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LIMPEMOS 0S PARABRISAS!

Na bela definicdo do escritor uruguaio Eduardo Galeano (1940-2015), Utopia é
aquilo que servepara seguirmos em frente, ja que seria um horizonte que recua,
sempre que tentamos alcancé-lo. Inserida nesta perspectiva, a metafora acima, do
professor Cortella, nos leva a especular sobre como temos tratado os nossos parabrisas
de vida, limpando-os para ampliar nossa visao ou turvando-os, retardando nossos
movimentos. Porém, ha que levarmos em conta, igualmente, quese nao devemos nos
guiar, pelos caminhos da vida, pelo retrovisor, também ndo podemos despreza-lo,
posto que o passado nos ensina a ndo repetirmos os erros, os quais, do mesmo modo,
travam nossa caminhada. Tao importante quanto saber onde estamos e para onde
vamos,é saber por onde passamos, como realizamos a jornada e em quais condi¢des
chegaremos ao destino escolhido ou que nos seré possivel chegar.

O escritor japonés Akira Mizubayashi (artigo “Lingua servil e sociedade da
submissio”, jornal Le Monde Diplomatique Brasil, agosto de 2020), falando sobre a cultura
politica japonesa, afirmou que ela ndo contribui para a existéncia coletiva porque,
alega, os japoneses se entendem como uma “nacao étnica” e ndo como uma “nagao
civica”. A lingua japonesa, segundo o autor, é hierarquizada porque a cultura e o pais
sdo hierarquizados (ele exemplifica com o fato de que até para um irmao mais novo se
referir ao mais velho, ha hierarquia linguistica). Akira diz que os europeus, a partir de
pensadores como Rousseau e Hobbes (e pelo menos, ainda, Montesquieu,
acrescentamos) entendem a sociedade como uma construcdo coletiva, baseada no
Pacto Social, mas essa concepgao nao existiria no Japao.

Em outras palavras, a associacdo politica em que se baseia a sociedade europeia,
concluiAkira, ndo se aplicaria ao Japao e isso ndo formaria um “ser coletivo”, como na
Europa. O escritor identifica essa forma hierarquizada de perceber a sociedade com o
que classifica como “apatia politica do povo japonés”, cuja concepgdo, assim, seria
naturalista, no sentido de acreditar em leis naturais e imutaveis e por elas guiar sua
vida. Leis naturais e imutdveis sdo passiveis apenas de serem obedecidas e ndo
questionadas, e assim as entenderiam os japoneses,0 que diferiria da percepgdo
europeia, cujas sociedades sdo tidas como criacdes humanas. Corolédrio de Akira:
no Japao, nao haveria povo, nem cidadao, nem sociedade, ao menos ndo como existiria
na Europa. O autor s6 ndo se arrisca a dizer, ao menos ndo no artigo aqui mencionado,
0 que existe no Japao.

As consideracoes de Akira Mizubayashi sdo valiosas para (re)pensarmos as
sociedades, tanto quanto as proprias existéncias humanas, sob o ponto de vista da
autoconstituicdio como grupamentos coletivos, cujos agentes internos sao seres
conscientes de si, de seus espacos de vivéncia e do mundo ao redor e com o qual
interage. Algumas reflexdes preliminares a seguir.
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A forma como um povo cria e vivencia sua lingua tem alguma influéncia em sua
identidade e comportamento, enquanto “existéncia coletiva”?

Parodiando Vinicius de Moraes (1913-1980) ao afirmar, com sua genialidade e
sutileza, que o operario faz a coisa e a coisa faz o operario, podemos pensar nos
seguintes termos: o povocria a lingua e a lingua cria o povo. E o que isso significa? Os
seres humanos precisamos nos comunicar, e ndo é, a comunica¢do, um ato apenas de
transmissao de dados e de informagdes, sejam quais forem, venham pelos meios que
vierem; comunicar é se fazer entender. Para tanto, homens e mulheres, ja que estamos
a refletir sobre o mundo humano, desenvolvemos a fala e, posteriormente, a escrita,
como a forma, concreta e simbdélica, para nos comunicarmos. Sem isso, ndo haveria o
que hoje chamamos de civilizagdo.

Apreendemos o mundo e com ele interagimos, em primeiro lugar, através da
comunicacdo, que é nossa primeira troca, desde o berco; um tempo depois de nascer,
o bebé comega a interagir com as maos e com instrumentos que criamos e esse processo
vai se complexificando e seguindo conosco até o tultimo de nossos suspiros.
Concomitantemente, quando criamos signos e discursos, trazemos o mundo para
perto de nés mesmos, tdo perto quanto possivel, ja que a identificagdo homem-objeto
é impossivel e essa proximidade, também teorizada pelos filésofos existencialistas,
vem das possibilidades transcendentes de nossas consciéncias, no processo livre de
existéncia. Representamos, cognitivamente, o meio exterior, a partir das
transcendéncias subjetivas. A medida em que realizamos essa apropriacdo do mundo,
via processos comunicacionais e interacionais, alteramos nossa senso-percepgao sobre
ele e nos recriamos, enquanto seres conscientes. Eis aqui, uma das possibilidades para
a consolidacdo das bases de uma, real ou suposta, a depender do enfoque e da
materializacao realizada, “existéncia coletiva”. Porém...

O que seria uma “existéncia coletiva”?

Definir o ser, na filosofia, ¢ uma tarefa drdua e que ainda ndo terminou, ja que
¢ um dos muitos ndo consensos existentes entre os filésofos. Para algumas correntes
de pensamento, ser éaquilo que existe, tanto animado, quanto inanimado. Ser é, nesta
perspectiva, existir, definicdo onde a esséncia coincide com a existéncia. Para outras
correntes, como a dos Existencialistas,no entanto, a existéncia do ser precede sua
esséncia, que é construida no decorrer da existéncia

de cada ser, de modo dialético e mutante, posto que o ser é livre para ser o que
quiser. A liberdade de ser é o que o caracteriza como ser, afirmou o fil6sofo francés
Jean-Paul Sartre (1905-1980). Existir é, assim, usando uma terminologia de outro
tilésofo existencialista, o alemao Martin Heidegger (1889-1976), estar ai, no mundo,
constituindo-se como um ser, que nunca acaba, sendo na morte (para alguns, nem
assim). Mas até aqui, falamos sobre o ser individual e consciente de si, como ser
existente, cuja esséncia ele vai construindo ao viver, segundo a concepcao a qual nos
filiamos.
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Akira escreveu sobre uma “existéncia coletiva”. Para pensarmos nestes termos,
é necessaria a admissao de que, sendo o ser uma existéncia consciente, a0 menos o ser
humano, o tnico, até onde se sabe, cuja consciéncia transcende-se a si mesma e se
percebe como um ser consciente, além de perceber o mundo com algo que ndo é si
mesmo, 0 que aqui estamos a chamar de consciéncia ndo é uma qualidade do ser, mas
uma propriedade que pode ser atribuidaa um estado de um ser ndo individual,
resultado, ndo apenas como somatorio, das interagdes conscientes de seres, nos termos
aqui propugnados - e portanto, nio homogéneos. E possivel, mesmo, pensarmos
assim, uma vez imersos no Existencialismo?

