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Editorial

Estudando o pensamento alemão, pornos em relevo a contribuição de dutores como Eckhdrt, Hegel,

Nietzsche, Husserl, HeicJegser, Jonds, Benjdmin, recorrendo a especiôlistas no assunto

Assim, focdtizdndo o problema do nddd em Eckhdrt e Longchdmpd, Paulo Borges dssindld o diálogo

possível entre o místico ocidental e o pensamento budistd. Rogério Miranda, fábio Búfalo, CldudemÊr Ara ldi,

Erndni Chdves e Antonio Edmilson Pdschodl trazem à luz d inspirdÇão em Nietzsche, pdrd a compreensão dd
filosofia dtudl

Paulo Schneider e Antonio Vdbverde dborddm a questão da técnica, a partir de autores como Heide89eí

e Jonas. E Wilson Frezdtti considerd o temd dd morte de Sócrates nd perspectivd de Wdlter Benjdrnin

/\ fifosofid gre8d, , invocdndo sud trddição e atualidade, está representddd por Kostas Be>/s, dd Universi-
dade de Atends e do Centro de Estudos Jurídicos Teofdnid

A Redação

Reflexão , Campinas, 34 (96), p. 1-140. jul./dez., 2009



Editorial

On stud>/ing Germdn Philosophy, we have emphdsized the contrÊbution of authors such ds Eckhdrt, Hegel,

Nietzsche, Husserl, Heide98er, Jonas, Benjamin, by recurring to experts on this issue

Therefore, focusins the problem of Nothing boLh in Eckhdrt dnd Lon8chdmpd, Paulo Borges indicdte s d

possible didlosue between the western mystic and Buddhist thought. Rogério Mirdndd, Fábio Búfalo, Cldudemir

Ardldi, Ernani Chaves e Antonio Edmilson Pdschodl bring to light the inspirdtion in Nietzsche, in order to understand

contempordry philosophy.

Paulo Schneider ând /\ntonio Valverde, dt their turn, discuss the matter of technique, on behdlf of duthors

such as Heide89er and Jonas. And \Nilson Frezdtti considers the question of Socrdtes’ death, within Wdlter

Benjamin’s point of view.

Greek philosophy, by meâns of its tradition and its currentness, is represented by kCostas Beys, from the

University of Athens and from the Centre for Juridicdl Studies Teofdnid

Editorial Staff

Reflexão . Campinas, 34 (96), p. 1-140, jul./dez. , 2009



V cAyo

Mestre Ecl<hart e Longchempa:
Do fundo sem fundo primordial como Nada e Vacuidade

Master Eckhart and Longchempa:
From the bottom bottomless as primary Nothing and Emptiness

Paulo BORGES

(Universidade de Lisboa)

Resumo

Qual d razão de se estudar compdrdEFvdmente Mestre Eckhdrt (1260 ? 13 28) e Lon8chempd ( 1308 – 1 363) ? [)uds fisurds

que, dpesdr de dindd contemporâneds, se forrndrdm em mundos tão distintos e dÊstdnEes como pdrecem ser o cristão e o budis Id tibetano?

Se dmbos adquiriram uma profundd e só[ida erudição universitária no seio de tradições tão diferentes, o que parece dproximé-Ios é a

rddÊcdliddc4e espiriEudÉ que se divisa nas suas obras, que faz com que um e outro tenham influído decisivdmen Ee em gerações de dfscípulos,

percJurando dté hoje como referêncids mdgistrdis da visão e experiência da realidade última e fncondicionddd nas respectivas tradições

Assim os consagrou a posEeriddde, chdrndncJo d Eckhdrt 'o homem de quem Deus nddd escondeu’ e a Longchempd 'o Omnisciente

Palavras-chave: Eckhdrt, Longchempd, Nada, Vàcutdâde

Abstract

\Why to study compdrdEFveJy Master Eckhdrt (1 960 ? - 1328) and Longchempa (1 308 - 1 363)? Two people who, dbthoush sLiII

contemporary, srddudted from worlds ds diverse and distdnt ds they seem Lo be d Chíistidn dnd Tibetdn Buddhist? Ir both hdve dcquired

d deep and solid dcddemic scholdrship within diFFerent trdditions so, which seems to dppíodch [hem is the rddicdl spíri luar discerned in his

works, which cduses one another and hdve decisívely FnFluenced 8enerdtions oF studen Es, dnd Idsted until today ds specid[ references oE

vfsion and experience of uttimdte redlÍty and uncondiEiondl fn their Lrddítions, So devoted to posterity, cdIling Eckhdít 'the màn from whom

God hid nothin8' and Lonschempd 'Ehe KnowÉns

Key-words: Eckhdrt, Longchempd, Nothfn8, Emptiness

Qual a razão de se estudar compdrdtivdmente

Mestre Eckhârt (1 260 ? – 1328) e Lon8chempd

(1 308 – 1 363), duds fi8urds que, apesar de dÊndd

contemporâneas, se Formaram em mundos tão distintos

e distantes como pdrecem ser o cristão e o budista

tibetano ? Se dmbos adquiriram uma profunda e sófidd

erudição universitária no seio de tradições tão

diFerentes, o que parece dproximá-Ios é d rddicdiiddde

Reflexão, Campinas, :M (96), p. 11-23, jul./dez., 2009
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espiritudl que se divisa nas suas obrds, que faz com

que um e outro tenhdm influído decisivdmente em

gerações de discípulos, perdurdndo até hoje como
referêncids md8istrdis dd visão e experiência da

realidade últimd e incondicionddd nds respectivas

tradições. Assim os consdgrou a posteridade,
chdmdndo d Eckhdrt “o homem de quem Deus nddd

escondeu" e d Longchempd ''o Omnisciente”. Com
efeito, se o teólogo e pregador dssurne o seu discurso

mdis rddicd! como “uma verdade não encobertd, que

veio directamente do coração de Deus” 1, já o sábio
e mestre que compilou os ensinamentos da mdis antiga

escola do budismo tibetdno, a Nyingmô, distinguindo-

se pelo ensinamento do Dzoschen, ou Grande
Perfeição, adverte ser íntima à mente dos leitores a

ndturôl experiência iluminada, o próprio Buda
primordidl, onde se trdnscendem e culminam todas as

vias grdcJudis, ainda dudlistds e conceptuais, da própria

tradição budista: “Tudo o que se experimenta e / d

tua própria mente são a Únicd redliddde primordial”2.

No entdnto, se dmbos fordm reconhecidos

como mestres espirituais, deve noEdr-se que o “LeI)en

Meister ” Eckhdrt Ficou longe de obter o consenso da

Igreja, tendo sido objecto de um processo e de uma

Bula papal que condenou vinte e oito afirmações suas

como herélicds ou “mal sonantes, ousadas e suspeitas

de heresia” 3, enquanto Lon8chenpâ foi e é aclamado

como um Buda vivo por todas as escolôs do budismo

Mestre Eckhdrt, Pledi3Ler , Werbe, 1, 52, Eextos e versc->es de Josef C)uinE, editâcIos e comentados por NikÉdus Làrsier, frankfurt am Man: Deutscher Kldssiker

Verldg, 2008, p. 563
Lon8chempd, You dre rfle Eyes of lhe World, traduzido por Kenndrd Lipmdn e Merrill Peterson sob a Ênspiração de Ndmkhdi Norbu, Itdcd: Snow Lion, 2000,
P.33
VeR-se o texto lnte3ídt da Bulâ em Meister Eckhdrt. The EssentidÍ Sermons, Commentdries, Tredtlses, dnd Defense, tradução e introdução de Edmund Colledse,
O. S. F e Berndrd McGlnn, prefácio de HusEon Smith, Mahwdh, Pdulist Press, 1981, pp.77-8 l . Citdmo s o texto da p.80. Sobre o processo movido d

Eckhart, cf. tômkgm Kurt Rub, Inltldrion à Mdlrre fc&Adrf Théofogíen, plédicdteur, myslique, traduzido do alemão por Janine de Bour8knechE e Alain Nddedu,

apresentação de Ruedi tmbdch e Alain Nddedu, frIburgo / Paris: EdItions Universitd-lres fribours / Editions du CerF, 1997, pp,259-290
Mestre Eckhdrt, Predlgter\, Werke, 1, 99, p 333 . CF. /\\lois Mdíid Haas, que dpontd em EckhdrE "um programa de vida espÊritudl mdximdlistd'’, pois "Deus quer
tudo do homem" , não menos que cada homem devenhd Deus – Mâestro Eckhdrt. Figurd normdtlvd pdrd Fd vida espiritudl [Meister Eckhda dIs normdtive GestdÊt
8eisrigen LebensÀ , Bdrcelond: Herder, 2009, pp.34,35

Ferndnd Brunner Fdfa do "gosto" pelds ''posiÇÕes extremds’': ''EckhdrE ou !e soüt des positions extrêmes’', in AAVV, VOId MaR lle Eckhart, pp.209-230
Hans Urs von Bdfthâsdr declara ser "exclusivamente referindo-se do pensador cristão Eckhdrt que o diálogo (cristão) com ds vids de liberkação asiáticas será possÍvel",

enqudnto /\lois M. Hdds abre o leque dessa mediação, dFirmando que Eckhar[, com Evá3rio Pôntico e Donísio, o Areopdsitd, tem vÉncIc> a surgir "no OcIdente
crstão como o interlocutor decisivo ads íeligic-)es orienEdis'’ - CF. Hans Urs von Bdlthdsdr, ''Christliche und nichtchrisEiiche NÁeditdtion", in Neue Kldrstellunqen.

