operérias do século XIX. Owen (1991), na sua “cidade ideal”, preconiza
a harmonia e a cooperagao num plano quadriculado para 1.200 pessoas,
rodeados de 1.000 a 1.500 acres de terreno. As suas preocupagdes incidem
na organizagdo espacial, tendo em vista o bem-estar da populacdo, esta-
belecendo regras para os edificios publicos, para os espagos de utilizagdo
coletiva e para os espagos verdes. Fourier (2007) propde substituir a cida-
de pelo Falanstério, edificio social que albergaria cerca de 1.600 pessoas;
enquanto Godin (citado em Choay, 1998) propde e realiza o familistério?
uma criagdo interessante que tem por ambi¢ao uma comunidade humana
autossuficiente.

Nas primeiras décadas do século XX, o urbanismo moderno mantém
uma preocupacao higienista, incorporando a ideia de um maior contacto
com a natureza. Choay (1965) identifica, como principais modelos, o pro-
gressista, o culturalista e o naturalista. Com visdes do mundo distintas e
com solu¢des diversificadas, essas propostas incorporavam a relagio entre
o ambiente natural e o ambiente construido. Se a primeira conduziu a cor-
rente racionalista e tecnocrética enunciada por Le Corbusier que culmina
na Carta de Atenas (1933), a segunda foi influenciada pela “cidade-jardim”
de Howard, uma constante integragdo com a paisagem, enquanto a tercei-
ra se materializa no organicismo, desenvolvido por Frank Lloyd Wright e,
mais tarde por Alvar Aalto, declara uma aproximacdo sedutora pelo mundo
da natureza e explora uma conexdo profunda da arquitetura com o lugar.

O movimento modernista agregava a ideia de um sistema de par-
ques e dreas verdes como complemento do tecido urbano. Em certo grau

3Uma forma de falanstério, composto por trés blocos quadrados unidos por angulos, cada um com
um corredor coberto de vidro com a mesma funcdo das ruas previstas por Fourier (2007). O familisté-
rio possui jardim e numerosos servicos coletivos.
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pode-se considerar que os desdobramentos dessas propostas foram in-
fluenciados pelo bucolismo das cidades-jardim, ao mesmo tempo que bus-
cavam a eficiéncia do conceito de cidade-mdquina.

E SPACO E INDUSTRIALISMO

No Ocidente, o tipo de cidade que emerge na sociedade industrial é
marcado por uma organizagdo do espago urbano segundo as necessidades
da producao e do consumo capitalistas, enquanto as cidades oriental e me-
dieval eram espacos importantes da agdo politica onde a organizagao do
espaco esteve desligada das necessidades da industria. Por contraposicao,
no dizer de Lefebvre (1968), a cidade medieval era um lugar menos subju-
gado a légica do modo de producio vigente. Para ele, antes da industriali-
zag3o, a vida urbana produzia obras e ndo produtos. O tipo de organiza¢do
espacial da industrializagdo faz com que a cidade se afaste do que este
autor acredita ser o ideal de espaco urbano, ou seja, um l6cus de encontro
entre pessoas de diversas origens sociais. A impossibilidade desse encon-
tro tornaria mais dificil o exercicio da democracia. Na obra, Le droit a la ville,
Lefebvre (1968) preconiza o desenvolvimento de uma ciéncia da cidade
que se esmere em conhecé-la e em criar uma estratégica politica de a¢3o
voltada para a recuperacao da “vida urbana”, condicao de um humanismo
e de uma democracia renovados. O autor compara a cidade a obra de arte,
criacdo dos seus habitantes. E uma obra a ser fruida e nio consumida.
Tal fruicdo — das ruas e pragas, dos seus edificios e monumentos — esté
relacionada com a ideia de festa, “que consome improdutivamente, sem
nenhuma outra vantagem além do prazer e do prestigio” (Lefebvre, 1968,
p. 11). A industrializacdo fez com que a cidade perdesse essa caracteristica,
ganhando forma de um espaco voltado prioritariamente para a troca. O
“direito a cidade”, t3o enfatizado pelo autor, possibilitaria as condi¢ées de
apropriagdo coletiva, cabendo a politica o estimulo a criagdo de espacgos
favordveis ao encontro e a interag¢do entre os cidad3os*.

Serd que a morfologia espacial condiciona as caracteristicas sociais
dos individuos?

Isto remete para a tese antiga que invoca a relagdo entre o social e o
espaco, segundo a qual o espacgo influi nas formas de pensar, fazer e viver
a cidade. A intervencdo sobre o espaco teria efeitos no projeto coletivo, na

4 Proenca Leite (2009, pp. 196-198), nas pegadas de Certeau e outros autores, formulou a nogdo de
espago publico “intersticial” definido a “partir das interfaces entre os conceitos de esfera publica (da
qual retira a categoria de a¢3o) e de espago urbano (do qual retém a sua referéncia espacial)”.
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sociedade, e, assim, devemos reconhecer a importancia que a concec¢do do
espaco tem na estruturagao das relagdes sociais, e aceita-se que agir sobre
o espago é também agir sobre a sociedade.

Em Sociologia, o espago adquiriu a categoria de analise em diversos
autores e tradi¢des. Durkheim (2002), um dos “fundadores” da disciplina,
pensou o espago como uma categoria de entendimento, tal como o tempo.
Para ele o espago permite fazer uma primeira ordenacdo dos dados, confu-
sos, da realidade social, da experiéncia do vivido, conferindo-lhe um senti-
do. O espaco refletiria, as divisdes sociais da sociedade em que se insere.
Mas serd a aplicagdo ao espago dos conceitos da ecologia humana que vai
permitir aos sociélogos da escola de Chicago tentar compreender como as
comunidades caracterizadas pela proximidade geogréfica se estruturam e
se relacionam. Definem “comunidades ecoldgicas” que permitem organi-
zar a ordem, ordenar o heterogéneo, que permitem considerar o conjunto
do habitat e dos seus habitantes. Tratava-se ndo sé de indicar os problemas
surgidos entre o homem e o seu ambiente natural, mas também de acen-
tuar os aspetos sociais da sua adapta¢do’. Numa tentativa de definir eco-
logia humana, Park (1976) escreveria que se trata de uma “ciéncia distinta
e separada” que se apresenta como uma concecio filoséfica do mundo,
organizada em torno de alguns conceitos chave e caracterizada por um
darwinismo social moderado. Com esta tltima assertiva, Park (1976) queria
explicar que abandonara a ideia de sele¢do da espécie e, em contrapartida,
ressaltara a da luta pela existéncia e a tendéncia para a solidarizacao entre
espécies do mesmo grupo humano. A luta pela existéncia a que este autor
se referiu seria, ndo uma luta entre individuos ou entre espécies, mas uma
luta entre cada espécie e o seu ambiente. Era a luta de agregados humanos
que se organizam, como nas comunidades animais, e que unem todas as
suas energias para resistir & pressdo de forgas externas. O termo comuni-
dade adquiriu aqui uma significagdo especifica. Nesta medida, as maiores
ameacas para os seres humanos s3o as respeitantes a alteracao da relagao
existente entre a populag3o e os recursos naturais do habitat. Este fenéme-
no, que Park (1976) denomina de “crise ambiental”, gera um aumento sel-
vagem da competicdo até a formacgdo de nova fase de “diviso do trabalho
social”, adaptada, por sua vez, a novas condicdes de vida.

5 A ecologia humana produzida por Robert Park, mais do que uma simples exigéncia interdiscipli-
nar expressa a vontade de restabelecer a perspetiva do darwinismo social na anélise da sociedade
contemporanea.

¢ A nog3o de “divisdo do trabalho social” deve-se a Durkheim (2002) que declarou que a um aumento
da densidade demografica corresponderia a diferenciagdo e a especializagdo dos homens, componen-
tes primeiros da sociedade.
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Esta perspetiva, quando aplicada ao estudo do meio urbano, induz
Robert Park (1976) a considerar que a cultura urbana nao tem caracter auté-
nomo, separado das leis naturais. A sociedade urbana, como qualquer outra
sociedade, faz derivar as suas instituicdes da combinacdo de forcas vitais
que tendem a gerar um “reagrupamento” organizado. Ademais, a cidade é
entendida como uma unidade ecoldgica, inserida num territério nacional e
com uma rede de conexdes com outras cidades (Bettin, 1982, p. 77). Esta
seria, portanto, uma perspetiva que colocaria o espago como um fator de-
terminante das relagdes sociais, ja que teria a capacidade de resgatar os
individuos da desordem e do anonimato para uma comunidade, com rela-
¢Bes sociais e redes de interagdo definidas e permanentes. Segundo Remy
(1995) um paradigma como este é, deste modo, compativel com a ideia de
que existem “ilhas de ordem parcial” que ganham sentido sob um fundo
de desordem que é uma ameaga constante. Havia que ir mais longe, Remy
e Voyé (1976), dizem que o espago pode ser um fator de determinagdo em
dois sentidos: a um nivel estrutural (ajuda a definir as rela¢des sociais, as re-
des de interag3o), e a um nivel simbdlico ajudando a estruturar as relagdes
de si e dos outros, da relagdo aos outros e da sua forma de ser e de estar no
mundo social. Ele é assim fator de constrangimentos e de possibilidades, e
conjugado com outras determinantes do mundo social, as relagdes de asso-
ciagdo e oposicado, de integracdo e de exclusdo no mundo social.

Grafmeyer (1995, p. 44) afirma que “o espaco que nos é dado é,
portanto, o contrdrio de uma superficie neutra”. Uma dada configuragdo
espacial é produto e, ao mesmo tempo, coprodutora de modelos culturais
que lhes estdo associados e que fazem com que determinados espacos
sejam mais valorizados do que outros. Esta producdo do espago como ele-
mento cultural e socialmente significante é varidvel de época para época, de
sociedade para sociedade, estando relacionada com a histéria. Nas palavras
do autor “as configura¢des urbanas sdo, portanto, o resultado da histéria
acumulada” (Grafmeyer, 1995, p. 44). O espaco é significativo, atribuidor
de esteredtipos e rotulador porque tem uma histéria, porque foi habitado
por determinados grupos, foi afetado por determinadas representagdes, foi
rotulado de determinada forma. O espago em si, como estrutura fisica, ndo
contém estes significados sociais, mas estes s3o construidos por sucessi-
vas apropriac¢des feitas pelo homem?.

7 Lefebvre (2000) que também refletiu as questdes do espago na sua obra La production de I'espace
procura reabilitar a nog3o de “autonomizagdo” do espago, numa leitura ndo fragmentada, mas
integrada, definindo o conceito de “espago social”. O que significa que o espago tem, também, a sua
histéria e o seu tempo.
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Servindo-nos, ainda, de Remy e Voyé (1976) temos que o territério é
uma categoria de mediagao entre os homens e a cultura. E “pertencer e estar
situado em” sdo dimensdes da condi¢do de cidaddo. Se “pertencer” signifi-
ca fazer parte daquilo que se conhece como um “néds”, estar legitimamente
situado no mundo significa ter direito a ocupar posi¢des e a desempenhar
papéis que regulam o acesso a recursos materiais e simbdlicos socialmente
providenciados. Como afirma M. Augé (1998), o lugar é histérico, pois con-
juga identidade e relagdo e define-se por uma estabilidade minima. Nesta
medida pertencer a grupos ou categorias sociais identificaveis é também
possuir uma localizagdo no mapa social, ou seja, ocupar uma posic3o re-
conhecida e legitima. De outra forma, situar-se num lugar — espago com
sentido — compartilhado. Sem domicilio ou referéncias pessoais, é-se “coisa
fora do lugar”, “ser de natureza incerta ou duvidosa” (Augé, 1998, p. 23).

Do ponto de vista das observag¢des socio antropoldgicas torna-se
entdo muito interessante operar uma deslocagcdo do espago para o lugar,
e, assim, abrir novas perspetivas nas abordagens que possam ser levadas
a cabo. Se, tradicionalmente, as abordagens baseadas em estudos sobre
o processo urbanizador davam relevancia a temas como a habitac3o, as
infraestruturas, os transportes, admitimos que a énfase na politica dos lu-
gares vem relevar diversas tematicas, como as do campo das identidades,
as da agregacdo de sentidos aos espagos e edificacdes constitutivos das
paisagens urbanas, de habitats ambientalmente equilibrados, e aquelas re-
lativas a cidadania e aos direitos culturais.

Sabemos como a produgdo e reconstru¢do permanente do lugar re-
forca o sentimento de pertenca e poderd, por sua vez, conferir a esse lugar
identidades vibrantes que participam na transformacao das paisagens ur-
banas, agregando-lhes sentidos e expressando-se através delas. A paisa-
gem urbana deve ser um constructo de estruturas fisicas e representacdes,
de significados e sentidos simbdlicos. A paisagem ndo se refere apenas
a organizacgdo cognitiva de conjuntos de objetos edificados ou naturais,
como sugere Lynch (1982), mas resulta de processos de confronto e nego-
ciagdo de interesses diversos (Arantes, 2013; Jackson, 1984; Zukin, 1991), e
na perspetiva da sua humanizagao é importante ver se evocam, a maneira
bourdieusiana, redes de sociabilidade através das quais se constroem pro-
ximidades e distincias sociais, como parte de processos de reproducdo de
habitus e distingao.

A intervencdo sobre o espago é tanto mais consequente quanto essa
mesma acdo agir sobre as dimensdes de interface de diferentes esferas, o
que significa integrar, em simultineo, o social (a apropriagdo multicultural
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do espago, a formacdo profissional e o emprego), o espaco fisico (a sua re-
qualificacdo, o planeamento urbanistico, o desenho urbano) e o ambiente
urbano (qualidade ambiental, mobilidade sustentavel, patriménio urbano)?.

SOCIEDADE E NATUREZA

Os debates sobre a relagao sociedade/natureza prosseguiram, mas
serd ja na década de 1970 que estudiosos, principalmente nos Estados
Unidos, comegam a testar modelagens de espagos urbanos para esse fim.
Esses modelos serviam de base para novas tendéncias de planeamento ur-
bano e regional. Nas ultimas décadas, definicdes de desenvolvimento sus-
tentavel, embora tenham sido objeto de inimeros debates, contribuiram
para o avango da abordagem ambiental no urbanismo. Sachs(1993, p. 30)
define desenvolvimento sustentdvel como “a atitude de promover um de-
senvolvimento socioecondmico equitativo, através de estratégias ambien-
talmente adequadas e suportédveis no dmbito ecoldgico”. Este autor adota a
premissa de que a promogdo de um meio de vida sustentavel deve tornar-
-se parte da linha mestra de desenvolvimento. Considera que este ndo pode
ter sucesso sem a participagdo dos grupos e das comunidades locais.

Na atualidade, a tematica ambiental urbana tem gerado abordagens
com um consenso construido em torno da ideia de “cidades sustentaveis”.
Para alguns, como Heloisa Costa (2000), a conceg3o envolve contradi¢oes
de fundo, embora aponte caminhos para uma reflexdo. Para outros, a pro-
posta seria compativel com os ideais de um desenvolvimento humano que
respeite os limites da natureza. Contudo, tais premissas e as visdes do
mundo que as acompanham modificaram as formas pelas quais o urba-
nismo e o planeamento urbano e regional tratavam o tema. A temadtica
ambiental passou a ocupar lugar central na constru¢do de modelos de ci-
dade ideal, como se revela claramente no caso das propostas de cidades
sustentdveis.

Uma abordagem especifica da tematica ambiental é a que guarda
relagdes estreitas com o desenvolvimento da ecologia. No século XX, essas
ideias foram difundidas principalmente com a escola filoséfica da “ecologia
profunda”, fundada pelo fil6sofo noruegués Arne Naess (2007) no inicio
dos anos de 1970. A ecologia profunda n3o separa seres humanos ou qual-
quer outra coisa do meio ambiente natural. Ela vé o mundo como uma rede

& Em dltima andlise, trata-se de uma visdo sistémica, que procura integrar as varias dimensdes e
componentes da vida urbana.
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de fendmenos que estdo fundamentalmente interconectados e s3o interde-
pendentes. A ecologia profunda reconhece o valor inerente de seres vivos e
concebe os seres humanos apenas como um fio particular na teia da vida.
Em boa medida, também a qualidade da cidade estd relacionada com
a existéncia de equipamentos e servicos de conforto urbano, nomeadamen-
te ao nivel dos equipamentos sociais de suporte a vida quotidiana em senti-
do amplo (da relag3o casa-trabalho, de suporte a vida familiar, aos de lazer
e desporto). Depois, a cidade com qualidade liga-se ainda a uma identidade
urbana. Pela capacidade de cada um gostar do sitio, do bairro e da cidade
onde reside porque se identifica com ele. Trata-se da gera¢do de um senti-
mento de pertenga que tem consequéncias n3o apenas nas formas de apro-
priagdo individual e familiar, mas também no investimento social e coletivo
na vida local. Das condicdes para o direito a diferenca, e de todos terem o
direito de sentir que tém um lugar na cidade. O sentimento de pertenca e
de identifica¢do sdo determinantes na producdo do urbanismo quotidiano®.
O propésito centrado no urbanismo quotidiano (Guerra, 2003; Vaz,
2006) tem a vantagem da proximidade, de uma intervencao localmente
decidida, assente em compromissos institucionais de vdrias escalas e tipos
(privado, publico, etc.), capaz de integrar, em simultineo, o urbano, o em-
prego, o social, o ambiente, as culturas locais e as formas de participacdo.
Esta postura articula-se com o conceito de governancia urbana, abordado
por diversos autores, e que procura traduzir uma nova forma de governo
das cidades onde se reinterprete o papel da democracia e dos seus ins-
trumentos de regulacdo e funcionamento tendo em vista um processo de
producdo e gestdo do espaco urbano aberto e participado. De acordo com
Francois Ascher (2004), entendemos por governancia urbana como

um sistema de mecanismos e modos de a¢do que associa
representantes da sociedade civil a institui¢cdes para de-
senvolver e implementar politicas e decisdes publicas. (...)
implica um enriquecimento da democracia representativa
por novos procedimentos deliberativos e consultivos. (As-
cher, 2004, p. 204)

Por sua vez, Portas, Domingues e Cabral (2003), aproximando as
nogodes de governabilidade e governancia, dizem que

o Daf a importincia das intervengdes orientadas tanto para identificar as memérias e patriménios ur-
banos que sedimentam as identidades locais e reabilitd-los, moderniza-los e valoriza-los no contexto
urbano, como para gerar novas identidades (espaciais, arquiteténicas, artisticas) com base na histéria
recente das regides.
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se a governabilidade fica conotada com a legalidade e efi-
cécia dos resultados em fungdo dos objetivos previstos
e planeados, a governancia privilegia o modo de o fazer
através do envolvimento de parceiros da sociedade civil,
favorecendo a construcgdo de consensos e a compatibiliza-
¢3o de interesses em presenga e procurando criar ou apro-
veitar oportunidades (previstas ou n3o), que se traduzam
na incorporacdo de recursos materiais, de know-how ou de
vontades. (Portas et al., 2003, p. 197)

O pensamento sobre as cidades exige a necessidade de desenvol-
ver capacidades técnicas capazes de ler e de interpretar os territérios de
intervengdo, e de identificar os elementos fundamentais que estruturam
a cidade, de forma a n3o os subverter nem os diluir em intervencdes ané-
nimas. Muitas das intervengdes que atualmente se realizam nos nucleos
urbanos sdo genéricas, n3o refletem a especificidade de cada um dos lo-
cais, conduzindo a uma notéria banalizagdo dos espagos urbanos. Em re-
lacdo aos novos espacos justifica-se que o desenho urbano seja realizado
em concordancia com os sitios, retirando partido das suas caracteristicas
morfoldgicas e de com elas estabelecer, de uma forma clara, os principios
estruturantes fundamentais dos espacos urbanos: as suas centralidades,
hierarquias e a sua tradu¢do em espacos edificados e humanizados.

UM PARADIGMA NOVO

A cidade que se desurbaniza das antigas formas de urbanidade, sub-
metida a um mundo crescentemente homogeneizado provocado pela glo-
baliza¢do e sua retérica, deve questionar a sua prépria légica de organizagao
social e urbana do espaco. Se o urbanismo influencia os modos de vida, e se,
ao mesmo tempo, é reconhecida a importincia do espago na estruturagao
das interagdes sociais (agir sobre o espago é, simultaneamente, agir sobre
a sociedade), as preocupagdes com a melhoria do ambiente urbano devem
ser capazes de ensaiar estratégias de mudanca e de desenvolvimento que
tenham em conta a criagdo de um protagonismo real por parte das cole-
tividades territoriais, das suas organizac¢des e dos seus atores. Trata-se de
procurar uma politica de organizacao territorial que leve em linha de conta
a necessidade de estabelecer um equilibrio entre o homem, a sociedade e a
natureza, elementos que formam uma equacgdo particularmente desafiado-
ra. Na medida em que a boa forma da cidade na contemporaneidade n3o é
separavel de um urbanismo préximo do cidad3o, ou seja, de um urbanismo
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de pormenor cujo processo de decisdo — concegdo e produgdo do espaco
urbano e sua gestao — dé lugar a participagcdo préxima do cidadio e da
comunidade em geral sob formas democraticas de representagdo.

Estas consideracdes, e pensando particularmente nos ultimos decé-
nios, a alusdo aos problemas da cidade e a abordagem ecolégica, n3o evo-
cam apenas — nem sequer principalmente — os temas classicos da escola de
Chicago. Faz antes acudir a mente a relag3o entre o urbanismo, entendido
como transformacdo “artificial” do ambiente, e o contexto natural e bio-
l6gico. A associag3o ecologia-cidade propde de imediato como objeto de
reflexdo o papel que o urbanismo tem na alteragdo do equilibrio entre as
sociedades humanas e os ecossistemas de que fazem parte.

E necessdrio reinventar a cidade e o espaco de um novo tempo, rein-
ventar a polis.

A questdo central do nosso tempo reside em procurar um equilibrio
e correlagdo entre espaco edificado e a paisagem, o territério. Desenvolver
um planeamento de matriz ecolégica e biocliméatico, em que se potenciali-
ze o aproveitamento da dgua, da energia solar, dos elementos térmicos, da
criagdo de jardins nas coberturas, da construg¢do de muros verdes; todos
os elementos numa relagdo direta com a natureza nas suas mais diversas
vertentes. Na demanda da identidade do lugar, cada lugar é tinico e irrepe-
tivel, gerando um conjunto de possibilidades que variam profundamente
no nosso planeta. Preconizando o designio de suplantar a visao tecno-eco-
nomista que funciona de forma abstrata, que invade a politica e conse-
quentemente o territdrio, a cidade, a demografia, a ecologia, o bem-estar e
o lazer. Do mesmo modo que a crise ecolégica exige resposta planetéria e
que se reexaminem as condi¢des em que se opere uma revolucao politica,
social e cultural que reoriente os objetivos da produgdo de bens materiais
e imateriais. Segundo Guattari (2001) precisamos de aprender a aprender
“transversalmente”, porque a cultura e a natureza est3o juntas, a medida
que, aprendemos a pensar sobre cultura e natureza e entendé-las, seremos
capazes de interpretar os problemas e apontar solucdes para melhores
condi¢des de vida das populagdes.

Para Edgar Morin (1999), a simplificacdo promove a ideia Unica, o
pensamento unidimensional, ndo procurando as vérias dimensdes que a
cidade encerra. Desta forma, serd melhor para o pensamento que este pro-
cure a distin¢do, a objetivacdo, a selecdo, voltar a juntar, evitar separar,
identificar a multiplicidade dos fenémenos, reconhecer a presenca do su-
jeito no objeto, aprender com qualquer conceito — torna-lo esclarecido e es-
clarecedor — numa interligacdo de conceitos. Ndo devemos cair no erro de
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produzir ideias simples quando a sociedade é cada vez mais complexa, ndo
devemos procurar visdes unidimensionais para territérios cada vez mais
multidimensionais.

Devemos ter em conta a diversidade, suplantar a vis3o tecno-eco-
nomista que funciona como uma entidade abstrata, que invade a politi-
ca e consequentemente o territério, a cidade. O que estd em questdo é
a forma de vida, confrontada que estd com a aceleragdo das mutagdes
técnico-cientificas.

A busca de um novo paradigma urbano serd o grande desafio deste
século XXI. N3o nos devemos alhear da politica se queremos compreender
o nosso mundo, o nosso tempo. A reformulacdo de questdes, tal como
a busca de respostas as novas necessidades, reside numa constante cri-
tica ao modelo de sociedade vigente e parte de um constante desejo de
transformacdo ideoldgico, social, econémico e cultural. Mas a politica e as
instancias executivas apresentam-se incapazes de apreender a integragdo
global e as suas implicagdes.

Hoje, num mundo tdo mediatizado, para além da cidade em si, ha
a imagem da cidade. Esta bipolaridade entre realidade e imagem cria uma
nova leitura, relagcdo e ligacdo a cidade. Esta suposta bipolaridade sobre o
espaco urbano recai numa vertente imagindria de seducao pela urbe, na ex-
periéncia de fragmentos de cidades “ideais”, oniricas; mas simultaneamen-
te também numa estrutura espacial e social de degradagao, de deterioragao
do habitat e de deficiéncias estruturais do espago urbano (Santiago, 2009).

Da contradi¢do, dos opostos pode renascer um equilibrio desejado
e sauddvel, a consolida¢do da cidade num conjunto de lugares e referén-
cias, entre presente e passado, nas memdrias e na experiéncia do habitar,
num espaco de surpresa, de descoberta, de mistério, em que a dimensao
programatica atribui uma consciéncia coletiva que se projeta no futuro. A
cidade sonha, ndo sé com o passado, mas também com o futuro, com a
mobilidade, com o consumo, com a prépria imagem.

Parafraseando o pensamento de Santiago, “retomar os mitos enun-
ciados, agora, com o auxilio e referéncia da ecologia deve ser o elemento
formador e catalisador de um novo pensamento e desenho urbano, com-
preendendo a ecologia como possivel corte epistemolégico” (Santiago,
2009, p. 95). Partilhamos a ideia de que esta abordagem sé serd possi-
vel, com a participagdo de uma cidadania ativa e consciente, promovendo
uma relagao equilibrada na paisagem, no territério e na cidade, entre o
homem, natureza, cultura e técnica. E necessaria uma educacdo, formacio
e estratégia de planeamento baseadas no conhecimento, na andlise, na
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reflexdo e no espirito critico. Esta redefinicdo de espago necessita de uma
acdo prdtica e competente que promova uma alternativa de sociedade
ecologicamente sustentdvel. O modelo atual assente nas energias f6sseis,
num crescimento contaminador, numa produc3o quantitativa, produtora
de uma crescente poluicdo exige uma vocacdo transdisciplinar capaz de
criar novas metodologias para que a intervengdo profissional se situe numa
articulagdo ético-politica. Ecosoéfica, como diria Guattari, entre os trés regis-
tos ecolégicos — o do meio ambiente, o das relagdes sociais e o da subjeti-
vidade humana (Guattari, 2001). Trabalhando para uma nova visao da so-
ciedade. S6 uma abordagem complexa e sistémica pode enunciar e apelar
para a proposi¢do de um novo paradigma.

REFERENCIAS

Arantes, A. A. (2013). Espaco e poder: a construgdo social do espago publico nas
grandes cidades contemporaneas. In C. Fortuna; L. Bégus; M. A. Cord & J. S.
Junior (Eds.), Cidade e espectdculo: acena teatral luso-brasileira contempordnea
(pp- 23-41). Coimbra: CES.

Ascher, F. (2004). Los nuevos principios del urbanismo. Madrid: Alianza Editorial.

Augé, M. (1998). Ndo-lugares. Introdugdo a uma antropologia da sobremodernidade.
Lisboa: Bertrand Editora.

Baptista, L. (2016). A dimens3o ltdica da cidade: uma perspetiva de andlise a
propdsito da programacao global de lugares para o entretenimento urbano.
In N. Miguel (Ed.), A sociedade em debate (pp. 349-363). V. N. Famalicdo:
Edi¢cdes Humus.

Bettin, G. (1982). Los socidlogos de la ciudad. Barcelona: Gustavo Gili.
Choay, F. (1965). Lurbanisme, utopies et realités. Une anthologie. Paris: Seuil.

Choay, F. (1998). O urbanismo: utopias e realidades, uma antologia. Sao Paulo:
Perspetiva.

Costa, H. (2000). Desenvolvimento urbano sustentdvel: uma contradi¢ao em
termos? Revista Brasileira de Estudos Urbanos e Regionais, 1(2), 55-71. https://
doi.org/10.22296/2317-1529.2000Nn2p55

Durkheim, E. (2002). As formas elementares da vida religiosa. Oeiras: Celta Editora.

Eliade, M. (1992). O sagrado e o profano. Sdo Paulo: Martins Fontes.

Fourier, C. (2007). A infdncia emancipada. Lisboa: Antigona.

191



Domingos Vaz

Repensar a ecologia no urbanismo contemporaneo

Grafmeyer, Y. (1995). Sociologia urbana. Mem Martins: Europa-América.
Guattari, F. (2001). As trés ecologias. Campinas: Papirus.

Guerra, |. (2003). Tensdes do urbanismo quotidiano. In N. Portas; A, Domingues
& ). Cabral (Eds.), Politicas urbanas. Tendéncias, estratégias e oportunidades
(pp. 237-251). Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian.

Jackson, ). (1984). Discovering the vernacular landscape. New Haven: Yale
University Press.

Lefebvre, H. (1968). Le droit d la ville. Paris: Anthropos.
Lefebvre, H. (2000), La production de | “éspace. Paris: Anthropos.

Leite, P. (2009). Espagos publicos na pés-modernidade. In C. Fortuna & P.
Leite (Eds.), Plural de cidade: novos léxicos urbanos (pp. 187-204). Coimbra:
Almedina.

Lynch, K. (1982). A Imagem da cidade. Lisboa: Arte e Comunicag3o.

Lynch, K. (1999). A boa forma da cidade. Lisboa: Edi¢cdes 7o.

More, T. (1995). Utopia. Lisboa: Edi¢oes Europa-América.

Morin, E. (1999). As grandes questdes do nosso tempo. Lisboa: Noticias editoriais.

Naess, A. (2007). Los movimientos de la ecologia superficial y la ecologia
profunda: un resumen. Revista Ambiente y Desarrollo, 23(1), 98-101.

Owen, R. (1991). A new view of society and other essays. Londres: Penguin Books.

Park, R. (1976). A noticia como forma de conhecimento. In C. Steinberg (Ed.),
Meios de comunicagdo de massa (pp. 168-185). Sdo Paulo: Cultrix.

Portas, N., Domingues, A. & Cabral, J. (2003). Politicas urbanas. Tendéncias,
estratégias e oportunidades. Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian.

Ragon, M. (1968). Lhomme et les villes. Paris: Albin Michel.

Remy, J. (1995). As modas, as posi¢des intermédias e as espacializa¢des do
social. Sociedade e Territério, 21, 132-144.

Remy, J. & Voyé, L. (1976). La ciudad y la urbanizacién. Madrid: Estudios de la
Administracién Local.

192



Domingos Vaz

Repensar a ecologia no urbanismo contemporaneo

Sachs, I. (1993). Estratégias de transi¢do para o século XXI. In M. I. Bursztyn
(Ed.), Para pensar o desenvolvimento sustentdvel (pp. 29-56). Sdo Paulo:
Brasiliense.

Santiago, M. (2009). Cidades a trés cores. Lisboa: Arquitectura 21.

Sieverts, T. (2003). Cities without cities. An interpretation of the Zwichenstadt.
Londres: Spon Press.

Simmel, G. (1993). La tragédie de la culture. Paris: Payot.

Vaz, D. (2006, outubro). Urbanismo quotidiano para uma cidade com qualidade.
Comunicagdo apresentada no XII Congreso Iberoamericano de Urbanismo —
Ecologia y Ciudad: Buscando modelos urbanos mds sostenibles, Salamanca.

Verne, |. (1994). Vinte mil léguas submarinas. Lisboa: Livros do Brasil.

Virilio, P. (2000). A velocidade de libertagao. Lisboa: Relégio D’Agua.

Zukin, S. (1991). Landscapes of power. Berkeley: University of California Press.

Citagao:

Vaz, D. (2020). Repensar a ecologia no urbanismo contemporaneo. In J. P. Neves; P. R. Costa; P. de
V. Mascarenhas; I. T. de Castro & V. R. Salgado (Eds.), Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas (pp. 175-193).
Braga: CECS.