Desta perspectiva, caso a resposta acima seja positiva, talvez possamos falar em
uma “existéncia coletiva”, admitindo-a como uma realidade social ndo homogénea,
porque é disso que se trata quando falamos em uma, mudando um tanto a
terminologia, “consciéncia coletiva”. Por outro lado, também ¢é possivel fechar este
comentario, ndo com uma afirmag¢do, mas com uma nova pergunta. Efetivamente, cabe
a mencdo a uma “existéncia coletiva”, que pressupde, obrigatoriamente, um “ser”
homogéneo que, como acabamos de refletir, ndo tem como existir? Ou, por outro lado,
a partir da argumentagdo de Akira e tomando-a como verdadeira, em que pesem as
subjetividades diversas, se ha uma sociedade relativamente homogénea, se isso for
possivel, ao contrario do que até aqui argumentamos, esse fendmeno pode ser tido
como uma “existéncia coletiva” ou como uma “existéncia imposta de um coletivo
alienado”? Ha que refletirmos um pouco mais detidamente sobre esta questao.

Se ndo existe “construcdo coletiva” do povo japonés, ou de qualquer outro
povo, que o molde como um “ser coletivo”, como uma “sociedade”, entdo o que hd? Se
ndo hd, na pritica, em decorréncia do aqui apontado, individualmente falando, um
“cidaddo”, como entendercada membro deste povo?

Nao sdo apenas autores que pensam o povo japonés, como Akira, quem
proferem o grito”Nao hé sociedade!”. Muitos assim o declaram, porque lhes interessa
que ndo haja, mesmo (ndo cremos, é bom frisar, que seja o caso do escritor japonés).
Por exemplo, nos anos 1980, a Primeira Ministra Britdnica Margareth Thatcher (1925-
2013), conhecida como “dama de ferro”, dizia que a sociedade ndo existe, apenas os
individuos existem. E uma definicio completamente ideolégica e classica do que hoje
conhecemos por Neoliberalismo. Negar a sociedade é fazé-lo segundo parametros de
valorizagdo extrema do que seria seu oposto, o individuo, e sob a alegagdo de o
defender, o escraviza. Para quem pensa deste modo, o individuo seria o contrario
irreconciliavel da sociedade e ndo sua contraparte interativa, por assim os definir.

Acreditar em ideias, para mencionar apenas uma, como a meritocracia
estritamente individual, inserida no modelo capitalista de vida, é fazé-lo mediante a
crenca de que qualquer um de nés pode, usando uma metafora, apenas com base nos
méritos individuais, ser posto em um ringue de boxe e lutar contra o campedo mundial
e ainda ter chance de vitéria. Para que hajameritocracia real e justa, hd que termos
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equilibrio social das condi¢des, com todos partindo de bases solidas e nao
extremamente diferenciadas e concentradores de renda e de poder, como é o usual no
mundo capitalista, como é facilmente perceptivel em paises como o Brasil. Se isso
acontecer, é possivel, com nossos méritos, atingir patamares dignos de vida - e assim
mesmo, coletivamente falando, até o ponto onde, dada a finitude dos recursos
ambientais, ndo ameace a vida no planeta e, no pequeno mundo humano, ndo impega
a dignidade alheia. A Meritocracia coletiva e solidédria, deve preceder qualquer
proposta de meritocracia individual; caso contrario, é embromagdo. A sociedade
existe, mas ndo pode continuar a existir como a fonte onde uns tantos bebem e se
beneficiam de suas benesses, enquanto a maioria esmagadora apenas move as rodas
do moinho que puxa a d4gua limpida em que os ricos se banham alegremente, enquanto
0s que moveram/movem o moinho, morrem de sede e de outros males. Nesta
sociedade, existem cidadaos conscientes de seus direitos e deveres e ndo mercadorias
a serem compradas e escravos, ainda que disfarcados, a serem explorados até o
bagaco, quando a grande rodacapitalista os descarta a propria (méd) sorte.

Constituir-se como uma sociedade hierarquizada leva um povo a ser apdtico e
submisso as (reais ou supostas) Leis Naturais Imutdveis? Hd como ser diferente?

Se os pressupostos acima estiverem corretos, embora existencialmente talvez
ndo haja como falarmos em uma “existéncia coletiva”, na pratica, ela acaba por se fazer
presente e do modo mais perverso, posto que a Histéria nos mostra que é sim,
infelizmente, possivel manipular as existéncias subjetivas de um povo, remodelando
sua existéncia coletiva para o deleite e usufruto de seus grupos dominantes ou, como
mostrou Gramsci, hegemonicos.

Analisando deste angulo, criar e/ ou manter uma sociedade, ainda que néo seja
apreendida exatamente deste modo, hierarquizada e artificialmente homogénea, pode
leva-la a um crescente estado de apatia e de submissdo, o que torna dificil que
propostas alternativas vinguem. Leis naturais e imutaveis, de cunho extremado,
patridtico, militar e religioso servem muito bem a esse propésito castrador e alienador
do que h& de melhor no ser humano: sua capacidade, na diversidade, de sonhar com
utopias sociais, mais justas e fraternas, impedindo-o, deste modo, de realiza-las ou,
ao menos, tornando esse processo mais tortuoso. Contentar-secom o presente
recorrentemente imutavel é perpetuar certa catatonia existencial e politica ou, nos
termos de Akira, civica.

Qual a diferenca entre uma “nagdo étnica” e uma “nagdo civica”?

Nacado é a reunido de um grupo de pessoas, normalmente pertencentes ao
mesmo grupo étnico, mesmo com as mesclas que existem, que falam o mesmo idioma
e tém, no geral, os mesmos hdabitos culturais. Normalmente a nagao, ente coletivo ora
delineado em linha gerais, estd contida, por assim dizer, em um territério, embora
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esta ndo seja uma condicao sine quanon. Etnia, termo muitas vezes entendido como
sindnimo de “raga”, ndo o sendo, pode ser definida como um conjunto de pessoas com
os mesmos habitos e valores culturais. J4 o termo “civico” indica a propriedade de
pessoas atuarem com civismo, ou seja, de modo a desenvolverem praticas de cunho
coletivo, para o bem da coletividade (vida civil).

Assim sendo, se pensarmos a partir desta perspectiva, talvez ndo faga muito
sentido estabelecer o tipo de diferenga que Akira expos, ainda que possamos, no senso
comum, entenderuma “nagdo étnica” como um grupo homogéneo de pessoas com
seus héabitos universalmente aceitos e uma “nacao civica” como um grupo de pessoas
que se entendem nado apenas deste modo, mas como apontou Akira, como uma
construgao politica, baseada em pactos sociais ou, no caso do termo por ele empregado,
civicos.

Uma sociedade que acha que estd pronta e acabada, nem que seja em linhas
gerais, julgando-se o 4pice da evolucdo humana, estd fadada ao fracasso. Quem
esquece a Historia, a repete, mas normalmente, o faz no que houve de pior. A Histéria
mostra isso. Nao existe sociedade perfeita e, retomando Galeano, os horizontes das
necessarias mudancas sociais ndo pode ser turvado por percepcdes enraizadas e
imutaveis. Limpemos nossos parabrisas! Enxerguemos outras realidades, porque, no
fundo, tudo é caricato!