EinsÊedeln, 1979, pp.82-98; Chrlscen slnd einFJFl's, Einsiedein, 1983, pp, 1 091 1 8/ Alois M. Hdds, A4desfro Eckhdrl . Figurd nor mdiivõ pdld Id vlcJã

esplri lud 1, p 9/ cf. também /c/., Golf Le:den Goff Lieben Zur VOlkSsprdChIFChen Mystlk Fm A4/rfe/d/rer, Frànkfuíc, Insei, 19 89, pp.1 89-240, e ''Corresponddnces

entre Id pensée eckhdrtienne et les religions orientdles", in AÂVV, Voicl MaTtre Eckhdrt , textos e estudos reunidos por Emif ie Zum Brunn, Grenoble: Jérôme Millon,
1998, pp. 373-383, p.373

2

3

4

5

é

Ff3(0
8

tibetano. Cremos que isto dssindld d diferença dds

predominantes tradições budista tibetdnd e cristã no
que respeita a umd experiêncid imediata e rddicdi do

que se visâ como o fim último, Buda ou Deus,

verificdndo-se que no primeiro cdso tudo se orienta

mais decididamente para tal, enquanto no segundo

isso é frequentemente remetido para o domínio da

excepção à regra comum e considerado com grande

suspeÊção. Se bem que d eckhdrtidnd fusd à norma da

sua próprid [rddição instituciondlizddd possd noutro

sentido ser vista como fideliddde d urnd experiência

cristã mais profunda, em que d resposta à questão

tradicional – Cur Deus homoi Porque se fez Deus

homem ? – é d de que Deus se faz homem para que

câdd homem "seja engendrddo como o próprio Deus”,

sendo “à dbÊssdlidade ['Absründiskeit”] do ser divino

e da ndturezd divina” inteirdmente seràda “no seu

Filho uni8énito” para que “nós próprios sejamos o

mesmo Filho uni8énito'’ 4

Cremos residir nestd rddicdiiddde dd

experiêncid espiritual 5 d râzão pela qual Eckhàrt se

tem vindo crescentemente â impor como incontornável

mediador do diálogo entre o Ocidente cristão e as

tradições orientdis 6. Diálogo autêntico, pois num

duplo sentido: dpós Schopenhauer hâver dssumÊdo

em Budd, Eckhãrt e nele próprio um mesmo

ensinamento funddmentdl (precipitdddmente, cre-

Reflexão, Campinas, :A (96), p. 11-23, jul./dez., 2009
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mos)7, e após dutoridades como Rudolf C)Lto terem

mostrado ds dfinidddes entre Eckhdrt e o não-dudlismo

vedântico de Shdnkdrd8, são autores orientais,

sobretudo budistas Zen, como Ddisetz Tditdro Suzuki,

que encontrdm em Eckhdrt, para além das fronLeirds

terminológicds, uma experiência comum à sud e fecundd

para uma "cultura mundÊdl'’ 9. A Escold de Kyoto

tem em particular promovido, muito em torno de
Eckhdrt, um fecundo diálogo com d filosofia e mística

ocidentais, desde Keiji Nishi[ani, que estudou o

pregador alemão em Deus e o nada dbsoluto [Kdm1

to zettdi mu, 1 948] 10, até Shizuteru Uedd, que
sobre ele se doutora na Alemdnhô com urna tese sobre

dois dos seus temas capitaIs: o nascimento de Deus

na dlmd e o trespàs se nd Divindade

No que respeita a Eckhdrt e Lon8chempd,

muitas poderiam ser as vias a explorar num estudo

compdrdtivo dos dois autores, mas preferimos cin8ir-

nos à que nos pdrece d rnais segurd, pois parte da

utilização por ambos de termos fundamentais para
indicar à natureza última da redliddde e a sud

experiêncid que, pdrd além de todas as diferenças
entre o alemão medievdl e o tibetdno, não deixam de

possuir fortes afinidades semântica s e filosófico-

espirituais, sendo prdticdmente equivdlentes . Referimo-

nos d Grunt e d ye szhi ou kun gzhi-. o primeiro é d

forma antiga do moderno termo germânico Grund ,

"Buda/ Eckhart e eu própriof ensindmos no essencial d mesma coisd" – Senilld ( 1858), Der hdr'dschr'ftl. Ndchfdss, edt ado por A. Hubscher, IV/2, frdnkFurt,

1975, p.29i citado em W. Hdlbfdss, Indian und Europa . Persoektlven ihrer 3elsrlgen Begesnl,ns, Bdsel, 1981 , p. 129/ citado em /a\lois M. Hddsr
';Corresponddnces entre Id pensée eckhdrtienne et les religlons orientdles", in AAVVf Vol<_i MJ,tre Eckhdr[, p. 373
CF. Rudolf C)tEo, Mysrlque d'Or'enI ef d'OcadenE. Dlstrnction er Unlcé, trddução e prefácio de Jean Gouf11ard, Paris, Payor, 1 951 . CF [dmbém BBdrzer,
MysEique de I'ineFFabíe clans í'hlnduisme eE ddns te christiânisme. Çdnkard et Eckhdrt, Paris (:crf/ 1982

9 D. T. Suzukí, Mystlclsm: Chrlstldn dna Buddhist, LondreyNovd Iorque: Routledge Cbdsslcr 200Ór pp. 5_6
10 CF. Edmbém as referências d Eckhdrt na obra funddmentdl de Keiji Nishitdni, Ld Rell3ión y Id Nada, rntrodução de Jdmes W. HeisÉ3, trddução de Raquel Bouso

García, Mddr(J: Ediciones SirueCd, 1999, sobretudo ppl 12-1 lg
11 Die GoFtesgeburE in der Seeie und der Durchbruch zur Got[hdr: Zwei Hduptthemen der Mystik Nleis ter Eckhdrts, Gütersloher Verldgshdus Gerd Mohn/ 19651

id , Zen / filosoFIa, Barcelona, Herdar, 2004, pp. 51- 134. Sobre a escola de Kyoto, cf. Jdmes W. Heisis, filósofos de Id Nada. Un ensdyo sobre /d Escuelã
de Kyoto, prólogo de Rdimon Pdnnikdr, Barcelona: Herder, 20C)9

12 ''[ . ] wo GoEbes Grund und der Seele GrunJ ein Grund sind" - MesEre Eckhdrt, Predlgten, Werke, 1, 1 5, pl 81

11 a. BerndrcJ McGÉnn, The Harvest of Mysricism in Medieval Germdny ( 1 3C)o- 1 5C)O). The Presence of God: A H}story of Western Christian Mysticism1 vol

fV, Novd forque, The Crossroad Publlshíng Company, 9005, p.85 . McGinn ciLã Josef Ouint, :'Mystik und Sprdche, Ihr Veíhãttnis zueindnder, insbesondere

in cJer spekuldtiven MysElk Meister Eckehdrts", in Altdeutsche und dFrnlederldndische Mysf/l, editado por Kur[ Ruh, Ddímstddt, Wis5enschdftliche Buch8esellschdft,

1 964, p. 1 1 3-1 51, e vários textos de Hans Blumenber3, sendo o último dos quais 'F\usbiick auf eÊne Theorie der Unbe9riFFlichkei[", in Theorle der Metdpher1

edição de /\nse 1m Hdverkamp, Darmstadt, Wissenschdftiiche Buchseselbschdft, 1983, pp.438454. CF também Alois M. Haas, "The No[hingness oF God

and IEs Explosive Metdphors", The Eckhdrt RevIew, 8 (1999), pp.6-17 Pdrd uma in[rodução do vocabulário eckhdrtiàno, cf. Gwendolfne Jdrczyk e Pierre-Jean
Ldbdrriêre, Le VocdbuÍdlíe de A4dfrre Eckhdrr, Pdris: Eblipses, 2001

11 Ci. Bernard McGinn, The Hdr\'est oF Mysricisrn in Medieval Germany ( 1 3C>O-1 500). The Presence of God: A History of Western ChristÊdn Mysticfsm, vo
IV, p.86

que neste contexto pode traduzir-se como fundoi o

segundo é d expressão tibetdnd que significa fundo ou

base primordÍdf , fundo ou base de tudo

Bernard Mc(linn, o erudito historiador da

mÍsticd cristã ocidentdI, usd a expressão “mÍsticd do

fundo" para designar a nova Forma de experiêncid

espiritudl iniciada ou redescobertd por Eckhdrt, seus

contemporâneos e seguidores, que vê sintetizddd nd

dfirrndção: “o Fundo de Deus e o Fundo da dlrr\d são

um fundo"12. Grunl abriria dssim um “cdmpo de

pdldvrd mÍstico'’ (“mystiches Wortfeld’', expressão de
Josef C)uint), constituindo uma “metáfora explosiva

(“Sprengrnetdpher", no sentido de Blumenber3),

enqudnto “expressa de modo concreto o que não

pode ser capturado em conceitos” e “trespdssd

anteriores categorias da linguagem mÍstica pdrd criar

novos modos de dpresentdr um enconCro directo com

Deus” 13. Este “termo proteico”, irredutível d todo o

'esquemd definido ou sistema doutrindl”, mostra ser

'central” no pregador germânico "a consciência do

fundo, uma forma de percepção diferente de todas

ds outras formas de experiêncid e conhecimento” 14

Dos quatro sentidos que Grunt assume no alemão

medieval – “solo Físico” ou “terrd"/ Fundo de “um

corpo, superfície ou estruturd’'/ “origem", "causa”,

início / ç'razão [ . . . ] ou prova [ . . . ] de dlSo"/ ['o

<
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mdis Íntimo'’ e “oculto" de um ser, ou seja, "a sua

essêncid'’ :5 - , é este Último que dvultd nd experiência

eckhdrtidnd, quer referido do “mdis Íntimo da dlmd'’,

quer referido às “profundezas ocultas de Deus", para

desi8ndr d rddicdt uniciddde cJesse seu íundo único.