193






EpMunDO CORDEIRO

edmundo.cordeiro@ulusofona.pt

Centro de Estudos de Comunicac3o e Linguagens
(CICANT), Universidade Luséfona, Portugal

GANHAR FORMA — UMA PALAVRA
SOBRE SIMONDON

REsumo

Este texto discorre sobre a nogdo de forma em Gilbert Simondon enquanto
forma em continuagdo, em contraste com a ideia de uma oposi¢do matéria
bruta/forma pura. A continuagdo, a fluidez, o liquido, marcam o nosso tempo
e obrigam a rever os conceitos mais classicos a luz da ideia de identidades.

PALAVRAS-CHAVE

forma; técnica; ecceidade

INTRODUCAO

O que é que quer dizer “ganhar forma técnica”? Em primeiro lugar,
isto é sinénimo de “individuagdo técnica”. Mas a palavra “técnica” nomeia
aqui menos o ato do que o objeto — ou seja, a sua existéncia e a sua funcio.
Simondon (2005) detém-se neste caso de individuagdo — a individuagdo
técnica — porque é o exemplo onde, aparentemente, o esquema hilemérfi-
co parece impor-se mais. Evidentemente, Simondon pretende mostrar que
nao é exatamente assim. E, como iremos ver, Simondon pretende colocar
uma questdo fundamental em relagdo a técnica.

Questdo: quais sdo as condi¢des fisicas da tomada de forma técnica?
E sempre o problema do par hilemérfico matéria bruta/forma pura, o qual,
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ao fim e ao cabo, exclui a individuagdo; tal par hilemérfico ndo da conta,
para Simondon, do processo de individuagdo. De certa forma, pode dizer-
-se que nem a matéria é bruta, nem a forma é pura. Alids, no caso deste
texto de Simondon (2005), as condicdes fisicas da tomada de forma sao
também formas — formas que Simondon apelida de implicitas (“formas
implicitas”). No fundo, tudo € forma, ou, pelo menos, as formas estao por
todo o lado.

E é bem verdade que hd formas por todo o lado, isso é talvez um
dado de base da nossa sintese percetiva — contudo, coloca-se a questao de,
no pensamento de Simondon, se tirar as devidas consequéncias disto. E Si-
mondon desenvolve a sua narrativa com um detalhe muito fino, fazendo a
descrigdo das formas de conjunto presentes na matéria até um nivel quase
molecular. Sdo os seus exemplos da floresta, da madeira, as formas (ndo
qualidades) da madeira “até um escaldo definido de pequenez (Simon-
don, 2005, p. 52), nas suas palavras. E, claro, existe, nos seus exemplos,
a atividade do carpinteiro, ou seja, o agente/instrumento da tomada da
forma técnica (Simondon, 2005).

A ECCEIDADE

Retomemos a questdo: quais sdo as condicdes fisicas da tomada de
forma técnica? Elas constituem trés niveis de ecceidade, logo, trés niveis de
existéncia singular, existéncia localizavel, se assim se pode dizer — topold-
gica; niveis que sdo, por consequéncia, primeiros face a tomada de forma
técnica. Estes niveis s3o ainda mais primeiros em relag3o a tomada de for-
ma na medida das suas condicdes fisicas.

Mas, com justica, estes niveis de ecceidade ndo s3o primeiros — eles
sdo “a” tomada de forma técnica. Estes niveis de ecceidade ja pertencem
ao processo de individuagao, eles ja pertencem ao “sistema apropriado”.
Como diz Simondon:

¢é necessdrio que a matéria esteja estruturada de uma certa
maneira, que ela tenha ja as propriedades que s3o a con-
dicdo da tomada de forma. Pode-se dizer, num certo sen-
tido, que a matéria contém a coeréncia da forma antes de
ganhar forma; ora, esta coeréncia é desde logo uma confi-
guracdo com a funcdo de forma. (Simondon, 2005, p. 52)

' Em particular, a secgdo 2 do capitulo 1, a qual pertence a Parte | do livro de Simondon. Esta sec¢3o
intitula-se “Significagdo fisica da tomada de forma técnica”. Divide-se em 3 pontos: “1. condi¢des

fisicas da tomada de forma técnica”, “2. formas fisicas implicitas e qualidades” e “3. a ambivaléncia
hilemérfica”.
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Por conseguinte, o primeiro nivel de ecceidade corresponde a uma
ecceidade de conjunto: digamos que a matéria apresenta formas que con-
dicionam a tomada da forma técnica — que s3o, portanto, por elas mesmas,
condic¢des de escolha, antes da elaboracdo da matéria, ou seja, antes do
trabalho sobre (ou com) a matéria.

O segundo nivel de ecceidade faz sentir a sua influéncia quando ha
elaboragdo da matéria. E, nesse caso, e muito bem, respeita-se ou n3o as
formas implicitas — estas duas maneiras de ganhar forma n3o acontecem
sem consequéncias. E um nivel de ecceidade (formas implicitas, topolégi-
cas) que, sendo vinculativo, ndo impde um limite absoluto.

Saber utilizar uma ferramenta, n3o é apenas ter adquirido
a prética dos gestos necessarios; é também saber reconhe-
cer, através dos sinais que chegam ao homem através da
ferramenta, a forma implicita da matéria que se elabora,
no local preciso que a ferramenta ataca. A plaina n3o é
apenas o que retira uma lasca mais ou menos espessa; é o
que permite sentir se a lasca se eleva lisa, sem estilhagos,
ou se ela comega a ficar rugosa, o que significa que o sen-
tido das linhas da madeira é contrariado pelo movimento
da m3o. (Simondon, 2005, p. 53)

Ha uma espécie de potencial pragmatico da forma implicita:

esta forma implicita, expressdo de singularidades antigas
do crescimento da 4rvore — e através delas, de singula-
ridades de toda a ordem: a¢do dos ventos, dos animais
—, transforma-se em informacdo quando ela conduz uma
nova operagdo. (Simondon, 2005, p. 53)

O terceiro nivel de ecceidade, por sua vez, impde um limite absoluto
ao ganhar forma técnica — como diz Simondon:

ndo é a matéria como realidade inerte, mas a matéria por-
tadora de formas implicitas que impde limites prévios a
operagdo técnica. (...) se, por exemplo, queremos cons-
truir um filtro feito de uma ladmina fina de madeira atra-
vessada por orificios, ndo se podem fazer orificios mais
pequenos que os canais que se encontram naturalmente
formados na madeira; as Unicas formas que se pode impor
pela operacdo técnica sdo aquelas de uma ordem de gran-
deza superior as formas elementares implicitas da matéria
utilizada. (Simondon, 2005, p. 53)
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Consequentemente, ndo é apenas uma questdo de conveniéncia (ou,
pelo contrério, de violéncia) — muito simplesmente, existem formas que nao
se podem impor pela técnica enquanto condicao fisica da tomada de forma.

Pode-se dizer que hd uma “técnica da natureza” que entra em re-
lagdo, que se dedica ao uso e a operatividade técnica. Se encararmos a
“técnica da natureza” fazendo abstracao da natureza, temos simplesmente
técnica, ou seja, formas técnicas; pelo contrério, se encararmos a tomada
de forma técnica abstraindo da técnica, temos formas-matéria, que podem
existir sem func¢do — pelo menos, sem a sua fungdo técnica de base.

Vejamos o caso do trabalho artistico de Marcel Duchamp, o seu cé-
lebre readymade. O que é que ele faz? Temos objetos técnicos ja indivi-
duados, e mesmo muito individuados, se assim se pode dizer, na medida
em que possuem uma forma ligada a sua fungdo. Ele contorna o primeiro
destino do objeto — e, com isso, confere-lhe, como diz José Gil (1996), uma
vocacdo expressiva nova, imprevista. Portanto, ele nao deforma, ele faz ver
que a forma, hilemérfica (funcional), tem em si mesma uma outra coisa —
é, em si mesma, outra.

No segundo ponto da sec¢3o do livro intitulada “Formas fisicas im-
plicitas e qualidades”, trata-se, para Simondon, de fazer a distin¢3o entre
formas implicitas e qualidades — é sempre a quest3o daquilo que o esque-
ma hilemérfico nao permite pensar. Como ele diz, “as qualidades verdadei-
ras ndo comportam ecceidade, enquanto que as formas implicitas compor-
tam, no mais alto grau, ecceidade” (Simondon, 2005, p. 54).

TOMADA DE FORMA

Mas qual é efetivamente o propdsito de Simondon? Parece-me que o
seu proposito reside na aproximagao da tomada de forma técnica as eccei-
dades naturais — hd uma espécie de afecao, de atragdo e reconciliagao. Os
primeiros objetos técnicos foram matérias ja estruturadas, como ele diz,
“numa escala préxima da escala das ferramentas humanas” (Simondon,
2005, p. 55). Dando uma imagem ao acaso, vé-se, no filme de Raymond De-
pardon, La captive du désert (1985), uma pele de cabra que, sendo uma pele
de cabra (com a forma e o volume do animal, cheia de dgua), é também um
recipiente de adgua.

E a questao da metalurgia vai surgir (serd retomada por Deleuze e Guat-
tari, 2004) quando a tomada de forma implica transformagdes qualitativas:

neste caso [0 caso da metalurgia), a tomada de forma nao
se concretiza em nenhum momento de maneira visivel,
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mas antes em diversas operagdes sucessivas; n3o se pode
distinguir estritamente a tomada de forma da transfor-
macdo qualitativa; o forjamento, primeiro, e a imersdo do
aco, depois, significa que um é anterior e o outro poste-
rior ao que poderia ser designado pela tomada de forma
propriamente dita; forjamento e imers3o do ago s3o, po-
rém, constituicdes de objetos. (...) apenas a dominancia
das técnicas aplicadas as matérias tornadas pldasticas pela
preparagdo pode assegurar ao esquema hilemérfico uma
aparéncia de universalidade explicativa, porque esta plas-
ticidade suspende a a¢3o das singularidades histéricas da-
das pela matéria. Mas esse é um caso limite, que esconde
a acdo da informacio singular na génese do individuo. (Si-
mondon, 2005, pp. 56-57)

Acerca desta questdo do pldstico e do esquema hilemérfico, olhemos
para o filme de Alain Resnais, Le chant du styréne (1958). Pode dizer-se, de-
pois do visionamento deste filme, e apesar de Simondon, que quando ele diz
que a “plasticidade suspende a ag¢do das singularidades histéricas fornecidas
pela matéria” (Simondon, 2005, p. 57), que talvez a a¢do n3o se suspenda.

Terceiro ponto da sua apresentacdo, que se intitula “A ambivaléncia
hilemérfica”. Aqui, no que se refere a toda a se¢do, Simondon faz o balanco
da questdo geral do hilemorfismo versus o principio da individuagao. Si-
mondon, nesta parte, tem argumentos cujo sentido é desde logo politico,
na medida em que atribui a justificagdo do funcionamento universal do
esquema hilemérfico, enquanto modo de pensamento, a condicionalismos
sociais “a forma é genérica, n3o logicamente, nem fisicamente, mas social-
mente” (Simondon, 2005, p. 57). E mais a frente: “pode dizer-se que numa
civilizagdo que divide os homens em dois grupos, os que d3o ordens e os
que executam, o principio da individuac¢do, segundo o exemplo tecnolégi-
co, é necessariamente atribuido seja a forma, seja a matéria, mas nunca
aos dois em conjunto” (Simondon, 2005, p. 58).

Mas eis as suas palavras de “conclusdo” — que neste caso sao sobre-
tudo de interrogacao:

o que faz com que apareca a critica do esquema hilemoérfi-
co, a saber, a existéncia, entre a forma e a matéria, de uma
zona de dimens3do média e intermedidria — a das singula-
ridades que s3o o esboco inicial do individuo na operagio
de individuac@o — deve, sem duvida, ser considerada como
uma caracteristica fundamental da operacgdo de individua-
cdo. E ao nivel destas singularidades em que se encontram

matéria e forma na individuagio técnica, e é neste nivel
de realidade que se situa o principio de individuag3o, sob
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a forma de esbogo inicial da operacdo de individuagio:
podemos interrogar-nos se a individuagdo em geral n3o
poderd ser compreendida a partir do paradigma técnico
obtido por uma reformulacdo do esquema hilemérfico,
deixando, entre a forma e a matéria, um lugar central a
singularidade, desempenhando um papel de informagio
ativa. (Simondon, 2005, p. 60)

NortaA FINAL

Uma nota “psicoldgica” final sobre a individuagdo (uma nota ale-
gre): a individuagdo, como processo, como devir, vai do pré-individual ao
individuo, e continua — n3o tem fim, porque o processo de individuagao
nao esgota todos os potenciais pré-individuais. Pode dizer-se — e é uma
proposicdo alegre — que “eu”, eu mesmo, ndo existe. Podemos ser atormen-
tados pelo nosso eu, ou seja, pelas fixagdes do “eu” — mas o que impede a
individuacao de continuar é qualquer coisa de violento e, num certo sentido
também, é algo de falso.

Continuemos, pois, sempre — “nés” estamos e somos a continuar,
sempre... Continuamos a ganhar forma.
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O COEFICIENTE HUMANISTICO

REsumo

O homem, contrariando a tradi¢do biblica, ndo é feito de barro, a moldar,
mas de fluxo, a acompanhar. Ao defender a presenca de um “coeficiente
humanista” na investigagdo socioldgica, Znaniecki (1934) consagra-se como
precursor da epistemologia do singular (Ferraroti, 1983). O sociélogo deve
atender ao modo como os individuos traduzem na sua experiéncia de vida as
|6gicas institucionais que os envolvem. As dobras, os fluxos e os fragmentos
das histérias de vida convocam a diferenca e a individuago.

PALAVRAS-CHAVE

coeficiente humanistico; individuagao; fluxos

Por conseguinte, sendo todas as coisas causadas e causantes,
auxiliadas e auxiliantes, mediatas e imediatas, e estando todas
elas interligadas por um laco natural e insensivel que une as mais
distantes e as mais diferentes, considero impossivel conhecer as
partes sem conhecer o todo; assim como conhecer o todo sem
conhecer as partes cada uma de per si. (Pascal, 1998, p. 39)

Blaise Pascal é uma referéncia intelectual de estimacdo. E este pen-
samento figurava bem como miniatura nas margens do livro Eu sou tu.
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Experiéncias ecocriticas, de José Pinheiro Neves, Pedro Rodrigues Costa e
outros. Ele condiz com as artes e os horizontes dos autores: o estudo dos
fluxos, dos entrelagamentos, das imperfei¢cdes e das mediagdes entre or-
dens de natureza e de grandeza distintas. A teoria da individua¢3o ndo é
nova. Mas parece. Existem ideias votadas a pousios mais ou menos longos.
A revisitagdo das teorias da individuacdo por José Neves e Pedro Costa abre
janelas em corredores bafientos. Centrado em autores classicos como Ga-
briel Tarde, Max Weber, Georg Simmel, Vilfredo Pareto, Alfred Shutz, Carl
Jung e Gilbert Simondon, desafia-se e promete-se. Um chamamento.

H&4 quem se canse da esperanca. Para Pedro Andrade, um prefacio
¢ uma extrodugdo que “nado cita, mas in-cita a um texto, tanto quanto ex-
-cita em relagdo a esse texto” (Andrade, 2020, p. 85). Vou limitar-me a re-
-citar. O Angelus Novus, de Paul Klee, na interpretagdo de Walter Benjamin
(1985) “Sobre o conceito de histéria” (1940), é empurrado pelo vento da
mudanca, com o olhar fixo nas ruinas do passado. Na verdade, a olhar para
trds também se vé, porventura com menos brilho do que as atuais estrelas
cadentes, mas também com menos ofusca¢do. Um livro distingue-se pelo
seu “sistema de relevancias” (Schutz, 1962). E essa a marca e a medida do
seu valor. Convocar outros autores e outras ideias significa incorrer num
desvio distraido. Mas é uma tentagdo. A leitura do livro recordou-me trés
autores dos tempos de Max Weber, Georg Simmel e Vilfredo Pareto. Com
imaginacao, talvez aflorem, entre uns e outros, algumas afinidades.

Florian Znaniecki (1882-1958) foi coautor, com William |. Thomas,
da obra cléssica O camponés polaco na Europa e na América (1918-20), es-
tudo pioneiro no recurso a documentos pessoais. No rescaldo da | Guerra
Mundial, Znaniecki regressa a Polénia, seu pafs natal, onde promove, nos
anos 1920, uma das maiores recolhas de histérias de vida de que ha me-
méria. A semelhanca de Gabriel Tarde, demarca-se de Emile Durkheim, a
quem critica a dilui¢do do individuo no coletivo.

Ao defender a presenca de um “coeficiente humanista” na investiga-
¢3o socioldgica, Znaniecki (1934) consagra-se como precursor da episte-
mologia do singular (Ferraroti, 1983). O sociélogo deve atender ao modo
como os individuos traduzem na sua experiéncia de vida as légicas institu-
cionais que os envolvem. A inspiracdo na fenomenologia resulta explicita
no seguinte excerto:

porque nds ndo investigamos aqui a consciéncia, isto é, a
forma como o individuo concreto se revé experienciando,
mas apenas a forma que os dados da experiéncia assu-
mem no decurso da experiéncia. O nosso problema nao é
psicolégico, mas fenomenolégico. (Znaniecki, 1919, p. 27)
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As dobras, os fluxos e os fragmentos das histérias de vida
convocam a diferenca e a individuac¢do. Um ultimo aponta-
mento acerca da postura do sociélogo segundo Znaniecki:
“o socidlogo corre o risco de ao trabalhar sobre uma socie-
dade esquecer tudo o que poderia compreender trabalhan-
do com ela”. (Markiewicz-Lagneau, 1976, p. 594)

Quando olhamos para o passado, como o Angelus Novus, e avanga-
mos de costas para o futuro, assalta-nos uma certa lentidao de vida. Redes-
cobrem-se, contudo, reliquias que os sébios nunca deviam ter esquecido.
Interessa revitalizar o patriménio da Sociologia. Sem raizes, sem profundi-
dade, o humus esteriliza. Raizes, profundidade e hiimus n3o faltam, afor-
tunadamente, ao pensamento de José Pinheiro Neves e Pedro Rodrigues
Costa.

Georgy Lukacs (1885-1971), htingaro, aluno de Georg Simmel e fre-
quentador da casa de Max Weber em Heidelberga, concebe, no livro A teo-
ria do romance (1965), a figura do heréi problematico. Subjetivo, singular,
inquieto, inacabado, contraditério, o heréi romanesco embarca numa tra-
vessia sem cais num mundo sem sentido, contingente. “O processo se-
gundo o qual foi concebida a forma interna do romance é a peregrinagdo
do individuo problemético rumo a si mesmo” (Lukacs, 1965, p. 82), num
“mundo abandonado por deus” (Lukacs, 1965, p. 92). Esta busca, porven-
tura errante, nunca chega a superar o hiato entre ser e dever ser; neste sen-
tido, nunca chega a cumprir-se. Para Georgy Lukacs, “a psicologia do heroi
romanesco é a demoniaca” (1965, p. 89): a sua interioridade ndo se concilia
com “um mundo em que a vida apodrece em siléncio”. Para ilustrar este
perfil demoniaco, Lukacs socorre-se de J. W. Goethe:

este qualquer coisa n3o era divino, pois parecia irracional;
nem humano, pois n3o tinha nenhum entendimento; nem
diabdlico, pois era benevolente; nem angelical, pois muitas
vezes deixava notar um prazer perverso. Equivalia ao acaso,
pois ndo dava mostra de coeréncia; tinha um certo ar de
providéncia, pois oferecia um encadeamento. Tudo que nos
limita parecia-lhe permedvel; parecia manipular a bel-pra-
zer os elementos necessdrios a nossa existéncia; contrafa
o tempo e distendia o espago. S6 parecia deliciar-se com o
impossivel e repelir o possivel com desprezo. Este ser que
parecia penetrar por entre todos os outros, os separar, os
unir, chamei-lhe “demoniaco”. (Lukacs, 1965, p.88)

Esta demanda do sentido de si e do mundo, que se impde ao per-
sonagem problematico, aproxima-se, em vdrios aspetos, do processo de
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individuagdo abordado por José Pinheiro Neves e Pedro Rodrigues Costa.
O ser humano, problemdtico, aventura-se numa exploracao, tensa e incer-
ta, pelos meandros da consciéncia e da existéncia.

Mikhail Bakhtin (1895-1975), autor russo, propde, também, uma teo-
ria do romance. Declina, porém, a nogao lukacsiana do herdi problemati-
co. Para Bakhtin, o que caracteriza o género romanesco é o plurilinguismo
(Bakhtin, 1988).

Ao contrério da epopeia, no romance coexistem varias vozes, vdrias
linguas e varios mundos. Um camponés ou um burgués falam as suas pré-
prias linguas e situam-se em consonincia com as respetivas origens. A his-
téria ndo é contada por um narrador monoldgico. A pluralidade de linguas
permite o dialogismo. As vozes e os mundos, eventualmente conflituantes,
entram em didlogo. O préprio autor do romance, ora se aproxima, ora se
afasta desta ou daquela personagem, da sua lingua e da sua visdo do mun-
do. Mikhail Bakthin (2010) aponta os romances de Francois Rabelais como
exemplo precoce deste plurilinguismo. E, contudo, a andlise da obra de Fié-
dor Dostoievski que importa relevar. Dilacerados e polifénicos, os persona-
gens debatem-se num didlogo interno complexo e crucial. Mas, nos roman-
ces de Dostoievski, a procura nao resolve nem a tens3o, nem as clivagens.
A descompensacdo, a falha no processo de individuagao, desagua, como
diria Gustav Jung, “no sofrimento e na doenca psiquica” (Jung, 1979, p. 23),
no lado sombra da existéncia. Em suma, o plurilinguismo e o dialogismo de
Mikhail Bakhtin contemplam tanto a demanda interna do individuo como
as mediagdes que costuram a sua ligagdo a sociedade e ao mundo.

A semelhanca dos personagens de Dostoievski, dispomos de vérias
pontas para desfiar o mundo, mas muito se ilude quem espera por fios
de Ariana. Os fios dos heréis de Dostoievsky s3o infinitos e rizomaticos.
Enredam-nos no labirinto.

José Pinheiro Neves e Pedro Rodrigues Costa converteram-se, ja vao
alguns anos, a eco(socio)logia e a teoria da individuagdo. Dedicaram-lhes
tempo e pensamento. O eu sou tu amadureceu. Na atual viragem para uma
ciéncia apressada e infografada, a originalidade e a profundidade ja n3o s3o
o que eram. Neste livro, os autores abordam os principais tedricos da indi-
viduagdo, designadamente Carl Jung e Gilbert Simondon. Michel Maffesoli
(1990) sugere que as ideias costumam passar por trés fases: a secreta, a
discreta e a ostensiva. Estou em crer que a teoria da individuag3o ainda se
encontra, em Portugal, numa fase discreta, com aspirag3o a ostensiva. Eu
sou tu. Experiéncias ecocriticas, € uma espécie de manifesto que concorre
para esse designio. Recorda-nos que o homem, contrariando a tradi¢do
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biblica, ndo é feito de barro, a moldar, mas de fluxo, a acompanhar. Concluo
como comecei: “tudo é um, tudo é diverso” (Pascal, 1998, p. 61). Valha-nos
a diversidade, que o uno j4 enfastia.
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“ESTAR COM O UNIVERSO”. AS NOVAS
ESPIRITUALIDADES DOS MOVIMENTOS
sOCIAIS DA NovA Era

REsumo

A divulgacdo da espiritualidade através dos movimentos sociais da Nova
Era estd a desencadear a transformacio dialética do individuo num sentido
profundo de unido com os cosmos. Com o desenvolvimento tecnolégico, a
internet revolucionou o modo de disseminagdo da informagdo ao facultar
liviemente o acesso a conteudos sobre a filosofia oriental na base destes
movimentos. No contexto de rutura com o modelo cultural judaico-cristao
das religides patriarcais, os individuos reconheceram nestas filosofias os
modos de sentir para os quais, até entdo, ndo tinham obtido qualquer escla-
recimento. Devido a aprendizagem das praticas e técnicas provenientes de
filosofias orientais, os individuos reconfiguraram as suas relagdes coletivas.
Paralelamente, assiste-se a modificagcdo do paradigma regido pelas religides
tradicionais com a emergéncia do paradigma ecolégico centrado na ética e
na espiritualidade.

PALAVRAS-CHAVE

paradigma social; espiritualidade; movimentos sociais Nova Era;
identidade; intera¢do social

INTRODUCAO

Apds uma reflexdo sociolégica em torno do modo como os indivi-
duos redefinem as suas identidades através da espiritualidade, pretende-se
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perceber algumas caracteristicas das experiéncias da espiritualidade na
concegdo de ser parte integrante do cosmos e na transformacgao dialéti-
ca dos individuos. Mais especificamente, pretende-se saber se existe esta
transformac3o dialética nos movimentos da Nova Era e como ela gera no-
vas identidades e interagdes sociais. A busca duma espiritualidade simbo-
licamente, sem o peso das religides tradicionais, tem motivado a adogao
de novas praticas espirituais fora dos espacos tradicionais da religido. O
objetivo deste estudo visa precisamente compreender como um proces-
so gradual de autoconhecimento, promovido pela busca da espiritualidade
através dos movimentos New Age, pode produzir mudancas t3o radicais
na identidade dos individuos, ao ponto de estimular ruturas com as reli-
gides tradicionais patriarcais em que nasceram e cresceram ao longo da
vida. Também se pretende compreender o que essa mudanca traduz no
ambito das interacdes sociais. Consideramos que, em termos de investi-
gacdo, é um assunto que, do ponto de vista sociolégico, ainda esta pouco
explorado. Os novos movimentos sociais da espiritualidade convidam a
uma transformacao interior, considerada por alguns autores como um neo-
-narcisismo (Lipovetsky, 1989, p. 51).

As novas tecnologias e o aparecimento da internet revolucionaram
o modo de difusdo da informacdo ao facilitar o livre acesso a contetdos
de conhecimento sobre a espiritualidade. O desenvolvimento tecnolégico,
essencialmente aquele que promove a internet, contribui para o surgimen-
to de novas formas de relacionamento, de comunicag3o e de organizagio
humana. Nesse sentido, tendo conhecimento das gigantescas propor¢des
deste fenémeno, diversas pesquisas recentes tém confirmado os niveis
mais elevados de envolvimento dos individuos com a espiritualidade.
Giddens (2005), Bateson (1979), Boff (2008), Barros e Betto (2009) sdo
apenas alguns dos varios autores que ilustram a forma como esta a ser
feita a transformacdo do paradigma, com uma velocidade particularmente
mais acentuada desde as décadas de 60 e 70 do século XX. Anteriormente,
a informacdo sobre estas matérias era apenas facultada através de livros
especificos ou entre conversas informais. Com a internet, os movimen-
tos sociais da Nova Era passaram a difundir as praticas, técnicas e ideais
orientais que estdo na génese destes movimentos. Seduzidos pela mensa-
gem veiculada por essa nova informacao obtida através da internet sobre
a espiritualidade, os individuos apreenderam novos conhecimentos sobre
o “eu”. A aprendizagem de novas légicas conduziu a mudanca de identi-
dade, conforme sugere Bateson (1979, p. 142). No decorrer do processo de
interagdo social, a transformacdo dialética contagiou os outros, conduziu
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a mudancas nos limites do modelo das rela¢ées sociais e promoveu novos
padrdes de itens de a¢do (Bateson, 1979, p. 145). Deste modo, por um lado,
a espiritualidade dos movimentos Nova Era estd a propagar-se exponen-
cialmente. Por outro lado, ela abre espaco a uma nova configuragio social
que rompe com o paradigma anterior da seculariza¢do e das religides tra-
dicionais. Com a transformacao do paradigma social, também os padrdes
sociais se readaptam ao “meta” padrao (Bateson, 1979). lgualmente, a
elevacdo do nivel de educagdo suscita uma nova mudanca na identidade
individual e social (Bourdieu, 2003). O novo paradigma transforma gra-
dualmente o individualismo caracteristico da p6s-modernidade numa nova
dialética espiritual re-ligada com o uno e o cosmos.

CONTEXTUALIZACAO TEORICA

O tema justifica-se pela crescente importincia do fenémeno social
das novas espiritualidades e da ecologia em Portugal. De facto, as primei-
ras décadas do século XXI estdo marcadas pelo aparecimento de novos
movimentos sociais ligados a espiritualidade. Esta tendéncia contradiz al-
guns autores que defendem o desencantamento da vida social e politica, o
individualismo acerbado e o afrouxamento dos valores espirituais, sociais
e religiosos. Por isso, o interesse em conhecer as dindmicas destes movi-
mentos sociais emergentes e saber, até que ponto, a nova espiritualidade
pode desencadear novas formas identitrias centradas no ser cédsmico e
ecolégico (Mascarenhas, 2013).

O fenémeno social dos movimentos Nova Era promove a busca da
espiritualidade através de diversos caminhos, de forma a atingir o bem-
-estar e a harmonia individual, familiar, e coletiva e, até certo ponto, a har-
monia com o universo em busca de outras formas de sentir e de agir. Esta
transformacdo, segundo Maffesoli (2010), parece nascer da saturagdo que
o individuo alimenta perante o mundo material e cadtico do consumismo
como um desencantamento do mundo. Por um lado, a pés-modernidade
acentua o individualismo, por outro lado, assistimos a recriagcdo e a recons-
trucdo dos lagos dos individuos com o cosmos. Trata-se de um sentido
inverso a liquidez permanente da identidade de que fala Bauman (2005) e
da cultura da leveza (Lipovetsky, 2016) entre outros autores.

UM NOVO PARADIGMA SOCIAL

Marcelo de Barros e Frei Betto (2009) aplicam a palavra paradigma
como critério para explicar o conjunto de novas praticas que estdo na base
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de uma nova teoria que sustenta o mundo através da espiritualidade. O novo
paradigma social inclui todas as dimensdes da vida dos individuos com a
capacidade bésica de sentir através do espirito (Boff & Betto, 1999, p. 15).
A sociedade consumista, protagonista da modernidade e da pds-
-modernidade, desencadeou um movimento de contracultura nas décadas
de 60 e 70 do século XX, caraterizado por uma nova e expressiva configu-
ragao social nos movimentos Nova Era. Vdrios movimentos sociais eco-
logistas comegaram a surgir com o objetivo de alertar o mundo para um
compromisso com a ecologia, capaz de provocar mudangas profundas nos
individuos, representando “a cultura nascente que agora esta pronta para
passar a era solar” (Capra, 1982, p. 397). A crescente preocupagao de di-
versos movimentos pela preservagdo ecolégica do planeta despoletou a
“espiritualidade naturalista” (Barros & Betto, 2009, p. 22). Ainda nestas
décadas, Arne Naess (1972, citado em Mascarenhas, 2013) defendeu uma
visdo ecossistémica e ecosdfica (Mascarenhas, 2013, pp. 65-88), propondo
uma ecologia profunda como alternativa de aproximag¢do mais espiritual
a natureza, exemplificada nos escritos de Aldo Leopold (1949) sobre a éti-
ca igualitdria do ecossistema e a consciéncia ecoldgica de Rachel Carson
(1962) segundo Mascarenhas (2013). De facto, esta aproximacao faz-se por
uma abertura mais fina a n6s préprios e a vida ndo-humana que nos rodeia.
Uma interrogagdo constante do porqué e do como permitird ir além do
nivel da ciéncia factual até ao nivel da sabedoria sobre o eu e sobre a Terra
(Naess citado em Mascarenhas, 2013). A ecologia profunda tenta estruturar
uma visdo global do mundo, religiosa e filoséfica cujos fundamentos sao as
instituicdes bésicas e a experiéncia de nds préprios e da natureza, as quais
incluem a consciéncia ecoldgica, os valores e a ética que se desenvolvem
por processos e modos de vida meditativos. Ao elaborar uma anélise do
novo paradigma social, Boff (2008) aponta a Fisica Quéantica a responsabi-
lidade pelas novas reflexdes sobre as ciéncias do espirito e pelas questdes
da metafisica (Boff, 2008, p. 154). Esta andlise da revolugdo da nova fisica
e como ela chega a uma visdo metafisica da realidade semelhantes a das
religides orientais e a inter-relagdo ecoldgica deve-se a Fritjof Capra (1982,
1989), alvejando uma ecologia profunda como proposta para a humani-
dade futura (Capra, 1982). A visao de uma sinfonia universal (Boff, 2008, p.
157) é um dos aspetos mais marcantes do movimento Nova Era onde se
excluem a presenca de dogmas religiosos. A combinac3o de técnicas de re-
laxamento importadas de filosofias orientais tem gerado novas préticas no
ocidente, num sinal claro da procura de uma cultura que nao é t3o visivel
no pensamento judaico-cristdo. Nesse contexto, existem evidéncias de que
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este fendmeno da espiritualidade n3o é exclusivo de Portugal. A avaliar pela
proliferacdo de informagao que circula pelos meios de informagao, sobretu-
do pela internet, trata-se de um fenédmeno social visivel em todas as socie-
dades ocidentais. Esta nova ecologia terrestre toma o lugar ocupado pelas
religides antigas (Vallet, 1993, p. 66). Nas ultimas décadas, tem-se assistido
a uma emergéncia difusa de um novo sincretismo espiritual. No ocidente,
estes movimentos tém a sua expressdo através de um dos seus principais
tracos: a fusdo da influéncia oriental com a metafisica e o animismo, com
tracos provenientes das culturas orientais. Assiste-se simultaneamente a
um processo paradoxal de mercantilizagdo das novas espiritualidades que
se exprime através da énfase nos ganhos materiais resultantes da comer-
cializagdo de livros alusivos ao tema, de cursos de renovacgao espiritual e de
novas terapias, de abertura de novos espacos fisicos como lojas e centros
com carater empresarial, entre outros.