DAS LEVEZAS E VOLATILIDADES DOS SERES COLETIVOS

A existencialidade social cria sua espacialidade na medida da vivéncia em todas
as multiplas dimensdes estruturais e superestruturais que a materializam, simbélica e
fisicamente, material e imaterialmente. A existencialidade social faz emergir no
mundo fisico sua estética, sua ética e sua economia, criando o que podemos chamar
de um “Ser Coletivo”, mas que ndo se sustenta,ao menos, ndo como um ser harmonico
e justo, se ndo houver solidariedade social e generosidade individual (seja das pessoas,
isoladamente, seja de grupos de pessoas, seja da institucionalidade). Sem isso, o que
temos é uma sociedade, como visto ha pouco, excludente.

Efetivamente, é cabivel falar em uma “Existéncia Coletiva”, que pressuporia,
obrigatoriamente, um “ser” homogéneo quantitativamente significativo, o qual, em se
tratando de existéncias humanas subjetivamente tdo diversas quanto somos, pode ser
deste modo definido e entendido? Este “Ser Coletivo” tem como existir, a partir destes
parametros? O que significa, de um ponto de vista Existencialista, a expressdao “Ser
Coletivo” ou “Existéncia
Coletiva”, partindo-se do pressuposto desta corrente de pensamento, de que ndo ha
esséncia que ndo seja precedida de uma existéncia e que emerge, na sucessao de
aparéncias, da liberdade do ser em ser, ou ndo, o que desejar ser, com seus projetos
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futuros de ser, tendo em vista sua consciéncia imanente e transcendente? Se existe
alguma sociedade, real, ou mesmo,relativamente homogénea, esse fendmeno pode ser
tido como uma “Existéncia Coletiva” ou como uma “Existéncia imposta a um coletivo
alienado”, de um ponto de vista, aqui, ndo apenas filoséfico, mas igualmente politico
e espacial? Se nao existe “construcao coletiva” do povo japonés, ou de qualquer outro
povo, que o molde como um “Ser Coletivo”, como uma “sociedade”, entdo o que ha?
Se ndo h4, na pratica, individualmente falando, um “cidadao”, como entender cada
membro deste povo e seus espagos de vivéncias?

A tese central, aqui oferecida, neste artigo, ao menos no nivel da especulagao,

ja que ndo realizamos pesquisa aprofundada para comprova-la ou refuta-la, é que,
mesmo levando-se em conta, de um ponto de vista da corrente de pensamento
chamada Existencialismo, que o ser existente cria sua esséncia ao longo de seu processo
de vida, com toda liberdade que o caracteriza e que se transforma pela transcendéncia
consciente, tal processo também pode e deve aplicado a constituicao das sociedades,
as quais, a partir de pardmetros similares as subjetividades, (re)modeladas
historicamente por fatores politicos e geograficos, constituem-se estética, ética e
economicamente naquilo que podemos, com propriedade, chamar de “SerColetivo” ou
“Existéncia Coletiva”, ainda que assim ndo se perceba, e que isso ndo elimina a
heterogeneidade que caracteriza toda sociedade, pelo contrario, faz de sua
diversidade, a liberdade deste ser.
Dizendo de outro modo, nossa tese central é que a liberdade que fundamenta o ser,
numa perspectiva Existencialista, a partir de sua transcendéncia consciente, também
pode ser observada, como mével existencial, em um projeto de “Ser Coletivo”, fundado
com bases culturais e valorativas, ainda que levemos em conta a necessaria e saudavel
diversidade social.

ESTETICA, MIMESIS, ETICA E ECONOMIA: PARAMETROS ESSENCIAIS DE UM SER
(REAL OU SUPOSTAMENTE) COLETIVO

Consultando o Dicionario Houaiss, podemos observar que o conceito de
mimese esta relacionado o conceito em que o orador, usando discurso direto, imita
outrem, na voz, no estilo ou nos gestos; na literatura, mimese é uma recriacao da
realidade, a partir de recursos platonicos, segundo os quais o artista, ao dar forma a
matéria, imita o mundo das ideias. Mimético é o imitador, aquele que tem talento para
imitar. Na Filosofia, estética é o estudo, originariamente, das formas de arte e dos
processos de producdo dos objetos artisticos, além das relagdes sociais envolvidas no
mundo das artes e da cultura. H4 outros significados.

A origem da palavra arte vem do grego antigo “aisthesis” que muitos traduzem
por “percepcdo”, sendo um objeto artistico, uma criacdo humana apreendida pelos
sentidos. Ou seja,desta perspectiva, o estudo da arte, filosoficamente falando, em boa
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medida, da estética, é um dos fundamentos para a compreensdo da criatividade
humana, expressada no objeto artistico, seja ele qual for. Pensando deste modo, os
espacos humanos de vivéncia, sendo uma criagdo humana, podem, também eles,
serem definidos como objetos artisticos e, como tais, passiveis deapreensdo, ndo so6,
mas também, do ponto de vista estético.

Para o critico literario Luis Costa Lima (2000: p.32), quem mais defendeu o
conceito de mimesis, nas artes, foi Aristételes, embora este dltimo ndo tenha, no
entender de Lima, chegadoa definir o que entendia pelo conceito; tudo o que
Aristételes fez teria sido definir o seu “raio deacdo”, que abrangeria a arte sem se
confundir com ela. Para Costa Lima, pensar na mimesis é pensar que “a aprendizagem
da vida supde mais do que a habilidade técnica e a competéncia conceitual” (Lima, 2000: p.33).
Para Aristoteles, segundo Costa Lima, a mimesis seria “um ato de adequagio ou
correspondéncia entre a imagem produzida e algo anterior (...) que a guia”, mas teria um
acentuado grau de liberdade em relacdo a esta anterioridade, tanto pelo que foi feito
quanto pela causalidade (Lima, 2000: p.34). O professor Lima (2000) nos mostra que
Platao dizia que quem faz cépia nao é artista; no maximo, é um bom artesao. A codpia
nao educaria, no entender de Platdo, pois nao divinizaria o homem e deste modo, o
tilésofo grego criticava a ideia de mimesis.

Arte pode divertir, apenas, ou deve, também, educar? O elemento comico,
afirmava o filésofo Henri Bergson (1859-1941), nasceu para corrigir a realidade
humana, ou seja, a comédia teria sido criada com uma func¢do pedagoégica, no que
assemelha sua definicdo, a de Platdo (428 a.C - 348 a.C). A arte existiria, isto posto,
como uma forma de catarse, tornando-se,assim, a comédia, também um tipo de arte,
ndo obstante outros pensadores, como Hegel (1770- 1831), além dos fil6sofos
escolasticos, desta maneira ndo pensassem e culpassem a comédia como uma espécie
de corrupgdo da arte, posto que, para eles, o riso quebraria regras e, com isso,a ordem,
tdo cara aos gregos e aos escoldsticos medievais, seria rompida. A tragédia e a
comédia tém em comum a catarse, contudo.

O que mais importa: o objeto artistico ou a linguagem artistica utilizada? Em
Platdo, a arte tem que ter, obrigatoriamente, como mostrou o professor Costa Lima,
uma dimensao pedagodgica e essa seria a exceléncia da arte. A normatividade, nesta
visdo, é pedagodgica. Mas had quem entenda arte como nao normativa, ou ndo apenas
deste modo. Picasso (1881-1973), porexemplo, procurou em suas “fases”, fugir do
“lugar comum” de si mesmo e de seus proprios padrdes; buscava, o pintor, ndo
normatizacdes, mas uma desordem criativa, como a denominava. Para outros
pensadores, como Santo Tomés de Aquino, a arte s6 faria sentido enquanto expressao
da verdade de Deus e s6 assim um objetivo artistico seria belo, porque o belo é o bom,
o bom é o absoluto e o absoluto é Deus (Costa Lima, 2000). Alids, é uma

concepgdo parecida com a de Hegel, posto que este tltimo buscava o universal
e o todoabsoluto, que seria o Estado, na Terra, e Deus. Para Kant, belo é que
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proporciona prazer ao ser. A arte € um importante método perceptivo do mundo e de
gerar saber sobre ele, intuitivamente ou ndo.