Univocdmente comum a Deus e à alma, o fundo

transcende-os enquanLo “Deus” e “dlmd" surgem como

dIgo JisEinto em si mesmo e na sua reldÇão mÚtud

Com efeito, metáfora do infinito e do absoluto livre

de todo o limite e referência, o fundo é :'sem fundo’'

Ç8runtlôs grunt) e ''um único um'’ Çein einig ein) que

transcende Deus não só “enquanto causô eficiente do

universo” 16, mds também enquanto diferenciddo nas

pessoas trinitárids: como diz Eckhdrt, d origem do ser

divino e de todds ds coisas reside nesse “fundo

simptes" e “iuóvel'’ ou “deserto silencioso onde jamais

d distinção lançou um olhdr, nem Pai, nem Filho, nem

Espírito Sdnto’' 17. Sendo d “indistinção” e a ausência
de caracterÍsticas d “característica dÊstintivâ de Deus'

como fundo, este é “nu, livre, vazio, puro”. DaÍ d

drticuldÇão da meEáford do Çundo com outrds,
trddicÊondis e emergentes na mística germânica do séc.

XIV como ds do “deserto", do “mdr ” e do “dbismo'

ÇdbgrúncJ)\8 , enquanto imagens de espdÇos de
vdstidão, indistinção e desobstrução, livres de limites

e entes pdrticuldres . Referindo também o

incondiciondcJo que há na dlmd, esse "dIgo incriddo”

! CF. ll)Id, p.87
'o CF IE>Id , pp. 8889
1 ''[ . ] in den einfdIEisen Grund , kn die stiÉle Wüste, in die nie Unterschiedenheit hineinfu9Ee, weder Vdter noch Sohn noch Heili8er Geist'’ – Mestre Eckhdrt,

Predi8ten, Wr1e, 1, 48, p509. Vejd-se tdmbém, numa linguagem muito próxima, 2, p,35 : ''Gott sek>st wird niema is nur einen Au3enbiick dd hineiniu3en urlcJ

hat nc>ch nie hineingelu3t, sowei[ er in der w/else und ''Esenschdft" selner Peísonen existiert. [ . . . ] denn dieses einige Eine tsE ohne Wetse und ohne Eigenheit, Und
drum: Soll CotE je ddrein lugen, so mub es fhn dIle seine sõttlichen Ndmen kosEen und seine personhdFEe Eisenheit; das mub er dl[zumdl drduben Idssen, soII er je
ddreiniusen Vieimehr, so '„,vie er einfdIEises Elns tsE, ohne alle Wise und Eisenheit, so bsE er weder Vdter noch Sohn noch Heifi8er Geist in diesem Sinne und ist doch
ein Etwds, das weder dies noch das ist

b a. Berndrd McGi,n, The Hd„est oF Mystids,„ „ Meclie,,1 Ge,md„y (1 3C)O-1 500), The P,ese,ce of God, A Histo,y of Weste,. Ch,istid, Mysridsr., „oI
SV, p.89

IG CF iL>rJ pl 19. CF Hdns Hc)IF, Sclncl Pld /\nlmde Elne SrucJle zu elnem Grundbeqrúf lrl /Vlelsrer Eckhdrts Ph,losophle, Lund/Bonn, Gleeíup/Hdnstein, 1 952
:': ''Hieí isE Gotres Grund mein GruncJ und mein Grund GotEes Grund'’ - Mestre Eckhdrt, Predíç{ten, WerÉe, 1, bb, p.71
- Descrevendo aqui essa reassunção por uma cada vez índis funda penetrdção do intelecto, que rompe dtravés (cJurcAbrecAer1) dos vários níveis da constitutção divina,

pdíd dCém do limite em que se sdtisfdz a vontade: ''Vernunft blickt hinein und duíchbrcht dlie Wink! der GottheÉt und nimmt den Sohn im Herzen des Vdters und

fm <sõttÉichen> Grunde und setzt ihn in }hren Gíund. Vernunft drinst <in den Grund der GottAeif>, ihr genügt's nicht dn GuEheit noch dn Weisheit noch an

Wahrheit noch dn GoEC selber. Jd, in voller Wdhrhetl: thr senü3t's so wenig dn GoEt wie dn einem SEeln oder dn eÊnem Baum Sie ruht r\immeí, sie bricht ein in den

<sóttbichen> Grunde, wa Gutheit und WdhrheiE ôusbrechen, und nimmt es < =Ids sÓttliche Sein> in prInCIPIO, im Be8inn, wo Gutheit und Wdhrheit ihren

Aus3dns nehrnen, nc)ch ehe es Érsendelnen ndmen sewÉnnt, ehe es dusbricht, <nimmt es> in einem viel hóheren Grunde, dIs es Gutheit und Weisheit sina Ihíer

Schwesrer dl)er, dem Willen, dem senüst's wohl dn GoEt, sofern er sul ist. Dbe Vernunft aber, die scheidet dies dltes db und dringt ein und bricht cJurch in die Wurzef,

wo der Sohn dusquifIE und der Heilf8e Gel st dusbiüht’' - Mestre Eckhart, Píedi3ten Trdktdle, Wake, 11, 69, pp. 53-55

c)
3

que nela reside, o fundo é d mdis poderosd metáfora

que Eckhdrt usd – acima de outras, como d “pequend

centelha" (vunkefín) e d “cidadela’' Çburgehn) , apenas

referidas à ndturezd humdnd – pdrâ indicar a presença

em côdd homem do absoluto e infinito, isso que

transcende e identiFica o humdno e o divino 19: 'Aqui
o fundo de Deus é o meu fundo e o meu fundo é o

fundo de Deus”, como diz o Leben A4eisrer,

„,i,,I„do , ,,p„iê,,i, pe,so,l d, 8esbdÇão

simultânea do Filho na "natureza simples” do Pai e no

'mais íntimo do espírito”20

h questão funddmentdl de todd d prédÊcd

eckhdrtidnd, estdbe}ecendo um fecundo pdídleto com

o ensinamento de Lonschempd, parece ser a de

redssumií esse indeclinável e irredutível fundo primeiro

e incondicionddo de todd d experiência possÍvel,

dntecedendo e transcendendo não só a constituição

do sujeito e do mundo, mas ainda à do próprio Deus

enquanto tdI, pelo menos, mas tdI\,/ez não apenas, na

sud determindÇão trinitárid 21. Um dos sermões mais

elucidôtivos disso é certamente o “Bedti pduperes

spiritu . . . ”, embord nele o autor não recorrd

explicitdmente à metáford do fundo. No contexto

de uma proposta de despojãmento rddicdl do sujeito

humano, pelo quâl ndda se queira, saiba ou tenhd,

libertando-se de cuJo e do próprio Deus, Eckhdrt
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mosLrd que isso conduz à reintegraÇão no estddo

primordial, pré-existencial, onde ele próprio, dntes

de se determinar como ente humano, vivia numa

imdnêncid dl)so luta, “IÊvre de Deus e de todas as coisas’

29. E dpenas pela sua livre sdídd desse estado e

consequente recepção do seu “ser criado” que obtém

um Deus", “pois antes que Íossem ds cridturds, Deus

não erd «Deus»'’, mas apenas “o que era”, ou seja,

nem isto nem aquilo, purd indetermindÇão não

entificddd nem qudlificddd. É apenas pelo surgimento

das “cridturds” nessa e d pdrtir dessd indetermindÇão
primordial, num processo solidário da du Lo-

determinação existencidf do próprio sujeito Eckhârt,

que “Deus" vem a ser, já não “em si mesmo”, mds

nas cridturds'’, como um ente divino. É este “Deus'’,

criddo, como tudo o mdis, pela auto-criação do
próprio sujeito enquanto ente munddno, que não Ihe

pode bdstdr, pois ele procede de dIgo anterior do

próprio “Deus'’ entiFicddo e divinizddo, isso que

Eckhdrt cJesignd como :'o dbismo eterno do ser divino'

Çden ewigen Abgrund gôttlichen Seins) . “ Por isso

rogdmos a Deus que de “Deus’' nos livremos'’, como

diz, Fruindo eterndmente d “verdade" “aí onde os

dnjos mais elevddos, d moscd e d dlmd são igudis", ou

seja, nessa imdnêncid primordial, sempre presente,

transcendente do mundo da diferenciação criada,
onde o sujeito residia quando “não era’' 93, o que,

embora sem o nomear, a não ser como “ewigen

AbgruncJ” (':abismo eterno'’), é cJecerto urna das

descrições mais su8estivds do Grund ou Fundo sem
fundo =4

No final do sermão, Eckhdrt volta a rogãr d

Deus que o livre de “Deus”, pois o seu “ser essencial

92 CF. Mestre Eckb,irt, Predlqten, WerÉe, 1, 59, p. 555: "Und bier sEdnd ich GoEtes und d ller Dinse ledi s".
gi Ct. lk>id.