Contudo, a avaliagdo ética do comportamento assume contornos
cada vez mais fortes nos movimentos espiritualistas da Nova Era, colocan-
do em causa o modelo religioso tradicional. Surgem novos estudos centra-
dos na dimensao da relagdo dos individuos e o do cosmos. A observac¢do
da sociedade com base na defesa de uma ecologia espiritual (Boff, 2003)
ganha félego. Todos estes novos movimentos sdo cada vez mais divulga-
dos através dos meios de comunicagdo. Parece evidente o desabrochar de
um contramovimento, de uma “contra-cultura” (Lipovetsky, 1989, p. 48).
Esse contramovimento promove os lagcos de unido e coesdo social, isto é,
estabelece precisamente o lado oposto ao enfraquecimento dos lagos so-
ciais propostos na modernidade liquida. Ao mesmo tempo, reforca a ideia
da vivéncia da espiritualidade ao promover a busca do autoconhecimento.
A mudanca individual transforma-se assim na mudanca social. Os movi-
mentos da Nova Era exaltam a necessidade de rutura com as religides ins-
titucionalizadas. Em certa medida, os estudos empiricos sobre estes mo-
vimentos demonstram a rejeicdo e a rutura com os modelos considerados
classicos e difundidos pelas religides ocidentais de inspiragdo monoteista
patriarcal. Perante este fendmeno social das novas espiritualidades voltado
para a re-ligacdo com o cosmos, tudo parece apontar para um novo para-
digma social.

As ESPIRITUALIDADES DA Nova Era

A dimens3o espiritual sempre foi explorada por vérios pesquisadores
e esteve sempre presente na histéria social da humanidade, de um certo
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modo reinventando-se. Durante séculos, a cultura judaico-crista moldou
socialmente as préticas, os usos, os costumes e a vivéncia da fé em todos
os dominios. Nas ultimas décadas, assiste-se a uma deslocagdo da ideia de
religido que era concretizada em espacos institucionais para a ideia da valo-
rizacdo da espiritualidade como dimensao interativa e comunitaria dos ho-
mens sem ser preciso o recurso a formas hierdrquicas de viver a experién-
cia do sagrado. Assim, a espiritualidade é um conceito de multiplas visdes
com redefini¢cdes ao longo dos tempos que importa dissociar do conceito
complexo de religido. A ideia de alma surge como um dos aspetos mais
enunciados pelos diversos defensores da visdo tradicional. Todas as so-
ciedades sdo marcadas pela relagio com o sagrado. Para Emile Durkheim
(2002) “n3o existe sociedade que n3o encontre um sistema completo de
representagdes coletivas que se referem a alma, a sua origem e ao seu
destino” (p. 249). Max Weber (2006) destaca a fé como parte do individuo
e frisa mesmo que “n3o hd sociedades sem fé”. Logo, a crenca faz parte
da construcdo da identidade social e individual. A espiritualidade remete,
segundo Caliman (1998):

estd de novo no palco histérico, movida pela forca da emo-
¢do, do encanto do sagrado, pela busca de uma identidade
como que perdida no complexo mundo globalizado, de
multiplas relagdes sociais, econédmicas, politicas, cultu-
rais. (Caliman, 1998, p. 7)

O sentimento do espiritual individual converte-se numa vivéncia re-
ligada ao préprio sentido do sagrado como resposta para saciar a necessi-
dade de busca permanente da dimensdo misteriosa da existéncia humana.
Neste sentido, Coutinho (2012) enuncia dois tipos de espiritualidade. A
espiritualidade objetiva centra a relagdo do sujeito numa relagdo com algo
superior a si de forma a colher beneficios através do culto religioso, através
da oragdo. A espiritualidade subjetiva coloca o sujeito como “experiéncia,
tenta aprofundar-se a relagio do individuo consigo mesmo, para se conhe-
cer melhor, se aperfeicoar ou desenvolver as suas capacidades individuais”
(Coutinho, 2012, p. 181) através das filosofias de vida inspiradas nas cul-
turas orientais. A espiritualidade implica religar. A aplicacdo do termo a
componente mais espiritual de cada individuo nao destitui o sentido que a
palavra encerra em si, ou seja, voltar a ligar, a se re-ligar, religar-se a si mes-
mo, para depois religar-se com o todo, o cosmos. A espiritualidade é uma
forma e um método para o sujeito se ligar ao sagrado, implica o relacio-
namento do individuo com o mundo, com o outro, consigo mesmo e com
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a crenga numa divindade que pode ou n3o ser plural (Durkheim, 2002, p.
249). Varios socidélogos tém refletido sobre a necessidade de assumir a es-
piritualidade como parte da natureza, exigindo assim um “refinamento do
seu espirito” (Barros & Betto, 2009, pp. 21-22) e uma abordagem pelo mis-
tério. “Antes que nada estd a experiéncia do mistério” (Boff & Betto, 1999,
p.17). A espiritualidade naturalista é a “dimensao espiritual, mais ampla do
que a religiosa, € uma componente da cultura e se integra em um conjunto
maior que estd a disposic3o de todos nés” (Barros & Betto, 2009, p. 86). A
proposta lancada por estes autores visa a consagragdo de uma espirituali-
dade ecoldgica assente no encanto da vida humana e na comunh3o com o
universo que “se propde a ir além das religides (sem rejeita-las) como ati-
tude de amor que redescubra o encanto da vida presente em nés mesmos,
em todo o ser humano e no Universo” (Barros & Betto, 2009, pp. 22-24). A
vivéncia da espiritualidade visa “instaurar uma comunhao reverencial com
o mistério mais profundo, presente em cada ser. Isso exige de cada pessoa
uma continua conversdo na forma de lidar consigo mesma, com os outros
e com a natureza” (Barros & Betto, 2009, p. 24).

O sentido de mistico descrito por védrios autores visa a experiéncia
de ser e de sentir do individuo que interioriza a vivéncia desse mistério
(Boff, 2003, p. 102). Tudo o que é mistico tem as suas raizes no senti-
do dos rituais e da iniciagdo. Embora a espiritualidade e a mistica sejam
duas formas de sentir a ligagao ao “todo”, a espiritualidade é o estar com o
cosmos ao invés do sobre o cosmos (Boff, 2003, p. 102). A espiritualidade
significa sobretudo uma palavra sé — unido. Sem dogmas, sem rituais. Para
que a aprendizagem da espiritualidade seja de facto integradora, é preciso
considerar a animus, numa dimens3o masculina referente a conquista e a
racionalidade, ordem e poder; e a anima associada a dimens3o feminina
da percegdo dos valores e de toda a simbologia da intui¢do e da espiritua-
lidade, duas forgas que fazem parte do ser humano (Boff, 2008, p. 152). A
versdo mais recente do animismo esta representada na ecologia que “pro-
move o respeito pelos espacgos e pelas espécies” (Vallet, 1993, p. 66). A es-
piritualidade implica o sentido de mistério que estd profundamente ligado
a experiéncia dos rituais de iniciagdo e ao cariz “suprasocial-comunitario
(racional) de uma doutrina ou revelagdo” (Boff & Betto, 1999, pp. 13-14),
ou seja, a mistica. “A palavra mistica é adjectivo de mistério” (Boff & Betto,
1999, p. 13). Apenas quem é mistico experimenta o mistério (Boff & Betto,
1999, p. 16). Tudo o que é mistico tem as suas raizes no sentido dos rituais
e da iniciagdo. O mistério é um conceito que engloba uma dimensao pro-
funda inscrita nos préprios individuos e na totalidade do ser mesmo nos
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aspetos mais incompreensiveis, pois “cada pessoa é um mistério” (Boff
& Betto, 1999, p. 14). A mistica ¢ a atitude que se tem diante do mistério
(Boff & Betto, 1999, p. 16). Segundo Boff e Betto (1999, p. 16), a mistica
ndo é privilégio de alguns, mas antes uma “dimensao da vida humana” a
qual todos acedem. Logo, todos os individuos sdo misticos por natureza.
Embora a espiritualidade e a mistica sejam duas formas de sentir a ligagao
ao “todo”, a espiritualidade é o estar com o cosmos ao invés do sobre
o cosmos. A espiritualidade significa sobretudo uma palavra sé: unido. A
“transformacdo dialética” (Barros & Betto, 2009, p. 24) do sujeito ocorre
através de um trabalho individual e intimo. Este conceito de espiritualida-
de implica re-ligar o sujeito com o cosmos (Barros & Betto, 2009, p. 24).
Todavia a espiritualidade ndo deve ser confundida com espiritualismo tal
como nos advertem os autores acima mencionados. O espiritualismo im-
plica uma doutrina e a espiritualidade implica um modo de estar e de sentir
o espiritual. Propomos um conceito de nova espiritualidade dos New Age,
relacionando a teoria com os discursos dos entrevistados.

Figura 1: Esquema conceptual da “nova” espiritualidade dos New Age
Fonte: Adaptado do esquema conceptual de culturas
alimentares, Mascarenhas, 2007, p. 100
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E certo que a nova espiritualidade “existe e é independente das estru-
turas metafisicas e teolégicas” (Simondon, 2009, p. 371). A nova espiritua-
lidade dos New Age oferece-lhes a eternidade do ser através das experién-
cias das ligacdes, individuais e coletivas, numa vivéncia mistica religada ao
sagrado, experiéncias interligadas entre o real (vida), o simbélico (uno) e o
imagindrio (cosmo) no “todo” e que geram novas rela¢des consigo mesmo
com o outro e com a natureza. Por conseguinte, a nova espiritualidade tem
uma dupla significacdo da relag3o, isto é, “o ser separado e ligado, como
Unico (ser individuado) e como membro do coletivo. O ser individuado é
simultaneamente um ser Unico e ndo tnico” (Simondon, 2009, p. 373). As-
sim sendo, a nova espiritualidade emerge da relagao do individuo com os
outros e com a natureza, a transindividuacao'. E a partir da afetividade e da
emoc3o, segundo Simondon (2009), que se dé a transformacao que parte
do ser individuado religando-o ao coletivo individuado, isto é, o processo
de individuagao dos grupos — os New Age — emergindo da relagdo entre am-
bos, alcanca a cultura espiritualizada destes grupos sociais. Desenvolvere-
mos em seguida, o aparecimento e caracterizagao dos movimentos sociais
New Age.

Os MOVIMENTOS NovaA Era

A nova visao da espiritualidade ganhou expressao através de diversos
movimentos sociais designados por Nova Era sobretudo a partir das déca-
das de 60 e 70 do século XX, nos Estados Unidos e na Europa Ocidental.
Trata-se de movimentos sociais que tentam romper com o modelo religioso
tradicional e implementar um novo tipo de espiritualidade inspirado nas fi-
losofias tradicionais do Oriente (Giddens, 2005, p. 443). Deste modo, as re-
ligides institucionalizadas perdem terreno e influéncia nas diversas esferas
da vida social (Giddens, 2005, p. 437). Algumas teorias associam os novos
movimentos espirituais a uma reagdo a seculariza¢do?, como um desvincu-
lo dos individuos das religides tradicionais e dos seus rituais considerados
desprovidos de “sentido espiritual” (Giddens, 2005, p. 444).

Os novos movimentos sociais espirituais sdao, em parte, responsa-
veis pelas atuais transformacdes dialéticas em curso. Ajudam a estabelecer

' O processo de transindividuagdo guia a relagdo homem-natureza e permite a relagao entre sujeitos
(Simondon, 2009).

2 Giddens (2005, p. 437) refere duas visdes defendidas por diversos autores para a secularizaggo: a
primeira visa uma defini¢do de religido vinculada a igreja tradicional; a segunda defende a necessidade
de ser nela incluida a dimensdo da espiritualidade pessoal. Sobre este tema, consultar o autor Jacques
Ellul (2003).
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uma nova configuracdo da vivéncia da espiritualidade, para além da reli-
giosa, uma emergéncia de uma sensibilidade religiosa conforme aqui se
pretende demonstrar. Isto significa, segundo Giddens (2005) que “outras
formas de atividades religiosas estdo em ascensdo” (p. 443).

O incremento das novas tecnologias impulsionou o movimento so-
cial New Age ao encontrar um “nicho favoravel na cultura de massas espeta-
cularizada da pés-modernidade capaz de conjugar polaridades tradicional-
mente tidas como inconcilidveis: corpo-espirito; visibilidade-invisibilidade,
misticismo-ciéncia” (Felinto, 2005, p. 11). O novo padrdo de préticas fez
com que diversos investigadores falassem no retorno da religido. Deste
novo caldo social espiritual nasce a Nova Era, uma designagao que deriva
do termo inglés New Age. O fendmeno social da nova espiritualidade pode
ser explicado pela necessidade de os individuos se religarem ao sagrado,
nao de um modo ritualizado como acontece nas religides, mas dentro de
si, como dimensdo do individualismo. Este é o ponto-chave defendido
pelos movimentos da Nova Era. As novas praticas da espiritualidade per-
mitem ao sujeito deslocar o lugar do religioso dos espagos consagrados
aos rituais de culto para o “espaco” dentro de si préprio, transformado
num individuo-espago-sagrado. Deste modo, a espiritualidade renova-se,
de algum modo, num espaco sagrado que é o préprio “eu”, reunindo os
individuos em torno das suas crengas. O individualismo refunda, assim,
um espago sagrado na sociedade pés-moderna. Nesse sentido, a vivéncia
de uma dita nova espiritualidade pautada na sacralizagao do préprio indi-
viduo n3o parece acontecer ao acaso. Leonardo Boff (2008) entende que a
universalidade do movimento se deve a evoluc¢do prépria da humanidade
para cumprir a légica sequencial, defendida por Edgar Morin, da “ordem-
-desordeme-interagdo-organizacgdo-criagdo” (Boff, 2008, p. 152).

Perante a perpetuacgao das filosofias orientais, o movimento da Nova
Era cumpre-se no presente e abre caminho para o futuro, como uma tota-
lidade organica que se movimenta por vérios terrenos micro e macro fisi-
cos, repleta de conexdes entre os individuos, o planeta e o universo (Boff,
2008, p. 152). Elsa Bishop (2007) refere que o New Age é um movimento
amplo constituido por préticas, crengas e novas espiritualidades em inter-
conexdo segundo novos modos de organizagdo, visando uma transforma-
¢3o pessoal e planetaria. Este movimento organiza-se em volta dos valores
de contracultura e de uma nova “espiritualidade” ou ainda de uma nova
“consciéncia universal” que sé se pode adquirir a partir de uma transfor-
macao dialética. A ideia de uma transformacdo pessoal que desencadeia
uma percegdo césmica exige um trabalho sobre o “eu interior” e sobre as
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energias, atrai as espiritualidades de todo o mundo, operando de um modo
sincrético e eclético aberto as crengas de cada um.

INTERACAO socIAL Nova Era

O modelo sistémico de interagdo social elaborado por Bateson (1979)
explica porque é que numa interagdo social dois individuos conseguem re-
lacionar-se apenas pelos comportamentos que apresentam na relagdo que
estabelecem entre si, por exemplo, uma relagdo entre dois sujeitos adapta-
-se quando ocorre uma “evolucao de itens de comportamento” (Bateson,
1979, p- 146). O autor menciona trés elementos fundamentais para a unida-
de minima de interagdo entre sujeitos: o estimulo, a reagao e o reforco (Ba-
teson, 1979, p. 142). A reagdo implica ser o reforgo do estimulo, o reforgo é
o “refor¢o” da reagdo, a reagdo reforca o estimulo (Bateson, 1979, p. 142). A
mecénica do relacionamento tem por base padrdes de itens de agao:

A tentard vdrias a¢des em B e verificard que B sé aceita-
rd determinados contextos. Isso quer dizer que A deverd
preceder determinadas a¢ées de outras a¢des, ou colocar
algumas de suas préprias a¢des em estruturas temporais
(sequenciais de interagdo) que sdo preferidas por B. A pro-
poe; B dispde. (Bateson, 1979, p. 145)

Quando ocorre uma “evolucdo de itens de comportamento” (Bate-
son, 1979, p. 146), ou seja, quando B ajusta o seu comportamento face a
A, a relacdo evoluiu para “novos contextos de acao” (Bateson, 1979, p. 146)
que conferem novos padrdes de interacdo dentro do sistema da relagao.
Essa mudanca assume o termo de “evolucdo de ajustamento” na relagao
dos individuos, traduzindo-se num importante processo de aprendizagem
(Bateson, 1979, pp. 146-147). O autor defende que este é um jogo que leva
a estrutura para a ag3o e promove a mudanca social através da integracdo
de comportamentos (Bateson, 1979, p. 147).

A interacdo social implica a existéncia de lagos relacionais de dois
tipos, os lagos sociais fracos e os lagos sociais fortes, os quais estabele-
cem sentido de pertencga, segundo o sociélogo Mark Granovetter (1973).
Os lagos fortes acontecem pela intimidade, proximidade e intencionalidade
dos sujeitos em produzirem e manterem uma ligacao (Granovetter, 1973,
pp. 1930-1938) e sdo esses que interessam para esta investigacdao. O co-
nhecimento das experiéncias que se adquire ao longo da vida n3o pode ser
excluido do processo de andlise. As mudangas ocorrem entre os sujeitos
e correspondem ao nivel de dependéncia e apoio que existem dentro da
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relagdo (Bateson, 1979, p. 141). Na interagdo inclui-se um padrdo particu-
lar da relagdo (Bateson, 1979, p. 141) sujeita as interpreta¢des individuais
de cada elemento na relagdo. Assim, numa relagao quando o sujeito com-
preende o comportamento do outro manifesta-se um “novo tipo légico” de
aprendizagem (Bateson, 1979, p. 142). Tal como refere Medeiros (2007),
qualquer interpretacdo estd sempre vinculada a experiéncias vividas no
quotidiano e relacionadas com os vinculos sociais, geracionais, de género
e de formacao intelectual de cada sujeito.

As relacoes fazem parte de um “meta” padrao (Bateson, 1979). O que
é? Nessa linha de ideias, a configuracdo social é um “padrao mutével” com
uma “existéncia prépria” objetivada pelas expressdes, pelas a¢des e pelo
intelecto dos individuos que estdo numa dada relagdo de interdependéncia,
tal como o exemplo descrito por Elias (1999, p. 142), um jogo de cartas,
para exprimir o seu conceito de configuragdo social. “Uma configuragdo é
uma estrutura de jogo que pode ter uma hierarquia de vérias relagdes de
‘eu’ e ‘ele’, ‘nds’ ou ‘eles’ (Elias, 1999, p. 142). O processo de configuragao
implica “um equilibrio flutuante e eldstico e um equilibrio de poder, que se
move para diante e para trds, inclinando-se primeiro para um lado e depois
para o outro. Este tipo de equilibrio flutuante é uma caracteristica estrutural
do fluxo de cada configuragdo” (Elias, 1999, p. 143). Assim, extrapolando
para a vivéncia em sociedade, a configuragdo social é t3o concreta quanto
a configuracdo intelectual de cada individuo nela incluida (Elias, 1999, pp.
142-143). E sem interdependéncia ndo existe configuragdo social, “quer se-
jam aliados ou adversdrios” (Elias, 1999, p. 142). Para Elias, os individuos
estdo “continuamente moldando e moldando em relagdo umas as outras”
(Elias, 1999, pp. 22-23). Segundo o sociélogo, cada interveniente cria ideias
que

ndo existiam antes ou leva adiante ideias que ja estavam
presentes. Mas a direcdo e a ordem seguidas por essa
formacdo e transformacdo das ideias ndo sdo explicdveis
unicamente pela estrutura de um ou outro parceiro, e sim
pela relagdo entre os dois. (Elias, 1999, pp. 22-23)

Glosando Elias, nos rituais das novas espiritualidades, ao contrario
do que se passa nas religides hierarquizadas por uma crenga numa divin-
dade exterior a interagdo e a percegdo interna, hd uma tendéncia para valo-
rizar a autonomia da interagdo com os outros participantes, mediada por
uma transformacdo interior de tipo percetivo num equilibrio flutuante e
eldstico e num equilibrio de poder, que se move para diante e para tras,
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como uma danga, inclinando-se primeiro para um lado e depois para o
outro. Numa palavra, abandona-se, de certa forma, uma religiosidade de
submissdo a uma autoridade exterior para se valorizar a inter-relagdo com
o sagrado no aqui e no agora. E por esta razdo que uma das saudagdes
mais comuns entre os participantes dos movimentos Nova Era é a palavra
namasté que significa o sagrado que estd dentro de mim sauda o sagrado
que esta dentro de ti, ou seja, eu sou tu.

PROCESSOS IDENTITARIOS DA NovA Era

Numa visdo comum, a identidade pessoal, é vista como uma uni-
dade discreta que se converte num fenémeno privado, mas na verdade,
numa perspetiva sociolégica, cada individuo esta ligado aos outros por “la-
¢cos invisiveis”, tais como, os instintos, os afetos, o trabalho ou mesmo a
propriedade, mesmo que de modo aparente lhe sejam estranhos e sem
qualquer tipo de vinculo social (Elias, 1990, p. 15). Os individuos, vivendo
numa “rede de dependéncias” (Elias, 1990, p. 15) tém grandes dificuldades
em modificar ou romper com ela. Por isso, essas liga¢des invisiveis sé se
estabelecem por forma voluntaria “até onde a prépria estrutura dessas de-
pendéncias o permite” (Elias, 1990, p. 15), ndo sendo, por isso, uma mera
soma de vontades individuais. Constituem uma gestalt que se autonomiza
de forma dialética e que é, muitas vezes, contraditéria em relagdo as von-
tades individuais.

Todavia, este processo de criagdo do eu social ndo é determinista e
permanente. Pelo contrdrio, apresenta “atributos moéveis e impermanen-
tes” (Hall, 2006, pp. 11-12) e caracteristicas liquidas (Bauman, 2005). O
sujeito pés-moderno apresenta uma identidade “formada e transformada
continuamente em relagdo as formas pelas quais somos representados ou
interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam” (Hall, 2006, pp. 11-
12). No entanto, n3o se pode negar que existe um aspeto permanente fruto
de “todo o processo de individualizagao” (Elias, 1990, p. 21) e da socializa-
cdo. E por isso que se diz que a identidade implica o processo de socializa-
¢do, o qual acontece durante a interacao social. Aplicando ao contexto desta
pesquisa, os movimentos sociais da Nova Era surgem aqui como agentes
de socializagdo. E, apesar de se nascer imerso numa cultura prépria, isso
nao quer dizer que ndo sejam capazes de manter a sua individualidade e
livre-arbitrio (Giddens, 2005, p. 43). A construcdo da identidade implica a
autoconsciéncia gerada durante esse processo de socializagdo, com a estru-
turacdo de um pensamento e ac¢do independentes (Giddens, 2005, p. 43).
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A teoria sistémica desenvolvida por Bateson (1979) explica, em parte,
o processo complexo e dindmico de reconfigurag3o da identidade nos indi-
viduos. Ao longo da vida, a identidade do individuo reconfigura-se devido
a aprendizagem de novos padrdes de ac3o durante as relagdes sociais. Os
novos padrdes de agdo fazem parte de um “meta padrio”, isto é, o “pa-
drdo dos padrdes”, o qual “define a vasta generalizagdo”. Nesse sentido,
sdo “padrdes que ligam” (Bateson, 1979, p. 20). Os padrdes associados ao
“meta padrao” registam alteragdes regulares (Bateson, 1979, pp. 20-21). A
mente humana é moldada por estes padrdes, nomeadamente através de
varios processos de abduc¢io que permitem aplicar exemplos adquiridos
pelo individuo noutros dominios de conhecimento diferentes (Bateson,
1979, p. 129). Deste modo, num relacionamento simples a mensagem exis-
tente entre o sujeito A e o sujeito B que est3o nessa relacdo, nio tem de
ser sempre simples ou direta. No entanto, ela é codificada entre A e B — os
sujeitos que estdo nessa relacdo. Para que B entenda a mensagem de A
é, absolutamente, indispensavel que conheca o significado que nela vem
codificada. Deste modo, vem a superficie uma mensagem proveniente de
uma “classe diferente de informagdo que B terd de assimilar” através da
mensagem de A e o instruird acerca das mensagens e codificacdes de A
(Bateson, 1979, p. 124). Trata-se de meta mensagens, inseridas numa légi-
ca diferente da original, pois,

por trds das mensagens sobre simples codificagdo, exis-
tem mensagens muito mais sutis que se tornam necessa-
rias porque os cédigos sdo condicionais; quer dizer, o sig-
nificado de um determinado tipo de ag3o ou de som muda
de acordo com o contexto, e muda também especialmente
de acordo com a mudanca do estado do relacionamento
entre A e B. (Bateson, 1979, p. 124)

A aprendizagem ¢é assim construida pela comunicacg3o. A teoria de-
senvolvida por Bateson, com o argumento que aprender implica um contex-
to, menciona que é necesséria a adaptacgao dos individuos a esse contexto
para posteriormente ser generalizado na mente. Assim sendo, poderemos
explicar o florescimento dos novos movimentos identitarios da Nova Era
com “o fato de que um certo nimero de pessoas, gragas a eleva¢do de um
certo nivel de instrucdo, tiveram condicdo de ter acesso pessoalmente a
producdo cultural, & autogestio espiritual” (Bourdieu, 2004, p. 124). E nes-
te caldo de comunicabilidade que se pode extrapolar o papel e o contributo
da informacdo para o processo de socializa¢do e para a formagdo de novas
percec¢des que ajudam a mudar a identidade do individuo. Isto representa o
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mesmo que “aprender sobre o eu de uma maneira que podera resultar em
alguma mudanca no eu” (Bateson, 1979, p. 140).

Se a nova espiritualidade implica olhar o todo como uma unidade
gestdltica que n3o se resume a uma soma de individuos atomizados, sepa-
rando, de forma antropocéntrica, o humano do ndo-humano, a defini¢do de
identidade aqui exposta segue uma légica n3o antropocéntrica de identida-
de cujo padr3o de unido se inscreve também nas percecdes identitédrias dos
individuos. Nessa medida, podemos afirmar com alguma seguranca que
os movimentos sociais da Nova Era preenchem as “lacunas deixadas pela
perda do uno e do todo através da invocagdo abstrata da autoridade de um
sistema cientifico cada vez menos transparente” (Habermas, 1990, p. 38)
ou de uma divindade monolitica exterior.

MEeTODOLOGIA

O objetivo desta investigacdo é estudar a experiéncia da nova es-
piritualidade dos movimentos sociais da Nova Era por contraponto com
as formas de experiéncia do sagrado nas religides institucionalizadas. Pre-
tendemos compreender como os individuos reconstroem a identidade no
admbito de uma transformac3o dialética profunda impulsionadora de novas
percegdes e re-significagdes, acompanhada de mudancas nas praticas, nas
interagdes sociais e nas representagdes individuais e coletivas.

Esta constata¢do levou-nos as seguintes perguntas de partida: de
que forma a experiéncia da espiritualidade destes movimentos da Nova Era
desencadeia uma transformacdo dialética? E como este processo de trans-
formac3o individual pode gerar novas identidades e intera¢des sociais?

A hipétese geral que elencamos consiste em que a nova espiritualida-
de dos movimentos da Nova Era gera novas identidades e intera¢des sociais.

Do ponto de vista metodolégico, adotamos o método de abordagem
hipotético indutivo, privilegiando a interagdo entre a teoria e o trabalho de
campo. De acordo com este método foram elaborados conceitos através
da experiéncia do pesquisador chegando a hipdtese que deriva da intuigao.
Além de gerar conjeturas possiveis sobre a realidade, também se confron-
tam os fenémenos através da observagdo e/ou experiéncias.

A selecao da amostra obedeceu a caracteristicas especificas. A técni-
ca de amostragem por caso multiplo permite estudar um grupo homogé-
neo; neste caso, os participantes tém em comum o facto de participarem
em grupos focalizados na espiritualidade. Procedeu-se a selecdo de um
publico-alvo de 20 individuos, com idades compreendidas entre 16 e 65
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anos, de ambos os sexos, todos incluidos em movimentos sociais focali-
zados na espiritualidade da Nova Era, em particular os espirita e os reikia-
nos, com o objetivo de participarem numa discussao centrada em tépicos
pré-definidos com interesse para a pesquisa. Os participantes foram cir-
cunscritos segundo caracteristicas de controlo de uniformidade, ou seja,
segundo caracteristicas partilhadas por todos que, neste caso, é o facto de
uma vivéncia da espiritualidade dentro de movimentos sociais especificos
e escolhidos de forma a poderem falar das suas vivéncias espirituais.

A técnica de investigacdo privilegiada foi a de grupos de foco, consti-
tuindo-se dois grupos: 1) o dos espiritas; 2) o dos reikianos. Elabordmos
um guido que serviu de base a todas as questdes. A sua estrutura contem-
plou perguntas abertas de forma a incentivar o didlogo e o debate entre
os participantes. A discussdo durou 120 minutos e foi langada a partir de
questdes abertas, gravadas e, posteriormente, transcritas. Depois, proce-
demos a transcricdo dos contetdos das entrevistas coletivas. Por ultimo,
procedemos a andlise de conteudo da informagdo, mediante uma grelha
de andlise, dando atencdo as semelhancgas e as diferencas de opinido, e
comparando-as com os resultados provenientes de outras fontes tais como
a pesquisa documental através de links na internet. Utilizdmos ainda duas
técnicas de investigagdo: a observacdo participante em palestras espiritas
e em encontros reikianos.

O trabalho de campo durou aproximadamente trés meses, alternando
a recolha documental e a aplicagdo de grupos de foco. Esta ultima permitiu
chegar a detalhes dos sentidos e significados atribuidos pelos individuos na
sua envolvéncia com a espiritualidade e entender algumas ambiguidades
que os proéprios discursos evidenciam. Perceber as concec¢des dos partici-
pantes com a interferéncia dos outros, captar emogdes e as representacoes
no exato momento em que acontecem. Aferimos e confrontdmos os dados
com as teorias e as hipéteses de trabalho avancadas. Em sequéncia disso,
o estudo da espiritualidade na mudanca de identidade e a promogao da
interacdo social apresenta um modelo de anélise com quatro dimensdes:
a espiritualidade no seu processo de subjetivagao, os movimentos sociais
no processo de socializac3o; a interagdo social para compreens3o da con-
figuragdo social; e, por fim, a identidade. A primeira dimens3o, a espiritua-
lidade no seu processo de subjetivacdo, deseja especificar os sentidos de
interioridade e exterioridade dos individuos no decurso da procura pelo
“eu”. A segunda dimensi3o, o processo de socializagdo nos movimentos
New Age, pretende analisar os significados atribuidos a informacao que cir-
cula através das novas tecnologias tais como os contetidos programéticos
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de cursos, de filmes, os livros digitais e as conversas a que os individuos
acedem para obter conhecimento sobre o que é a espiritualidade. Pretende-
-se ainda analisar os fatores que levam a essa procura de informagdo. Ao
mesmo tempo focar o paradigma ao qual estdo submetidos antes e depois
dainternet. A terceira dimensao, a configuragao social dos grupos New Age,
pretende analisar a interac3o social através das reproducdes sociais. Ainda,
avaliar a inovac3o, a réplica e as rela¢ées dos individuos perante a nova es-
piritualidade. A quarta dimensao, processo de mudanca na identidade New
Age, visa identificar e compreender as perce¢des espirituais, os fatores e as
representacdes que motivaram a transformacao nos individuos em virtude
da tematica em pesquisa. De igual modo, compreender como a espirituali-
dade desencadeia a reproducdo, a inovagdo e a mudanca identitdria.