O que proporciona prazer ao Ser Coletivo? Até que ponto a mimese instrumental
dos saberes deste Ser Coletivo sdo postos a servico dele mesmo e de todos os que dele
fazem parte ou apenas dos que dele usufruem em seus aspectos econdmicos e politicos
ou, em outras palavras, até que ponto podemos buscar, ideal e praticamente, uma Etica
Coletiva deste Ser Coletivo existencialmente conhecido como Sociedade? E quais as
economias (regras e formas administrativas, atendo-nos na origem grega da palavra)
que regem este ser, focando, neste particular, naquelas que sdo representadas por
valores tidos como humanistas, que regem e regulam a vida deste Ser Coletivo, em
sociedade, que vai, ao transcender-se, criando seus espagos de vivéncias?

ALGUMAS REFLEXOES PRELIMINARES ACERCA DOS CONCEITOS DE
“SUBJETIVIDADE”, “SOCIEDADE” E “ESPAGOS DE VIVENCIAS”

O sujeito, em algumas teorias, ndo se confunde com a subjetividade. Para os empiristas
e os dedutivistas, por exemplo, a subjetividade viria do ou seria apercebida pelo meio
externo aoser. Quer dizer, os fatores que o fazem sujeito, ndo todos, com certeza,
porém alguns (ou muitosdeles) ndo lhe seriam intrinsecos, sendo extrinsecos. Vejamos
o que tem a dizer o filésofo e psicanalista francés Félix Guattari,

2

o sujeito ndo é evidente: ndo basta pensar para ser, como o
proclamava Descartes, ja que inimeras outras maneiras de existir se
instauram fora da consciéncia, ao passo que o sujeito advém no
momento em que o pensamento se obstina em apreender a si mesmo
(...). Ao invés do sujeito, talvez fosse melhor falar em componentes
de subjetivacdo trabalhando, cada um, mais ou menos por conta
propria. Isso conduziria necessariamente a reexaminar a relagdo
entre o individuo e a subjetividade. (...) Sei que em nome do
primado das infra-estruturas, das estruturas ou dos sistemas, a
subjetividade ndo estd bem cotada (...) Tudo se passa como se um
superego cientista exigisse reificar as entidades psiquicas e
impussesse que s6 fossem apreendidas através de coordenadas
extrinsecas (Guatarri, 1993: p.17-18).

Talvez com sutil sarcasmo, Guattari (1930-1992) se pergunta (1993: p.18): “As
melhores cartografias de psique ou, se quisermos, as melhores psicandlises ndo foram elas a
maneira de Goethe, Proust, Joyce, Artaud e Becket, mais do que de Freud, Jung, Lacan?”.
Questionamento intrigante, mas que ndo foi, por nés desenvolvido neste artigo, para
nao fugir em demasia do foco a que nos propomos na futura pesquisa.
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Guattari invoca a responsabilidade e o engajamento ndo apenas do que chama
de (1993:p.21) “operadores psi’, mas de todos aqueles em que estdo em posigio de intervir
nas instancias psiquicas individuais e coletivas (através da educagdo, savide, cultura, esporte,
arte, midia, moda etc.)”. Quem, sendo, além do proprio sujeito consciente, grupos sociais
organizados, e até mais, o Estado ou poder puablico, como um representante da
vontade geral, assim chamada por pensadores como Rousseau, teriam condicoes,
operacionais e de credibilidade, para realizar as intervencdes a que Guattari alude?

Uma intervencdo espacial, por exemplo, como é sabido por muitos, ndo pode
sermeramente quantitativa e/ou apenas de melhoria visual ou mesmo em parte de
estruturas fisicas. Nao que prescinda dessas altera¢des, mas limitar-mo-nos a elas é
desprezar toda a dimensdo existencial e toda riqueza cultural, tipica dos sujeitos
individuais e dos “sujeitos coletivos”, por assim denominé-los. Esse é um processo
eminentemente politico, tanto nos aspectos da (re)construcao das subjetividades,
quanto no da (re)construcao de seus espagos de vivéncias.

Guattari ndo separa as articulacdes ético-politicas do que chama de “Trés
Registros Ecoldgicos” ou simplesmente “Ecosofia”, que sdo, em sua classificagdo: o Meio
Ambiente; as Relagdes Sociais e a Subjetividade Humana (1993: p.8). Em outras
palavras, Guattari afirma que (1993: p.25) “mais do que nunca a natureza ndo pode ser
separada da cultura e precisamos aprender a pensar “transversalmente” “ as trés Ecosofias
acima. A concepcdo de um espago urbano, por exemplo, tem que levar em
consideragdo, sendo apenas, também, os aspectos visiveis, mensuraveis e
cartografdveis do territério, ou seja, é importante, claro, preservar e intervir na
Dimensao Geométrica desse espago. O problema é que, ndo raro, muitos planejamentos
urbanos param nesta dimensdo ou dao a ela atencdo demasiada e negligenciam
possiveis e desejaveis, ndo de modo imposto, mas pactuado com as populagdes,
intervencdes naDimensio Existencial dos cidadaos.

Nao obstante, a vida humana, subjetiva e social, ndo pode prescindir dessa
tltima dimensao espacial, a mais importante, alids, porque é a Dimensdo Existencial,
dos cidaddos e de seus grupos sociais que d4, a vida, bem como as suas materialidades,
sentido. E esta tltima dimensao, deste modo, que cria e recria, planeja e replaneja, faz
e desfaz, move e retarda, a Dimensio Geométrica. Em outras palavras, a Dimensdo
Geométrica do Espago Urbano, que podemos definir, em uma palavra, como sendo a
cidade, propriamente dita, embora nao sejam sindnimos assim tao precisos, sendo, ao
menos, a expressao de suas materialidades, s6 existe em fungdo da Dimensdio
Existencial que a faz transladar-se e metamorfosear-se em outro EU. Como assim?

Cada cidade tem, ou melhor, fazem nascer, por assim dizer, na interagdo dessas
duas dimensdes, a Existencial e a Geométrica, o seu Espaco Urbano, que pode ser
representado, comum qué psicanalitico, talvez, pela sigla “EU”: um grande EU
Coletivo, com sua propria estética (mobilidrio urbano, vias publicas etc.), ética (a
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cultura comportamental de seus habitantes e seus valores) e economia (leis e regras
de convivio social). Ou, retomando a ideia de Akira, o

EU original, remodelado, pode continuar um espago excludente ou pode
tornar-se um Eu efetivamente coletivo, com existéncia coletiva. Este EU é ou pode
constituir-se em um Ser Coletivo, nos moldes aqui teorizados? Em caso afirmativo,
quais parametros podemos criar ou buscar para que o definamos ou, ao menos,
apreendamos alguns de seus modos operacionais? Eis, novamente, a tese central deste
artigo.