24 Que permanecerá – como Unsrund e Abgrund - umd íeferêncÊd fundamental cId vertente cId metdhscd ocidentd que decorre de Jacob Bóhme d /\n8ebus Slesius,

SchelíÊn3 e NFcolai Beídide\',, entre outros.
25 CF Mestre Eckhdrt, Píedlqren, Waée, 1, 52, pp. 561-563
2Õ Kurt Flasch mostrou a inFluência de /\veíróis em Eckhdrt, se bem que no pregddor alemão se rddicdlize e dmplifique (ao próprio "Deus") essd “deperdêncid" ou "não

exisrêncid do dcfdente" que o filósofo árabe, na esteira de ArísEÓtees, hdvia ErdnsposEo para a ''reldção entre Deus e o mundo" – D'Averíoê5 à Madre Eckhdrt

Les sources árabes de /a "mysrlque" aFlemdnde, seguido de Pouíquo: érudlons-nous /d phFlosophie 'nédlévdie?, lexlo francês estabelecido por Jdcob Schmutz, Pdrls
J . Vrin, 2008, p. 27

97 CF. Mestre Eckhdrt, PrecJisten, Werke, 1, 52, p.553

está dcimd de Deus” enquanto o concebemos “como

princípio dds cridturd s” . F?edfirmd então ser nesse “ser

de Deus” onde “Deus” transcende "todo o ser” e
'toda a distinção” que primordialmente residia e

reside, sendo causa de si e enquanto tal "não-ndscÊdo"

e imortal. Enquanto incriddo, foi, é e será eternamente,

sendo apenas mortal o que devém enqudnto cridturd

Pdrece ser nessa pdssdSem do pré-sujeito da eternidade

pdrd o tempo, do incriado para d cridÇão, que tudo

se constitui, incluindo o próprio “Deus" enquanto tal

Designddd como um “ndscimenLo (eLerno)” do sujei Co,

por eld é “causa” livre e voluntária de si mesmo e de

todas as coisds", incluindo do “Deus” que surge como

tal pdrd d cridtura, escrito por isso entre aspas. Como

insiste Eckhdrt, é peld sud livre duto-posiÇão na

existência e em função dessd proto-diferenciação que

tudo vem a ser: de outro modo, nem a sua dimensão

criddd, nem o mundo, nem Deus como “Deus” seridm

25. Todos os entes, embora dpdrentem existir em si e

por si, incluindo o “Deus" que como cdI se c4etermind,

são na verdade relativos uns dos outros e do fundo

sern fundo de onde e onde procedem, constituindo-

se, dirÍdmos, como in-ex-isrentes, na medida em que

o seu Ddsein, o seu ser -aÍ, é um ser no e a partir ciesse

fundo absoluto e jamais propriamente um ser no
mundo2ó

Édquele escorrer ou emdndr ('/\usFlieben”)

diferenciddor que a ruptura ou trespdsse
(:'Durchbrechen'’) reintesrddor vem dnuldr, libertando

o sujeito cgd sud “vontdde criddd’' 97 e criadora e

assim de Deus e de todas as coisds, restdurdndo-o

nesse eterno imo de não diferencidção onde não é

; nem :'Deus'’ nem criatura ” . /\ eievdÇão
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('Aufschwung") e o trespasse conspirdm então no

regresso à trdns-divina divindade dbissdl – que Eckhdrt

por vezes designa como Gottheit, para a diferenciar

de Got1 , o “Deus'’ relativo do homem - nessa

supremd pobrezd'’ de não haver mais que o InfiniEO.

Esta é aquela "verdade" que só pode compreender

quem se Ihe dssimila, a “verdade não encobertd, que

veio directdmente do coração de Deus’' 28.

Onde boâ parte dd sua próprid tradição

teológico-filosófica e o senso comum vêem o sujeito

como um ente determinado, necessariamente inscrito
e condicionado num mundo de entidades e

determinações anteriores e exteriores, e ambos

procedentes de um outro ente primordial, dbsoiuto e

criador – Deus - , Eckhdrt comete a transgressão de

romper ou trespassar (“Durchbrechen") a reificdÇão

desses conceitos nd visão-experiêncid dd infinita e livre

operdtividdde de algo – o indÊzível de si - no trânsiEO

do nãdd ser (que não é o mesmo que ser nddd ou não

ser) pdrd a tríade das determinações entitdtivds (eu-
tnundo-Deus)g 'rIO recurso desta pdm dquele trdns–

Ôntico e trdns-ontoteoiósico fundo /dbismo primordial.

Não é necessário o Ddsein, não é necessário ser-aÍ,

=8 CF. tl)id , p. 563 Sobre a d,stinção entre Gotr e Got the,t, cf Mestre Eckhdrt, "De Id sortie de I'esprIt et de son retour chez lui", C)euvres de MdÜre Eckhdrt

Sermons-Tídités, trdduzldo do dlemão por Pdul Petit, Pdris, Galiimdrd, 1987, p. 118, Para a distinção entre a oclosldade dd DIvindade e o Deus criddor, cf. "Du
Roydume de Dieu", it)id. , p.301 . Pârd um comenEáro maIS desenvolVIdo do sermão 52, cf. Paulo Borges, "Ser ateu gmÇds a Deus ou de como ser pobre é não
haver menos que o Infnito – d-Eeísmo, d-reolc>sd e an-drquid místcd no sermão “Bedtl pduperes splrltu .' , de Mestre Eckhdít'’, in Phllosophicd, 15 (Lisboa
2000), pp.61-77

s "Estabelecido o prbncípio ''QUE RIEN NE SE FA IT SANS RAISON SUFFISANTE'’, "Id premlêre questIon qu on d dro't de faire, sera, POURQUOI IL Y
A PLUS TC)T OUELC)UE CHC)SE QUE RIEN'’ G. W. Leibniz, Prlnclpes de /d nature ef de /d srâce íondés en rdison, 7 , in Principes de la ndture ef de
/d grâce Çondés en rdison / Príncipes de Íd Phrl050phle ou MonddotoBle, publcddos lnEesralmente se3undo os mdnuscít os de Hdnovre, Viena e ParIS e dpresentddos

a partir de cartds lnéditds por André Robinet, Paris: PUF, 1986, 3d edição r©/istd, p 45
3c> CF. Maítn HeÊde89eí, Ou est-ce que la métdphyslaue?, in Questions /, trdduzido por Henry Coíbin, Roger Munich AÉphonse de Wdelhens, Wdlter Bremel,

Gérdrd Granel e André Preau, Paris: Gdllimdrd, 1987, pp.43-44
31 CF. o sermão eckhôrtiâno a seguir comentado

12 Sobre d dec'idÇao, num senEhdo muito aFIm, cF. SImone Well, La Pesdnteur ef Id Grace, prefácio de Gustave ThIE>on, Plan, 1988, pp.42-50
33 Comentando Eckhdrt, escreve Rener Schürmann: ''Lur5prunc est dndrchle: l’exlstence détachée me rend libre, sans dttache ni lien, comme je I'étdis alors que j’étai$

nédnt

[ ]
La volonté en son surslssement préorlglndire est sans principe, dndrchique. Elle n y est devdncée pdr rÉen. Le détdchement, à ce stdde, ignore ou suspend Id réfererlce

à [out ce qui est d'une mdniàre déterrnnée. Lhomme dé[dché exis Ee commme orísne píéoíl3indire, OífsÉne de I'origine, et personne ne peuÊ porter dtteinle à sa libeíté,
pas m&ne Deu" – Mdttre EcLhdrt ou la loie errdnre. Sermons dllemdnds trdduirs er commentés, Paris: ÉdiEÉons Pdyot & Rivdses, 2005, p. 1 97

34 CF. Põulo Borges, /\ cada lnstdnte estamos d tempo de nunca Adver ndscldo (aforismos), Sintrd, Zéflro, 2008
35 São os verbos que, segundo Bernard Mc(linn, Eckhart empresa pard ''trdnsmltr a sua esErdtésid para acabar com a pos$essividdde'’. DeÉes derivâridm, segundo o

mesmo duEor, os nomes formados "para expressar aspectos do processo de desconsuruÇão, como dbegeschecJenheit e 3eíâzenhelr" - cF. TIre Hdrvest of Myslicisrr
in Medieval Germany (13001 500), The Presence of God: A History of Western Christiân Mysticism, voi . W, pp,365,366, Sobre entbiIden e à
EntblkJung, cF. Wolfgang Wdckernagel, YMAGINE DENUDARI. Éthique de I'imdge et métaphy5ique de !'dbstrdctlon chez MdRre Eckhdrt, Pw-b 1 J . VFin, 399 a