A maior dificuldade encontrada nesta pesquisa foi a construcio de
uma amostra o mais representativa possivel da configuragdo social que
estd associada aos movimentos Nova Era, uma vez que a maioria dos seus
elementos s3o mulheres. Nesse sentido, pode-se referir que o grupo de
foco espirita foi o tnico que correspondeu as expetativas de uma amostra
abrangente, pela homogeneidade de género que se conseguiu e, ainda, pela
abrangéncia de idades. O grupo de foco reikiano nao apresentou a mesma
representatividade, pois a maioria dos participantes eram mulheres numa
faixa etaria pouco diversificada, o que por si sé foi encarado como uma limi-
tacdo ao estudo. Uma outra dificuldade neste estudo foi a composicdo final
deste ultimo grupo, uma vez que a pesquisa foi forcada a reorientar-se para
a escolha de um novo grupo de reikianos devido a diversos constrangimen-
tos suscitados pelo grupo inicialmente delineado. Foram excluidas duas
entrevistas em profundidade devido ao tempo disponivel para a transcri¢ao
das mesmas. O objetivo seria reforcar aspetos incluidos na investigagao,
introduzindo uma nova varidvel no estudo que indicasse a vivéncia da espi-
ritualidade fora dos movimentos sociais Nova Era.

A NOVA ESPIRITUALIDADE A PARTIR DOS
DISCURSOS DOS ENTREVISTADOS

Nos grupos dos espiritas e no reiki, as pessoas procuram a uniao
com o “todo” e 0 cosmos o que nos remete para um conceito de espiri-
tualidade mais amplo do conceito enunciado por Weber, isto é, que pri-
vilegia a “redencao do individuo para concretizar a sua busca pessoal de
respostas sobre o sagrado, assente numa devogdo que se transforma em
prética quotidiana” (Weber, 2006, p. 197). A espiritualidade é, entdo, uma
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dimensao prépria dos individuos revelada como a experiéncia pessoal mis-
tica quotidiana da qual falam Barros e Betto (2009, p. 21). De facto, os
entrevistados abordam a espiritualidade como uma vivéncia da riqueza da
interioridade humana “aquilo que somos naturalmente que é sermos al-
mas ou espiritos com um histérico intemporal” algo “do qual ja n3o se
consegue desligar” (G1M1)3, entre o ser, o uno e a totalidade, assumindo
uma conotagdo normativa da vida. O grupo dos espiritas enquadram-na no
“nosso verdadeiro eu, com o ser espiritual e a ligagao que existe também
com o restante mundo invisivel, que é palpavel mas que nos passa muito
ao lado pela ineréncia da vida” (G1H2), apresenta-se como a “descoberta
de uma nova vida” (G1H3) em especificos contextos de vivéncia individual
e, a0 mesmo tempo, corresponde a necessidade de “respeitarmos a nossa
esséncia e despir mais até que propriamente esta realidade que é mais
completamente limitada e permitirmo-nos sermos nés” (G1H4). A espiri-
tualidade permite “uma postura pela vida de maior responsabilidade, essa
maior responsabilidade também é um eixo livre que permite continuar a ter
defeitos” (G1H1).

Para o grupo de foco reikiano, a percecdo da espiritualidade “nao é
explicavel, é sentida” (G2M1) através da crenca em “algo que nos faz es-
tar aqui” (G2Mn), algo que “alguns sentimos, alguns vemos, outros nao”
(G2M8), pois “ndo é palpédvel” (G2M3) embora seja uma “coisa que nos
acompanha de vida em vida, ou seja, de corpo em corpo que ndo morre e
permanece sempre de pessoa em pessoa” (G2M2). A espiritualidade im-
plica “ter consciéncia da plenitude do ser” (G2H1). A atitude de amor pelo
encanto da vida humana e de comunh3o com o universo, inculca uma espi-
ritualidade que “se propde a ir além das religides (sem rejeita-las) como ati-
tude de amor que redescubra o encanto da vida presente em nés mesmos,
em todo o ser humano e no Universo” (Barros & Betto, 2009, pp. 22-24).
Os grupos de foco, espirita e reikiano, conferem esta perspetiva de uma es-
piritualidade subjetiva que coloca o sujeito como experiéncia, permite apro-
fundar a relagdo do individuo consigo mesmo, de forma a “se conhecer
melhor, a se aperfeicoar ou desenvolver as suas capacidades individuais”
(Coutinho, 2012, p. 175) através de praticas de meditacdo inspiradas nas
filosofias de vida das culturas orientais. Deste modo, afasta-se da “espiri-
tualidade objetiva” (Coutinho, 2012, pp. 171-193) inserida no contexto da re-
ligido judaico-crista e na qual foram educados. Contudo, a espiritualidade é

3 A indicagdo dos testemunhos dos grupos de foco é representada pela indicagdo da sigla G1 para
grupo de foco espiritas e G2 para o grupo de foco eikianos. O género de cada testemunho surge represen-
tado com a indicagdo de H para o género masculino e de F para o género feminino.
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concretizada enquanto forma de ser e de sentir que interioriza a experiéncia
do mistério implicito na vivéncia mistica (Boff, 2003, p. 102). Um dos par-
ticipantes do grupo de foco espiritas comenta mesmo que “ser religioso nao
tem nada a ver com o ser espiritualizado, absolutamente nada” (G1Ms).
Para o grupo de foco reikiano, a espiritualidade é tudo o que se pretende vi-
ver e “ja se vivia, mas nao sabia qual era bem qual era o caminho” (G2Mn).
O mistico experimenta o mistério (Boff, 1999, p. 16) como dimens3o que
“acompanha a vida” (G2M2). Assim sendo, as espiritualidades descritas
pelos grupos de foco espiritas e reikianos baseiam-se numa procura pes-
soal de respostas sobre o significado e sentido da vida em alguns casos
comparada a “descoberta de uma nova vida” (G1H3). Ao mesmo tempo, “o
refinamento do espirito” (Barros & Betto, 2009, p. 22) apela & necessidade
de “respeitarmos a nossa esséncia e despir mais até que propriamente esta
realidade que é mais completamente limitada e permitirmo-nos sermos
nés” (GiHg4).

Viver a espiritualidade pode revelar uma rutura com o padrao das
préticas instituidas. Para o grupo de foco espirita, a Igreja Catdlica transfor-
mou a vivéncia da espiritualidade subjetiva num assunto “oculto” (G1H3),
reservado aos estudiosos da teologia. Uma das participantes refere que
“n3o se falava abertamente” (G1M1); dois membros do grupo espirita ex-
pressam que “ndo existiam conversas livres acerca de aspetos e duvidas da
espiritualidade porque se sentia medo” (G1H4, G1H3).

Deste modo, a vivéncia da dimens3o espiritual e da relagdo com os
outros e com a natureza foi “castrada” (G1Ms) pela religido tradicional
catdlica “por questdo de educagdo” (GiHs) e transformada, assim, pela
sociedade num tema “tabu” (G1H4) sobre o qual os individuos sentiam
necessidade de se “proteger (G1H4). O “medo” (G1H4) de abordar o as-
sunto é um dos significados simbdlicos atribuidos pelos grupos de foco
relativos a algumas praticas da religido catélica institucionalizada. Como
referem os espiritas, “n3o se falava abertamente” (G1M1) porque o assunto
“era oculto” (G1H3), havia “medo” (G1H3) porque “o tabu era muito gran-
de e tinham de se proteger” (G1H4).

A dimensao espiritual é mais ampla do que a religiosa e faz parte da
cultura, estando sempre a disposicdo de todos (Barros & Betto, 2009, p.
86). A conservagdo do poder religioso (Boff & Betto 1999, p. 18) estava bem
vincada nas representagdes sociais dos portugueses. Em Portugal, no pe-
riodo anterior ao regime democratico, a informagdo sobre a espiritualidade
era veiculada praticamente pelo catolicismo. Para se ter acesso era preciso
“pesquisar muito em livros” (G1M1) ou até mesmo socorrer-se de préticas
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esotéricas da “bruxazinha da zona e o curandeiro n3o sei de onde” (G1H2)
e sujeitar-se a “corpos-abertos, beber azeite em jejum” (G1Hs), conforme
relata um participante espirita. Por outro lado, “o 25 de Abril de 1974 mar-
cou um salto brutal” (G1Hs). O aparecimento das novas tecnologias, em
pleno contexto de liberdade democritica, fez da espiritualidade “um assun-
to cada vez mais debatido” (G1H1). Segundo os grupos de foco, o acesso a
informacdo passou a ser muito mais livre, num contexto de valores sociais
diferentes de “mais respeito, mais responsabilidade, mais sentido de vida
e um olhar mais maravilhado e mais encantador com as coisas que nos
rodeiam” (G1Hs). A revolugdo de 1974 representa “um trampolim de 50
metros para cima, um salto de 50 anos” (G1Hs) para a liberdade de expres-
sdo. Uma “realidade completamente diferente” (G1Hs5) das proibi¢des do
periodo salazarista indicadas por um participante do grupo de foco espirita:
“o livro do espiritismo era proibido. Estou a falar de realidades completa-
mente diferentes, de coisas que hoje sdo acessiveis a qualquer um e antes
nao era” (G1Hg).

Os participantes nos grupos de foco colocam em evidéncia a exis-
téncia da espiritualidade fora do poder da religido institucionalizada e de-
monstram insatisfacdo pelos dogmas da religido catélica. Na opinido de
um espirita, tratava-se de “um sistema quase obrigatdrio, era imposto”
(G1H1). A relagdo com Deus tem uma “racionalidade que n3o encaixava:
a questdo do inferno e do céu e os purgatérios e a instituicao da igreja
em particular” (G1H1). E, em vez de “aproximar da espiritualidade na es-
séncia, bem pelo contrério, afastou-me” (G1H1), acrescenta o participante.
Sé quando se deslocou ao centro espirita é que percebeu “que seria uma
oportunidade de perceber melhor sobre do que afinal estariamos a falar”
(G1H1), adianta. Daf que, viver a espiritualidade no atual paradigma repre-
sente uma rutura com o padr3o cultural institucionalizado pelas religides
institucionais. Verifica-se, portanto, uma clara rutura com a religido em si
mesma, dando espago psiquico, emocional e espiritual para uma vivéncia
apenas na espiritualidade. Porém, é fora dos espacos da religido catdlica,
ou seja, nos centros de reiki, que todos assumem procurar respostas para
o “eu” individual, isto é, respostas para a espiritualidade que dizem sentir
e viver.

De facto, a mensagem do movimento Nova Era apela a vivéncia da
espiritualidade subjetiva para “instaurar uma comunhao reverencial com o
mistério mais profundo, presente em cada ser” (Barros & Betto, 2009, p.
24). Para os grupos de foco “abriu-se completamente a cortina” (G1Ms). O
préprio sujeito resgata a sua relagdo com o cosmos e a relagdo com outros
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passa a ter um olhar e um novo sentido, uma nova harmonia, “olhar mais
para os outros” (G2Mn).

A espiritualidade é um atributo do sagrado. A hierofania# (Eliade, 2006,
p. 25) explica porque é que o sagrado se manifesta nos individuos como co-
nhecimento diferente do profano. “O sagrado equivale ao poder” (Eliade,
2006, p. 27) conferido pelos participantes nos grupos de foco espirita e rei-
kiano como a conquista do poder sobre o dominio de si enquanto individuo
na forma de reconciliagdo com o cosmos conforme retrata o depoimento
de um espirita: “ha uma reconciliagdo connosco préprios e percebe-se que,
afinal, n3o sou assim tdo maluco, que se é um ser espiritual e comeca-se a
dar também a oportunidade aos outros de serem como sao” (G1H1).

Estaremos, portanto, perante uma reconstrugdo do sagrado através
da vivéncia de uma espiritualidade consciente, manifestada dentro do pré-
prio sujeito que se transforma, pois, a mensagem que identificam agora é
nova suscitando interrogacdes permanentes. Neste sentido, a espirituali-
dade é o aspeto mais relevante e agenciador de mudanca de paradigma,
suscitando um didlogo infinito entre o individuo e todas as dimensdes da
vida. Cada sujeito apresenta-se como um mistério com capacidade bésica
de sentir através do espirito (Boff & Betto, 1999, p. 15) num processo de
grande “envolvéncia” (G1Hs) e de “sensibilidade” (G1Hs) individual que
suscita transformacdes identitdrias evidenciadas pelos membros dos gru-
pos de foco: “é quase como reencontrar uma nova vida” (G1H3).

A modificagdo de paradigma parece ser um facto incontornavel e ar-
rasta consigo esta nova forma de viver e de sentir a espiritualidade (Capra,
1982, p. 397). Capra menciona um declinio inevitavel do paradigma velho.
O ponto de mutagdo estd na compreensao destes processos de mudancgas
evolutivas (Capra, 1982, p. 397). Esta é a visdo partilhada pelos participantes
dos grupos de foco em andlise. O grupo espirita acredita que a humanidade
vai “continuar a seguir este caminho que ja estamos a trilhar” (G1M2) e que
“com esta abertura no campo espiritual” (G1Hs) os individuos tém perante
si “uma inesgotavel esperanga” (G1Hs). O futuro das sociedades ja nao
pode dispensar a espiritualidade. Através da re-ligacdo com o cosmos, a
convivéncia social serd “mais aberta” (G1H3) e com “uma velocidade supe-
rior” (G1H4). A espiritualidade serd “o futuro” (G1M3), com uma difus3o de
informacdo de contetido sobre ela “muito mais rapido” (G1H1), até porque
“por exemplo na América do Sul, o espiritismo ja se aprende nas escolas”
(G1Hs5). A “espiritualidade do eu” (Giddens, 2005, p. 444), para os reikianos

4 Hierofania exprime algo que se manifesta como sagrado em objetos ou simbolos, por exemplo.
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“é a oportunidade de ser melhor” (G2H1) que “pode ajudar a avancar mais”
(G2H2) através da “fraternidade” (G2Mg) e do “amor” (G2M3). O “amor
incondicional” (G2H1) é o ingrediente “essencial” (G2M7) que os indivi-
duos “tém de aprender” (G2H8) para serem “pessoas melhores” (G2HS),
com “simplicidade e humildade” (G2M2). “O amor incondicional leva a
perceber todo o cosmos e a caminhar para a Luz” (G2H1).

Assim sendo, os participantes nos dois grupos de foco reconhecem
que a nova espiritualidade modifica os modos de sentir e agir em relagdo
consigo mesmo, em relagdo com os outros e com a natureza. A partir da
aprendizagem das praticas e técnicas provenientes de filosofias orientais,
os participantes reconfiguraram as suas interagdes sociais, as relagdes co-
letivas e os processos identitdrios. Podemos estar em presenca de uma
modificagdo do paradigma regido pelas religides tradicionais com a emer-
géncia do paradigma ecolégico centrado na ética e na espiritualidade. Um
novo paradigma social no qual os relacionamentos se modificam gradual-
mente, mas com o objetivo de estabelecer uma harmonia universal.

INTERACAO sOCIAL NEW AGE — CONFIGURACAO SOCIAL NEW AGE

Se o individuo muda com a constru¢do de uma nova identidade mais
espiritualizada, pode haver uma repercussao ao nivel da interacao social, tal
como indicam alguns testemunhos: “ninguém pode dizer que eu mudo e o
resto ndo muda” (G1H2). Os lacos sociais fortes da intimidade (Granovetter,
1973) permitem constatar mudanca nos outros, seja na “familia, na socie-
dade, na profissao” (G2H1), com “as pessoas” (G1M4) quando a espiritua-
lidade surge como tema de conversa. As experiéncias dos individuos com a
espiritualidade s3o “dificeis de dar a entender aos outros” (G2M1) mas ape-
lam a reconfiguragdes sociais. O grupo de foco reikiano relata vérios pontos
de mudanca na projecdo do “eu” nos outros: “mais respeito pelo ser huma-
no” (G2M6), ser “mais tolerante” (G2M3), ter mais “calma” (G2M4), “mais
paciéncia” (G2M4) e uma maior compreensdo para os “comportamentos”
(G2M4) dos membros familiares ou dos colegas de trabalho. Igualmente, o
grupo de foco espirita identifica como principais altera¢des nas disposi¢des
interiores: “uma abertura diferente” (G1M3), “descobrir o prazer de ter mui-
tos amigos” (G1H4) a par do “prazer de partilhar, o prazer de falar e o prazer
de ouvi-los” (G1H4), ainda a “aceitar os outros tal como eles sao” (G1M1) e
a aceitagdo de si mesmos com todos os seus “limites e qualidades” (G1Mn).
Antes do aparecimento das novas tecnologias, as “regras” (G1H2) “obriga-
das a seguir” (G1H2) eram outras. Tanto o grupo dos espiritas como o dos
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reikianos restringiam-se ao cédigo da mensagem da religido catdlica institu-
cionalizada, no qual nasceram, como relata uma participante espirita: “tive
muitas situa¢des que eu ouvia e com medo de que acontecesse o mesmo
a mim ficava reservada” (G1M3). Contudo, o acesso a mensagem sobre a
nova espiritualidade serve como estimulo para a mudanca nas interagcoes
ao nivel da sua unidade minima (Bateson, 1979, p. 142).

Os entrevistados acedem a informag3o, como refere um deles, para
“descobrir informac3do” (G1H2) que “abre determinadas novas portas”
(G1H2) para a espiritualidade. Os espiritas referem como maior desafio
admitir que o “outro também pode ser falivel” (G1H1), o que, em certa
medida, “traz tranquilidade” (G1H1) interior, pois exige “ser diferente for-
cosamente” (G1H1). Para os reikianos, o maior desafio é a prépria meca-
nica do relacionamento, em particular na relagdo com o outro em contexto
familiar. Um dos casos relatados no grupo de foco reikiano é a relag3o entre
duas irm3s, ambas participantes neste estudo. A irma mais velha confessa
ter como “estimulo” (Bateson, 1979, p. 145) a sua participagdo no grupo
de reiki, apenas o intuito de conseguir ajudar numa mudanca de “comuni-
cagdo” (G2M8) da irma mais nova, para “que ela perceba que tem de falar
quando n3o gosta” (G2M8) de algo. Deste modo, passou a “compreender
mais a sua relagdo com os outros” (G2M8) e passou a passar essa mensa-
gem sempre que interagia com a irm3, reforcando assim o estimulo inicial.
Através de diversas ag¢des consequentes de outras agdes, a irma mais nova
que “nado gostava sequer de dar um beijo” (G2M2), passou a “dar um beijo,
um abracgo, enfim, pedir” (G2M2), assumindo novos “padrdes de itens de
acdo” (Bateson, 1979, p. 145). Deste modo, a relagdo entre ambas foi alvo
da integracdo de novos comportamentos (Bateson, 1979, p. 146). Como no
caso descrito os lagos sociais sdo fortes (Granovetter, 1973), quando a irma
mais nova compreendeu o comportamento da irma mais velha manifestou-
-se um “novo tipo légico” de aprendizagem (Bateson, 1979, p. 142) e o
relacionamento produziu uma “dupla descricao” (Bateson, 1979, p. 140).
Este é o tipo de inovagcdo mais comum nas relagdes de interac3o social
descritas por ambos os grupos de foco em andlise. Trata-se do processo
de aprendizagem (Bateson, 1979, p. 147) comum. A interag3o social per-
mite a deslocac¢do de limites na interagao (Bateson, 1979, p. 147) através
da passagem da informacdo entre individuos. E, nesse sentido, “a relagdo
com as pessoas passa a ser completamente diferente” (G1M2), conforme
também identifica o grupo de foco espirita. A espiritualidade, segundo al-
guns testemunhos, promoveu melhorias significativas nos relacionamen-
tos com familiares e amigos, ainda mudancas na perspetiva de olhar e de
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aproximacdo face aos outros, de modo a potenciar o “prazer de ter mui-
tos amigos, o prazer de partilhar, o prazer de falar e o prazer de ouvi-los”
(G1H4). A inovagao na interagdo social comega por ser individual quando
“aprendemos a aceitar os outros tal como eles s3o e aceitamo-nos com os
nossos limites e as nossas qualidades” (G1M1). As disposicoes interiores
do individuo transformam-se em “sossego cd dentro, uma pacificagdo in-
terior” (G1Mh1) para, posteriormente, propagar-se para os outros “quando
se comega a ter alguns conhecimentos e sobretudo quando comegamos
aos pouquinhos a conseguir aplicar esses conhecimentos no nosso dia-a-
-dia” (G1Mh). Pela légica do modelo descrito por Bateson (1979), segue-se
o reforco da reagdo do sujeito na interagdo, quando o individuo vé o seu
novo eu espelhado nos outros. A réplica sucede-se no momento em que
o outro comecga a reconhecer “as diferencas” (G1H1) e “copiam porque
também tém necessidade” (G1H2) de mudar. O individuo que inicialmente
responde ao estimulo da espiritualidade passa a ser um “exemplo” (G1H2)
e uma “referéncia” (G1Hz2) diferente do “padrao” (G1Hz2) ao qual “est3o ha-
bituados” (G1H2). Deste modo, a interagdo social promove ajustamentos
dos padrdes individuais e consequentes adaptagdes ao “meta padrao” im-
plicito nesta pesquisa, ou seja, a espiritualidade. A adaptagdo traduz uma
transferéncia da aprendizagem anterior difundida através de mensagens e
meta mensagens (Bateson, 1979, p. 23). Como a configuragdo social é um
padrdo movel e objetivada pelas expressdes, ac¢oes e pelo intelecto, os indi-
viduos que estao nas relagdes de interdependéncia social aqui descritas vao
estabelecendo um novo “equilibrio” na estrutura social (Elias, 1999, p. 143).

PROCESSO DE MUDANCA NA IDENTIDADE NEW AGE

A identidade individual do sujeito ndo se esvazia, pelo contrério, ela
emerge do siléncio profundo a que esteve votada ao longo da vida. Os
relatos dos participantes espiritas conferem a transformacio dialética de
que falam os autores Barros e Betto (2009). As transformacdes pela espiri-
tualidade exigem o permanente didlogo do individuo consigo mesmo, em
comunh3o com o cosmos (Barros & Betto, 2009, p. 24).

O conhecimento das perce¢des espirituais que se adquire ao longo
da vida n3o pode ser excluido do processo de andlise. Segundo os grupos
de foco, antes da internet, o tema da espiritualidade despoletava a per-
cecdo de viverem “num mundo a parte” (G1H4). Por esse motivo o “as-
sunto ficou em ‘standby’ durante muitos anos” (G1H4). Os individuos
sentiam-se constrangidos pelo “refreamento, controle afetivo, rentincia e
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transformacdo dos instintos” (Elias, 1990, p. 25), levando a momentos de
tens3o social que, segundo os testemunhos, originavam a repressao da
vivéncia e partilha das perce¢des espirituais. De facto, os discursos dos
nossos entrevistados revelam o medo e o secretismo vivenciados em rela-
¢do a nova espiritualidade. Um deles refere que “escondia-se das pessoas”
(G1M3), ao ponto de “inventar milhentas desculpas (...) por vergonha, pela
maneira de eles falarem em relacdo a esses assuntos” (G1M3).

Este aspeto identitdrio da espiritualidade apenas passa a ser demons-
trado e comunicado abertamente muito recentemente. “Héa mais abertura
social” (G1H5) necessdria para poder expressar-se livremente sobre o as-
sunto. A intensidade das proibi¢des sociais induzidas é também testemu-
nhada pelos grupos de foco através da percecdo que os espiritas tinham de
si, devido a diferenciagdo social a que foram submetidos durante décadas,
em Portugal: “tinha um defeito” (G1M3), “porque é que ndo me encaixo?”
(G1Mh1) ou “perguntava porque é que ndo era como eles — catdlicos — assim
facil? e estava sempre a moer nestes assuntos?” (G1M1).

O conflito interior dos entrevistados provoca recalcamentos asso-
ciados ao medo, gerando sentimentos negativos do “eu” tais como a ver-
gonha ou o embarago em relagdo a nova espiritualidade. Neste sentido,
os espiritas veem a espiritualidade como uma “expressdao sumamente ina-
dequada da verdadeira relagdo existente entre os seres humanos” (Elias,
1990, p. 25) e, portanto, “confusa” (G1Mz2). Diante de perguntas “numero-
sas e insistentes” (G1M1) apenas expressas no pensamento, os individuos
comegaram a procurar emergir de “um eterno conflito entre individuo e
sociedade” (Elias, 1990, p. 25).

“Os motivos sdo variados” (G1H1), pois a maioria diz que “n3o fazia
aminima ideia do que era, mas procurava respostas” (G1M2) devido a “me-
dos e insegurangas” (G1M2). Os episddios de vida traumaticos conduzem
a uma procura de ajuda e esclarecimento sobre a nova espiritualidade por
ambos os grupos. As manifesta¢des mediunicas sdo os motivos mais men-
cionados para essa indagagao: “foi quando comecei a descobrir a minha
mediunidade” (G1H3); um dos participantes refere que “o que é decisério
¢ a maturidade espiritual e a base de dados que se traz de vidas pretéritas
que faz com que alguém ao passar por algo, uma conversa, um livro ou um
filme ou outra coisa, seja tocada ou n3o de acordo com aquilo que ja tem
dentro de si” (G1H4); “achei que tinha uma mé relagao com a espirituali-
dade” (G1H1). Os casos de percecao extrassensorial s3o os mais comuns
segundo os reikianos: “ouvia um senhor que ja tinha morrido a tocar flau-
ta” (G2M8). O grupo de foco espirita indica também motivagdes como a
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“curiosidade” (G1M4), “a sede de conhecimento muito grande” (G1M2)
que o assunto inspira, a fascinagcdo pelos “contos fantdsticos do vampi-
rismo e dos lobisomens” (G1H1) e, sobretudo, os “problemas da vida”
(G1H2). Os reikianos indicam ainda a “doenca” (G2M4), porque “a pessoa
tem de se agarrar a alguma coisa” (G2M1), “a necessidade de se agarrar a
algo superior” (G2M7), ideia partilhada também por espiritas. Os relatos de
espiritas e de reikianos expdem um “eu” antigo que era “timido” (G1M3),
“era reservado” (G1H4), “teimoso e prepotente” (G1H1) ou, ainda, terem
“muito a mania de julgar antes de conhecer” (G2M6) sao abundantes.

A partir do momento em que encontram esclarecimentos “tudo fez
sentido” (G1M2), permitiu “acreditar que é por aqui o caminho” (G1M2).
A mente estabelece varios processos de abdugdo (Bateson, 1979, p. 129),
a informac3o testemunhada pelos grupos de foco é a de que a espiritua-
lidade implica o “todo”, isto é, a vivéncia do cosmos, uma “rede de lagos
invisiveis” (Elias, 1990, p. 15). Deste modo, cada individuo restabelece o sa-
grado. Os processos identitdrios passam a ser disposi¢des interiores, tais
como: “ser melhor pessoa, minimizar melhor os problemas do quotidiano
porque ha uma responsabilidade maior” (G2H1), que “ndo é do carater
intelectual, dos conhecimentos ou do cardter material, é sim do caréter da
pessoa, de ser melhor pessoa” (G2H1). Neste sentido, a mensagem da es-
piritualidade surge sempre presente e “codificada” (Bateson, 1979, p. 124),
inserida na mesma légica da informacdo codificada na meta mensagem e,
assim, a aprendizagem do individuo é construida no contexto muito mais
abrangente, o cosmos. Conforme acima descrito, o cosmos aparece como
o “meta padrdo” (Bateson, 1979, p. 19), no qual os lacos invisiveis (Elias,
1990, p. 15) aparecem reforcados na prépria configuragdo social do mo-
vimento Nova Era. Um outro aspeto confirmado é o efeito de “contagio”
(G1M3) da mudanga na identidade. A transformagao ocorre com a apren-
dizagem e quando o padrdo individual deixa de ser estatico e regista as
alteragdes do “meta padrao” (Bateson, 1979, p. 20), em particular, na “mu-
danca de comportamentos” (G1H4) que embora seja concretizada de uma
forma “lenta” (G1H4), confere uma “mudanca de comportamento pelo
processamento da informacdo de uma forma completamente diferente que
acaba por alterar tudo” (G1H4). A “autogestao espiritual” e a “elevagao do
nivel de instru¢do” (Bourdieu, 2004, p. 124) levam a profundas mudancgas
da identidade. A identidade recria-se através dos movimentos Nova Era e
traduz mudancas consubstanciais para a vida dos individuos. A infincia
“deslocada da sociedade e dos amigos” (G1H4) que mergulhava a identi-
dade num “casulo” (G1H4), na idade adulta passa a ser “normal” apés o
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contato com “mais informagao” (G1H2) acerca da espiritualidade, fruto do
processo de socializagdo pela aprendizagem a partir da comunicagio. O
grupo de foco espirita refere o “estudo” (G1M1) com agente de mudanca em
predisposicdes e crencas, “preconceitos” (G1M1). Uma participante espi-
rita vinca mesmo mudanca nos tracos de personalidade: “era uma pessoa
muito timida, ndo dizia aquilo que pensava, com muitos medos, duvidas
e incertezas”. Depois percebeu “a realidade que é a vida” (G1M2), o que
fez dela “uma pessoa completamente diferente” (G1M2). Num outro teste-
munho, a perce¢io do sentimento de culpa passou a ser diferente: “n3o é
a tua culpa, mas é a minha culpa, p4, é o meu exemplo, n3o é para ti, mas
¢ o exemplo para mim” (G1Hs). Outros relatos indicam uma mudanca no
sentido de ver “um Deus completamente diferente” (G1Ms). O grupo de
foco reikianos declara que ha “uma grande responsabilidade na familia, na
sociedade, na profissdo” (G2H1), percecdo de “maior respeito pelo ser hu-
mano” (G1M6), “n3o julgar antes de conhecer” (G1M6), “ser melhor pes-
soa” (G2Ms). Uma outra perspetiva dos reikianos é a mudanca de alguns
habitos alimentares, incluindo “abdicar a quase cem por cento das carnes
vermelhas” (G2M4) ou “beber muita dgua” (G2Mgy).

Na nova cosmologia (Newnum, 1994), a realidade é vista como uma
teia de verdades, a revelagdo n3o é algo feito, mas antes manifesta¢des da
vida que se movimentam. Antes do aparecimento das novas tecnologias,
Luckmann (1973, p. 108) aludia que a modernidade estava a provocar a con-
vers3o da identidade pessoal para um fenémeno privado. Apés o advento da
internet e a globalizag3o, as teorias comegaram a apontar para um caminho
oposto e a formagdo de uma “celebragdo mével” (Hall, 2006, pp. 11-12).

Uma parte da mudanca de paradigma deve-se a proliferacdo de no-
vos meios de difusdo de informacdo. A configuragio social manifesta-se no
espaco social através de um novo sistema de relagdes (Fernandes, 1992, p.
62) mediado pela internet, desde a explosdo tecnolégica. A forma como a
informacdo surge divulgada através da internet reconfigura os processos
de socializagdo. Os grupos estudados referem que o avango da tecnologia
“levou a percecionar a parte que é para além da ficgdo dos filmes” (G2H1),
suscitando mudangas nas praticas e nas representacdes sociais que “estdo
na base de uma nova teoria que sustenta o mundo através da espirituali-
dade fazendo despertar um novo paradigma social (Boff & Betto, 1999, p.
15). Uma parte da mudanca de paradigma deve-se a proliferacao de novos
meios de difus3o de informacao. A configuragao social manifesta-se no es-
paco social através de um novo sistema de relagdes (Fernandes, 1992, p.
62) mediado pela internet. A forma como a informacdo surge divulgada
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através da internet reconfigura os processos de socializacdo. E neste con-
texto que a espiritualidade ganhou terreno nos ultimos anos, ao encon-
trar na world wide web um terreno mais favoravel de propagacdo (Felinto,
2005, p. 11). Antes da expansdo dos média, “n3o havia internet nem se
podia pesquisar como fazem muitos hoje em dia” (G1H4). A informagdo
sobre o que era a espiritualidade era obtida a partir de relatos “com os mais
velhos” (G2Ms) que “contavam coisas que as pessoas falavam” (G2M2),
“principalmente nas aldeias” (G2M3). Uma outra op¢do era “falar com o
padre” (G2M8) para “questionar o porqué do que é que andamos aqui a
fazer” (G2Ms) o qual “dizia que era saudade” (G2MS8). Os grupos de foco
indicam que, agora, o cinema, a televisao e, em particular, a internet estao
a “influenciar” (G1H1) na busca de respostas e evidéncias sobre a nova
espiritualidade. Dois membros do grupo referem que:

pode caminhar em paralelo uma vida inteira, mas nao hou-
ve ali um ponto de contato e nio se aproxima, mas ha
outros que podem se esbarrar em milhares de conversas e
milhares de filmes ou livros e estdo muito longe de assimi-
larem a ideia, serem adeptos. (G1H4)

Desde o aparecimento da internet, os grupos de espiritas e de reikia-
nos conferem que “ha muita informacdo na net” (G1Hz2). A sociedade pas-
sou a dispor de uma panaceia de conteudos nunca antes vista. Portanto,
tudo estd mais acessivel e a espiritualidade “é um assunto cada vez mais
debatido em todo o lado, até nos érgdos de comunicagao social” (G1H1).
Nesta perspetiva, o grupo de foco espirita frisa a propésito da procura de
centros espiritas que “ha vinte e tal anos havia uma percentagem de pes-
soas, um em cada 10, que vinham por eles préprios ou através de terceiros
e agora é uma opgdo mesmo” (G1H4).