Cartografar a Dimensdio Existencial desse EU transmorfo, ndo é uma tarefa de
facil execucao: ndo ha “territdrios existenciais” visiveis nos quais possamos intervir do
mesmo modo concreto como o fazemos na Dimensio Geométrica. Talvez seja mesmo
impossivel. Mas contemplé-los analiticamente e, portanto, propiciando algum tipo de
“intervencao existencial” pode ser viavel, desde que nao seja uma “intervencao”,
como dissemos anteriormente, imposta, mas pactuada coletivamente, pela Vontade
Geral, para o beneficio geral, pacto este que pode serapreendido por parametros
diversos, como as leis que regulam a vida coletiva, desde pelo menosa concepgao
original de Montesquieu (sendo antes).

Analisar “territérios existenciais” é, pois, permitir que eles sejam “tio
desterritorizalizados quanto se possa imaginar” (Guattari, 1993: p.29-30) - frisando que
Guattari parece trabalhar com o conceito de territério na sua concepgao tradicional, ou
seja, (quase que apenas, em muitos casos) a base fisica e mensuravel. O conceito
(refuncionalizado) de “desterritorializagdo”, contudo, para depois realizarmos uma
“reterritorializacao” pode ser bastante util.

A globalizacdo capitalista vige, se expande e articula planos de intervencao
urbana plenamente inseridos na légica de (re)ocupacao e de (re)organizagdo espaciais,
ou seja, o espagoentendido na sua Dimensio Geométrica, mensurado e preparado para
a acumulacdo do capital nos aspectos da producdo e da circulacdo, seja de
mercadorias, seja de mao-de-obra, seja dos fluxos, seja dos servicos ou os
informacionais e os financeiros. E a cidade-mercadoria, assim definida por Henri
Lefebvre (1901-1991), em vdrias de suas obras, como A Cidade do Capital e A Revolugio
Urbana, e seu Espaco Urbano de Mais-valia. As subjetividades e seus projetos de vida,
verificados na Dimensio Existencial do EU, vém, infelizmente e ndo raro, nesta
perspectiva, apenas a reboque desse processo.

Retomando alguns pensamentos sobre as subjetividades, os corpos, sejam eles
quais forem, animados ou inanimados, percorrem o espacgo, sozinhos ou conduzidos,
material e imaterialmente, consumindo-o, tornando-se, de algum modo, eles mesmos,
espaco, e o fazem por mobilidade prépria ou conduzidos e esse movimento, material
e/ou existencial, e isso faz com que, ndo os objetos inanimados, claro, mas os seres
animados percebam o seu ambiente, seja inconscientemente, por assim dizer, na base
dos instintos e reflexos naturais, como no caso de uma bactéria, seja conscientemente,
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como no caso do Homem e de suas sociedades. Dessa percepgdo advém, incialmente,
uma diferenca de cores, odores, formas, sons, espessuras, distancias, alturas, larguras,
comprimentos e proporgdes que diferenciam um corpo fisico do

outro e esses sao elementos da dimensdao matematica do espago, ou seja, do
Espaco Geométrico, tdo trabalhado pela arquitetura e pelos planejadores urbanos.
Outras percepgcdes, mais difusas e abstratas, como a de que estarmos vivos e as formas
como nos relacionamos, enquanto seres autoconscientes e sensiveis perante o mundo,
podem surgir posteriormente.

Quando estamos a nos referir aos seres conscientes, individual e/ou
coletivamentefalando, e estando eles inseridos em seus ambientes, naturais e culturais,
observamos bastantes diferengas perceptivas, vivenciais e relacionais no tocante a
apreensdo dos e na interagdo com os elementos acima descritos. As relagdes de uso que os
seres conscientes e as sociedades fazemdos objetos, naturais ou humanos variam, tendo
de ser contextualizadas, cultural, politica, econdmica, histérica e espacialmente; a
funcdo que cada ser consciente e que cada sociedade atribui a um conjunto de objetos
dispostos para além de suas consciéncias é que d4, ideologicamente falando, a nogao
do que os circunda, do que eles podem dispor para seu dia-a- dia e de onde e como
eles podem ir para atingir os objetivos de satisfazer suas necessidades existenciais. E
neste momento que os espagos humanos de vivéncias, antes tidos como apenas, ou
prioritariamente, geométricos, tornam-se também vivenciais, ou seja, é neste momento
que nascem o que chamamos aqui, para os efeitos deste projeto e da pesquisa, de
Espagos Existenciais (individual e social; subjetivo e coletivo).

O real nao é, para muitos, uma realidade indiscutivel, mas uma representacao
do que se imagina ser essa realidade ou, dizendo de um outro modo, é uma espécie
de ilusdo, nem sempre racionalizada, ao contrario do que teorizam alguns pensadores
que entendem a realidade de modo bastante mais objetivo, retirando dela,
interpretagdes subjetivas ou apresentando-a como delas desvinculadas. No entender
do filésofo francés Gaston Bachelard (1884-1962), a imaginagdo seria uma forma de o
ser ultrapassar o que afirma ser “a realidade”. Imaginacdo e razdo podem caminhar
juntas ou ndo. Para Luchiari, a razdo simbdlica

desnaturaliza seu significado e revela sua dimensao cultural (...) Ao
emergir na histéria recente com uma O6tica preservacionista, o
ambientalismo contemporaneo protegeu ecossistemas naturais e
tomou, mais uma vez, a natureza como externalidade. Por outro
lado, ao reinventar a natureza como paisagem valorizada, abriu
caminho para a reincorporagdo da natureza a sociedade,
reproduzindo sua estrutura perversa de estratificacdo social
(Luchiari, 2001: p. 9-10).

A autora lembra que a natureza, antes do que chama de “periodo técnico”, era
pensada como uma forca externa as pessoas e que deveria ser vencida para a propria
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sobrevivéncia delas. Somente com o passar do tempo e pelo dominio de técnicas
vérias, o Homem ndo ficou mais (apenas) a mercé das intempéries naturais e com essa
capacidade, a propria constituicdo dos territérios humanos mudou radicalmente. Para
o gedgrafo Milton Santos (1926-2001), Natureza e Sociedade sao indissociaveis (1996).
A cada época historica corresponde uma determinada concepgdo social de natureza e,
com isso, “a racionalidade humana organiza os homens e a natureza em territorios (...) o
dominio ideoldgico que estrutura o espago total estd representado também na organizagdo social
das paisagens” (Luchiari, 2001: p.11) e isso faz da

paisagem (estética geografica) um ente prenhe de forte carga simbolica. Por isso
a autora diz que, ao separar-se da Natureza, a Sociedade Moderna inventou e
valorizou a concepgao de Paisagem (Luchiari, 2001: p.11).