Uma vez que procedemos a um estudo comparado entre Eckhdrt e Lon$chenpà, é interessante notdr que lâzen/selâzen correspondem do lâcher pílse e do letung

so (do abrÊr ou largar dd mão) que dbunddm nas trdduçc->es francesas e Inglesas de textos budistds

cr)
[3

E

não é necessário que haja eu, mundo e Deus, não é

necessário nem evidente – ao âvesso dd questão

Formulada por Leibniz 29 e retomddd por Heidesger

como “a questão funddmentdl da metafísica” 30 - que

haja alguma coisa em vez do Nddd ÇNichts) incriddo

e indeterminado 31, pois o dpdrente fado e fardo do

ser e do existir não é senão gerado por uma relativa

sdídd dessa indetermindÇão que pode d cddd

momento verificar-se inconsistente e reversível pela

decridÇão de si, e assim do mundo e do divino 32,

num reôssumir dd an-árquicd ou meta-árquicd liberdade

primoKJidl 33, A cada instante estamos a tempo de

nuncd haver ndscido 34. h prática disso é o que Eckhdrt

propõe, junto com o mais rddicdl e imediato

Durchbrechen, nessas actividades desapropriddords e

desconstrutivds que designa corno abescheiden ,

desprender ou cortar, lâzen/gelâzen, abandonar, abrir

mão, entbiIden, des-formar ou des-imd8indr,

entwerden, des-devir 35, as quais, mais do que

dirigidas a objectos exteriores, errddicdm o auto-

enclduanddo.r apego a si eàssudsconstruÇÕes mentdis,

isso que o mal conhecido verbo português e castelhano,

usado por São João da Cruz, cão bem expressd
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desdsir (largar, soltâr dd mão), desdsir-se (o contrário

de dsir/ dsir-se/ agarrar/ dgdrrdr-se) 36.

Neste sentido, terminamos o percurso por

Eckhdrt e prepdrdmos d sua compdrdÇão com

Lon8chenpd comentando um dos sermões que melhor
esclarece a sua referência ao fundo ou à divindade

(Gottheit) indeterminddd como “nddd" ÇNichts)

Trata-se do sermão em que o mesmo Eckhdrt explora

as várias possibilidddes de compreender o não ver

ndda de Saulo, com os olhos abertos, após a luz que

o envolve e deita por terra, nos Actos do s Apóstofos,

9, 3-9. No primeiro sentido, não ver nada é
dssimilddo d um ver Deus como “nada”: “esse nada

era Deus"/ no segundo, não ver nada é nada ver senão

Deus ou ver só Deus/ no terceiro, não ver nadd é nada

ver senão Deus ou ver só Deus :'em todas as coisas”/

no quarto, isso significa que, "quando viu Deus, viu

todas as coisas como um nada" 37 . Numa leitura geral

dd Íntima complementdriddde destes qudtro sentidos,

no primeiro a visão de Deus é d experiêncid da própria

ausência de objectos e de visão, incluindo a do

objecto "Deus”; no segundo, diz-se o mesmo, de

modo mais positivo: nada ver é ver apenas Deus; no

terceiro, esse ver dpends Deus na experiência de nddd

ver é compdtÍvel com d percepção do universo
fenoménico, nd medida em que nele se não veja senão

essa ausência de qualquer determindÇão inerente ao

ver e ser visto/ no qudrto, enfatiza-se o dspecto

complementar disto, a evdnescêncid do universo

fenoménico nd mesma medida em que é visto na luz

36 ''Y así grandemente se estorbd und alma para venlr d esEe dIto estado de unión com Dias cuando se dsc d dlgún entender, o sentir, o imdgindí, o parecer, o voluntdd,

o modo suyo, o cualquera outra cosd o oE)rd própria, no sdbiéncJose desasir y desnuddí de lodo elo" São João da Cruz, Subidd de/ Monte Carmelo, IÊ, 4 ,

4, in Obus Compfetds, edção crítca, noEds e apêndices de Lucnio Rudno de d l3esiô, Mddrd: BAC, 2002, p.999
37 ':Mich dünk[, dab dies Wórtein vierfâchen Sinn hdl)e. Der eine Snn ist dieser: /\Is er dufstdnd von cJer Erde, sab er mt oFFenen /\u3en nichts, und dieses Nchts

wdr GoLE; denn, ds er GoLE sdh, das nennt er ein NichEs. Der zweite Sinn <ist> : AIs er dufs Land, da sdh er nichts dis GoIE. Der drÊtte: in allen Dinsen sah er

nichts als Gott. Der vlerte: AIs er GorE sdh, da sdh er alle Din 3e dIs ein Nichts'’ - Mestre Eckhdrt, Predlsten Trdktdte, Wer&e, 11, 71, p.65
3B CF. Plotino, Enéddds, V, 2, 1, texto estabelecido e traduzido por Émile Bréhler, Paris: Belles Lettres, 1 967, p. 33; Paulo Borges, “0 deselo e a experiêncçd

do Uno em PIo[ino'’, Phifosophicd, na26 (Lisboa, 2005), pp. 175-91 4,. repubiicddo in AAW, Cdrnlnhos do Pensdrnento Estudos em homendgem do

Professor José Enes, Lísbod: Edíções CoÊibrÊ / Unfversídd(Je dos Açores, 2006, pp.355-392.
39 CF. Mestre Eckhdrt, PreJiq'en. Trdkrdte, Werke, 1, 71, pp.65-67
40 ':Solen wir CotE erkennen, so mub es unvermlttelt geschehen/ es dàrf Jd nichts fremdes < mit-einFdlen" – il>Id , p7 5

'1 Ct. Il)id. p.67
42 C_F. lbld 1 pp'73_75f em particular: "„Paulus stand auf von der Erde, und mlt oFFenen Augen sdh er nichts». Ich karin nicht sehen, was eins ist Er sdh nichts, das

wdr Gott. Gott isE eÊn Nicht5, und Go rt ist ein Etwds. Was etwàs ist, dds ist auch nlchts’' – p.73

da sud Íntimd não deteírnindÇão, isso que aqui se

designa como "Deus

Daí que esta visão de Deus como “nddd'’, que

na verdade é mais uma experiência de não visão,

pelo menos no sentido de umd reldÇão dudlistd entre

sujeito e objecto (que recorda a trdnscendêncid dd

'visão’' em “contdcto" e “união , na experiência

plotinidnd de um Uno que, do limite, não se pode
dizer senão ouden, “nddd'’ 38), não seja possÍvel senão

no íntimo da luz divind, para além de qudlquer acesso

gradual 39 e “sem intermediário" 40. Pdrd além dos

sentidos, dos pensamentos e do intelecto que busca,

há um “outro intelecto” que não buscd e é dntes

“dbrdÇddo” Çumfdngen, iiterdlmente, dpdnhddo, preso

a toda a volta, ao redor) pela mesmd luz que,

envolvendo o futuro São Paulo, o fez tombdr do

“cavdlo”, ou seja, do apoio das sua#nossas referências

habituais, parciais, subjectivoobjectivantes, e ver, nddd

vendo, tudo o que há a ver: o Deus-Nada, ou seja,

essa mesma iluminação que remove, com a
subjectividdde, todd a objectudliddde 41 . A cegueird

iluminddd de Saulo é o que o fdz pdssdr do
conhecimento conceptual de Deus ou dos entes do

mundo como “isLo” ou “dquilo'’ pdrd o conhecimento

experimenta de que tudo é Deus em Deus, nesse

inobjectivável “uno" cujd Únicd determinação é a sud

próprid ausência, cujo “dl8umd coisd'’ (“Etwds”) é

'nada” (“NichEs") 42. Neste dcesso imediato e nesta

“pura rejeição” de si, ou sejd, dd duto-posiÇão

subjectivoobjectivante, rdiz de tocJd a construÇão
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díferenciddord, d dlrnd é como esse homem do “sonho

dcorcJddo" ndrrddo por Eckhdrt que se viu “srávido
de nada como umd mulher com um filho” : nesse nada

“Deus nôsceu'’, como “o fruto do ndcJd'’ (cJ;e frucht

contempldÇão em dcção fecundd e fruitivd, sem outra
Find lidade senão eld mesma: daÍ d mâior nobreza do

ser “mulher " ou “esposa” ÇWeil)) sobre o ser “virgem

ÇJunsfídÜ 46 e de, na reinterpretdÇão eckhdrtidnd do
sentido aparente das pdldvrds de Cristo, Marta primdr

dfindl sobre Mdrid – símbolos evangélicos da vidd

dcLFvd e contempldtivd, na leitura dle8Óricd Je Lucds,

10, 38-42 - , na medida em que possua d

experiência de “vidd” de que d segunda for desprovida

47. Como diz Eckhdrt, exortôndo d essd “vidd" sem

razões cdusdis ou finais, sem porquê nem pdrd quê: “E

a pdrtir deste fundo mais íntimo que deves operar

todas as tuas obras, sem “porquê””, nem pelo “reino

ceÉeste”, nem por “Deus”, nem petã ':bedtitucJe

des Nichts) 41

h experiênciâ de Deus como nddd

expressão-limite do incriddo - emerge da nddificdÇão

de todds as construÇões próprias do conhecimento

conceptual e clãs subsidiárids vias pelas quais a

experiêncid Últimd se busca 44. Como diz o pregador:

“Todo aquele que busque Deus por vias está a
encontrar vids e d perder Deus, que nds vias está oculto.