Os livros também s3o indicados pelos grupos em estudo como uma
fonte de informacdo. Para os espiritas, os “livros de autoajuda s3o cada vez
mais” (G1H1). Na opinido do grupo reikianos, a “leitura” (G2H1) faz parte
da busca pela dimens3o espiritual da vida.

Deste modo, os grupos estudados passam por diferentes processos
de socializagdo. Parafraseando Bishop (2007), fazem parte de um movi-
mento amplo Nova Era constituido por novas praticas e novas representa-
¢Oes sociais, por crencas e rituais e por novas espiritualidades em interco-
nexao segundo novos modos de organizac3o, visando uma transformacao
pessoal e planetdria. Este movimento organiza-se em volta dos valores de
“contracultura” e de uma nova “espiritualidade” ou ainda de uma nova

234



Dalila Monteiro & Paula de Vilhena Mascarenhas

“Estar com o universo”. As novas espiritualidades dos movimentos sociais da Nova Era

|n

“consciéncia universal” que sé se pode adquirir a partir de uma transfor-
macdo dialética. A ideia de uma transformacdo pessoal que desencadeia
uma percecdo césmica exige um trabalho sobre o “eu interior” e sobre as
energias, atrai as espiritualidades de todo o mundo, operando de um modo
sincrético e eclético aberto as crengas de cada um.

CONSIDERACOES FINAIS

A nova espiritualidade tem maior énfase devido ao seu carater agre-
gador social. Abre novas possibilidades ao individuo para que se possa
concretizar enquanto sujeito espiritual. A partir do nosso estudo explora-
tério, podemos confirmar a nossa hipétese inicial de que a espiritualidade
conduz os individuos a mudangas na identidade que promove a intera¢ao
social e modifica o contexto social. A nova era da espiritualidade desenca-
deia a transformacao dialética dos individuos.

A andlise de contetido permitiu compreender e identificar o processo
gradual de transformacdo através do processo de espiritualizagcdo. O pro-
cesso conduz a importantes mudangas na configuragdo social através da
aprendizagem de novos itens de acdo conforme defendeu Gregory Bateson
(1979). Com o desenvolvimento tecnoldgico, a internet assumiu um papel
importante na difusdo da informagdo acerca dos novos movimentos so-
ciais Nova Era. Ao mesmo tempo disponibilizou a escala planetéria os con-
tetdos e ideias desses movimentos, desencadeando um movimento mais
amplo da Nova Era. O sentimento de insatisfacdo dos individuos para uma
espiritualidade satisfatéria eclodiu face a auséncia de respostas da religido
catdlica dominante. Com o acesso a nova informacdo através da internet,
os individuos identificaram-se com as conce¢des dos novos movimentos
Nova Era, dando inicio ao processo interno da espiritualizagdo do eu e de
uma nova ideologia orientada para a natureza, associando os maleficios do
mundo tecnolégico moderno. Através dos processos de socializagao ad-
quirem-se novas aprendizagens. O processo de “subjetiva¢do” (Foucault,
1984) leva progressivamente a uma transformacao individual e césmica que
poderemos apelidar de transformac3o dialética, um didlogo constante entre
o eu e o cosmo. Esta transformacao dialética gera mudancas de identidade
que motiva um padr3do diferente de agdo. Como consequéncia da introdu-
¢do de novos itens de a¢do individuais, a interagdo social com os outros
sujeitos foi alvo de reajustes. Deste modo, processam-se reconfiguracdes
identitarias coletivas e individuais. Através da espiritualidade vivenciada, os
individuos mudam e conseguem transportar alteragdes na interagdo social
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em contextos familiares e entre amigos. A alteragdo na configuragdo social
é constatada teoricamente, além de confirmada durante esta pesquisa atra-
vés da utilizag3o das técnicas de investigacdo qualitativas.

O nosso estudo leva-nos a concluir que parece que estes grupos es-
tao mergulhados no novo paradigma da espiritualidade e ecologia de que
falam vdrios autores, tais como Boff, Barros e Betto. E nessa l6gica que o
paradigma se estabelece na sociedade ocidental através do elemento femi-
nino, mais simbolicamente anima, coerente com a nossa nogao de yin so-
cial. As novas tecnologias apoiam a mudanga para um paradigma assente
na vivéncia da fé, na forma como as sociedades representam a espiritua-
lidade. Simbolicamente, o equilibrio entre yan e yin, defendido por estes
movimentos sociais da Nova Era, é um processo transformativo que pode
demorar porque a transformacgdo social é gradual. A relevincia do tema
de investigacdo sugere a elaboragdo de estudos mais aprofundados sobre
a espiritualidade na vivéncia da pés-modernidade. Pretende-se apreender
melhor esta mudanca nas dimensdes simbdlica e imagindria dos sujeitos
envolvidos, como resultado da integracdo da espiritualidade na vida quoti-
diana. Ao mesmo tempo, solidificar a base tedrica que assume a existéncia
de um novo paradigma social. Deste modo, uma pesquisa futura devera
incluir o estudo da cultura destes movimentos da Nova Era, na medida
em que s3o evidentes os sinais de uma crescente propens3o dos indivi-
duos para uma nova espiritualidade. Conforme foi exposto anteriormente,
alguns indicadores evidentes dessa transformacgao sdo a informagao dispo-
nibilizada pelas novas tecnologias associada aos fatores que desencadeiam
a reconfigura¢do do padrdo de identidade e da interagdo social cada vez
mais orientadas para a espiritualidade, como um “abraco teo-antropo-cés-
mico” (Agostini, 2004, p. 17). “N3o é algo acrescentado; exprime a prépria
identidade dentro de uma situagdo. Em vista de nossa condicdo histérica,
a vida espiritual é um processo sempre inacabado, enquanto caminhamos
no tempo” (Agostini, 2004, p. 17).

Estes movimentos da Nova Era poderao constituir-se como um mo-
vimento alargado que nos permita afirmar que estamos numa Nova Era, no
encantamento do mundo pela fé? Se assim for, torna-se impossivel negar a
transformacgdo de paradigma social para a espiritualidade.
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ANEXOS
CARACTERIZACAO DOS GRUPOS DE FOCO

Gruro DE Foco 1 - EsPIRITISMO

H1, 41 anos, comunicacdo, Braga
M1, 32 anos, limpezas, Braga

H2, 28 anos, militar GNR, Braga
H3, 63 anos, reformado, Braga
H4, 48 anos, administrativo, Braga
M2, 29 anos, administrativa, Braga
M3, 42 anos, fisioterapia, Braga
M4, 16 anos, estudante, Braga

Ms, 65 anos, reformada, Braga

Hs, 58 anos, desempregado, Braga

GRUPO DE FOCO 2 - REIKI

H1, 59 anos, inspetor Tributdrio, nivel IV, Braga

M1, 55 anos, escriturdria aposentada e artista pldastica, Braga
M2, 35 anos, esteticista, nivel |, Braga

M3, 38 anos, técnica de fisioterapia, nivel |, Braga

M4, 44 anos, desempregada, nivel |, Braga

Ms, 45 anos, aposentada, nivel |, Braga

M6, 52 anos, aposentada (economista), Braga

M7, 52 anos, educadora de infincia, Braga

M8, 34 anos, cabeleireira, nivel |, Braga
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H2, 59 anos, empresério, nivel |, Braga
Mg, 61 anos, nivel |, Braga

Citagdo:
Monteiro, D. & Mascarenhas, P. de V. (2020). “Estar com o universo”. As novas espiritualidades dos

movimentos sociais da nova era. In |. P. Neves; P. R. Costa; P. de V. Mascarenhas; I. T. de Castro & V.
R. Salgado (Eds.), Eu sou tu. Experiéncias ecocriticas (pp. 207-240). Braga: CECS.
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UM ECO-ECUMENISMO PARA CUIDAR
DO PIANETA QUE HERDAMOS

REsumo

Os seres humanos empenharam-se em destruir e contaminar o nosso pla-
neta, e mais recentemente desenvolveram novas maneiras de alterar a na-
tureza, como a produgdo de transgénicos e a fabricagdo de armas atémicas.
Subsiste, no entanto, alguma esperanga, ja que vérios paises do mundo es-
tdo a caminhar para acordos no sentido de reduzir as emissdes de gases
de efeito estufa. As vdrias tradi¢des religiosas do mundo devem unir forgas
numa espécie de eco-ecumenismo para cuidar do planeta que herdamos e
viver em harmonia com toda a criagdo. Um fim nada fécil de atingir, nestes
tempos de intolerincia ideoldgica e fanatismo religioso.

PALAVRAS-CHAVE

ecologia; eco-ecumenismo; polui¢do; cooperagdo ambiental; ecumenismo
ambiental

Sou um simples engenheiro agrénomo com informag¢des muito li-
mitadas em Ciéncias Humanas, como Filosofia, Antropologia, Sociologia e
ciéncias relacionadas.

Embora eu me tenha, quase sempre, preocupado com a relagdo da
espécie humana com a natureza, estou atualmente a ler alguns textos, com
énfase em Leonardo Boff (2010) onde aparece a nogao de ecologia interior.
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Parece-me, de facto, que n6s humanos nos temos empenhado em
afetar e, por vezes, destruir, os recursos colocados ao nosso alcance. O
solo, a floresta e, em geral, a vegetacdo, a dgua e até o ar, fazendo o de-
serto crescer, gragas a erosdo, ao corte selvagem, a salinizagdo dos solos
pelo abuso da irrigacdo e fertilizantes, inseticidas, fungicidas, herbicidas,
hormonas e a “joia da coroa”: os transgénicos, que embora ocorram muito
ocasionalmente na natureza, na manipulagao atual alteram a resisténcia
natural a esses agentes quimicos, sem mencionar os efeitos nos seres vi-
vos, mamiferos, incluindo diretamente mulheres e homens.

Mas é preciso dizer: hd tanta agressdo ao nosso belo planeta, a nos-
sa Terra inteira. Existem previsdes sombrias: daqui a cem anos talvez nao
tenhamos mais oxigénio para respirar, ou mais agua para beber, e todos
os humanos possam desaparecer. A Terra continuard o seu caminho no
espago, mas sem nds.

Naturalmente, recusamos esta previsdo. Julgamos que se Deus nos
dotou de inteligéncia e sensibilidade, isso é evidenciado pelo facto de que,
desde agosto de 1945, ndo explodiu uma terceira bomba atémica. Contu-
do, agora est3o “explodindo” todos os dias minibombas que destroem um
pouco da vida em todo lugar.

Uma pequena prova de que é possivel evitar o destino fatal comecou
a tomar forma apenas em dezembro de 2015, no Acordo de Paris, compro-
metendo a quase totalidade dos paises do mundo a impedir o aumento
dos gases que causam o aquecimento global por meio do efeito estufa.
Precisamos de cumprir as metas, mas ja é positivo os dirigentes dizerem:
“sim, queremos salvar o nosso planeta”.

Teriamos a obrigacdo de cuidar da nossa herancga, a Terra, o nosso
planeta, que tem vida em si, com valores cristaos, mas também budistas,
judeus, mugulmanos e, claro, indigenas dos cinco continentes, huma es-
pécie de eco-ecumenismo. O desafio central é o de permitir a convivéncia
entre todos, incluindo todo o mundo vegetal, animal e mineral.

Obviamente, parece uma utopia numa era de intolerdncia. Cabe-nos,
a todos sem excegdo, reconstruir, reparar as ideias que criamos e continuar
a dar forma a nossa casa comum.

Tradugdo: Pedro Rodrigues Costa & José Pinheiro Neves
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CARTA AOS QUE ESTAO A CHEGAR

REsumo

As mdquinas estdo a desaparecer. E como elas eram confidveis, sempre pré-
ximas, trabalhando & medida do nosso desejo. No século XIX, Marx des-
cobriu uma inimizade com elas que era nova, como se elas se estivessem
a revoltar. Mais certa é a atitude de Clarice Lispector que lhes fez um dos
ultimos elogios, agradecendo a sua mdaquina de escrever por “correr bem
e correr suavemente”: “o ruido baixo do teclado acompanha diretamente a
soliddo de quem escreve” (Lispector, 2013, pp. 69-70). Caso se revoltassem

teriam justificagdo, dado o papel de escravos que |hes estd destinado.

PALAVRAS-CHAVE

anima; maquina; homemlsto

H& umas boas centenas de anos ou mais, um velho grego andou a
procura de um homem de lanterna na mio, sem ter encontrado nenhum. A
luz do dia juntou a da lanterna... e nada. Conta-se que terd vindo depois um
homem, mas nem ele acreditava que o era. Preferia ser filho de Deus... e 14
se escapuliu. Como censuré-lo? Ter a forma de homem n3o bastava. E que
monstros de todo o género tém especial predile¢do pela forma do homem.
Apesar de tudo eram mais confidveis de farda, essa pele pronta-a-vestir. O
pior é que tiradas as fardas pouco ou nada esté dentro, sobram uns mane-
quins rigidos e a desolada trouxa de roupa no chdo. Com a moda atual, as
fardas variaram tanto que se disfarcam de n3o-fardas.
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Dizia-te que é preciso procurar companhia, mas ndo como aquele
her6i de Rosny-Ainé que descobriu depois de infinddveis buscas que era o
ultimo homem da Terra, deitando-se na areia do deserto para ser absorvida
pela nova vida ferromagnética. Na vida que tudo avassala o homem é um
infimo milagre. Com Targ aprendi cedo que se deve saber quando parar, e
ainda que s6 é homem aquele que se dispde a procurar.

Pode-se sempre arranjar um animal. Gatos e cdes habitam as nossas
casas desde tempos imemoriais, mistos de fera e de adestramento. Mas
também os animais se tornaram raros. Agora colecionam-se coisas como
peixes e lagartos, jacarés e até mesmo virus. Tém o tragco comum de serem
absolutamente indiferentes, de nao devolverem o olhar. Atitude séabia é a de
escolher um destes bichos, pois, como disse Plat3o, na pupila estd um espe-
lho. E quem quer passar pela provagao de ter de fugir aterrado desse peque-
nissimo espelho redondo que devolve um rosto absurdo, ansioso ou vazio?

Até as maquinas estdo a desaparecer. E como elas eram confidveis,
sempre préximas, trabalhando & medida do nosso desejo. No século XIX,
Marx descobriu uma inimizade com elas que era nova, como se elas se
estivessem a revoltar. Mais certa é a atitude de Clarice Lispector que lhes
fez um dos ultimos elogios, agradecendo a sua maquina de escrever por
“correr bem e correr suavemente”: “o ruido baixo do teclado acompanha
diretamente a solidao de quem escreve” (Lispector, 2013, pp. 69-70). Caso
se revoltassem teriam justificacdo, dado o papel de escravos que lhes esta
destinado...

Mas também elas estdo a desaparecer. Cada vez mais miniaturiza-
das, escondidas em falsas paredes ou falsos armdrios. O fax ficou reduzido
a um icone no computador, o telefone a uns quadrados no touch screen,
como desapareceram ja hd muito as velhas méquinas de fotocépias, enor-
mes, que deixavam nas nossas maos um trémulo negativo, onde algo se
lia em letras fantasmais. Lembro-me que os negativos tinham de ser entre-
gues com as fotocopias. Quando chegou o 25 de Abril ja essas fotocopiado-
ras tinham passado a histéria.

As poucas mdquinas que sobrevivem como as enormes escavadoras
tém de ficar longe das cidades e ocultas. Quando por acaso nos depara-
mos com elas, como nao sentir que sdo como os dinossaurios atuais, os
mamutes do fim dos tempos? E quando nos filmes vemos um cemitério
de automéveis, empilhados e esventrados, com fios a tremer ao vento ou
caidos como limos nas dguas do mar, como n3o lembrar aqueles cemité-
rios de elefantes que na nossa meninice nos fazia sonhar, sabendo que os
elefantes se ocultavam para morrer sozinhos?
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Por mim resisto. E certo que o “meu” computador ja foi muitos ou-
tros, uma verdadeira selva de heterénimos, um drama em maquinas, como
vagamente disse um literato. Mesmo assim nunca desapareceram ou nem
os mandei para o lixo. Como animais verdadeiramente estimados dei-os ao
cuidado de amigos, procurei-lhes casa, se calhar amor.

As vezes quando chego com um pequeno presente, mais um softwa-
re, um scanner, uma pen drive, sabe-se |4 que mais — s3o sempre mais pe-
quenos e mais potentes — sinto o meu computador cada vez mais distante,
como que destinado a desaparecer, sem que eu possa fazer nada.

Certo é de que n3o andarei de lanterna a procura da tltima maquina,
nem do ultimo animal. E sobre o dltimo homem estamos falados.

Didgenes s6 poderia ter reconhecido outros homens se estes se ti-
vessem lembrado de trazer lanterna também. Se estivessem combinados.
Sé que cada um é acompanhado de objetos sempre outros — para um a
cruz, para outro a espada, outro ainda, o papel ou o pincel. Se calhar o
grego coincidiu com outros, sem os ter reconhecido. Ou talvez seja errado
procurar, sinal de impaciéncia e de arrogancia.

Afinal ainda nascem criangas, esse misto de animal, maquina e ho-
mem. S3o elas o que esperamos desde sempre, para que continuem a
procurar.
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REsumo

A ideia de logosfera surgiu, a primeira vista, enquanto for¢a que irradia co-
nhecimento absoluto e comunicagdo universal, como que prolongando o
sonho das comunidades cientificas de todas as épocas. Mas tal ndo passa
de um equivoco. O que ha é um efeito de mobilizacdo, dos trabalhadores
para a competitividade no mercado. Além disso, o imperativo tecnolégico
da teoria da informacdo dispensa o imperativo ético da racionalidade comu-
nicativa. O esquema informativo vem agora ajustar o homem a tecnologia
informativa, sendo seu propésito reduzir as perdas de mensagem. As no-
vas tecnologias de informagdo ouvimos chamar-lhes “tecnologias limpas”,
numa expressao que mistura a admiragao e o deslumbramento e que contra-
ria as “tecnologias velhas”, poluentes, capazes do debaste. Porém, Gianno
Vattimo (1991) vislumbra aqui algo menos “limpo”: as novas tecnologias da
informacdo caracterizam esta sociedade ndo como mais transparente, nem
como mais consciente de si ou mais iluminada, mas como uma sociedade
mais complexa, até caética. E, também para Virilio (2000), o que hd é uma
mudanca radical na nossa cultura ao deslocarmo-nos dos atomos para os
bits. Passamos do espago da matéria ao tempo da luz. Esta desmaterializa-
¢do contraria a nossa visdo da violéncia, tradicionalmente centrada na carne
e no sangue. Mas n3o dissolve a violéncia. Nem a supera. N3o h4, de modo
nenhum, transparéncia humana, nem harmonia ecolégica, na racionalidade
informativa.

PALAVRAS-CHAVE

tecnologias; informacgdo; internet; racionalidade tecnolégica
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Estamos a abandonar a logosfera, reino do manuscrito e da
escrita, e a entrar no admirdvel mundo da eletrénica e dos hi-
permédia. Vai ficando para trds o mundo da representacdo, da
presenca e da edi¢do critica, com todos os mitos e rituais da
escrita que nos precederam. Inexordvel, emerge a nossa frente
um Novo Mundo, cuja virtualidade e simulag3o, como espago/
ndo-espaco (utopia), temos de praticar. (Mourao, 1997, p. 253)

UM CONHECIMENTO ABSOLUTO E UMA COMUNICACAO UNIVERSAL!

Quando, hd ndo muito tempo, Anténio Fidalgo abandonou a logos-
fera pela porta da eletrénica e dos hipermédia e nos deu a visdo de uma
comunidade cientifica universal, a ser instaurada pelas novas tecnologias
da informacao, fé-lo de uma forma absolutamente surpreendente. O espi-
rito que animaria este novo mundo da sociedade da comunicagdo genera-
lizada era medieval e também iluminista. Depois de um longo periodo de
gestacdo nas universidades medievais e nas academias do iluminismo, o
espirito, totalmente livre, da circulagao de ideias, saberes e pessoas, que
universaliza a ciéncia e a comunidade cientifica, irradiaria agora por todo
o universo como uma bem-aventuranga, soprado pelos novos meios de
comunicacdo (Fidalgo, 1996).

Na Idade Média, criaram a universidade, os manuscritos gregos e
arabes, que haviam seguido para Oriente com os cristdos heréticos (mo-
nofisitas e nestorianos) e com os judeus perseguidos por Bizincio. Por
muitos anos, refugiados nas escolas e nas bibliotecas mugulmanas, Aristé-
teles, Euclides, Ptolomeu, Hipdcrates, Galiano, regressavam agora a Euro-
pa e colocavam-na em permanente sobressalto, ndao mais dando tréguas a
ordem das ideias. As universidades competiam entre si pelo ensinamento
das obras pagids, comentavam filosofias e cosmologias que contrariavam a
verdade dogmatica da Igreja, e os estudantes e os mestres andavam num
corrupio intelectual, circulando a (a)ventura numa Europa unida pela reli-
gido e pela lingua. Nos séculos XVII e XVIII, pelo debate das ideias e pelo
patrocinio de jornais cientificos, as academias divulgaram o paradigma
cientifico moderno, de Copérnico, Galileu, Leibniz e Newton. Os servicos
postais tiveram entdo grande desenvolvimento, e os homens do Iluminis-
mo fizeram largo uso dos servigos da malaposta. Voltaire terd escrito cerca
de 20.000 cartas e Leibniz umas 15.000. O Latim ainda permanecia como

' Texto original de 1998 (Martins, 1998).
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lingua franca, embora fosse crescente a influéncia do Francés, que por mo-
mentos pdde ocupar o espaco que é hoje da lingua inglesa. Universalizagao
da ciéncia e da comunidade cientifica, fora ja esse o sonho das universida-
des medievais e das academias iluministas. Mas a abrir-lhe as portas esta-
riam os novos meios de comunicacdo, afinal de contas, os diferentes servi-
cos da internet, as novas tecnologias de informacdo, que a associagdo das
telecomunicacdes e da informatica tornou possiveis: o correio eletrénico
(email), o protocolo de transferéncia de ficheiros (ftp), a ligagdo remota a
computadores (telnet), e sobretudo a rede em hipertexto (world wide web).
Realizagdo dos mitos que a “drvore do conhecimento” e Babel figuram na
nossa tradi¢do judaico-crist3, a internet aparece entdo com a vertigem do
conhecimento absoluto e da comunicagao universal, prolongando o sonho
das comunidades cientificas de todas as épocas, que fizeram das bibliote-
cas o ultimo reduto dessa esperanca indefinidamente adiada. E na verdade,
quando em 1941, Jorge Luis Borges escreveu “A biblioteca de Babel”, a bi-
blioteca era ja o computador moderno, uma espécie de maquina-universo,
que “existe ab aeterno” e cujo “numero de simbolos ortogréficos é de 25”
(Borges, 1941, p. 128). Sobre os cacos de Babel e a meméria do Jardim
do Eden, a biblioteca figurada por Borges fazia ja adivinhar a biblioteca
universal hipertextual, que a digitalizacao e as telecomunica¢des tornam
hoje possivel. Universal, porque biblioteca virtual de todos os documentos
guardados em todas as bibliotecas do mundo, a rede espalha-a, urbi et orbi,
de modo que ela também existe em Portugal, e esta a nossa disposi¢ao do
Minho ao Algarve, através dos seus servidores.

CORPOS DOCEIS E UTEIS

Talvez n3o passe, no entanto, de um equivoco unanimizante e homo-
geneizador, tanto sobre a natureza do conhecimento, como sobre a natu-
reza da comunicagdo, a ideia de um conhecimento universal, comunicado
universalmente através das novas tecnologias informativas. E o que aconte-
ce quando a razdo comunicativa se esgota na légica da raz3o informativa. O
imperativo tecnolégico da teoria da informagao dispensa o imperativo ético
da racionalidade comunicativa, dispensa a razdo do “outro” (Dussel, 1994),
que preside a participagdo e a comunicagdo do conhecimento, dispensa o
“corpo”, que é preciso dar a comunidade (Bougnoux, 1993). E ha mais, ha
que denunciar também a ideia de comunicagdo que é alienada pela razao
liberal, como se, espaco aberto a quem nele queira entrar, o discurso fosse
de livre participagdo, na tnica condig¢do de exibirmos suficiente talento e
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mérito. Bem o sabemos, do que geralmente se trata quando falamos de par-
ticipagao no trabalho, de cultura e de identidade nas empresas, de comuni-
cagdo nas organizagoes, ¢ da mobilizagao dos trabalhadores para a compe-
titividade no mercado. O mercado sim é que é lei, e n3o as efetivas relagdes
de comunicagdo, exercidas nas condi¢des concretas de um dado campo
social. Efetivas relacdes de comunicacdo, quero dizer, a abertura a uma co-
munidade de corpos “reais”, onde o tempo do “outro” se impde como uma
exigéncia ética (Martins, 1997). E da mesma maneira, é ainda uma questao
de mobilizagdo tecnocientifica (eletrénica), da comunidade cientifica para a
competitividade no mercado, a proposta de uma comunicagdo universal do
conhecimento. A racionalidade informativa funda-se na relago entre um
locutor que utiliza uma expressdo e um destinatario que a compreende. E
este ponto de vista é por demais tributario de uma teoria da informacao “ao
servico das companhias telefénicas” (Geninasca, 1991, p. 12). A cldssica
teoria matematica da informacao de Shannon e Weaver preocupa-se, fun-
damentalmente, com a transmiss3o de mensagens, e especificamente com
a neutralizagdo e a compensacao de ruidos. N3ao se preocupa com a inte-
racdo (entendida como interrelagdo de sujeitos concretos, com interesses
precisos, em condicdes especificas de espago e de tempo, o que quer dizer,
seguindo as linhas de forca de um determinado campo social). Em meu
entender, é no desenvolvimento desta l6gica informativa, formalista, tecno-
instrumental, que se compreende a revolucdo informatica, telematica e de
digitalizagdo interativa, atualmente em pleno curso. A racionalidade infor-
mativa apoia-se em sofisticados aparelhos, quer de captagdo de imagem e
de teledetecdo, quer de telecomunicagdo por ondas hertzianas, por cabo
ou por satélite, e inunda o planeta com um fluxo continuo e gigantesco de
mensagens sonoras e visuais. No entanto, o esquema locutor-destinatario
apresenta-se como uma mera razao instrumental universal, que apenas da
a ideia de trazer um novo félego a ideologia do progresso. E essa a licdo
a tirar do mundo das organizagdes industriais e das tentativas feitas por
Taylor, Ford e Fayol, no comeco deste século, para o racionalizar. Dividindo
o trabalho em tarefas concretas e mecanizando o operdrio na unica tarefa
que lhe atribuia, o esquema da organizagdo cientifica do trabalho ajustava o
homem a maquina, tendo em vista evitar as perdas de tempo. Podemos
dizer, por analogia, que o esquema informativo vem agora ajustar o ho-
mem & tecnologia informativa, sendo seu propédsito reduzir as perdas de
mensagem. O paradigma informativo é assim um projeto de modernidade,
um projeto racionalizador. Racionalizador do espaco e racionalizador do
tempo.
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O TEMPO DA LUZ E A SUA VIOLENCIA

Talvez seja o fenémeno da globalizagdo do tempo (conhecer tudo
mais depressa, conhecer tudo j4, conhecer tudo imediatamente), a prin-
cipal caracteristica da nossa modernidade. E ela que nos d4 a ilusdo da
vizinhanga global. E os principais fatores de globalizagdo do tempo talvez
sejam a mobilidade da tecnologia e a mobilidade da informacio, ao lado
sem duvida de outros fatores, como a mobilidade dos transportes e a mo-
bilidade dos recursos econémicos e financeiros. As novas tecnologias da
informacdo e as chamadas autoestradas da informac3o constituem hoje os
grandes idolos da nossa modernidade. Ouvimos chamar-lhes “tecnologias
limpas”, numa expressdo que mistura a admiragao e o deslumbramento.
As tecnologias da primeira e da segunda revolugdo industrial conhecemo-
-las bem: sdo poluentes e procedem por desbaste (de montanhas, flores-
tas, oceanos e rios). Quanto as novas tecnologias informativas, como que
seriam exatamente o contrdrio: produziriam mensagens sonoras e visuais
nas mais perfeitas harmonias ecoldgicas e transparéncia humana. A tese
de que a computorizagio produz a ideologia da transparéncia comunica-
cional e desencadeia o declinio das grandes narrativas e a crise de legiti-
midade (o que quer dizer, de autoridade) data de La condition postmoderne,
de Jean-Francois Lyotard (1979). Entretanto, Gianni Vattimo (1991) intro-
duz uma nuance: as novas tecnologias da informac3o caracterizam esta
sociedade n3o como mais transparente, nem como mais consciente de si
ou mais iluminada, mas como uma sociedade mais complexa, até cadtica,
sendo precisamente neste relativo caos que residem as nossas esperancas
de emancipagao. H3, é verdade, uma mudanca radical na nossa cultura ao
deslocarmo-nos dos dtomos para os bits. Paul Virilio (2000, p. 25) caracte-
riza esta deslocagdo como a passagem “do espacgo da matéria ao tempo da
luz”. O que quer dizer que hd uma desmaterializacao da relagio homem-
-mdquina. Esta desmaterializac3o contraria a nossa visao da violéncia, tra-
dicionalmente centrada na carne e no sangue. Mas n3o dissolve a violéncia.
Nem a supera. Nao hd, de modo nenhum, transparéncia humana, nem
harmonia ecoldgica, na racionalidade informativa. Nao ha o retorno a um
“novo humanismo”.

Gostaria de me ater, por uns momentos, a este “tempo da luz” e a
sua violéncia “desmaterializada”, interrogando, a titulo ilustrativo, a natu-
reza da mensagem televisiva. E minha ideia que a mensagem é um efeito de
visibilidade mediatica, que impde a exclusdo e que procede por desbaste.
Penso que a mensagem é o outro nome da noticia, o outro nome da atua-
lidade, o outro nome da informagao. E supde um processo de escolha, de
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selecdo, que desbasta e exclui. A mensagem é uma estrela que nos ofusca
e nos faz cegos na terra dos homens (cegos a exclusdo e a desbastagao).
Digo que a mensagem ¢ uma estrela reverberante que nos deslumbra e
cega. E com efeito, noticia é Versace, Christian Dior, Valentino, e mais duas
duzias de criadores de moda. Noticia é Cldudia Schiffer, Elle Mcpherson,
Naomi Campbell, e mais outras tantas duzias de top models. Noticia é Ro-
naldo, Romario, Luis Figo, e mais uns tantos futebolistas. Noticia é Belmiro
de Azevedo, Américo Amorim, Stanley Ho, e mais uma pléiade de empresa-
rios (neste ultimo exemplo, cinjo-me, por comodidade, ao caso portugués).
A noticia parasita e vampiriza a esperanca de populagdes inteiras. A noticia
desbasta o sonho de populagdes inteiras. Alimenta-se de todos nds que
sonhamos com o caminho das estrelas, sem nada sabermos da usurpa-
¢do, da confiscacdo e da desbastacdo. E depois, os centros difusores das
noticias constituem uma restrita oligarquia. Os dois principais bancos de
imagens alimentam a quasi-totalidade das estag¢des de televisdo do mun-
do. Mais de trés quartos das informagdes da imprensa emanam apenas de
cinco agéncias ativas no plano mundial (Associated Press, United Press
International, Reuter, France Press e Tass). Diz-se que gerir informagdes
é gerir poder. E com razdo, porque gerir informagao é gerir o tempo das
pessoas, é ser seu guardido, é “colonizar-lhes o espirito”, na expressao de
Edgar Morin (1983). Nesta medida, as novas tecnologias da informagao
sdo instrumentos de dominagdo. Pode dizer-se também que o fenémeno
da globalizagdo do tempo vai a par com o fenémeno da inversdo do seu
conceito. O que é, por exemplo, manifesto na inversao da experiéncia que
pobres e ricos tém da temporalidade. Podemos assim dizer que o estilo
de vida dos verdadeiros ricos do nosso tempo em nada se assemelha ao
estilo de vida dos ricos de antigamente. Sempre a correr de aeroporto em
aeroporto, a uma velocidade cada vez mais vertiginosa, conectados em
permanéncia com as bolsas de Nova lorque, Téquio, Frankfurt, Londres e
Paris, os nossos grandes homens de negdcios n3o tém tempo para nada
nem para ninguém. A pressa impede-os de ver os outros; e deste modo,
fazem um caminho solitario. Escravos do tempo que n3o tém, dir-se-ia que
constituem a prova clamorosa de um crime de confiscagdo e usurpagio do
tempo. N3o era assim antigamente. Rico era aquele que tinha todo o tempo
do mundo. E com todo o tempo que tinha, podia gozar os prazeres da vida,
conviver com os seus iguais... podia mesmo ser generoso. Com os pobres
deu-se um processo inverso. Trabalhando de sol a sol, e também pela noite
dentro, com uma prole numerosa para sustentar, o pobre nao tinha tempo
para nada. A sobrevivéncia era para si um pesado e absorvente encargo.
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O que n3o acontece hoje. Ao pobre sobra-lhe agora o tempo todo, para
morrer alids a todo o momento. E é um eufemismo falar de “bolsas de po-
breza”, porque os pobres sdo uma multidao que alastra assustadoramente
no mundo. As Ciéncias Sociais criaram, em sua intencdo, a categoria de
excluidos. Excluidos da vida. Excluidos dos circuitos do progresso.