O significado estético, coletivamente pactuado, porém, eivado de
subjetividade, transforma a paisagem, de natureza morta, em uma representacao viva
e existencial. As mudancas na paisagem ndo podem ser analisadas independentes das
praticas sociais que as originaram. Os objetos de uma paisagem, com suas fungdes e
valores, analisados contextualmente, sdo “imbuidos de significacio e intencionalidade”
(Luchiari, 2001: p.12-13). E a paisagem que d4 forma a agéo social; é sua materialidade
paisagistica que permite que a concretude das representagdes simbolicas das
sociedades se manifeste a olho na. Para Luchiari “tomada pelo individuo, a paisagem é
forma e aparéncia. Seu verdadeiro contetido so se revelapor meio das fungoes sociais que lhe sdo
constantemente atribuidas no desenrolar da historia” (Luchiari, 2001: p.13-14).
Completando a ideia, Milton Santos afirmava que a paisagem “que se encontra na
forma-objeto como significante, encontra-se na totalidade como significado” (1986: p.13). Até
o século XVIII, como mostra Luchiari, o termo paisagem era (quase que) um sinénimo
de pintura: “Assim foi na mediagcio com a arte que o sitio — o lugar - adquiriu estatuto de
paisagem” . Esse conceito de paisagem,

ja associava uma apreensdo objetiva (cientifica) e subjetiva
(artistica). Desde o inicio, a apreensao da paisagem como fenémeno
visivel se colocou como o centro de um conflito entre objetividade
(descricao de elementos concretos da fisiologia da paisagem que
poderiam ser analisados por qualquer gedgrafo) e subjetividade
(descricao seletiva dos elementos da paisagem, conforme o interesse
explicativo) - (Luchiari, 2001: p.15).

Alguns autores trabalharam, ao longo do século XX, com a ideia de “morte da
paisagem” e a autora se pergunta o que isso pode significar, a partir de duas
posicdes. Aprimeira trabalha com a concepcao de que as paisagens antigas estdo
sendo destruidas pelo Homem, mostrando um qué de nostalgia. A segunda posigao
trabalha com a proposta de que as paisagens tém mudado tanto que ndo temos mais
condicdes de decifra-las adequadamente(Luchiari, 2001: p.17-18). Essa preocupagao
com o fim da paisagem é tipicamenteambientalista. No entanto, no dizer da autora,

“¢ da natureza das paisagens se transformar (...) O desparecimento de uma paisagem natural,
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como a Mata Atlantica, por exemplo, significa a substituicdo daquela paisagem por outra, nio
sua morte” (Luchiari, 2001:p.21-22). Paisagem é um conceito humano e é o resultado da
percepcdo que temos do que ha ao nosso redor, sejam objetos naturais, sejam sociais.

O processo de industrializacdo e de urbanizacdo acelerados confundem a
construgdo e a organizagao material das paisagens e de sua representagao simbolica.
Luchiari afirma, a partir dessa ideia, que dessa forma, vivemos em um periodo que
envolve inquietacdo estética e ecolégica — ambastentando construir um novo discurso
sobre a natureza e, consequentemente, sobre a paisagem. A elimina¢do das paisagens
tradicionais ao olhar humano pde em questdo o modelo de desenvolvimento
capitalista e os limites do crescimento (...) O sujeito oculto dessas paisagens - o modo
de producdo e sua racionalidade de mercado - impregna de ideologia as praticas
sociais que organizam os territérios valorizados ou repugnantes. A exclusdo social
reproduzida no uso seletivo do territério coloca em evidéncia os antagonismos entre
a preservacao natural e o desenvolvimento social. Hoje, a preservagdo representa a
elitizagdo social na seletividade dos lugares. Apenas os que puderem pagar pelas
paisagens naturais idealizadas no imagindrio social contemporaneo ganhardo a
hegemonia nessa nova configuracao territorial (Luchiari, 2001: p.18-19).

O conceito de paisagem é, assim, normalmente, apreendido como se fosse
apenas composto por objetos naturais, naturalizando esse conceito e dando a ele uma
autonomiainexistente em relacdo a construgao social da qual se origina. Ressignificar
o conceito de paisagem, com sua estética, ética e economia passa, entdo, a ter uma
importancia redobrada paramelhor compreensao dos espacos humanos de vivéncias
e, portanto, como expressao e, a0 mesmo tempo, como causa do que podemos chamar
de identidade do “Ser Coletivo”, como o EU (Espaco Urbano) ha pouco mencionado.

A concepcao de Meio Ambiente é uma ideologia constituinte da organizagao
socioespacial contempordnea. Novas paisagens urbanas significam novas culturas
sociais e novos métodos de perceber os e de se organizar nos espagos humanos de
vivéncias.

Luchiari afirma que “a mistificagdo das paisagens naturais faz parte desse processo
maior de estetizacio do consumo da vida social” (2001: p.21). As territorialidades sdo
histéricas, mudam ao longo do tempo, além de serem geograficas, porque sdo o
resultado da acdo humana que ressignifica a vida em sociedade e sua relacao com o
mundo. “E essa razio simbdlica que se impde na estetizacio das paisagens pelo consumo”
(Luchiari, 2001: p.20-21). Como afirma a autora:

As paisagens nao existem a priori, como um dado da natureza, mas
somente em relacao a sociedade (...) Por meio da habilidade humana,
a natureza é transformada em objetos culturais (...) As representacdes
de mundo sdo construidas na produgao desses objetos culturais que,
reunidos no tempo e no espago, transformam a paisagem em lugar
(Luchiari, 2001: p.22).
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Uma paisagem pode revelar desigualdades sociais, mesmo que esteja, na
aparéncia, esteticamente agradavel e, as vezes, estruturalmente inteira. A economia de
uma paisagem esteticamente bela, normalmente, estd ligada ao desempenho da
intervengdo do capital sobreela, o que expde sua ética excludente para a maioria,
posto transformar a paisagem dos espagos humanos de vivéncias, em objetos de Mais-
valia. Esse é um processo social que os estudiosos chamam de “Gentrificacao”, que é a
transformacao de dreas urbanas em que, pelo encarecimento do custo de vida, as
populacdes mais pobres que nelas residiam acabam “expulsas” para outras
localidades com menos infraestrutura urbana, como os morros ou bairros periféricos.
O resultado final, para as dreas gentrificadas, é a transformagao dessas regides em
areas nobres. A especulagdo imobilidria, aumento do turismo e obras governamentais
sao

responsaveis por boa parte deste fendmeno. A apropriagdo da dimensao
cultural que gerou uma paisagem é essencial para o transito das pessoas em sociedade
e para a constituicdo de subjetividades, seja as dos sujeitos, individualmente falando,
seja de grupos sociais varios, seja da sociedade como um todo, constituindo-se, esses
dois altimos agentes, os grupos e a sociedade, naquilo que, em nossa tese, estamos a
chamar de “Seres Coletivos”. Todo espaco tema sua paisagem, mas a sua conceituacao,
apenas, ndo define os espagos humanos de vivéncias, em si mesmos, tampouco sua
complexidade interna ou externa, na relagdo com os agentes que neles vivem e com
eles interagem. Toda paisagem é a manifestacdo visivel da acdo da Natureza ou do
Homem em sociedade e esta é fruto das percepcdes que temos e dos pactos existenciais
que fazemos; territérios humanos (existenciais) ganham fluidez, velocidade e novas
configuragodes.

ALGUMAS REFLEXOES PRELIMINARES ACERCA DOS CONCEITOS DE “ESPAGO”,
“DISCURSO” E “IDEOLOGIA”

HA quem diga que espaco nao existe: existiriam “espacos”, tantos quantos
pudermos definire/ou perceber e/ou... De todo modo, dentre as varias concepgdes
possiveis de espaco, a0 menos se nos ativermos aos espagos humanos de vivéncias,
existe um espago da representagao?