Mas todo dque Ie que busque Deus sem vias encontrá-

lo-á td[ como ele é em si mesmo e esse homem viverá

corn o Filho e é a próprid vidd'’. Essa vida é d vicJd

sem porquê” (oPIne Wdrum) que brota “do seu

próprio fundo” e dd “sua próprid fonte”

espontaneidade que proionsd e enriquece a

eLernd”48

Notemos d afinidade destd visão e experiência

com d de Longchenpd, um dos sábios mais eminentes

dd primeira trãdição do budismo tibetano, d dos

CF IF)Id p.73
4= Nd vertenEe neopidÜnicd, Eckhdít está sobretudo nd linha do grego Ddmásco e do crIstão João Escoto Eríúgend Mais próximo de sf, e dindd como urnd dds suas

possíves fontes, vejdse a mdlo3rddd Mdrguerite Pore te, queimddd em Paris em 1310, na experÊêncid pela qud d dlmd se vê “nddd em Deus e Deus nada ned"
Le /V\1,air des 51maes ames an&n: res ef qu1 seulemenc cJemeu'ent er1 vouloir ef débII d'dmc>ur, rrdduzÉdc) do fídncês ântigo por Claude Louis-Combet, texto

dpresen fado e ano[ado por EmiÊe Zum Brunn, Grenoble, Jérôme Millon, 2001, p85/ cF. Edmbém p. 122. Temos d5sÊndlddo que vários pensadores porEu3ueses

contemporâneos são pensddoíes do ndda como transcendência do ser e do não ser, corn destaque para Pascodes e José Mdrinho, aém de Agostinho da Silva,

estando esse sentido rn,sl5 dmbisudmente mesclddo com o do não ser em Antero e Pessoa, Encontrámos d confrrndÇão desEd interpreEdÇao e escldrecmentos

ddic}on,iis, à íespeíEo das virtudldades do português e do cdstehdno nestd questão crucÍdl, em Rdimcin Pdnnikar: cf. De la Místlcd Experiencid plena de la Vida,

Bdrcelond, Heíder, 2005, pp. 1 421 44,. "PrÓlogo" d Jdmes W. Heisi3, fllósoíos de fd r\ddã Un ensdyo sobre /d EscueÍd de Kyoto, Barcelona, Herder, 2002,
pp. 1 913 . Como escreve: ''E e5pdÕol y eÉ português [o exoresdn ddmirdbemen Ee sin recurrir d Id ne3dc[ón didértÊcd= NdcYd no significa “no-Ser", sino dusencid

de Ser (no ndcidc>, ron-nd rum, d-jdkd en sán$crfto),. pero no d ausencid como und privdci(>n, como la negdcÊón de algo que cJebierd ser, como un dk)orEo que dÚn

no hd [ lesado a ser ” De /d Mís[lca . Exoer,enc'd plena de /d vdd , p1 43 E sEa leiturd não níiIÉstd do ndcJd – que Êndica d vdcuiddde oncológica da “coisã nascida

("res nata’') d bre, ãÉndd segundo Pdnnikdr, o rumo de um importante díálo30 com a noção sobretudo budisEa de gdculdade (sAunydfd), que dssindld um mesmo

caminho de tídnscensão dos extremos ontolosfs Ed e niilistd e de todos os “pontos de vstd'’ ou posfções conceptudis – cf. N8rjuna, Stdnces du M,lleu par

ExceIFence írMddhvdmdkd-kdrlkds), traduzido do original s8nscrt o, apresentado e anotado por Guy Bou3dult, Gdlimdrd, 9002, 13, 8 e 15, 67, 1 O-11,
pp1 73, 1 90 e 1 92 CF. Pdufo Borges, ''Nddd, Espír IEo e Sduddde em José Mdrinho’', in AAVV, O Pensdmenrc> e a OE)rd de José Mdr;nAo e de /4/raro

Pibeirc>, , Lsbod, Imprensa Ndciondl Cõsd dd Moeda / Unversiddde CdtÓIÊcd Portuguesa Ce nEro Re3iond do Porto, 2005, pp.203-21 9 / Tempos de

Ser Deus //\ esplrltudflddde ecuménicd de Agostinho dd SIL-d, Lísbod, Âncora Editord, gDC)6, pp. 1 3-1 6/ "«Deus exlsEe, com eFeito, pdrd si próprio/ mas Deus

está enqdnddc„. . AÉémDcus e Fusão de Deus em Fernando Pessod" (neste volume). Para uma dn[oogid dd questão nd Filosofia ocidentdl, embora marcada pela

confusão de "nada’' e "não ser ’', cf AA. \N, Le Néanl . ContrIbUIlon à I'hls loire du non-être ddr 5 /d philc>sophIe occldenEdle, sob d direcção de J. Laurent
e ': Romano, Paris: PUF, 2006

4: "Dcnn ,ver acu in einer <bestim,n(en_--- Weise suchl, der nimmb die Weise und verfehlt Gott, der in der Weise verborsen ist. Wer dber Gotr ohne Weise sucht,

der erFdbt ihn, wie er in sich selbst ist/ und ein solcher Mensch IeL>t mit dem Sohne, und er ist das LeE)en sell:)st. Wer das LeI:)en frd8te tausend Jahre lang: ''Wrrum
lebs[ du?'’ – k>nn[e es antworten, es spíàche nichts dndeíes ds: "ch lebe ddrum, cbb ích lebe"' Das kommt dakar, weii dds Leben aus seinem eÊ8enen Grunde Iel)E

und aus seinem Ei8enen quillt, darum Iel)t es ohne %rum el:)en cJdrin, cJdb es < für> sich selbst lebt. Wer nun einen wdhrhdftisen Mens(:ben, der aus seinem eigenen

Grunde wirkt, LagEe: ':Wdrum wirLst du deine Werke?" 5 c,IIte er rechE antworten, e r spíãche nichts dnderes aIs: "Ich wirke ddrum, ddb ich wirke"" - Mestre Eckhdrt,

PrecJigten, Weíke, 1, 5k:>, pp.71-73
J' CF. Id., PrecJigten, Werke, 1, 9, pp.95-99
4- CF. td f Píedlq ten Tdkldre, \Parka, [, 86, pp.209-229. CF. /\lois M. Haas, Mãe'trc> Eckhdrr . frgurd nornldlivd pdrd /d vid3 espiritudl, pp.I07-1 C)9

11 '/\us diesem [nnersten Gíunde sc>ist du dIÉe cJeÊne Weíke wirken ohne Wdrum. Ich sd 8e fürwdhí: Solange du ddne Werke wirkst um des Himmelreiches c)der um Gottes

oder um deiner m,Êsen Seligkei t w[en, <also> von duben her, so ist es wdhrÉich nicht recht um dich besEellt'’ Mestre Eckhdít, Prediglen, Werke, 1, 5 b, p .71
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Antigos, ou Nyinsmdpd, que como vimos se distinguiu

como mestre do Dzogchen Lrdzoss chen) ou Grdnde

Perfeição, a experiência direcLd dd natureza e Fundo

primorcJidl dd mente e dos fenómenos, cume de todd

a progressão gradual e estrdtégÊcd, não doutrinal, dds

vias budistas - Hindydnd, Mdhdydnd, Vdjrdydnd –

mas na verdade situada para além de qualquer via ,

cuja própria noção, segundo a visão budista, recai

sempre nas três esferds dd ilusão conceptual: sujeito,

objecto e acção (como constdtámos, tdmbém em

Eckhdrt o que se designa como Deus ErdnscencJe ds

'vids" que o ocultdm) . Considerddo, na classiFicação

da trôdição Nyinsmãpd, e nd perspectiva da via

gradual Çldm rirrÜ , como o último e supremo dos nove

veÍculos 49 pdrd o reconhecimento dd natureza

primordial da mente e de Lodos os fenómenos - a

natureza de Budd, desi8ndÇão não de umd figura

hÉstÓrÉcd, mds do estado ndturdl de Despertar ou

llumindÇão - , o rdzogs chen não constitui todavia,

em si mesmo, proprtdmenLe uma vid ou um veÍculo,

desi3ndndo dntes o próprio estddo de experiência

imedidtd da perfeição natural e absoluta de todas as

coisâs, independente dos métodos e práLicds que o

possdm preparar e mesmo de qualquer tradição,

religião ou escola específicas so. /\tesLd-o o facto do

rcJzogs chen não ser exclusivo do budismo, mds surgir

49 Os nove veícuos incuem-se dentro da cÉdssificdÇão mdis geral em três veícuos, correspondentes dos três níveis de ensndmento do Buda Pequeno Veícuo ou Veíc_ua

de Base, Hindydnd, que inclu os sh'dvdLd5, ou duallc)res, e os p'dtyekdbuddhdsi Grande Veícuo, MdhdyarIa, o dos bodhisdtrvds, e, Edmbém referido como uma

extensão do mesmo Grande Veículo, o Vdjrdydnd ou Mdnjrdydnd secreto, isudmen Ee chamado Tdntrayana, subdÊvddo nos Tdntrds ex[ernos – Krlyatdn[rd