O CORPO “REAL” E O TEMPO DO OUTRO

Nao querendo, de modo algum, inscrever a minha voz no coro que
se levanta em alarido crescente contra a dissolu¢do dos fundamentos do
mundo moderno, diabolizando a técnica e dando mecha as cruzadas an-
titecnoldgicas, tecnoéfobas, avessas a computadores, entendo, no entanto,
que a racionalidade tecnolégica é um projeto da modernidade, que racio-
naliza o espago e o tempo, e nos normaliza. Por um lado, anula e compen-
sa ruidos, ajustando o homem a maquina, de maneira a evitar perdas de
mensagem. Por outro, globaliza o tempo, impondo-nos a ilusao de uma vi-
zinhanca global: banaliza todas as misérias deste mundo, ofusca-nos com
o brilho de sonhos que nos vampirizam a alma e produz o conformismo.
Era Borges quem escrevia em “A biblioteca de Babel”: receio que “a espécie
humana — a Unica — esteja quase a extinguir-se, e que a Biblioteca perdure:
iluminada, solitdria, infinita, perfeitamente imével, recheada com volumes
preciosos, inutil, incorruptivel, secreta” (Borges, 1941, p. 128). lluminada,
solitdria, infinita. Inutil, incorruptivel, secreta. E verdade que a ideia de Bor-
ges tem muitos contraditores. N3o falta quem entenda que é publica e pro-
fana a nova cultura de uma escrita transportada pela eletricidade. Ao entrar
na internet pelo ecrd digital, a nova escrita ter-se-ia libertado do templo,
do cénone e das autoridades, furtando-se a legalidade da instituicdo. E se-
ria interativa: a nova escrita eletrénica nao seria meramente informativa;
seria também interativa. Seria escrita de movimento, de engendramento,
de transformacdo: multipla, publica, espetacular, imaterial. No ciberes-
paco hipertextual, a escrita conteria a sua prépria transformacao visual e
emocional (Mourdo, 1997). Mas nesta imaterialidade da luz, nem a nova
escrita, nem a nova comunidade informativa, tém um corpo “real”, o tem-
po do “outro”, a exigéncia ética. Talhada & medida cognitivo-instrumental
e propria da filosofia da consciéncia, a racionalidade informativa é uma
“racionalidade teleolégica”, que dispensa a “razdo comunicacional”, que
dispensa o cardter argumentativo da racionalidade, ou seja, o moralmente
pratico e o esteticamente expressivo (Habermas, 1990, p. 291). Hoje, nao
ha limites que possamos erguer contra a capacidade de fazer: o imperativo
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tecnolégico legitima-se pela poténcia. E ndo é excessivo dizermos, neste
contexto, que a racionalidade informativa tecnoldgica alimenta um desig-
nio de homogeneizacao universal, impondo ao planeta uma razao macro-
céfala e total.
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ONDE ATERRAR? COMO NOS PODEMOS
ORIENTAR NA “POLITICA”?

REsumo

Este ensaio propde relacionar trés fenémenos como sintomas da mesma
situacdo histdrica: a globalizagdo, as desigualdades por esta provocadas e a
mutac3o climéatica. Mas este ultimo fendmeno — a mutagdo climética — colo-
ca-nos um desafio sem precedentes: onde aterrar? Agora, se no ha planeta,
terra, solo ou territério que possa abrigar o mundo da globalizagdo para o
qual todos os paises pretendiam aceder, entdo ninguém tem, como dizem,
um “sou eu” garantido. Assim, cada um de nés se depara com a seguinte
pergunta: “devemos alimentar sonhos de fuga ou procurar um territério ha-
bitdvel para nés e para os nossos filhos?”. Por outras palavras, ou negamos a
existéncia do problema ou procuramos onde aterrar. Isso é o que atualmente
nos divide, muito mais do que nos juntarmos a direita ou a esquerda.

PALAVRAS-CHAVE

politica; mutacdo climética; globalizag3o; aterrar

INTRODUCAO

Este ensaio pretende aproveitar a eleicao de Donald Trump, a 11 de no-
vembro de 2016, para relacionar trés fenémenos que alguns comentadores ja
identificaram, mas cujas ligagdes nem sempre s3o realgadas — o que equivale
a n3o ver a imensa energia politica que poderia derivar da sua associag3o.
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No inicio dos anos 90, logo apés a “vitéria contra o comunismo”
simbolizada pela queda do Muro de Berlim, ao mesmo tempo que alguns
acreditavam que o curso da histéria havia acabado (o caso de Francis
Fukuyama, entre outros), outra histéria tinha comegado. Uma histéria mar-
cada, em primeiro lugar, pelo que foi chamado de “desregulamentagado”
dando a palavra “globalizacdo” um sentido cada vez mais pejorativo. Mas
essa histéria também indica, em todos os paises simultaneamente, o inicio
de uma explos3o cada vez mais vertiginosa de desigualdades. Finalmente,
e embora seja o menos indicado, a imprensa comega neste momento a
negar sistematicamente a existéncia da mutagao climatica (o “clima” é aqui
entendido no sentido geral das relacdes humanas com as suas condi¢des
materiais de existéncia).

Este ensaio, entdo, propde perceber esses trés fenémenos como sin-
tomas da mesma situacao histérica. Tudo parece indicar que boa parte das
classes dominantes (o que agora é chamado, muito imprecisamente, as
“elites”) concluiu que ndo hd espaco suficiente na Terra para elas e para o
resto dos seus habitantes.

Portanto, as elites acabaram por considerar inutil a ideia de que a
histéria estd a caminhar para um horizonte comum onde “todos os ho-
mens” podem prosperar da mesma maneira. Desde os anos 8o que as
classes dominantes ja ndo pretendem liderar, mas antes estar seguras fora
do mundo. Dessa fuga, da qual Donald Trump é apenas um sintoma entre
muitos, todos sofremos as consequéncias, alienados como estamos por
causa da auséncia de um mundo comum para partilhar.

A hipétese é que as posicdes politicas assumidas desde hd 50 anos
sdo incompreensiveis se n3o se conceder um lugar central a questdo do
clima e a sua negacdo. Sem a ideia de que entramos num “novo regime cli-
madtico”, ndo se pode entender a explos3o das desigualdades, a extensdo da
desregulamentagdo ou a critica da globalizag3o, ou, acima de tudo, o medo
que da origem ao anseio de retornar as antigas prote¢des do estado nacio-
nal — o que é injustificadamente chamado de “ascensdo do populismo”.

Para resistir a essa perda de orientagdo comum, serd necessario
“aterrar” nalgum lugar. Dai a importancia de saber como se orientar. E,
consequentemente, desenhar algo como um mapa das posi¢des impostas
por essa nova paisagem, na qual ndo apenas os afetos da vida publica sao
redefinidos, mas também o que estd em jogo.

As seguintes reflexdes, escritas num estilo voluntariamente abrupto,
tentam explorar se algumas emocgdes politicas podem ser canalizadas para

260



Bruno Latour

Onde aterrar? Como nos podemos orientar na “politica”?

novos objetos. O autor, sem qualquer autoridade em Ciéncia Politica, s6
pode oferecer aos leitores a oportunidade de desafiar essa hipétese e bus-
car as respostas possiveis.

EVENTOS QUE MOBILIZAM

Devemos agradecer aos eleitores de Donald Trump por ajudarem a
trazer essas questdes a “luz do dia”, levando-o a sair, a 1 de junho de 2017,
do Acordo de Paris sobre o clima.

Nem o ativismo de milhdes de ambientalistas, nem os alertas de
milhares de cientistas, nem a acdo de centenas de industriais, nem até
o Papa Francisco, tém conseguido chamar a ateng¢do para a quest3o. Ao
invés, Trump fez isso: agora todos sabem que a quest3o climatica estd no
centro de todos os desafios geopoliticos e diretamente ligada ao problema
da injustica e da desigualdade.

Ao se retirar do acordo, Trump finalmente desencadeou, explicita-
mente, se ndo uma guerra mundial, pelo menos uma guerra contra a reali-
zag3do do teatro de operagdes: “nds americanos ndo pertencemos ao mes-
mo planeta Terra. O ‘seu’ pode ser ameagado, mas o nosso nunca sera!”.

Essa atitude revela as consequéncias politicas, muito em breve mi-
litares e, em todo o caso, existenciais, que Bush-pai havia anunciado em
1992, no Rio de Janeiro: “o nosso modo de vida nao é negociavel!”. Agora,
pelo menos, as coisas sdo claras: ndo existe mais o ideal de um mundo
partilhado pelo que, até agora, era chamado de “o Ocidente”.

Primeiro evento histérico: brexit. O pais que inventou o espago de
mercado indefinido, tanto no mar quanto na terra; ele que implacavelmente
exortou a Unido Europeia a nao ser simplesmente uma vasta boutique...
Esse mesmo pais, confrontado com o surgimento de algumas dezenas de
milhares de refugiados, decide, por impulso, nao continuar a jogar a globa-
lizagdo. Em busca de um império que ha muito desapareceu, estd a tentar
separar-se da Europa (2 custa de dificuldades cada vez mais inextricdveis).

Segundo evento histérico: a eleicdo de Trump. O pais que impusera
ao mundo a sua globaliza¢do particular, e com que violéncia; o pais fun-
dado na emigragdo, que eliminou os seus primeiros habitantes, confia o
destino aqueles que prometem isola-lo como fortaleza, ndo permitindo que
refugiados entrem, ndo participando de nenhuma causa fora da sua terra,
continuando a intervir em todas as partes com o mesmo constrangimento
desavergonhado.
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Esse novo interesse pelas fronteiras, em paises que defenderam o
seu desmantelamento sistematico, sela o fim de uma maneira de conceber
a globalizagdo. Dois dos principais paises do antigo “mundo livre” dizem
aos outros: “a nossa histéria ndo tem nada a ver com a tua; vai para o
inferno!”.

Terceiro evento histérico: o retorno, a extensao e a ampliagao das mi-
gragdes. Ao mesmo tempo que cada pais se ressente das multiplas amea-
cas da globalizagao, muitos tém que se organizar para receber milhdes de
pessoas nas suas terras — alguns dizem que s3o dezenas de milhdes! — e
que a agdo acumulada das guerras, a falhas de desenvolvimento econémi-
co e a mudanga climdtica langam a busca por um territério habitével para
eles e para os seus.

Pode-se dizer que é um problema antigo? Nao, porque esses trés fe-
némenos s3o aspetos diferentes da mesma e unica metamorfose: a prépria
nogdo de solo estd a mudar na natureza. O terreno sonhado da globaliza-
¢do comeca a desaparecer. H4 toda uma novidade do que, pontualmente, é
chamada de “crise migratéria”.

Se a angustia é tdo profunda é porque comegamos a sentir que o
chao desaparece sob os nossos pés. Porque estamos a descobrir, com re-
lativa clareza, que estamos todos a migrar para territérios a redescobrir e
a reocupar.

E isso é por causa de um quarto evento histérico, o mais importante
e menos discutido: em 12 de dezembro de 2015, em Paris, durante o acordo
climético: a cupula COP21 (Conferéncia das Nagdes Unidas sobre as Mu-
dangas Climaticas).

Para medir o verdadeiro impacto dessa cupula, o importante nao é
tanto o que todos os delegados decidiram, nem mesmo o facto de que
esse acordo ¢é aplicado ou n3o (os negacionistas fardo o que for preciso
para destrui-lo). N3o, o importante é que naquele dia todos os paises sig-
natdrios, embora aplaudissem o sucesso de um acordo improvével, en-
tenderam com horror que, se executassem os seus respetivos planos de
modernizac¢do, ndo haveria planeta compativel com as suas expectativas
de desenvolvimento. Eles precisariam de vérios planetas, mas sé existe um.

Agora, se n3o ha planeta, terra, solo ou territério que possa abrigar
o mundo da globalizagdo para o qual todos os paises pretendiam aceder,
entdo ninguém tem, como dizem, um “sou eu” garantido.

Assim, cada um de nds se depara com a seguinte pergunta: “deve-
mos alimentar sonhos de fuga ou procurar um territério habitavel para nés
e para os nossos filhos?”.
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Por outras palavras, ou negamos a existéncia do problema ou procu-
ramos onde aterrar. Isso é o que atualmente nos divide, muito mais do que
nos juntarmos a direita ou a esquerda.

E isso aplica-se tanto aos antigos habitantes dos paises ricos quanto
aos futuros. Para os primeiros, porque eles devem entender que n3o hd pla-
neta propicio a globalizagdo e que serdo forcados a mudar o seu modo de
vida; para os ultimos, porque terdo que deixar o seu antigo solo devastado
e aprender, de uma vez por todas, a mudar o seu modo de vida.

Por outras palavras, ajudamos na generalizac3o da crise migratoria.

Para os migrantes vindos do exterior, que tém de atravessar fron-
teiras ao preco de imensas tragédias para deixar o seu pais, devemos
acrescentar agora os migrantes do interior que sofrem, permanecendo no
mesmo lugar, o drama de serem abandonados pelo seu pais. O que torna
dificil pensar sobre a crise migratéria é que esse é um sintoma doloroso,
em maior ou menor medida, de um teste comum para todos: encontrar-se
privados de terra.

Este teste é o que explica uma certa indiferenca a urgéncia da situa-
¢3o, e nos permite entender por que somos todos “quietistas climaticos”
quando conflamos que, sem fazer nada, “tudo acabara sendo resolvido ...".
E inevitavel perguntar sobre o efeito na nossa mentalidade das noticias dié-
rias sobre o estado do planeta. Como nao se sentir interiormente destruido
pela ansiedade de n3o saber como enfrentar a situaggo?

Essa preocupacdo, tanto pessoal quanto coletiva, torna a eleicao de
Trump t3o importante, sem a qual nada mais seria do que o roteiro de uma
série de televisdo mediocre. Os Estados Unidos tinham duas op¢des: ao
perceberem o alcance da mudanga e a magnitude da sua responsabilidade,
poderiam, finalmente, ser realistas e tirar o “mundo livre” do abismo. Ou,
pelo contrério, poderiam ir mais fundo na negagao. Aqueles que se escon-
dem atrds de Trump decidiram atrasar o pousio e prolongar o sonho da
Ameérica por mais alguns anos, o que acaba por arrastar os outros paises
para o abismo — talvez definitivamente.

ONDE ATERRAR?

Até agora, os paises que decidiram “modernizar” o planeta nao fi-
zeram essa pergunta a si préprios. A pergunta foi feita, e com quanta dor,
aqueles que sofreram, por quatro séculos, o impacto das “grandes desco-
bertas”, dos impérios, da modernizag3o, do desenvolvimento e, finalmen-
te, da globalizagdo. Eles sabem perfeitamente o que significa ser privado

263



Bruno Latour

Onde aterrar? Como nos podemos orientar na “politica”?

da sua terra e até ser expulso dela. Pela forga de viver as duas experiéncias,
tornaram-se especialistas em sobreviver a conquista, ao exterminio e a de-
sapropriag¢do do seu solo.

A grande novidade para a modernizag3o dos povos é que, a partir de
agora, essa questdo é dirigida tanto a eles como aos outros. E talvez menos
sangrento, menos brutal, menos detetavel, mas é um ataque extremamen-
te violento para tirar o territério daqueles que, até agora, possufam uma
terra — na maioria das vezes porque tinham roubado os outros no curso
das guerras de conquista.

Isso acrescenta um sentido imprevisto ao termo “pés-colonial”,
como se houvesse uma relagcdo entre dois sentimentos de perda: “vocés
perderam o nosso territério? Nés o roubamos? Saibam que agora estamos
também a perder...”. Entdo, curiosamente, na auséncia de uma fraterni-
dade que seria indecente, aparece algo como um novo elo que desloca o
conflito cldssico: “como conseguiram resistir e sobreviver? Seria bom se
também aprendéssemos convosco”. Perguntas seguidas por uma resposta
irénica, expressa no inicio de forma muda: “bem-vindo ao clube”.

Por outras palavras, a impressdo de vertigem, quase de péanico, que
perpassa toda a politica contemporanea, vem do facto de que o ch3o cede
aos pés de todos de uma sé vez, como se se sentisse atacado, em todos os
lugares, nos seus hébitos e até na propriedade.

Ja repararam que as emogdes que se colocam em jogo ndo s3o as
mesmas ao se pedir para defender a natureza — é provavel bocejar de té-
dio — ou defender o seu territério — aqui talvez se fique imediatamente
mobilizado?

Se a natureza se tornou o territério, ndo ha quase nenhum problema
ao se falar sobre “crise ecolégica”, “problemas ambientais”, uma questao
de “Biosfera” para recuperar, salvar, proteger. Isto é muito mais vital, exis-
tencial — e também muito mais compreensivel porque é muito mais direto.
Quando se puxa o tapete sob os pés, compreende-se imediatamente que
terd de se preocupar com o ch3o...

E s6 uma questdo de apego, de estilo de vida, de que nos estamos a
separar, o chdo, a propriedade, cede sob os nossos pés e essa ansiedade
tediosa também, atingindo tanto os antigos colonizadores como o antigo
colonizado? Nao! Isso permite maior impacto entre os antigos colonizado-
res, muito menos acostumados a esta situagdo, do que entre os coloniza-
dos. O que é claro, é que todo o mundo fica com falta de espago universal
para partilhar terra habitdvel.
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Mas de onde vem o pénico? Do profundo sentimento de injustica
sentido por todos aqueles que se viam privados das suas terras no momen-
to das conquistas, entdo durante a colonizagdo e, finalmente, durante a era
do “desenvolvimento”: um poder vindo de outro lugar esta a privar-nos do
territério e nao had como o segurar. Se isso é globalizag3o, entdo entende-
mos, em retrospetiva, que resistir ao colonizador sempre foi a unica solu-
¢do; os colonizados estiveram sempre certos em tentar-se defender.

Esta é a nova maneira de sentir a condi¢do humana universal, uma
verdade universal bastante perversa (um acordar universal), mas a Unica
que tinhamos, agora que a anterior, a da globalizag3o, parece estar em afas-
tamento na linha do horizonte. A nova universalidade é sentir que o chdo
estd a ceder.

N3o é suficiente concordar e prevenir futuras guerras pela apropria-
¢do de espaco? Provavelmente ndo, mas é a nossa unica questdo: descobrir
em comum qual o territério habitdvel e com quem partilhar.

O outro ramo da alternativa é fazer de conta que nada estd errado e
prolongar, protegendo atrds de uma parede, o sonho acordado do “modo
americano de vida” que sabemos que, em breve, nove ou 10 mil milhdes de
seres humanos nio tirardo disso qualquer beneficio...

Migracdes, explosdo de desigualdades e um novo regime climatico:
toda a mesma ameaca. A maioria dos nossos concidadaos subestimam ou
negam o que afeta o planeta Terra, mas entende perfeitamente que a ques-
tdo dos migrantes esta a comprometer os seus sonhos de uma identidade
assegurada.

Neste momento, tem sido bem trabalhado pelos chamados partidos
“populistas”, ao apreenderem a transferéncia ecoldgica por, apenas, uma
das suas dimensdes: a ideia de que nas fronteiras entram pessoas que eles
n3o querem; daf a resposta: “vamos construir fronteiras estanques e vamos
escapar a invas3o!”.

Mas ¢é a outra dimens3o dessa mesma mutagdo que eles ainda nao
sentiram totalmente: o novo regime climatico hd muito que varre todas as
fronteiras e nos expde a todos os ventos, sem que nds possamos construir
paredes contra esses “invasores”. Se queremos defender os nossos per-
tences, teremos que identificar também essas migra¢cdes sem forma ou
nagdo a que chamamos clima, erosao, poluicdo, esgotamento de recursos,
destruicao de habitats. Mesmo selando fronteiras para refugiados, nunca
se vai parar o movimento para outros passarem.

“Mas, entdo, ninguém esta mais em casa?”.
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N3o, de facto. Nem soberania do estado nem vedagdo de fronteira
poderd ser resolvido pela politica.

“Mas entdo tudo estd aberto, seria necessério viver fora, sem qual-
quer protecdo, jogado por todos os ventos, misturado com todos, lutando
por tudo? N3o ha mais garantias, tudo se move constantemente, vamos
perder toda a identidade, todo o conforto? Quem pode viver ent3o?”.

Ninguém estd com a razdo toda. Nem pdssaro, nem prisdo, nem um
migrante, nem um capitalista. Até Diégenes (o cinico) tem direito a um
barril; um némada, direito a sua tenda; um refugiado, direito ao seu asilo.

N3o por se acreditar, nem por um segundo, naqueles que pregam
a chamada do mar aberto, a “tomada de risco”, o abandono de todas as
prote¢des e que depois continuam a fingir acreditar no horizonte infinito da
modernizagdo para todos; esses bons apdstolos s6 assumem riscos se o
conforto estiver garantido. Em vez de ouvir o que eles dizem, olhe-se bem
para o que eles tém nas costas: ver-se-4 um brilho no paraquedas de ouro,
com cuidado redobrado, que lhes assegura a existéncia contra todos os
caprichos da existéncia.

O direito mais basico é sentir-se seguro e protegido, especialmente
quando as antigas protecdes estdo a desaparecer.

Este é o significado da histéria para descobrir: como renovar frontei-
ras e prote¢des; como encontrar uma base levando em conta tanto o fim
da globalizagado, a escala da migracao, bem como os limites impostos a
soberania dos estados que agora enfrentam as mudancas do clima? Acima
de tudo, como tranquilizar aqueles que n3o veem outra salvag¢do a n3o ser
a ideia de identidade nacional ou étnica — ainda que sempre reinventada?

E, além disso, como organizar uma vida coletiva em torno deste de-
safio formiddvel de acompanhar, procurando por um solo sustentavel para
milhdes de estrangeiros?

A questdo politica é tranquilizar e abrigar todas as pessoas for¢adas
a comegar, enquanto os desviam da falsa protecdo de identidades e frontei-
ras impermedveis.

Mas como tranquilizar? Como dar a todos os migrantes a sensagado
de que est3o protegidos sem descansar imediatamente numa identidade,
numa raga, numa descendéncia ou numa fronteira indigena, a prova de
dgua e seguro contra todos os riscos?

Para tranquilizar, seria preciso o sucesso de dois movimentos com-
plementares que a modernizagdo ndo fez: concretizar a modernizagio s6
num lado; para globalizar no outro lado. Até agora, é verdade, tal opera-
cdo foi entendida como impossivel: entre os dois, diz-se, foi necessério
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escolher. E a essa aparente contradicdo que a histéria presente pode estar
a concluir.

Tradugdo: Pedro Rodrigues Costa & José Pinheiro Neves
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Eu sou TU. TU £S INTELECTO CONTINGENTE

REsumo

O que o eu sou tu sugere é a importancia das associagdes entre o eu e o tu. Ha
qualquer coisa de comum na medida em que o eu imita o que o tu imita, o eu
pensa e vive de modo semelhante ao tu. Porém, todas as associagdes que o
eu e o tu estabelecem s3o da ordem do contingente. N3o estdo desprovidas
de passado, mas também n3o fogem da instabilidade propiciada pelo pre-
sente. Estdo em permanente formac3o, subjetivacdo, individuagdo. A contin-
géncia ¢ a ténica das associa¢des que faz o eu ser o tu. Eu e tu participam de
associagdes contingentes, que conduzem posteriormente a imitagdes, opo-
sicdes e adaptacdes dobradas pela subjetivacdo e pela individuago. A luz de
Tarde e da teoria do ator-rede (ANT), este texto propde uma sociologia das
associagdes contingentes.

PALAVRAS-CHAVE

associagdes; intelectos contingentes; imitag3o; oposi¢do; adaptagdo

INTRODUCAO

Quando dizemos “eu sou tu”, tal significa que o “outro” nao exis-
te? Nao. Significa que existe como um “outro”, menos condicionado por
mim, por ti, por ele, por eles. Mas continua |3, esse “outro” é um “eu sou
tu” parcial, apenas naquilo que se nos atravessa em comum, portanto nas

intersubjetividades, nas ideias comuns que circulam. O outro define-se
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sobretudo por maior frequéncia de oposi¢des do que de imitacdes. Pelo
contrério, onde e quando é que “eu sou (mais vezes) tu”? No momento da
imitacdo. Ao imitar, “eu sou tu” em pleno. Porque tu és o “eu” que, como
eu, imita. E imita o qué? Sobretudo a contingéncia, quer dizer, o possivel
realizado, que entra nas correntes de imitacdo. A definicdo de “sociedade”
de Gabriel Tarde (1978, p. 9), a saber, “uma colegdo de seres na medida
em que se estdo imitando entre si”, ou na ampliagdo da noc3o de “social”
que Latour (2012) “reivindica” e “reagrupa” através da ideia de associacao,
sé acrescentamos mais um ponto: a sociedade é o conjunto de imitagdes
e associa¢des que sucedem em determinada contingéncia. O “social” é
esse amplo conjunto de associa¢gdes que a contingéncia, por intermédio
das possibilidades realizadas, leva a imitar, a opor e a adaptar.

E quando é que o “eu” é um “outro”? Sou “tu” diante das imitac¢des.
Sou “outro” se me diferenciar e conseguir ter pouco ou quase nada de
ti. O que, na maioria das vezes, acaba logo a partir do momento em que
ages sobre contingéncias j4 imitadas. Estudamos e vemos o “outro” quan-
do estudamos a diferenciagdo entre as imita¢des contingentes. O “outro
diferente”, como sugere Byung Chul-Han (2018), é aquele que conecta o
que eu n3o conecto, que imita o que eu n3o imito, que na rede de outras
associagdes que nao as minhas vive como eu n3o vivo. Quando dizemos
que existe um intelecto contingente, esse nao é singular. Had o do “eu” e o
do “outro”. E sempre da ordem do plural. Mesmo dito no singular, refere-
-se sempre a “intelectos contingentes” que fazem com que o “eu” seja,
em alguma ou em muitas partes, “tu”. Ja o “outro” é aquele que age e que
é coagido sobre o efeito de outros, distantes, intelectos contingentes em
permanente interagdo.

O INTELECTO CONTINGENTE

A ANT (em Inglés, ator-network theory; em Portugués, teoria do ator-
-rede) postula cinco grandes incertezas no estudo do social: 1) ndo ha gru-
pos, apenas existe o seu movimento a caminho de uma pretensa formacgao;
2) a ac3o é sempre assumida a partir de outrem, estejamos em posicao de
intermedidrio ou de mediador’; 3) os objetos também agem socialmente,
na medida em que conectam os sujeitos em vdrias dimensdes, “atuando” e

' Para Latour, o estado de “intermediario” é um estado passivo, onde o que entra nele sai de |a do
mesmo modo. Por seu turno, o estado de “mediador” é um estado ativo, em que o que entra nunca
define o que sai: “os mediadores transformam, traduzem, distorcem e modificam o significado ou os
elementos que supostamente veiculam” (Latour, 2012, p. 65).
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“desempenhando papéis” sobre e com as vdrias dindmicas; 4) n3o existem
questdes de facto, mas antes de interesse; 5) é fundamental escrever rela-
tos de risco com base nas descri¢des dos atores (Latour, 2012, pp. 49-179).

Entre os vérios méritos da ANT, que aqui utilizaremos, a dimensao
da “verdade” n3o alcanca o destaque que consideramos crucial. Nao uma
“verdade absoluta” mas uma verdade relativa e personalizada, quer dizer,
as associagdes que os intelectos, intermedidrios ou mediadores, fazem com
as coisas — que era aquilo a que Tomés de Aquino (2000) se referia com a
expressao veritas est adequatio rei et intelectus (a verdade é uma adequacdo
do intelecto a coisa). Neste caso, ndo se trata de uma nogdo de “verdade”
universal, mas antes de uma nogao de “verdade” subjetiva e relativa, que
coloca o intelecto em adequagdo a contingéncia vivida e como tal se adensa
como um farol da ac3o, do pensamento, das emocdes e até das sensagoes.

Facamos ent3ao um conjunto de “associagdes” tedricas, provindas
desde a Grécia Antiga e passando pela filosofia Arabe, para entendermos o
enquadramento tedrico em causa.

Inspirado pelas tradugdes de Al-Farabi a obra de Aristételes, Ibn Sina
escreveu o texto A origem e o retorno. Assente naquilo a que designou de me-
tafisica légica, tendo como método uma reducdo da explicagao ao absurdo,
o filésofo persa retoma ai a discussio filoséfica sobre o ser (Iskandar, 2011,
p. 18). Partindo das teses do estagirita, divide o ser em dois: “o ser necessa-
rio e o ser possivel” (Ibn Sina, 1985, p. 104). Sobre o ser necessario, indaga
acerca da sua total independéncia face aos fatores externos. Na sua glosa, o
ser necessdrio “é por si préprio”, de nada depende, sendo seu suposto de-
pendente um absurdo. Tudo aquilo que é por si sé, basta-se. Pelo contrério,
o ser possivel é “o ser dependente de outrem”, portanto contingente. Falar
de independéncia num ser possivel é, na sua 6tica, também absurdo.

Influenciando grande parte dos teéricos da escolastica, sobretudo
Tomas de Aquino, Ibn Sina estaria aqui claramente dentro, imitando de
certo modo, de um dos axiomas fundamentais de Aristételes: o agir segue o
ser e 0o modo de agir segue 0 modo de ser. Mas o aqui evocado é o ser possivel,
ja que na sua 6tica o ser necessario n3o é corruptivel por qualquer agente
externo. Ao invés, o ser possivel estd sujeito as forcas do intelecto agente,
esse que resulta da acdo do ser necessdrio por si mesmo. Note-se que, no
entender de Aristételes, o intelecto agente supera a racionalidade, inscre-
vendo-se também na agdo como intelecto impregnado (Campos, s.d.).

Separemos, contudo, o axioma aristotélico, analisando-lhe o sen-
tido: “o agir segue o ser”. Que quer isto dizer? Sendo, em Aristételes, a
alma racional um agente indissocidvel do corpo, podemos indagar sobre
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a possibilidade do estagirita querer conferir ao ser a importincia do agir,
fisico e metafisico. Ou seja, o agir, como resultado de sucessivos acidentes,
segue o ser. Aquele que segue é aquele que de certo modo imita as suas
pisadas, percorre o mesmo trilho. No entanto, dizer que este agir “segue”
o ser é, também, retomando alguns dos seus termos, qualquer coisa como
“assombrar”, “perseguir”, “influir”, “perturbar” o ser. O “acidente” altera as
condices de possibilidade do ser contingente, que age e realiza o possivel.

De acordo com a nogdo de enteléquia (= intelecto), este tende a efe-
tivar-se quando a substéincia se torna forma. Ou seja, a enteléquia resulta
da passagem da poténcia ao ato (Aristételes, citado em Reale, 1994, p.
387). Assim, a substincia que compreende a matéria age sobre a forma, tal
como a forma age sobre a matéria. Tal indicia que o “modo de agir” segue
o “modo de ser”, porque lhe retira caminho e forma, instalando-se nos
modos. O “modo de agir” persegue o modo de ser, influencia-o, induz uma
forma aquele que “estd a ser”.

O hilemorfismo esta presente na teoria social. Inclusive na ANT. E ja
em Gabriel Tarde, provavelmente o maior inspirador da ANT, se constava
que “os possiveis sdo os futuros contingentes e definem-se por serem for-
cas latentes e potenciais. (...) 0s possiveis s3o o objeto préprio da ciéncia”
(Marques, 2019, p. 244). Munido de sentidos que alcangam a contingéncia
onde estd o possivel realizado, o ser “tem capacidade de receber as formas
sensiveis sem a matéria, como a cera recebe a marca do anel sem o ferro ou
o ouro” (Aristételes, citado em Reale, 1994, p. 393). Munido de sentidos e
influenciado pelos “modos de agir”, geram-se “modos de ser”. Neste senti-
do, agir funciona como um constante intelecto agente. Ja o “modo de ser”
apresenta-se como qualquer coisa de potencial, logo contingente. Se quiser-
mos levar mais longe esta ideia, dizemos que o agir é um intelecto agente
sobre o ser; porém, o “modo de ser” é um intelecto contingente que se im-
pregna como potencialidade, na passagem contingente da poténcia ao ato,
sobre o modo de agir e que condiciona, na contingéncia, o modo de ser.