Segundo Bettanini, espago da representagao é aquele que

ilustra os universais simbdlicos: os valores, isto ¢, a estrutura de
referéncia sobre a qual se fundamenta a ordem institucional (...) O
espaco de representacdo €, portanto, o produto do cédigo geral da
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cultura administrada pela ordem institucional. Como elemento de
legitimagdo, o espago de representacdo produz novos significados - em
relacdo aqueles ja atribuidos - aos processos institucionais, promove a
integracdo (Bettanini, 1982: p.97).

No dizer do autor “o espaco de representagio, proprio da sociedade no status
nascenti, é portanto reapropriacio” (Bettanini, 1982: p.99). Quando apreendemos uma
coisa, em um processo senso-cognitivo e empirico, a reconstruimos num continuo
processo de apropriacdo/devolucdo/reapropriacao. Para Edward Soja (1940-2015),

o espaco em si pode ser primordialmente dado, mas a organizagdo e o
sentido do espaco sdo produto da translacdo, da transformacédo e da
experiéncia sociais (...) O espaco socialmente produzido é uma
estrutura criada, comparavel a outras construgdes sociais resultantes
da transformacio de determinadas condic¢bes inerentes ao estar vivo,
exatamente da mesma maneira que a histéria humana representa uma
transformacao social do tempo. (Soja, 1993: p.101).

Como espaco socialmente produzido, ou seja, como espaco de uma
“subjetividadecoletiva”, Soja afirma que “a espacialidade por ser distinguida do espago
fisico da natureza material e do espago mental da cognicdo e da representacio, cada um dos
quais é usado na construcio social da espacialidade” (Soja, 1993: p.147).

A percepcao que o “leitor” do “discurso espacial” pode desenvolver sobre
0 que sepassa no que podemos chamar de Espaco Ideal ou das Ideias ou das Percepgoes,
base constitutiva da Dimensdo Existencial dos espagos humanos de vivéncias, é
igualmente um

espaco cognitivo e representativo, ou seja, uma espécie de base para a
construgdo de imagens devida e de mundo, complementar, mas diferente do ndo-lugar
utopico, de Thomas More ou do espago socialmente concebido, de Henri Lefebvre.

O Espago Ideal esta ligado a capacidade do cidadao, a quem podemos chamar,
fazendo uso de uma terminologia Existencialista, de Ser-interpretante, de transcender-
se e fazer surgir no mundo o Ser-politico, a partir, por exemplo, do fluxo informacional
da ética, da estética e da economia espaciais a sua disposicdo e isso o levarg,
fatalmente, a uma consciéncia de seu mundo. E, vale ressaltar, essa consciéncia é fruto,
dentre outras coisas, dos valores culturais comunicados e simbolos politicos da
sociedade que a faz surgir no mundo e que pode forjar, a partir dela, os espagos
publicos de vivéncias, que podem nos conduzir, por sua vez, a construcdodo “Ser
Coletivo” aqui teorizado, na perspectiva Existencialista por nés adotada.

O bidlogo e psicologo suico Jean Piaget (1896-1980) afirmou, certa vez, que a
instituicdio de uma consciéncia é funcdo de um (Piaget, 1979: p.56) “sujeito
epistemologico, ou seja, o sujeito ativo e construtor de sua histéria, pois, toma consciéncia de
seu  processo gerador e operacional”. Esse “sujeito epistemoldgico” e suas
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operacionalizacdes estdo diretamente ligados ao que nos mostrou a historiadora
hingara Agnes Heller (1929-2019)quando disse que

o Homem nasce ja inserido em sua cotidianeidade. O
amadurecimento do Homem significa,em qualquer sociedade, que o
individuo adquire todas as habilidades imprescindiveis para avida
cotidiana da sociedade (...) E adulto quem é capaz de viver por si
mesmo a sua cotidianeidade (...) O adulto deve dominar, antes de
mais nada, a manipulagdo das coisas (...) e a assimilacdo das coisas é
sindnimo das relag¢des sociais (Heller, 1992: p.18-19).

O filésofo francés Jean Baudrillard (1929-2007) mostrou que, do mesmo modo
que a mercadoria, entendida como um produto econémico do trabalho humano, é
simultaneamente valor troca e de uso, o signo pode ser apreendido como significante
e significado (1995: p.145). Este signo é um simbolo a nos “dizer” alguma coisa e uma
imagem mental, uma representacdo do que entendemos da mensagem que nos esté
sendo transmitida pelo simbolo em questdo,tendo em vista os discursos sociais com
0s quais nos deparamos cotidianamente. Baudrillard afirma que ndo é possivel
apreendermos a funcao ideoldgica da cultura e dos signos, emseparado (1995); se
assim o fizermos, podemos perder, na visdo do autor, seus significados ideoldgicos.
Os espacos humanos de vivéncias estdo subordinados, ndo mais, ou ndo so, as légicas
da Natureza, a base fisica propriamente dita, podemos classifica-la deste modo e cada
vez mais, a(s) logica(s) social(is) e suas atividades. No entender da artista pléstica
polonesa Fayga Ostrower (1920-2001),

descobrir o espago e descobrir-se nele representa para cada
individuo uma experiéncia a umsé tempo pessoal e universal (...)
Através de nossa sensacdo de estarmos contidos num espaco e de o
contermos dentro de nés, de o ocuparmos e de o transpormos, de
nele nos desequilibrarmos e reequilibrarmos para viver, o espaco é
vivéncia bésica para todos os seres humanos (Ostrower, 1983: p.30).

A vivéncia do espaco, como lembrou Ostrower, ou melhor afirmando, dos
espagos, é uma experiéncia profunda e que deixa as suas marcas. Pensamos em termos
espaciais: mapas mentais nos auxiliam a ir de casa a padaria, sem termos que pensar
o caminho e sem nos perdermos; até nossas referéncias lingtiisticas sdo espaciais. O
que significa uma experiéncia serprofunda? Quando alguém nao sabe nada sobre um
assunto, ndo dizemos que essa pessoa “esta por fora” ou “por dentro”, quando entende
do assunto comentado? No nivel posicional do ser perante o mundo, o psicélogo David
Legge afirma que

na medida em que a representacdo toma o lugar do préprio objeto, ela
é um simbolo. Os processos envolvidos no pensamento requerem
extensas manipulacdes de tais simbolos (...) A tese aqui oferecida é que
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um sistema simboélico organizado é a base da linguagem (...) Alguns
referentes abstratos s6 podem ser vinculados aos seus simbolos por um
longo processo que leva (...) a aplicagdo de um rétulo. Realizados os
primeiros passos na aprendizagem de referentes; os referentes ja
aprendidos podem ser usados para adquirir novos referentes (...) Um
sistema organizado para manipular representacdes internas reveste-se
como auxiliar muito potente do pensamento (Legge, 1976: p.111-113).

O autor mostra que simbolos podem ser apreendidos como catalizadores dos
processos cognitivos, se levarmos em conta nossa capacidade de “manipulacdo” das
representagdes mentais que criamos em nosso dia a dia. Nao obstante, simbolos
podem também ser entendidos como produtos de processos cognitivos, pois, a partir
deles, criamos novas representagdes e significacdes. E o pensar significativo é, para o
fil6sofo italiano Umberto Eco (1932-2016),

um produto das conven¢bes comunicativas como convengoes
culturais (...) O significante apresenta-se cada vez mais como uma
forma geradora do sentido, que se enche de acimulos, de denotacdes
e conotagdes (..) Neste sentido, a mensagem como forma
significante, que devia constituir uma reducdo de informacao (...),
pois representa uma escolha de alguns e ndo de outros entre os
varios simbolos equiprovéveis (...) de fato se propde como fonte de
mensagens-significados possiveis (Eco, 1967: p.116-119).