UbhdydEantrd e %9drdnrrd e nos Tdntrds ínEernos – MdAdyogd, Anuyogd e Atiyogd, d Grdnde Perfeição ou Dzo9chen ( abrev ração do tibetano rdzoss-che'
shin-tu rnd!-'byor)

Estes veículos devem considerdr.se como as diferentes formas que umd mesmd vld de reconhecimento da Budeidade assume segundo as qualidades e tendêncids dos
indivíduos. É dssim que os nove veícuos se podem subsumr numa Únicd viagem pdrd um estado além de todo o concei Eo de vetuo ou de vrdjdnte. Como d:
o Rei que Eudo 'edfrzd íkunbyed 's)-df-po, T 828) "Red lmente só há um / Mas empiricdmente existem nove veícuos'’; e o Ldnkdva lara Su lrd. ''Qudndo d men[e

se trdnsformd / Não há nem veículo nem quem se mova" – cF. Gyurme Dorje, "Introdução do Tradutor", in S. S. Dudiom Rnpoche (Jkdre Yeshe Dorje), The

Nyin3md School of TrE)e Ian Buddhlsm. /rs hJnJdmenrdls and HIstory, Vo. The Transldtlons, trdduzdo e editado por G yurme D Oíje com d codbordÇão de
Mdtthew Kdpstein, Boston: Wisdom Publications, 1 991, pp. 17-18
Registe-se que outrd cldssificdÇão refere um distinto primeiro veículo, “o veículo munddno dos deuses e dos homens", e dgíupd no segundo veícuro os shrdvdfds e

os prdEyekdbuddhds cF. Adriano Clemente, ''tntrodução" d Namkhd'I' Noa)u Rinpoche, Diogchen rÉrdt d'AuEo-Peltcc1 ion, [rdduzÊdo por Aíndud Pozin, Paris

Les Deux C)cédns, 1 994, p. 10

SO Sobre o Dzoschen, entre váíds ourrds obras, cf. Lonschenpd, Klndly Benr fo Edse Us, [, IF e 1[, traduzido do tbetdno e anotddo por Herber[ V. buenther/
Emeryvile, Dharma Publishns, 1 975, 1976 e 1 9761 /d (com o nome Lon3chen Rdbjdm), fAe Prec,ous Tredsury or fAe Way of P b,d,n,ir trdduzido sob a

direcção de Sua Eminêncid Chdsdud Tulku Rinpoche por Richdrd Bdríon (Lama Chókyi Nyimd), edítddo por membros da (_'omssão de Trddução Pddmd= Susdnne

fairclou8h, JeFF Miller, Mary Racine e Robert Rdcine, Junction Ci Ey, Pddrrtd Publishing, 1 998 / The Precious Tredsury of lhe Bds,c Spd(-e of Phenomend1 trdduzido

sob à direcção de Sud Eminência Chdgdud Tulku Rinpoche por Rlchard Bdrron (Ldmd Chôky1 Nyimd), edltddo por membros da Comissão de Tradução Pddmd

Susanne Fdircloush, JeFF MÊller, Mary RacÊne e Robert Rdcine, edição bilíngue tíbetdnoin9lês, Junction CEyf Pddmd Publishn3f 200 Ii /'\ Tred5ure Trove of
ScrrprurdF Trdnsmision A commentdíy orI TAe P'ecÊous Tredsur y of rhe BasIC Spdce of Phenornend, trdduzdo sob a drrecç80 de Sua Eminêncd Chdsdud Tuku

RÊnpoche por Richard Bdrron (Ldmd Chókyi Nymd), edilddo por membros dd Comissão de Tradução Pddmd Susdnne Fdirc]oush/ JeFF MÊlerr Mdry Rdcine e Rober[

Rdcine, JunctÊon Cily, Pddmd Publishn8, 2001/ The PractIce of Dzogchen, introduzido, traduzido e dnotddo por Tuku Thondup, edÊ[,5do por Harold Tdbott
IEdc#Novd loíque, Snow Llon, 2002, 3' edição,- The Precious Tredsury of PirA Fnscructíons, traduzido por Richard Bdrron (Lama Chókyi Nyimõ)r Junction CE\

Pddmõ Publishing, 2006i Nyoshu! Khenpo Rinpoche e Lamd Surya Dds, Nd[urdl Gred r Perfecllon . Dzoschen Tedch,ngs dad Vdjrd Songs/ Í Laca/Nova lorquef Sno\.

Lion, 1 995, Herbert V. Guenther, MatrIX of Mysrery ScientIFic dnd Humdnlstlc Aspecls of rDzogs Chen Thought, BosEon, Shambhdld/ 19841 id.r Fran
Reducrlonlsrn fo Credr171ry- rDzog5 Chen dnd Fhe New SCIences of M'nd, Boston, ShdmbhdFd, 1 989/ Namkhd-- Norbu Rnpoche, Le Cycle Ju Jour ef de lá

Nuil. Fessence Ju Dzogchen, texto essencial sobre d práticd do Dzoschen es[dbefecido, trdduzÊdo e dpresentddo por John Reynolds pdrd d edíção dmercdnô

dpresenLdÇão e comentários trdduzdos do americano por Màdeeine Cdrré/ texto principdl Le Cycle du Jour ef de Id Nu,r traduzido do Uberano por Patrick Cdrré,
JC Ldttàs, 1 9871 Sdmcen Gyacsen Kdrmdy, The Gredf Pe,rec[ion . P Ph,losoph,cdI dna Medlrdr„'e Tedchinç1 in Tibe(drl BuJdf„sm, Leden, Bri[, 19881 k(dr

Eíhdrd, "Flü3eíschiàge des 3drucJd". LitEerdr und ideengeschEÍtche Bemerkungen zu einer Lieciersdmmfurls des rDzogschen, bbetan and indl-TÊE)e ldn Studies 3 ,
Slug 8art, Franz Steiner, 1 990/ Dudjom LÊn3pd, Budddhood WIthOUE Melitdt Ion . A Visiondry AccourIE Known as ReI,nlng Appdren r Phenomend (Nans-Janq),

traduzido do tibetano sob a direcção de Ghdsdud Tulku Rinpoche por Richard Barron, Junction City, Pddma Publishing, 1 994/ The Gofden Let lers, The Three

Statements oF Gãrdb Doíje, the físt teacher of Dzoschen, together will a cornmentdry by Dzd Patrul Rinpoche entE ed "The Special Tedchíns of the \Wise and

Glorious Kns'’, prefácio de Ndmkhd Norbu Rínpoche, Erddução, inErodução e comentários por John Myrdhin Reync>ds, New York, Snow Lion, 1996; John
WhiEney Petit, A/4iphdrn ’s Beacon o/ Certdlnry lllumlndrlng fAe VIew of Dzogchen, fAe Graf PerÍeclion, Boston, Wisdom PubfcdtÍons, 1 999 , MdhjushrmFtrd,

Primordld! Expelience /An inrroduction fo rDzo3schen A/ledltdrion, Eraduzido por Namkhà i Norbu e Kenndrd Lipmdn, em colaboração com Bdrrie SFmmons, Bos lon

& London, Shdmbhdld, 2001 1 Mi-pdm-3yd-Eso, funddmenrdl Mind, com comenEárb prático por Khetsun Sdnspo RÊnpc>che, trõduzbdo e editado por JeFFre\

Hopkins, Ítdc#Nova Iorque, Snow Lion, 200ó. CF. Edm Um Paulo Borges, /\ liberdade ndrurdl dd men[e no Dzogchen ou "Grande Perle-lção" , in Paulo Borses

Carlos João Corre-Ed e Mdtthieu Ricdrd, O Budismo e d Ndrurezd cId Mente, L:sE)Od. N\und05 Pdrdlclos, 2005, pp.61-79.

$Z
T
U
c)Z
e
E
<I
a

g

Reflexão, Campinas, 34 (96), p. 11-23, jul./dez.. 2009



20 o%b’90 V

tdmbém nd Lrddição Bón , d anterior religião do
lbete51, com finhd8ens próprias que ainda hoje o
veicuÊdm5§! .

No aspecto teórico-filosófico, o rdzogs chen

distingue entre a mente no seu estado comum de ilusão,

sems, e a sud natureza dutênticd e primordial, sems

nyid , sempre purd, imdcuEddd e iuminosd, também

desi8nddd corno rig pd. No seu estado comum, d

mente Çsems) , pela sua actividade conceptual-

emocionôl, condicionddd pelos padrões herdados dds

experiêncids pdssddds e drmazenddos num Fundo

latente e inconsciente Çdlayd-viÍÕànd, também

designddo por kun gzhi, que neste sentido importd

distinguir do fundo ou base primorcJidl, por vezes

nomedcJo da mesma forma), cria o universo e os

mundos que surgem como fenómenos dd sua

percepÇão ÊlusÓrtd e dtormentddd, obscurecerldo
dqueld sud natureza original, secos ny/d ou ri3 pd. Essa

ndEurezd da mente é o próprio íundo (gzÉ7/) primordidt

de todds ds coisds, um estado intemporaÉ, incridcJo e

indlteráveÉ de cornpletude, assim designado como

rdzogs pd chen po, Grande PerFeição. Este Fundo

primeiro de cddd fluxo ou continuum mentâl individud!