E desta ligeira nuance que extraimos o conceito de intelecto contin-
gente. Ele aparece como um “modo de agir” que age sobre o “modo de

2 N3o é por acaso que aqui estd feita uma espécie de genealogia do pensamento grego “traduzido”
pelos fil6sofos 4rabes e interpretado longamente até 2 atualidade. Referimos que Al-Farabi traduziu
Aristételes, que Ibn-Sina compreendeu Aristételes através de Al-Farabi, que Tomds de Aquino utiliza
no corpo central da sua ontologia um Ibn-Sina mesclado pela analise a tradugdo de Al-Farabi sobre
os escritos do estagirita, e que os pensamentos da escoldstica se inscrevem em intimeras teses, da
“modernidade” a “pds-modernidade”. Ao fazermos esta correlagdo, estamos precisamente a reforgar
as “leis da imitag@o” e as “leis da opinido” de Tarde (1978, 1992), bem como a sua importancia no
reforgo e entendimento dos intelectos contingentes.
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ser”. Em termos simples, o intelecto contingente exprime a vida dentro
das suas condicdes, lugares e formas possiveis, permitindo ao ser possivel
a possibilidade de deambular entre as formas dadas e as novas possibili-
dades vividas, tornando-se poténcia a agir, poténcia a imitar ou poténcia
a diferenciar. O que, em certo sentido, vai ao encontro do pensamento do
filésofo Simmel: “a vida, enquanto vida, tem necessidade da forma e, en-
quanto vida, ela tem necessidade de algo mais do que a forma. Pesa sobre
ela uma contradig@o, ela ndo consegue encontrar o seu lugar entre as for-
mas” (Simmel, 1918, pp. 22-23).

Queremos com isto sublinhar uma das ideias fundamentais de Aris-
tételes sobre o intelecto: “o intelecto ndo pode ter nenhuma natureza, ex-
ceto, justamente, esta, de ser potencialidade” (Aristételes, citado em Reale,
1994, p- 395). No nosso entender, o intelecto contingente que descrevemos
¢ uma potencialidade concreta que, ndo raras vezes, se torna ato, se torna
“modos de ser”, configura “modos de agir”, condiciona e é condicionado.
Apresenta-se como parte do possivel, inscrito e presente nas possibilida-
des do sujeito face a sua contingéncia e de acordo com as idiossincrasias
do tempo vividos.

POR UM PRINCIPIO DE ASSOCIACAO

Dentro deste enquadramento, estamos inteiramente de acordo com
Bruno Latour (2012) sobre a necessidade de “reagregar o social” para se
perceber o “eu sou tu”, quer dizer, sobre a necessidade de se redefinirem
os limites daquilo que a sociologia classica apelidava de “social” — dando
continuidade ao que ja havia sido feito por Tarde (1978), por Elias (1982),
por Deleuze (2000) e atualmente por Letonturier (2005), entre outros.

3 Os intelectos contingentes funcionam como uma espécie de “metafisica pratica”; nunca como forca
oculta ou abstrata. Estdo presentes em todo o lado, como principios de associag3o incertos, como
principios de adequagdo do intelecto a coisa. Muito menos serve de depdsito para onde se atira a
explicacdo social tendo por base a ideia de que existem “forgas invisiveis e inexplicéveis”. N3o se trata
de um “ator invisivel trabalhando nos bastidores” da agao, como sugere Latour (2012, p. 85) quando
se reporta as obscuridades da “ciéncia do social”. Os intelectos contingentes s3o atores visiveis,
coisas concretizdveis, objetivas, que resultam de imitagdes, oposi¢des e de adaptacdes concretas,
efetuadas na contingéncia, sendo posteriormente assumidas com maior atividade ou passividade por
parte dos atores nos vérios dominios. Servem como guia e alivio para a ndo “invengdo” de outros
modos de agir ou como alivio na “recusa” dos modos de agir existentes. Isto ¢, os intelectos contin-
gentes estdo em permanente demonstragdo do social em sentido lato; ndo o postulam como uma
“caixa-negra” impenetravel. Trata-se de um modo de dar forma, dar figura, aquilo que normalmente
apelidamos de “social” pela via da incerteza transportada pela nogao de “verdade”. Neste caso, “inte-
lecto contingente” é um modo de dizer, em duas palavras, o conjunto de forgas visiveis e concretas:
as imitagBes contingentes, as oposi¢des contingentes e as adaptagbes contingentes, perpetradas por
coisas humanas e nao humanas.
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E um facto que no tempo dos fundadores da Sociologia as condicdes
eram outras: nem na técnica, nem tampouco nas ramificagdes entre asso-
ciagdes, significagdes e vinculos, é compardvel. Esta ciéncia social dava, ai,
os primeiros passos e adequava-se as necessidades de outrora. Por isso
importa acrescentar e agregar, aos conhecimentos adquiridos e testados
pela “sociologia do social” (Latour, 2012), algumas nogdes, associa¢oes
e teorias que, ficando de fora, empobrecem a teoria social. As nocdes
absolutamente imprescindiveis, conquistadas pela classica “sociologia do
social” e alicercada em termos

como “IBM”, “Franca”, “cultura maori”, “mobilidade as-

»ow

cendente”, “totalitarismo”, “classe média baixa”, “contex-

n o«

to politico”, “capital social”, “enxugamento”, “construcao
social”, “agente individual”, “motiva¢des inconscientes”,
“pressdo do grupo”, etc. (...) cumpre “seguir os préprios
atores”, ou seja, tentar entender suas inovagdes frequente-
mente bizarras, a fim de descobrir o que a existéncia coleti-
va se tornou em suas maos, que métodos elaboraram para
sua adequacdo, quais definicdes esclareceriam melhor as
novas associa¢des que eles se viram forcados a estabele-
cer. (Latour, 2012, p. 31)

Tal como os atores em geral, também os sociélogos necessitam de
(re)entender de modo mais efetivo as “novas e diversas associa¢des” que
a vida nas suas “contingéncias” acaba por impor e exigir. Na contingéncia
os atores vivem de explicagdes, algumas “bizarras”, que lhes orientam o
caminho (Latour, 2012). E, pois, de adaptacdo que também falamos quan-
do discutimos a vida humana e as suas ligagdes, conexdes e associacgdes.

Ora, “reagregar e redefinir o social” para repensar o desafio lancado
pelo aforismo “eu sou tu” implica ir ao inicio da teoria social repescar o
que ficou por explorar, o que ficou menos exposto e o que saiu menos vito-
rioso no debate entre Gabriel Tarde e Emile Durkheim (Marques, 2019, p.
227). Disso é exemplo uma das defini¢des mais simples, mas também mais
provocadoras de “sociedade”, oferecida por Tarde (1978): “a sociedade é a
imitagdo”. Eu sou tu em imitagdo. O que Tarde queria aqui dizer era eviden-
te: o que constitui uma sociedade é um “principio de conexdes (...) e que
o estudo da inovagado, e particularmente da ciéncia e da tecnologia, era um
terreno fértil da teoria social” (Latour, 2012, p. 13).

Nesta 6tica, principios como o de “relagdo”, “associacdo” e “cone-
x3o" sustentam a base da organiza¢do humana, permitindo-lhe o subs-
trato para a sua constante dinamizagdo. Sugerir a sociedade como um
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“resultado de imita¢des” é sublinhar a importancia de que esse tipo parti-
cular de conexdes (a imitacao), do bebé ao adulto, do jovem ao idoso, da
mulher ao homem, norteia agrupamentos e coletividades nas suas respe-
tivas contingéncias, afetando-as de alto a baixo. Este “principio da associa-
¢do imitativa” permite fornecer elementos e informagdes sobre o passado
e orienta esse passado em direcdo ao que estd por vir — o possivel é um
futuro contingente, dotado de forca latente e potencial (Tarde, 1978). Nesse
sentido, a imitagdo funciona como elo conector entre passado e presente,
entre extremos verticais (cima e baixo) e horizontais (esquerda e direita). E
pelo estudo da imitagdo na sua dindmica com a oposi¢do e com a adapta-
¢do que tudo se pode repensar para “reagregar”.

Este principio de associa¢do imitativa teve os seus inimigos. Pensar
em termos de conceitos largos, como “desigualdades”, “identidades” ou
“socializag3o”, algo aparentemente consistente, racional e elaborado, dava
aos primérdios da Sociologia, uma ciéncia que se queria ainda afirmar, uma
seguranga maior. Dai que o “consenso” ou o seu contrério (o conflito), esse
resultado “limpo” e “légico” proveniente de processos de transformacao
social fossem privilegiados no estudo e na teoria social (Marques, 2019).
Ao estudar conceitos como produtos “acabados” e “tangiveis”, a Sociolo-
gia tornava-se aparentemente mais legitima, mais segura e mais ldgica.
Para qué estudar as imitagdes, légicas ou n3o légicas, se perceber certos
conceitos parecia chegar? Alids, se existisse insucesso no estudo desses
processos, portanto o contrario do consenso que deveria gerar, tal seria
uma forma de criar um bindmio aparentemente ainda mais eficaz e mais
capaz de variar e se verificar entre duas extremidades, apanhando todos
os intermédios associados — consenso, conflito e adaptagdo. Esta ldgica
arrumou assim com o estudo das imita¢gdes de Tarde (Marques, 2019, pp.
227-229). Os modelos teéricos, por vezes demasiado abstratos (como é o
caso do conceito de “consciente coletivo”), conferiam um lado mistico ao
investigador, beneficiando-o na legitimacdo, mas prejudicando-lhe as anali-
ses devido ao misticismo teérico aplicado (Latour, 2012; Marques, 2019)*.

+ Este modelo, celebrizado por Emile Durkheim, legitimou-se, adaptou-se e foi privilegiado, permi-
tindo a consolidagdo, ora mais arreigada ora mais subtil, da ainda atual e vigente nogao de “social”
(Marques, 2019). Em Durkheim “n3o existe sociedade que nao encontre um sistema completo de
representacdes coletivas que se referem a alma, a sua origem e ao seu destino” (Durkheim, 2002, p.
249). Mas e se relativizarmos esta nog3o? Que sociedade estava Durkheim a defender? N3o estaria a
querer sustentar as ideias de “origem” e “destino” capturadas pela forca dos movimentos religiosos?
Teleolégicos? E os agrupamentos que n3o entendem concegdes de “origem” e “destino”, conectando-
-se com outros intelectos contingentes? Nao constituem “sociedades”? Claro que Durkheim fazia
sentido — e ainda faz, muito — no que concerne a explicagdo da sociedade dita “tradicional”. Este
“social” descrito por Durkheim existe e &, hoje como hé cem anos atrds, facticio. Porém, a dimens3o
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Esta “sociologia do social” ndo colocava a hipétese de que, por exem-
plo, um qualquer objeto técnico (como por exemplo o caso do ecrd), atra-
vés de uma opinido de um qualquer influencer, fosse capaz de agir, como
se de um ator independente se tratasse, t3o decisivamente sobre a acdo
social e com isso criando novas redes de associagdes e conexdes (que é
o que acontece diariamente na era da internet). E ébvio que esta questdo
da internet nunca poderia ser tida em conta como “social” simplesmente
porque n3o existia na altura; muito menos poderia ser teorizada com pro-
fundidade porque nem sequer os conhecimentos da psicologia do olhar,
nem tampouco as novas técnicas e investiga¢des do neuromarketing ou
das redes sociais com os vdrios tipos de instrumentos de medicao (como é
o caso do eye-tracker), entre outras técnicas, seriam capazes de tornar legiti-
ma e coerente a analise psicossociolégica sobre a informacao (Letonturier,
2005). E por associacdes deste género que entendemos a necessidade de
acrescentar a sociologia do “social” uma sociologia das associa¢des con-
tingentes, capaz de dar primazia aos processos contingentes que levam as
imitacdes, oposicoes e adaptagdes dos atores.

De facto, o principio das associa¢des que Tarde clamava estava fo-
cado fundamentalmente nas imita¢des, formais e informais, bem como
nas ligeiras micro-diferencas introduzidas subtilmente pelos atores (Tarde,
1978; Neves & Costa, 2010). Pressupunha um enquadramento epistémi-
co capaz de ir um pouco mais longe, concedendo espago a outras forgas
(sobretudo entre os extremos imitagao-oposi¢cao-adaptagdo) e permitindo
um alinhamento teérico indiciador de causas e efeitos da imitag¢do dos hu-
manos face as coisas ndo humanas. Dai ao fio esticado por outros teéricos
da técnica que perspetivaram, tanto simultaneamente como mais tarde, a
sociedade como uma “corrente que liga sujeitos a sujeitos através de ob-
jetos” (como foi o caso de Simmel), onde o objeto técnico alcangaria uma
espécie de “modo de existéncia” (ao estilo de Simondon), foi um passo
l6gico e coerente (Garcia, 2003, p. 302). Era também a individuagdo social
e técnica, em permanente didlogo com a contingéncia, que Tarde sugeria
quando descrevia a imitagao e as ligeiras oposi¢des que cresciam até dar
lugar a novas imitagdes. Ainda que nunca o tenha dito, o germe da indivi-
duagdos, em Tarde (1978), era a imitagdo dobrada pela intersubjetividade.

demasiado abstrata de alguns conceitos foge dos atores, que fazem coisas simples, imitando ou
diferindo do que lhes chega, de modo légico na maioria das vezes. Além disso, escapa muitas vezes o
estudo do relato da “verdade contingente”, aquela que faz o ator acreditar e mover-se, que o conduz a
agdo e a associagdo. Os conceitos dessa sociologia cldssica tornaram-se “caixas-negras”, bastando-se
sem mais (Latour, 2012).

s Citando o texto presente neste livro de Jorge Leandro Rosa, “a individuagdo ndo é uma apropriagao
de si, mas um abrir do presente a esse passado sempre ‘anterior’ ao que poderia constituir imposigdo
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CONTINGENCIA: UMA CONEXAO MORDAZ E CRITICA

Ora, este passo estica uma linha direta com uma “sociologia critica”,
tendo por base uma forte afinidade com as leis da imitagdo® (Tarde, 1978)
e com a ANT (teoria do ator-rede) (Callon, Latour & Akrich, 2006; Latour,
2012; Law, 1994). Ao sugerir a importancia das coisas nao humanas na vida
social, alids, no préprio interior do conceito de “social”, estamos a ser coe-
rentes com esta linha que vai desde a simples imitagdo de um gesto apa-
nhado inconscientemente até a imitagdo clara da crianca sobre o “moinho
de vento” que se move (Benjamin, 1992). Ou, recorrendo aos exemplos
mais recentes, a imitacdo de uma ideia ou opinido dada por um influencer
ecranico (Costa, 2013). Pensar as associagdes, conexdes e relagdes que se
estabelecem com humanos e ndo humanos de modo légico e n3o-légico
é redefinir o “social”. Mais: é colocar o “social” nas condi¢ées de possi-
bilidade das a¢des e dos modos de agir. Se a exclus3o social depende de
processos e contextos de educagdo e socializagdo que nao estio de acordo
com as “dindmicas contingentes da inclusao”, de acordo com a base expli-
cativa da “sociologia do social”, também nao estar dotado de “principios
de associagdo” impostos pelas subjetividades apreendidas e desenvolvidas
dentro de uma determinada contingéncia, como por exemplo a da atual
“cultura digital”, afasta fatores explicativos fundamentais. Considerar que
nao existe interferéncia, nas diversas rela¢ées, dos fatores ndo humanos
que tipicamente se encontram fora das ditas “esferas sociais”, deixa de
lado poderosos instrumentos de anélise social, que, utilizando os termos
da “sociologia classica”, também “educam” e “socializam”. Mas é preci-
samente aqui que ampliamos a necessidade de redefinir o social: ndo ¢ sé6
a necessidade de agregar ao “social” o que é ou era considerado lateral;
é o n3o considerar da prépria contingéncia em que “eu estou (ou ndo) a

de uma posicio. E o possivel que ndo pode ser assumido. Dar o nascimento como Unico evento nao é
instaurar a unicidade do que acontece, mas apenas retir-lo a ordem do acontecimento efetivamente
ocorrido. N3o ¢é esse, contudo, o clima sociolégico em que mergulha hoje a tecnociéncia: ao invés, toda
a possibilidade é compelida a ser ocorréncia, tanto no sentido ecotécnico como no sentido logotécnico.
Daf que a ocorréncia seja, cada vez mais, sinédnimo da implantacdo, em sentido ontolégico e genético,
ao invés, precisamente, do nascimento onde nada acontece, sendo esse o seu possivel” (Rosa, 2020,
p. 52).

¢ As leis da imitagdo sdo ldgicas e ndo-ldgicas. As |6gicas sdo trés: a) uma invengdo surge da recombina-
¢3o de imitagdes existentes e influenciadas pela comunicagdo (intermental e intersubjetiva) presente no
contexto e pelas capacidades dos envolvidos; b) a imitagdo propaga-se com maior ou menor sucesso
em funcdo da sua capacidade de adaptacdo; c) a adogdo de uma imitagdo ocorre ou por substitui¢do
entre alternativas ou por acumulagdo de imitacGes. As leis ndo-légicas da imitagdo sdo também de trés
ordens: a) as forgas de individuag3o para o exterior; b) as forcas sugestivas e contagiosas no sentido
do superior para o inferior; c) a alteragdo do costume e da moda numa relagao horizontal de imitagdo
(Tarde, 1978).
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ser tu” como um fator inextrincavel, muitas vezes catalisadora de vinculos
poderosos nos destinos das imita¢des que fazem escola e educam, que se
inscrevem na sociedade, que estruturam formas sociais e psicolégicas e
que s3o alvo de oposi¢des e adaptacdes até que novas linhas de imitagao,
pensamento e agdo se imponham para renovar os ciclos sociais.

Os avisos foram vdrios sobre esta necessidade epistémica. Antes
do aparecimento das novas tecnologias, Luckmann (1973, p. 108) sugeria
a modernidade como provocadora de conversdes, da identidade pessoal
para um fenémeno privado. Apds o advento da internet e do crescendo tec-
nolégico, as teorias comegaram a apontar para um caminho oposto, com
a formacdo de uma “celebra¢do moével” (Hall, 2006, pp. 11-12). Estava aqui
implicita uma necessidade de alteracdo epistémica, movida precisamente
pelas forcas da contingéncia que demonstrava um conjunto de novas asso-
ciagdes que necessitavam de outras abordagens.

Podemos considerar que o advento das novas tecnologias, essa
imensa “biblioteca de Babel” composta por uma gigantesca “arvore de co-
nhecimentos”, ndo passa “de um equivoco unanimizante e homogeneiza-
dor, tanto sobre a natureza do conhecimento, como sobre a natureza da
comunicagao” (Martins, 1998, p. 236). Essa ideia de “um conhecimento
universal, comunicado universalmente através das novas tecnologias infor-
mativas”, que contém indubitavelmente perversidades vérias como, entre
outras, a “dispensa [d]o imperativo ético da racionalidade comunicativa, [a]
dispensa [d]a razdo do ‘outro’, [a] dispensa [d]o ‘corpo’ que é preciso dar a
comunidade” (Martins, 1998, p. 236), existe atualmente quase sem mais, e
age “seguindo” o ser, criando “modos de agir” e impelindo, conectando e
articulando novos “modos de ser”.

Para tal, vamos explicar esta pertinéncia epistémica com um exem-
plo concreto quando falamos da existéncia de um intelecto contingente que
“segue” o ser; que na contingéncia estd sempre dotado de coisas huma-
nas e ndo humanas, légicas e n3o-légicas, mas que nos coloca, enquanto
membros de uma coletividade, dentro de uma sensagao comum, de uma
atmosfera geradora de subjetividades aproximadas de caréter coletivo. O
acontecimento foi em Portugal, 06 de julho de 2019, no jornal Piblico. Um
artigo de opinido que revelou uma atmosfera presente em partes do pafs,
uma subjetividade inscrita coletivamente, alertando uns e subscrevendo
outros. Maria de Fatima Bonifacio (2019), com o artigo de opinido “Po-
demos? N3o, ndo podemos!”, disfere o argumento de que “n3o podemos
integrar por decreto” (§ 1). Até aqui, nada de estranho. Porém, a questao
que gerou enorme polémica, discussdo, repulsa e também apoio, ndo foi
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|n

a de questionar se a “integracdo social” por decreto é capaz e suficiente.
A quest3o irradiou, devido aos argumentos enunciados, para o rétulo de
6dio, racismo e xenofobia, resultando até num processo em tribunal aposto
por um conjunto de personalidades (queixa crime por parte da associagdo
portuguesa SOS Racismo).

Se o racismo, o édio racial e a xenofobia sdo partes bem estudadas
pela “sociologia do social”, também concorreram para uma gigantesca re-
percussdo “social” deste caso os fatores técnico e contingencial. Primeiro,
a telematica a disparar para os objetos técnicos com acesso a internet nas
mais variadas redes sociais digitais; despois, a contingéncia atual, isto &,
as condic¢des de “possibilidade” de opinido. Por fim, e como sempre, os
intelectos contingentes dominantes como forgas de sobreposi¢do. Inde-
pendentemente do contetido e das posi¢des concretas, os fatores dindmi-
cos desse caso foram trés, e muito concretos: a telematica; o modo como
os lideres da opinido contrédria responderam ao assunto; e a contingéncia
idealista atual que, ainda que muitas vezes pela mera razdao de um “politi-
camente correto”, atuou de modo coercivo.

Vejamos a contingéncia da telemdtica atual. Um mundo permanente-
mente conectado pela internet, em que existe uma espécie de autoestrada a
velocidade da luz entre o acontecimento (neste caso, ndo sendo um direto,
é objeto imaterial que é colocado a determinado momento e que se expande
pelas redes sociais), os emissores e os recetores, e que estes, através de
dispositivos moéveis e portateis, sdo capazes de dinamizar in loco, afirmando
os tempos em que vivem e as condicoes e os modos de existéncia do instan-
te. Toda esta contingéncia nao era tida como objeto da classica “sociologia
do social”, nem objeto de estudo do racismo, da exclus3o, do édio ou da
xenofobia. O fator telemético introduz aqui forgas concretas de associag3o,
gerando imitagdo, oposicdo e adaptagdo, portanto funcionando como um
“actante”. Além disso, a telemdtica permite um tipo especifico de interacio
com o objeto, ndo possivel no passado. Como tal, proporciona uma media-
¢3o e uma agao diferente do passado. Ora, o tal “social classico”, existente
e tangivel, n3o tinha estas condi¢des de possibilidade de resposta. Tudo isto
era um “possivel ndo realizado”’?. Como tal, n3o teria estas novas condi¢des
de possibilidade para a formacgdo de subjetividades. A formagdo de subjeti-
vidades depende das perce¢des na medida em que em diferentes “épocas
histdricas altera-se, com a forma de existéncia coletiva da humanidade, o
modo da sua percecdo sensorial” (Benjamin, 1992, p. 80).

7 Para Tarde (citado em Marques, 2019, p. 244), “os possiveis s3o os futuros contingentes e definem-
-se por serem forcas latentes e potenciais”. “Os possiveis s3o o objeto préprio da ciéncia. A ciéncia
ndo é uma histéria nem uma profecia, mas a afirmacdo da necessidade de relagdes certas”.
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As conexdes tecnoldgicas suplantam, pois, o projeto das tecnolo-
gias da informagdo e comunicagdo matematicas pensadas por Shannon
e Weaver. Este “agir” conectivo “segue” o sujeito criando “modos de agir”
ao “anula[r] e compensalr] ruidos, ajustando o homem a maquina”, bem
como impde “ailusdo de uma vizinhanca global: banaliza todas as misérias
deste mundo, ofusca-nos com o brilho de sonhos que nos vampirizam a
alma e produz o conformismo” (Martins, 1998, p. 239).

Este evento usado aqui apenas como mero exemplo poderd ter sig-
nificado para muitos que lhe estiveram sujeitos, uma alteragdo da perce-
¢3o sobre Portugal, expondo um pais porventura mais racista e xen6fobo
do que poderia ser pensado anteriormente. Coisa que poderia escapar se
seguissemos teorias classicas, que n3o olhassem para as conexdes e para
as imitagdes que a ligagdo telemdtica produz. Atualmente, tdo importante
como os fatores “educagdo” e “socializagdo” enquanto “agentes primarios”
sdo as associagdes telemadticas, as associagdes grupais em rede, as liga-
¢des “ecranicas” e as conexdes reticulares permitidas por comunidades que
partilham interesses e elementos em comum (Costa, 2013). 4 se pensou
no que aconteceu, apés a leitura atenta desse mesmo artigo, nos grupos
digitais fechados, pré e contra esta opiniao? Que correntes de ligag3o, “de
sujeito a sujeito”, foram operadas? Até onde ja chegou a vontade de agir
coletivamente? Ao processo de queixa-crime contra a autora por parte da
associagdo SOS Racismo, outros eventos “sociais” associados a estes se se-
guirdo, direta ou indiretamente, de modo mais objetivo ou mais subjetivo.

Ora, o fator telemdtico interpenetra-se com o fator das “condi¢des
de possibilidade” de expressdo, de opinido e de liberdade. Vivem-se tem-
pos em que sdo fortes, e com voz forte, os defensores de uma democracia
assente nos ideais de liberdade, mas também no respeito pela integracio,
pela diversidade cultural e pela diferenca. Ao contrdrio de um passado,
muito caracteristico sobretudo num Portugal sob o regime de Salazar em
que os lideres de opinido defendiam “uma portugalidade” como modo de
segurar as provincias ultramarinas (Sousa, 2017), o “25 de Abril” propagou
um ideal de liberdade e das suas imitacdes subjetivadas tem crescido a
ideia, sustentada em diversas frentes da investigac3o, de que Portugal ne-
cessita de eliminar velhos dogmas do antigo regime, de deixar de pensar
e de gerar a ideagdo de colonizador®. Isto é também um exemplo de uma
individuagao imposta pela dobra que os intelectos contingentes acabam
por impor.

8S30 também viérios os artigos de opinido neste sentido. Ver, entre outros, o artigo “Da celebragdo ao
combate” (Delgado, Furtado, Ba & Habib, 2016).
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Assim, n3o sé as correntes de opinido foram desfavordveis aos ar-
gumentos da autora, como as correntes de imitagao impostas pelas es-
truturas legais (crime de incitacdo ao édio e ao racismo), pelos processos
de “educacgio” e “socializagdo” (tendo como base a vida num estado de
direito com igualdade de oportunidades, da necessidade de integracio e de
acolhimento assente em direitos humanos e universais), desfavoreceram a
autora de tal rastilho, envolvendo-a numa aura de crime e de necessidade
de punicao.

Contudo, e é aqui que é importante pensar a contingéncia das asso-
ciagdes, se o artigo em quest3o tivesse sido escrito antes de 1974, no an-
tigo regime portugués, e se as condigdes técnicas e telematicas fossem as
mesmas, provavelmente as rea¢des teriam um eco diferente, uma vez que
de certo modo se alinhariam com a opinido dominante de outrora — eis a
“adequacao do intelecto a coisa”. Tal sublinha a necessidade de se repensar
também o “social” como reflexo de uma contingéncia que abrange uma de-
terminada légica, legitimada e dominante. Em suma, este acontecimento,
protagonizado pelo artigo de Maria de Fatima Bonificio, resultou de um
conjunto de reforgos obtidos porventura entre intelectos contingentes que
contrariam as posi¢des dominantes. Bonifacio foi, pois, um “ator na rede”,
e tinha “rede em toda a sua a¢do”°. S6 ndo teve a contingéncia a favor™.

Alarguemos, no entanto, o assunto da importancia dos intelectos
contingentes dominantes e das diferentes associa¢des que se geram em
func¢do das condigdes de possibilidade das épocas. Em Onde Aterrar (2017),
texto parcialmente presente neste livro, Latour aborda a “perda de terra”
devido ao “aquecimento global”. De acordo com esta ideia, isto acrescenta-
ria uma novidade ao termo e ao estudo sobre o movimento “pés-colonial”.
No seu entender, o “colonizado” de outrora, atacado recentemente pelas
superpoténcias sobretudo no Norte de Africa, passaria a servir de referén-
cia para os problemas atuais. Como jd viveram a “perda de terra”, saberiam

° O agir é sempre condicionado pela rede. Essa rede comporta intelectos contingentes que orientam
a acdo. Um habitus académico gerou geragdes diferentes da dos pais. Um padrao social (idade, peso,
renda e escolaridade) constituiu pessoas apaixonadas pelos mesmos padrdes. Foi a rede que se apai-
xonou. N3o tanto o eu singular. Essa rede possui um intelecto contingente, ndo totalmente conscien-
te, ndo totalmente inconsciente. Mas contingente. Defende um misto que vai das regras, das normas
e dos habitus aos desejos e prazeres (Latour, 2012, pp. 72-73).

° O intelecto contingente difere da nogdo de consciéncia coletiva. Tanto na maleabilidade com que
se coloca diante das coisas e do tempo, como na relagdo que estabelece com os vérios elementos,
humanos e ndo humanos. O conceito de consciéncia tende a ficar associado a uma ideia de genético,
de durdvel, de estdtico, de sélido. A ideia de contingéncia, mais liquida, permite a associagdo com

as inumeras rela¢des possiveis em determinado espago-tempo (que nunca s3o repetiveis, tanto em
forma como em relag3o).
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como “aterrar novamente”. O que Latour (2017) estd a sublinhar, ainda que
indiretamente, é que eu “sou”, neste aspeto, cada vez mais “tu”. Desta fei-
ta, sou-o por um fator contingente que também no passado nao se vislum-
brava: as altera¢des climaticas e a situacdo de “perda de terra”. Esta asso-
ciagdo, aparentemente “improvével”, sugere a importancia de pensarmos
em imitacGes e inovagdes marcadas pela contingéncia em rede, pelos ne-
X0s causais que essas relagdes acabam por impor e dirigir na contingéncia.

Mas n3o sé. Mudemos de tema. Falemos das médquinas. Como es-
creve neste livro Braganca de Miranda, “também elas estdo a desaparecer.
Cada vez mais miniaturizadas, escondidas em falsas paredes ou falsos ar-
marios. O fax ficou reduzido a um icone no computador, o telefone a uns
quadrados no touch screen” (Miranda, 2020, p. 246). Isto é o agir a seguir o
ser e 0 modo de agir a seguir o modo de ser. O modo de existéncia do objeto
técnico estd em permanente devir sobre o ser e sobre o modo de ser (Si-
mondon, 1989).

Que quer isto dizer? Em primeiro lugar, que “o modo em que a per-
cegdo sensorial do homem se organiza — o medium em que ocorre — é con-
dicionado n3o sé naturalmente, como também historicamente” (Benjamin,
1992, p. 80). Depois, que a contingéncia transparece e espalha um intelecto
apontando direcdes possiveis, na opinido, na imitagdo e na oposicao, con-
dicionando o pensamento e a agdo. Ou seja, o “social” é condicionado nao
apenas pelas tradicionais esferas e varidveis, mas também, e sobretudo,
pelas associagdes e conexdes que as linhas dominantes fazem com as coi-
sas humanas e nao humanas. Mais do que um construtivismo social, esta-
mos diante de um conectivismo que liga ou desliga imitagdes e conexdes,
associagoes e relagdes, a favor de algo que se alinha com a contingéncia.
Tal permite a passagem da poténcia ao ato, o aparecimento de intelectos
contingentes que sublinham ideias, linhas de ac¢do, de sentimento ou de
percecdo, bem como aqueles que se opde liminarmente. Os intelectos con-
tingentes funcionam como potenciais concretos que pairam de modo téci-
to nas coletividades, livres de permitir desvios e nuances, mas suficiente-
mente fortes nos modos de inclinar tendéncias imitativas e propagadoras.
A légica ndo obedece a critérios de cientificidade ou de busca objetiva de
uma “verdade”, mas antes a critérios contingentes de adequacdo, alinha-
mento ou legitimidade para com a coisa vivida".