A compreensdo da semiologia do espaco urbano é essencial para a formagao de
uma consciéncia critica do Ser-interpretante e do Ser-politico. Todo discurso, implicito
ou explicito, é a expressdo de engendramento de sentido do(s) sujeito(s), individual(is)
ou coletivo(s), que o(s) enunciou(aram), e esse sentido s6 pode(m) ser concebido(s) e
entendido(s) a partir da cultura em que foi(foram) gerado(s) e em que circula(m),
especialmente se tomarmos por base uma afirmacdo de Turgot (Turgot Apud Laraia,
2000: p.27) que pode servir como mais uma das varias defini¢des possiveis de cultura,
na qual afirma que, com um detentor e manipulador de “signos que tem a faculdade de
multiplicar infinitamente, o homem é capaz de assequrar a retencio de suas ideias (...)
comunicd-las para outros homens e transmiti-las para os seus descendentes como uma heranca
sempre crescente”. Segundo o fil6sofo argentino EliseoVerén (1935-2014),

o sentido concerne a producao do dispositivo significante: quando se
emprega uma expressao em lugar de outra, o sentido muda. A
denotagdo concerne ao ‘mundo’ construido pela linguagem e toda
linguagem constréi o mundo, quer seja ele proposto como imaginério
ou como real, como abstrato ou como concreto, como significante ou
como “puramente’ material. A esse mundo chamaremos a ordem das
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representacdes (...) O problema que se coloca é o de saber como tal
dispositivo é socialmente produzido (Verén, 1980: p.179).

A semiose, como o processo de producdo do sentido pelos sujeitos discursivos,
individuais e/ou coletivos e/ou institucionais, em seus espacos, que pode levar o
Homem a sair da importante, porém, por si s6, insuficiente, percepcao/concepgao -
de espago urbano, por exemplo, é um fator importante do desenvolvimento social, na
gestdo publica e no gerenciamento desses espacos publicos de vivéncias humanas e na
formagdo de novas imagens espaciais, por parte dos seres, subjetivos e coletivos. O
sentido produzido pelos sujeitos, expressos por seus discursos sociais nao é absoluto
ou a priori: é socialmente produzido e apropriado, individual e coletivamente; o
sentido produzido, socialmente, ¢ um produto histérico, em todos os espagos
humanos de vivéncias das sociedades.

Nada, e o(s) espago(s) ndo foge(m) a regra, deve ser lido de modo “neutro”;
todos nds temos a nossa ideologia de vida e os nossos espagos de vivéncias e a
compreensdo deste parametro é essencial para a formagdo, na medida em que é
possivel ser, efetivamente, formado,do que aqui estamos a teorizar e a classificar como
um “Ser Coletivo”, com sua “Existéncia Coletiva”. Discurso, aqui entendido como a
expressdo das ideologias que definem os seres, subjetivos e coletivos, é o que se fala,
como o enunciado de um sujeito, tal como mostra a etimologia, originada do latim
discursus: “acdo de correr”. Um navio discursa por sobre as dguas, tanto quanto os
Ser(es)-discursivo(s) - o Ser-interpretante e o Ser-politico, no caso que estamos aqui, neste
artigo, tentando classificar e abarcar, discursa(m), a partir de seu(s) lugar(es) da fala
(Charaudeau in Carneiro, 1996), transmitindo as informacdes desejadas de sua(s)
mensagem(ns) para o Ser(es)-interpretante(es). E nos discursos sociais que, assim sendo,
apreendemos o “Ser Coletivo”. No entender de Eliseo Verén (1935-2014),

quando assim se considera a rede semiética, o sentido aparece,
inevitavelmente, como resultado, como produto de um trabalho social
(...) O que se manifesta, entdo, sob a forma de investimentos de sentido
nas matérias, é o trabalho social. Numa perspectiva que tal, temos de
haver-nos com a ordem do ideolégico e com a ordem do poder (Verén,
1980: p.191).

E o que sdo essas ordens? Segundo Verén

a questdo do ideologico, toca as condicoes de producao dos discursos
sociais, e a questao do poder concerne aos efeitos discursivos, isto €, as
gramaéticas de reconhecimento (...) Todo fenémeno social é suscetivel
de ser ‘lido” em relagdo ao ideolégico e em relacdo ao poder (...)
Descrever o trabalho social de investimento de sentido em matérias
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significantes consiste em analisar operagdes discursivas (Verén, 1980:
p.192-193).

Em outras palavras, semiose é o processo mediante o qual produzimos sentidos
sociais, analisados a partir de estruturas significativas de ideologia e de poder, as quais
deixam marcas profundas na vida social e, por extensao, em seus espagos de vivéncias.
O ideolodgico tece, nas redes sociais (ndo apenas nas digitais, porque, as antecede, a
despeito de muitos

desconsiderarem o fato), o modo de atuagdo dos sentidos produzidos: nao
pode ser confundido com o sentido em si. Ja o poder simbdlico é o operacionalizador
social desse sentido produzido. Ideologia semioldgica, por assim dizer e propriamente
dita, foi assim definida por Verén: “Uma ideologia nio é um repertdrio de contetidos (...) é
uma gramdtica de engendramento de sentido, de investimento de sentido em matérias
significantes” (1980: p.192-193).

Vale ressaltar, novamente, que nao existe discurso a-ideolégico ou acao politica
a- ideoldgica. Mesmo o discurso cientifico é ideol6gico, pois produz um sentido social
e tal sentido é um fundamento e, a0 mesmo tempo, um produto da sociedade que o
produziu. Os discursos sdo sempre ideolégicos, pois sdo sempre pecas valorativas e
seletivas, donde concluimos que os espagos humanos de vivéncias jamais poderdo ser
a-politicos e a- ideolégicos, posto serem o resultado das percepgdes e das agdes
humanas em coletividade. A ideologia e o poder, por conseguinte, sdo constituintes
dos discursos sociais. Para Karl Marx (818-1883),

se se souber olhar bem, todo produto traz os tracos do sistema
produtivo que o engendrou. Esses tracos 14 estdo, mas ndo sdo vistos,
por ‘invisiveis’. Uma certa andlise pode torné-las visiveis: a que
consiste em postular que a natureza de um produto sé é inteligivel
em relacdo as regras de seu engendramento (Marx Apud Verén, 1980:
p-199-200).

Por esta razdo, Veron afirma que “todo discurso se enuncia no imagindrio. S6 que
este imagindrio é socialmente construido e é especifico para cada tipo de discurso” (Verdn,
1980: p.219-220), e para cada Ser-discursivo e para cada Ser-interpretante, e em todos os
seus espagosde vivéncias, acrescentamos, muito embora tenham, para estes seres, uma
base em comum, da qual ndo poderdo jamais escapar.

Ser individual ou ser coletivo, pouco importa, a base constitutiva é a mesma ou,
ao menos, algo em comum tém: a liberdade existencial para serem o que desejarem
ser, ao menos do ponto de vista ideolégico, na forma veroniana e marxista, de serem
seres que engendramseus proprios sentidos, subjetivos e/ ou sociais, de vida histoérica,
materializando, concreta ou abstratamente, seus espacos de vivéncias.
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