A figura do intelecto contingente reforca a ideia de que mais impor-
tante do que a forca, é a capacidade de adequacdo a contingéncia. Por isso
Bauman (2006), quando falava em liquidez, ou Deleuze (2000), quando

" Quando aqui falamos de dominante, ndo se trata de uma questdo numérica. O dominante é sempre
da ordem do qualitativo, na medida em que faz parte da elite presente na decisao (Deleuze, 2000).
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falava de fluxo, ou Latour (2012), quando fala do ator-rede, ou até mes-
mo Sloterdjik (2004) quando fala de mobilidade infinita, desconstroem as
caixas-negras reificadas do pensamento cristalizado, a vida feita “coisa”
(Heidegger, 1987). Essa ideia segura, de que os conceitos s3o eternos e
imutdveis, que s3o feitos de “coisa” com vida prépria e que todas as vezes
se agigantam face as associagdes, é fragil diante da andlise das contingén-
cias em associagao.

UMA SOCIOLOGIA DAS ASSOCIACOES CONTINGENTES

Assim, o que ¢é decisivo na sociologia das associa¢des contingentes
é a tripla relagdo imitagao-adaptacdo-oposi¢cao em dindmica com a subje-
tivacdo e com a individuagdo, o estar-a-ser atravessado pelas associa¢des
da contingéncia. Estar-a-ser pressupde a vida no quadro de um conjunto de
associagoes contingentes. O termo “associa¢des contingentes”, no plural,
pode servir de ideia central desta sociologia, na medida em que em fungao
dessas se estabelece o estar-a-ser, a individuag3o.

Estudar o estar-a-ser, o ser em individuagdo e associacao na contin-
géncia, remete-nos para a importancia do processo de construcdo de in-
terdependéncias como fator dindmico, relacionando as trajetérias dos su-
jeitos e dos seus processos (socializacdo, educagdo, aculturagao) (Elias,
1982, p. 67). Assim, entendemos que as forcas exercidas pelas redes de
interdependéncia, aquelas que procuram formar um individuo “tipico do
seu grupo social”, sio mediadas pela posi¢do contingente que ocupa nesse
sistema de relagdes, bem como pela trajetéria singular percorrida ao longo
de sua biografia. As associa¢des na contingéncia provocam mudangas de
longo prazo, quer na estrutura das redes como na constitui¢ao psiquica e
social dos préprios individuos, nas suas imita¢des, inovacdes e adaptagdes
(Letonturier, 2005).

Neste sentido, o intelecto contingente, agente que segue o ser e que
providencia interconexdo entre modos de agir e modos de ser, propaga-se
através dos seguintes dominios: a) na base da formagdo de “verdades”
enquanto adequagdes a coisa; b) na base de formag3o de grupos; c) pe-
los objetos que agem sobre os sujeitos; d) pela contingéncia das acdes
(possibilidades existentes de imitagado, oposicdo e adaptagao vigentes, de
modo passivo ou ativo); €) pelos factos legitimados, ao serem imitados, na
contingéncia.

Na formacao de “verdades”, o intelecto contingente serve de reforco
grupal, de forca externa. Para a base da formacgdo dos grupos, o intelecto
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contingente serve de atmosfera. Ainda que n3o seja de modo impositivo
nem fechado, aponta ou condiciona as linhas mestres dos sentimentos
gerais e assinala os tabus ou as linhas vermelhas, construindo uma espé-
cie de consenso tacito sobre os mais variados assuntos. Pela contingéncia
dos objetos, indica os “modos de agir” técnicos, objetivos e subjetivos,
emitindo sinais sobre os tipos de subjetividades e de associag¢des a criar e
sobre 0 modo como esta estd mais ou menos legitima (Latour, 2012). Pela
contingéncia das a¢des, contamina com modos de imita¢ao e de oposicao,
presentes na contingéncia: “modos de agir”, “modos de fazer” e “modos
de ser-em-ac3o”. Pelos factos legitimados na contingéncia, contamina com
estruturas mentais e sociais, com reificagdes que a contingéncia celebra e
incentiva, contrariando ou limitando o seu contrdrio.

Deste modo, o estudo do intelecto contingente faz-se tendo em linha
de conta trés vetores fundamentais: o estudo da contingéncia imitativa; o
estudo das oposi¢des contingenciais; e o estudo dos modos contingenciais
de adaptacdo. Ao se estudarem estes trés vetores sobre um determinado
fendmeno social, recria-se o modo de investigacdo social que havia sido
ignorado nos primérdios da Sociologia (sobretudo a proposta epistémica
de Gabriel Tarde) e coloca-se em cena uma atengdo permanente entre as
associagoes contingentes e os acontecimentos (ampliando a nogao de so-
cial e, a0 mesmo tempo, fortalecendo-a).

Ao se interligarem os estudos sobre “contingéncias imitativas”,
“oposic¢des contingenciais” e “modos contingentes de adaptacdo”, esta-
mos, por um lado, a reforcar a importancia da contingéncia sobre o sujeito
bem como todo o dispositivo de individua¢des que o atravessam, e, por
outro, a revelar, como se fossem descascadas uma a uma, as camadas do
intelecto contingente que mais afetam e penetram a existéncia dos sujei-
tos e seus grupos. A sociologia cldssica trabalhou como nenhuma outra
ciéncia a relagdo entre o sujeito e os chamados “circulos sociais”, camadas
descritas como “casca de cebola” que variam desde o lado mais exterior,
mais hipotético, até ao lado mais intimo e subjetivo do sujeito, na indugao
e na deducdo (Quivy & Campenhoudt, 2003, pp. 144-145). Com isso, tanto a
sociologia das associa¢des contingentes como a nogdo de intelecto contin-
gente sé tem a aprender, ainda que a possam ampliar e tornar mais concre-
ta: a relagdo entre o sujeito e as suas exterioridades obedece a uma estru-
tura de camadas imitativas, opositoras ou adaptativas, ora mais préximas
e presentes (familia, amigos, pares, escola), ora mais afastadas (trabalho,
meios de comunicagdo e informagdo), em que a contingéncia individuada
é, sendo o principal, um dos principais fatores da dindmica social.
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Existem, pois, duas dimensdes de associagdes entre os intelectos
contingentes e os agregados sociais: nivel e sentido. O nivel pode ser ma-
cro e micro. O sentido pode ser analisado na horizontal, na vertical ou em
ambos. Em funcdo do nivel e do sentido, esses intelectos contingentes sdo
traduzidos e adequados a situagdo dos agregados, atuando sobre eles por
imitacdo, oposicao ou adaptac3o.

Contudo, a imitagdo pode ser ou mais passiva no sentido de “realizar
potenciais”, onde uma causa gera um efeito previsto, ou mais ativa “atuali-
zando virtualidades” (Deleuze, 2000), expondo subjetividades ou induzin-
do ou deduzindo n3o tanto a efeitos ja conhecidos, mas antes a outras e
novas causas'.

ASSOCIAR A CONTINGENCIA

A expressao “associar a contingéncia” da ja a entender que “eu” sou,
também, parte do “tu” que estds a ser. E que, tal proposicdo, através dos
conceitos de associa¢do (no sentido fornecido pela ANT) e de intelecto
contingente, podera ser rica no entendimento do tal “social” que necessita
de ser alargado e reagregado.

A esse respeito, importa perceber o que significa “associar a con-
tingéncia” em funcgdo das atuais condi¢des de possibilidade. Cremos que
alguns autores recentes o tém entendido e explicado de maneira sublime. E
o caso de Byung Chul-Han (2018), que em A expulsdo do outro — sociedade,
percegdo e comunicagdo hoje analisa o sujeito da atual contingéncia social
e comunicacional, sobretudo aquele que vive imerso da cultura digital e
“ecranica”.

Na sec¢do “Terror do idéntico”, o filésofo discorre sobre o facto de as
tecnologias atuais, através de producdes que chegam as massas por inter-
médio de filmes, videos, jogos, ideias, narrativas, comentdrios ou posts nas
redes sociais digitais, ao eliminar distancias e ao aproximar pessoas com os
mesmos gostos e tendéncias, acabarem por anular o diferente, aquele que

2 A imitagdo leva alguém a fazer o mesmo que outros (quando o imitador é passivo) e alguém a fazer
algo ndo necessariamente igual tendo por base essa mesma imitacdo apreendida (imitador-ativo).

O mesmo acontece com a oposi¢do: posso contrariar diretamente uma ag3o dada, tornando-me um
imitador passivo, ou contrariar algo com inspira¢do nessa oposi¢do de base (opositor ativo). Essa é a
diferenca entre pensarmos em termos de causa-efeito (passivo) e de pensarmos em termos de agdo-
-reagdo (ativo). Uma agdo n3o gera sempre o mesmo efeito, mas proporciona sempre uma reagao.
Uma agdo-imitagdo pode ser causa de outra imitagdo semelhante, mas pode também provocar outra
reagdo que ndo uma imitagdo semelhante, mas um modo ou uma forma de imitagdo distante. E o
mesmo acontece com a adaptagdo e a oposig3o.
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gosta de coisas diferentes, que consome coisas diferentes, que vive expe-
riéncias diferentes. Esta espécie de “expulsdo do outro” acaba por destruir
tanto o “outro” como o “eu”, encetando um processo de “autodestruicdo”
(Han, 2018, p. 9). Mas por que se d4, no seu entender, uma “autodestrui-
¢30"? Na sua dtica, alimentados por tecnologias comuns, os sujeitos vi-
vem, respiram e consomem apenas o “idéntico”, pois “sao alimentados de
consumo como gado com qualquer coisa que acaba por se tornar sempre a
mesma coisa” (Han, 2018, p. 10). Trata-se de um processo de consumo do
“excessivamente idéntico” — binge watching — consumo ilimitado de videos,
filmes e outros contetidos (como o referido no caso do artigo de Fatima
Bonifacio, 2019) capazes de gerar uma “percegdo generalizada”, portanto
“idéntica” (Han, 2018, p. 10).

Ora, o autor fala-nos precisamente daquilo que estamos aqui a su-
gerir: o estudo de “associa¢des” ou “dissocia¢des” contingentes, isto é,
de dindmicas de imitagdo, oposic3o e adaptacdo de ordem contingente e
possibilitadas pelas condi¢Ges de possibilidade atuais, na informacao e na
comunicagdo®. Neste caso sugere o estudo de um tipo particular de imi-
tacdes contingentes: o binge watching. Reforca a importéncia do perigo de
se viver em permanente imitacdo entre iguais, sugerindo exatamente que o
outro, ao ser afastado, deixa o “eu” a viver sozinho, apenas consigo, com
as suas ideias, com os seus hébitos. Ao acumularmos “amigos e seguido-
res sem experimentarmos nunca o encontro com alguém diferente”, numa
permanente “interconexdo digital total”, o horizonte de experiéncias fica
cada vez mais estreito, preso a um “anel interminével do eu”, numa “au-
topropaganda que nos doutrina com as nossas ideias” (Han, 2018, p. 11).

O estudo das imitagdes contingentes, centradas num estado de bin-
ge watching onde se consomem, visualmente, as mesmas coisas, ideias e
“modos de ser”, criam, no entender de Han (2018), inumeros fenémenos:

1. afastando o diferente, o sujeito n3o se prepara “imunologicamen-

te”. A metafora bioldgica serve a Han: a infeg3o, carregada de novas
bactérias, despoleta o fortalecimento de anticorpos. Pelo contrério,

o enfarte explica-se pelo aparecimento de gordura, ou seja, reage em
“funcdo do excesso do idéntico, da obesidade do sistema”. N3o se

3 Importa relembrar o texto de Maria Luiza Cardinale Baptista (2020, p. 158), aqui presente, quando a
autora sugere, sobre o “sujeito da comunicag3o”, que “Guattari fala de uma subjetividade maquinica,
produzida através de dispositivos multiplos de subjetivagdo, dispositivos maquinicos agenciados em
um contexto de ordem capitalistica. Neste contexto, os meios de comunicagdo agem como equipa-
mentos coletivos de producdo de subjetividades, que interagem com outros dispositivos, compondo
universos de referéncia significantes e a-significante”. Essa subjetividade maquinica funciona como
um ator na rede, gerador de novas causas.
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gerando anticorpos contra a gordura, como acontece ao eliminar-se o
outro diferente, o sujeito torna-se obeso de si mesmo, inflacionado de
si préprio (Han, 2018, p. 10);

devido ao excesso de informacdo, mas também da falta de “matura-
¢do” motivada pela velocidade a que essa mesma chega, o conheci-
mento ndo tem tempo para se instalar, para se fazer “outro”. Tem-
-se informacdo, mas é escasso ou nulo o “entendimento” sobre as
relacdes de causa-efeito;

essa escassez de entendimento dos dados, da informacio, é substitui-
da pelo numérique imposto pela légica digital, pelo numeravel (Han,
2018, p. 13). Neste sentido, o autor chega 8 mesma conclusdo de Ga-
briel Tarde (1992) quando este discorreu sobre os efeitos da imprensa
sobre a multiddo: ao contrédrio da ponderagio, da-se lugar a uma
permanente numeracdo, seja da informagdo como do préprio sujeito;

a eliminagdo do outro como distante, e da prépria distdncia com o
efeito aproximador do “digital”, gera a destruic3o do senso de distin-
cia. Sem distancia, ndo ha proximidade nem distante: tudo fica “idénti-
co visto de perto e idéntico visto de longe” (Han, 2018, p. 15);

a ideia de uma sociedade digital capaz de uma total transparéncia
em todos os assuntos “elimina a aura e desmitifica o mundo”. Tudo
se torna pornografico no sentido em que “todos os corpos se asse-
melham” e se revelam “em partes corporais idénticas”. Assim, no
existe jogo, aquele que é composto pela aparéncia. A “verdade nua e
pornogréfica ndo permite jogo algum, seduc¢io alguma” (Han, 2018,
PP. 15-16);

com a cultura do idéntico, “os homens n3o sdo mais do que bonecos
manobrados a distancia”. Todos seguem todos, onde os contetidos
sdo dispostos por “arames movidos por poderes desconhecidos”
(Han, 2018, p. 18).

Este estudo de Byung Chul-Han (2018) é um exemplo da utilizagao
de um modelo epistémico proximo daquele que aqui propomos (ainda que
os “poderes desconhecidos” a que reporta poderiam ser analisados concre-
tamente). Focado num tipo particular de imitagdo contingente, consegue
vislumbrar fenédmenos sociais varios. Faltar-lhe-ia, em nosso entender, no
sentido de completar esta nossa proposta metodolégica e epistémica, dar

mais tempo a and

ise sobre as oposi¢des e as adaptagdes contingenciais

sobre esse mesmo binge watching, permitindo assim conferir uma visdo
mais abrangente sobre o todo contingente.
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Concretizemos ent3o, de modo muito sumdrio, esse passo com um
relato também recente e polémico: uma empresa de nome Sapio, com o
objetivo de atrair pessoas para a sua rede, criou um método de selecdo com
base num intelecto contingente (a ideia de pessoas com um coeficiente de
inteligéncia [Ql] elevado) e com isso proporcionou a hierarquizagao das re-
lagSes pela via do nimero, a propagacao do conceito de sapiossexualidade e
um conjunto de dicotomias a serem imitadas, opostas e adaptadas: esper-
to/burro, Ql-alto/Ql-baixo, relagao/orientagao sexual, existe/ndo existe a
sapiossexualidade, etc. Neste caso, e utilizando a express3o de Han (2018),
ndo se trata apenas da “expulsdo do outro”. Trata-se de uma homofilia que
tem por base um intelecto contingente, uma adequagao do intelecto a coisa
possivel. A coisa ¢ a possibilidade existente, quer dizer, a contingéncia de
objetos (computadores ligados a internet) que, somados a ideias gerais,
agem sobre os atores e proporcionam novas causas e novos modos de
legitimar novos e velhos dilemas relacionais. Este fenémeno da “sapiosse-
xualidade” (Jiménez, 2019), entendido aqui sumariamente pela perspetiva
da sociologia das associagdes contingentes, permite perceber que:

1. asapiossexualidade funciona como uma “verdade” contingente, a de

que existem pessoas “burras” e outras “espertas” mediante o Ql. Tal

medicdo, feita por uma férmula de uma aplicagdo informatica (APP),
tem por base uma pretensa legitimidade cientifica;

2. essa APP junta, através do seu algoritmo, pessoas com Ql’s
semelhantes;

3. aqueles que acreditam na ideia de sapiossexualidade, e neste intelecto
contingente formado pela associagdo “QI da Sapio-inteligéncia-corres-
pondéncia”, aderem ao sistema e conectam-se com outros atores;

4. ao se relacionarem com outros que se dizem “semelhantes”, nascem
associagdes e comportamentos diversos entre si. E ébvio que é mais
provével o consenso do que o conflito, na medida em que j4 existe a
ideia de “semelhancga” entre os que interagem. Este esquema pode
facilitar as imita¢des e as adaptagdes (de modos de agir e de pensar);

5. entre os que tiverem uma experiéncia satisfatéria, propaga-se a
ideia de que a “sapiossexualidade” é uma “verdade” e uma virtude.
Excluem-se uns em favor de outros. Tenderd a fortalecer-se a ideia de
“evolucionismo social”;

6. para aqueles em que a experiéncia n3o resulta, propagar-se-3o ideias
multiplas de oposicdo, de que a “sapiossexualidade” é mais um
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embuste a favor de uma rede social que tem como Unico objetivo
gerar lucros;

7. haverd ainda uma leitura mais neutra, invocando o facto de que no
inicio das relagdes ja se faz uma certa selecdo em fungdo de critérios
como o conhecimento e a cultura geral, e que esta ferramenta apenas
acelera esses passos, embora haja disfun¢des (6bvias) entre 0o Ql e a
capacidade de relacionamento;

8. tal plataforma poderd incitar a opinides mais ativas tendo por base o
eugenismo, o racismo e a xenofobia, e incitar a consequentes corren-
tes de oposicdo, aumentando o conflito entre fagdes;

9. no final, a plataforma acabard por servir para criar associa¢des entre
pessoas que estdo ao servico de certas crencas e em desfavor de
outras, formando agregados que se unem por pontos comuns, por
associagdes proximas, fortalecendo a sensacgdo ou a ideia de comuni-
dade e de identidade;

10. ja houve consequéncias ao nivel cientifico: “um estudo de 2018
tentou encontrar uma férmula para determinar se a sapiossexualidade
¢ realmente uma orientagdo sexual ou apenas um fetiche” (Jiménez,
2019, § 6). Ao criar este dispositivo tedrico, ao formular esta hipdtese,
significa que o germe da imitag3o da ideia estd jd presente nas corren-
tes de imitac3o.

Este exemplo mostra as potencialidades de estudo pela perspetiva de
uma sociologia das associa¢des contingentes, fortalecendo neste caso con-
creto a nogdo de “expulsdo do outro” que Han (2018) menciona. Estudar,
compreender e “revelar” as “associa¢des da contingéncia” é uma proposta
cheia de potenciais. O eu sou tu pensado através das dindmicas contin-
gentes de associagdo ou dissocia¢do por imitagdo, adaptacdo ou oposicao,
permite ir & procura de respostas concretas na explicagdo social.
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cagdes Impactos econdmicos e sociais. Guimardes 2012 — Capital Europeia da
Cultura (com Rui Vieira de Castro, Francisco Carballo-Cruz, Jodo Cerejeira
e Luis Amaral, 2013); A idade de ouro do postal ilustrado em Viana do Castelo
(2011) e Vertigens. Para uma sociologia da perversidade (2009). Entre outras
atividades de extensao comunitdria, coordenou a avaliagao do impacto cul-
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legas, descobriu outra dimensdo espiritual: havia uma outra igreja crista,
muito mais humana que nao tinha nada a ver com a igreja autoritaria e
burocratica da América Central. O encontro, mais tarde, no México, com as
comunidades eclesiais de base e as equipas de ensino, nas quais campo-
neses e professores praticavam uma agricultura e uma educag3o tao livres
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como criativas, marcou o resto da sua vida. Na sua prética como engenhei-
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em Portugal. Organizou diversas exposi¢oes itinerantes sobre temas liga-
dos a educagio, ecologia e urbanismo. Participou em diversos congressos,
debates e mesas-redondas em Portugal e no estrangeiro. Colaborou em
filmes-documentérios relacionados com Histéria e Ecologia. E, atualmente,
presidente do conselho cientifico do IPH — Instituto Padre Himalaya — As-
sociagdo para o Ecodesenvolvimento e Inovagio.

Jorge Leandro Rosa é ensaista e tradutor. Colabora regularmente em
revistas culturais nacionais e estrangeiras, sendo ainda coeditor da revista
Nada. Atualmente, é investigador do Instituto de Filosofia da Universida-
de do Porto. Tendo sido professor do ensino superior, atividade que ainda
exerce irregularmente, prefere hoje respeitar a diversidade dos regimes de
ventos.

Jorge Moreira é ambientalista, licenciado em Ciéncias do Ambiente,
minor em Conservacdo do Patriménio Natural, mestre em Cidadania Am-
biental e Participagao pela Universidade Aberta e doutorando em Sociologia
pela Universidade de Coimbra. E investigador bolseiro do Centre for Func-
tional Ecology, Science for People & the Planet da Universidade de Coimbra,
Grupo Societies and Environmental Sustainability na Universidade Aberta.
Atualmente ¢é vice-presidente da FAPAS — Associagdo Portuguesa para a
Conservagdo da Biodiversidade e membro da diregdo da Sociedade de Etica
Ambiental. E autor de vérios artigos dedicados ao ambiente e voluntario
em inumeras agdes de defesa, conservagdo, promog3o e recuperagao do
patrimonio natural. Tem desenvolvido investigacdo nas areas da educagao
ambiental, ética ambiental, desenvolvimento sustentdvel, decoupling, alte-
ragoes climaticas, com especial relevo para a ecologia profunda e ecologia
espiritual, onde tem realizado conferéncias e promovido os temas. O autor
tem ainda uma especializagdo em eletrénica, da qual exerceu durante déca-
das a diregdo técnica de uma microempresa, ligada a assisténcia técnica e
recuperacgdo de equipamento elétrico e eletrénico. Uma atividade profissio-
nal, centrada na politica da sustentabilidade ao reduzir, reutilizar, reciclar,
repensar, anular a obsolescéncia programada, evitar a polui¢ao provocada
pelo abandono deste tipo de equipamentos, diminuir o esgotamento dos
recursos naturais e o consumo energético na produgdo de novos.
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José Braganca de Miranda ¢ licenciado em Sociologia pelo ISCTE —
Instituto Universitdrio de Lisboa, desde 1982 e, obteve o doutoramento em
Ciéncias da Comunicacdo, pela Universidade Nova de Lisboa, em 2001. E
professor da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade
Nova de Lisboa, onde iniciou fun¢des em 1995. Tem obra publicada nas
dreas de Comunicacdo e Cultura, Cibercultura e Estudo dos Média.

José Pinheiro Neves é Professor no Departamento de Sociologia na
Universidade do Minho. E investigador do CECS (Centro de Estudos de
Comunicagdo e Sociedade) e pés-doutorado no CECL, Centro de Estudos
de Comunicagdo e Linguagens, Universidade Nova de Lisboa. E vice-pre-
sidente do Observalicia — Observatério sobre Alimentagao, Tecnologia e
Ecologia. E mestrando em Agronomia na 4rea da Agricultura Biolégica ou
Ecoldgica. Doutorou-se em Sociologia na Universidade do Minho com uma
tese sobre o fenémeno multifacetado da “experiéncia da técnica” no tempo
presente: A individuagdo técnica na actualidade. Desenvolve pesquisas so-
bre agenciamentos sociotécnicos, ecossistemas sociais, ativismo estético e
ecologista nas redes, projetos e metodologias de investigac3o-intervencdo
na area da “condicdo precéria” e do movimento de “transi¢do” ecologista.
E autor de livros e artigos a respeito da relagdo entre a técnica e o social nas
organizagdes e nas associagdes, do pos-estruturalismo na teoria social, da
teoria socioldgica do ator-rede, do artivismo nas redes digitais e da ecosofia
como ecossociologia da individuagao. A sua obra mais conhecida consiste
num ensaio sobre a técnica e o social numa perspetiva ecossistémica, ba-
seado em alguns capitulos da sua dissertacao de doutoramento: O apelo
do objecto técnico. A perspectiva socioldgica de Deleuze e Simondon (2006).

Maria Luiza Cardinale Baptista ¢ doutora em Ciéncias da Comuni-
cagdo (Universidade de Sao Paulo), professora de Pés-Graduagdo em Tu-
rismo e Hospitalidade (Universidade de Caxias do Sul). Pds-doutoranda
e Professora Colaboradora da Pés-Graduagdo em Sociedade e Cultura da
Amazénia (Universidade Federal do Amazonas). Editora da Revista Cone-
xdo — Comunicagdo e Cultura. Coordenadora do Amorcomtur! Grupo de Es-
tudos e Produgdo em Comunicagdo, Turismo, Amorosidade e Autopoiese
(CNPqg-UCS). Integrante do Ecomsul: Epistemologias e Praticas Emergen-
tes e Transformadoras em Comunicagdo, Midias e Cultura (Universidade
Federal do Rio Grande do Norte) e Ecoem: Grupo de Estudos e Pesquisas
em Ecossistemas Comunicacionais e as Tecnologias da Inteligéncia (Uni-
versidade Federal do Sul da Bahia). Jornalista (Universidade Federal do Rio
Grande do Sul). Diretora da empresa Pazza Comunicazione, Brasil.
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Martin Rolddn Vera possui o bacharelato em Relag¢des Internacionais
no Colegio do México, instituicao mexicana de ensino superior na area de
Ciéncias Sociais. Trabalhou com cooperativas indigenas de produtores
agricolas, artesanato e servicos de ecoturismo nos estados mexicanos de
Chiapas, Oaxaca e Guerrero. Também colaborou com organiza¢des nao-
governamentais para acabar com a cultura e as praticas autoritarias do Mé-
xico. Foi tradutor do Espanhol para o Inglés. Atualmente, é psicoterapeuta
autodidata e desenvolveu o seu préprio estilo de trabalho, ajudando outros
a assumir a responsabilidade por suas préprias vidas, nos seus préprios
termos. Embora tenha nascido em 1969, sente-se muito mais confortavel
no século XXI atual.

Moisés de Lemos Martins é Professor Catedritico da Universida-
de do Minho, diretor do Centro de Estudos de Comunicacao e Sociedade
(CECS) da Universidade do Minho, que fundou em 2001. Doutorou-se em
Ciéncias Sociais na Universidade de Ciéncias Humanas de Estrasburgo, em
1984. Ensina e investiga em Semidtica Social, Sociologia da Comunicagao
e da Cultura, Comunicacdo Intercultural, Estudos Luséfonos. E diretor da
revista Comunicagdo e Sociedade, também da Revista Lusdfona de Estudos
Culturais e da revista Vista.

Omar Felipe Giraldo ¢ investigador das Cétedras Conacyt adscrito no
El Colegio de la Frontera Sur (Ecosur) — México. Autor do livro derivado da
sua tese de doutoramento: Utopias en la era de la supervivencia. Una inter-
pretacién del Buen Vivir (Itaca, 2014), que recebeu a Meng¢ao Honrosa do
Prémio Presidente Jorge Alonso, em 2014.

Paula de Vilhena Mascarenhas é Professora Auxiliar no Departamen-
to de Sociologia da Universidade do Minho e investigadora do Centro de
Estudos de Comunicagdo e Sociedade. Obteve o diploma de Licence em
Sociologie, mention Anthropologie Sociale et Sociologie Comparée, na Uni-
versidade Paris V — Sorbonne, em 1980, com especializagdo em Sociologia
da Literatura e Etnoboténica e Etnozoologia. Obteve ainda o Certificado
C3 de Maitrise en Mathématiques des Sciences de I' Homme, em 1982, e
o diploma de Maitrise em Sociologie, Mention Anthropologie Sociale et
Sociologie Comparée, com especializagdo em Sociologia da Arte, na Uni-
versidade, Paris V, em 1983. E co-fundadora e membro do conselho de ad-
ministragdo das seguintes agéncias: Agéncia Municipal Cascais Natura,
Agéncia Municipal Cascais Energia e Agéncia Municipal Cascais Atlantico.
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E presidente da organizacio nao-governamental de ambiente, Grupo Eco-
l6gico de Cascais desde 2001, tendo desenvolvido projetos locais nas areas
da Ecologia e da Educagdo Ambiental. E membro do Observalicia — Obser-
vatério sobre Alimentacdo, Tecnologia e Ecologia, e do Movimento Civico
em Defesa do Parque Natural de Sintra-Cascais.

Pedro Andrade é socidlogo e investigador na Universidade do Minho,
Centro de Estudos de Comunicagao e Sociedade. Doutorado em Sociologia
da Cultura pela Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas, Universidade
Nova de Lisboa. Foi professor na Universidade de Coimbra, Faculdade de
Economia e na Universidade de Lisboa, Faculdade de Belas Artes, nas areas
de Sociologia da Cultura, Comunicagao, Métodos Sociolégicos e Humani-
dades Digitais. Investigacdo em culturas urbanas, comunicagdo artistica,
museus de arte e ciéncia, literacias, redes sociais digitais (web 2.0/3.0),
metodologias e hibrimédia. Coordenador de varios projetos e equipas de
pesquisa, por exemplo “Literacia cientifico-tecnolégica e opinido publica:
o caso dos museus de Ciéncia”; “Comunicacdo Publica da Arte: o caso de
Museus de Arte Locais/Globais”, ambos financiados pela Fundagdo para a
Ciéncia e Tecnologia. Participagdo em redes universitarias internacionais,
como Virginia Commonwealth Univ. network, EUA; membro do projeto
“Manifesto Art and Social Inclusion in Urban Communities” (Reino Unido).
Autor de varios livros e artigos cientificos publicados em revistas interna-
cionais e nacionais com revisdo por pares, indexadas em bases de dados
bibliogréficos globais, como Web of Science. Diretor da primeira revista
cientifica luso-francesa, Atalaia-Intermundos (desde 1995).

Pedro Rodrigues Costa ¢ investigador no Centro de Estudos de Co-
municagdo e Sociedade (CECS), no Instituto de Ciéncias Sociais da Univer-
sidade do Minho. E doutor em Ciéncias da Comunicagdo, com especializa-
cdo em Sociologia da Comunicagdo e Informacdo. E mestre e licenciado em
Sociologia (especializagdo em Sociologia das Organizag¢des e do Trabalho).
Entre as suas areas de investigacdo constam as questdes em torno da tec-
nologia, da cibercultura e das redes sociais digitais.

Vitor Manuel Ferreira Rua, conhecido como Vitor Rua é um musi-
co, produtor e compositor portugués. Guitarrista e compositor autodidata,
tem dedicado grande parte da sua vida a musica rock, concreta, eletrénica,
acusmatica e improvisada, tendo vindo a construir uma carreira desde os
anos 1970, tendo feito parte do grupo King Fischers Band, sendo um dos
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fundadores da banda portuense GNR (Grupo Novo Rock). Com os GNR
gravou as primeiras composicdes de sua autoria com grande impacto po-
pular (por exemplo, “Portugal na CEE”, 1980 e, “Sé um GNR”, 1981); em
1981 convidou Rui Reininho para integrar o GNR e dirigiu a gravacdo do
primeiro LP (“Independanca”, 1982, obra de culto). Participou enquanto
produtor e compositor nos fonogramas de Manuela Moura Guedes (Alibi,
1982) e de Anténio Variagdes (Anjo da Guarda, 1983). Fundou posterior-
mente o duo Telectu com Jorge Lima Barreto, grupo que nos ultimos trinta
anos tem colaborado com muitos nomes cimeiros da musica improvisada
mundial.
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Torna-se urgente “uma recomposicdo das praticas sociais e indi-
viduais (...) segundo trés rubricas complementares — a ecologia social, a
ecologia mental e a ecologia ambiental — sob a égide éticoestética de uma
ecosofia” (Guattari, 1990, p. 23). Foi esta “urgéncia” que nos levou a orga-
nizar este livro. A necessidade foi a de reunir, para propagar e ecoar, um
conjunto de fundamentos para uma ecologia politico-social, que responda
as problemdticas levantadas pelos diversos movimentos (feministas, ur-
banistas, LGBT, ecologistas, neo-anarquistas, artivistas, netativistas, entre
outros); um conjunto de fundamentos para uma ecologia mental e psico-
-corporal, tendo em conta a necessidade de alertar para as novas formas
de individuar, para novas subjetividades e para novos modos de responder
aos diversos desafios da atual contingéncia; e um conjunto de fundamen-
tos para uma ecologia s6cio-ambiental, que se centre mais na relagdo com
ecossistemas nao antropocéntricos constituidos por minerais, vegetais
e animais (agro-ecologia, permacultura, eco-aldeias, politicas florestais,
agricultura bioldgica, agricultura de proximidade, horticultura terapéutica,
entre outros). Os textos aqui reunidos vao neste sentido, apelando a um
“eu sou tu” mais préximo de uma experiéncia verdadeiramente ecoldgica.
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