é o próprio e eterno Budd primordial, metaforicdmenEe

dpresentddo corno pai-mãe ou avô-avó de todos os

Budds, t<untuzdngpo, Bom pára todos ou
UnÊversafmente bom . Quando designado como uma

mãe, diz-se que sems, a mente discursivd, produtord

de projecções conceptudis, é o seu “Filho perdido”,
consisLindo o despertar espiritual na reunião de ambos,

por reintegração do estado comum cJd mente nd sud

1- Sobre d tradição BM, cF. D L. SneJFgrove, The Nine Ways of Bon Eycerots from fbe sZi-brlld edited drld transldted, London C)rienEal Series, vol. 1 8, Londres,
1967 (reedIção: Boulder, 1987)1 D. L. Snelsrove e H. Ríchõrdson, A Culrurdf Hrstory of TIl)et, Londres, 1968 (reimpíessão: Boulder, 1980),- Sàmten
Gydltsen Karmdy, The Tredsury of Good Sdylnqs /q bbeldn Hlsrory of Bon, London Orientõl Series, vol. 26, Londres, 1 972; Per Kvderne, ''Bônpo Studies
The Akrtd System oF Medtdtion", Kdllash 1, 1 (1973) : pp 1 950 / 1,4 (1973): pp. 247-332

: CF., por exemplo, Donatelld Rossi, The Phll050phicdl \4ew o/ the GredE Perfectlon in lhe bbetdn Bon Religion, ftâcd, Snow Lion, 1 999, Tenzin Wang>rd!, Les
prodiges de 1 ’esprit ndturel . L'essence du Dzoschen dans Id trd(Ji Elon Bõn orisinel\e du Tibet, prefácio de S. S, o Dalai Lama, traduzido do arnericano por Horacio
e Mdrso Sanchez, Éditions du Seuil, 9000,. Shdrdzd Tdsh Gydt sen, Heórl Drops of Dhdrmakayd . Dzogchen Prdc[ice of the Bon TradItion, tradução e comenEário

por Lopon Tenzin Ndmddk, irIErodução de Per Kvderne, editado por Richdrd Dixey, IEhdcd, New York: Snow Lion, 2002
V, Sdmten GydILsen Kdrmdy, The Great Peífection, A PhilosophicdÍ dna MedIEdtive Tedchlng in bbetdn Buddhism, p 175-184

' CF. Herbert \J, Guenther, Wholeness Lost and Wholenee resdined. Forgotten Tdles of Individudtion from Ancient Tibet,
CF, Il)Id. , pp1 76- 177

' CF. PhIÊppe Cornu, :'Dzo schen", in Dlctlonndtre Encyclopédíque Ju BouJdhlsme, PdrÍs: Editions du Seuil, 2001, pp. 184-1 90, p. 188
CF,, p oç exemplo, Mestre Eckhaít, ExposltIO sànctí EvdnseliÊ secundum Fohannem, n.342, in DIe d eutschen und tdreini5chen Werke h erdusse3eben Im Auf trd3 der

deutschen fOrSChUn858emeIn5Chdf E Dee Idrelnlscfen Werke, 3 :291 .4-8, Estugarda/Berlim, Kohlhdmmer, 1 936- CF. BeíndrcJ McGinn, Tbe HdrvesE oI Mybrlclbn,

In MedIeval Germany f 7 300- 1 500). The Presence of God - /\ Hlsrory of Western Chrlsrldn Mysrlclsm, vol. iV, pp1 27-128 e 1 42145
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natureza primordidl 53, o que dá :usdr d nàrrdtivds

trddiciondis tibetdnds dfins à parábola evdnsélicd do

regresso do Filho pródiso 54

C) fundo primordial não pode ser em rigor

descrito como um estado de união dos opostos, como

nirvana e samsdrd , ou de reconhecimento da não-

dudliddde de sujeito e objecto, pois nele jamais

ocorreu qualquer dicotornid ou dntinomid conceptual

Assim sendo, transcende todd d dfirmdÇão e negaÇão

e d próprid trdnscensão cJestds, sendo totalmente

inexprimível. A sud vdcuÊdâde, enquanto dusêncid

de características, difere todavia do que um autor

designa como d “concepção de um Absoiuto
merdrnente congelado”, diferindo “radicalmente dd

teoria de sunydtd'’ cId escola Mddhydmikd, que seria

merdrnente desconstrutivd 55. Há dssim urnd tríade de

aspectos do fundo - essência vazia (rIgo-ba ston8-

pa) , ndturezd luminosa Çrang-bzhin gsdl-ba ,
sensibilidade ou compdixão irrddiânte (thugs-rje

md '8d8s-pd1 56 - , unindo incriddo e mdnifestdÇão em

termos de uma fecundidade e dinamismo que não

deixam de evocar, num contexto rddicdlmente não

teÍstd nem cridcionistd, curiosds semelhanças com

algumas formutdÇÕes do Deus trinitário e dd cridÇão

nd tradição cristã, sobretudo com a reldÇão que Eckhdrt

estabelece entre d bullitio interna do íundo suprâ-divino

nds Pessoas trinitárids e a sud eê>u///0-o nd criação contÍnua

de todas as coisas (os termos remetem, respectiva-

mente, pdrâ a imagem de um ferver que gera bolhas e

que trdnsbordd) 57
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Por outro iddo, há efectivamente que não

confundir o fundo prtmordidl Çkun-gzhi) com d

consciência funddmentdl (kun-zhi rndm-sines, em

sânscrito dlaydvijãdnd) . O Fundo primordial

desconhece d cJiFerencidÇão entre nirvana e sdmsdrd,

os estados desperto e confuso da mente. A sua ener8id

dinâmica (MeO manifesta-se espontdnedmenEe (rã/ pd,

pdldvrd que se pode traduzir como “jogo’'), o Fundo

converte-se em “Fundo de emergência” ('chdr-gzhi) e

ds dpdrêncids mdnifestddds desisndm-se como "Fundo

em mdnifestdÇão'’ (szhi-sndn8) . Todas as

possibilidades do nirvana e do sdmsdrd estão dÍ pré-
contidas e o fundo torna-se “fundo universal"

Reconhecer este processo mdnifestdtivo corno o
desdobramento do fundo é d consciêncid desperta

(ri8-pd) e o estado de Budd; perder d consciência

do processo e interpretar a manifestação como exterior

ao fundo e à mente é a ignorância cJudlistd (md-rig-

pa). Dd percepção da dudftddde exterior / inEerior

emergem os conceitos de “eu” e “outro", com as

emoções de dpeSO e dversão e ds acÇÕes resultantes,
que constituem a mente comum (sems), onde se

rndnifestdm oito modos de consciência: cinco ligados

dos sentidos exteriores e a mente conceptual que

sintetizd e identifica como isto ou dquilo as imagens

deíes procedentes, d consciência emociondl que

condiciond tdI identiFicação e Ihe reage com apego e

aversão e a consciência fundamental (kun-zhi rndm-

shes, dlâydvijÕdnd), à qual condiciona inconsciente-

mente todo o processo, sendo também o receptáculo

clãs impregndÇÕes kármicds e o suporte do devir
sdmsárico dd mente nos vários mundos da existência

ilusorêdmenEe pldsmddos pela distorção da primordial

enersid mdnifestdti\,'a nas alucinações da percepção
dUdliStd 58

58 CF. Philippe Cornu, ''Dzogchen'’, in Dlclionndrre Encyclopédlque du Bouddhlsme, pp. 1 88-1 89 e "Base universelle’', pp72-73 . Para uma proFuncid exposiÇão

deste processo, onde, até certo pon Eo em conversêncid com Eckhdrc, se dponrd o emer8ír de "uma conscíênca que imd8nd um "eu’'’', no seio do “Fundo do ser

ou “espaço Funddmentdl", como o "Factor condiciondnte" que dá lusdr à manifestação de ''Eodos os fenómenos dpdrentes", "como ibusões'*, cF. Dudjom Llnspd,
Buddàhood Wlrhout MedI[arIon A Visiondry /\ccount Known as PeFlntn3 Appãrenl Phcnornend (Nan3-Jdn8), pp9 e 25-99.

by CF. Lonschen Rdbjdm, The PrecIOUS Tredsury of the Basic Space of Phenomena, p.3
e” CF. Herbert V. Guenther, Mdrrix of Mysrery Sclenrlflc dnd Humdnlsrlc Aspecrs of rDzos5 Chen Thought, Sunny Press, 1 994
61 CF. Slani 5las Breton, P=en ou Ouelque Chase. Porndn de mérdphyslque, Pàrís: flammdrÍon, 1987 , pp8- 17
'’:' CF. Saía[ Chdndrd Das, /\ Tlberdn-EngIIsh DlcElondry with sdnskrIE synon>fms, Deli / PatrIa / Vdrdndsi, Motilal Bândrsidass, 1 973, pp. .551-552 .
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Após esta dpresentdÇão geral dd visão do
rdzogs chen, desLdcdmos alguns passos d' O Precioso

Tesouro do EspdÇO Funddmentdl dos fenómenos,

primeiro de um conjunto de textos decisivos onde

Longchempd expõe a natureza do fundo primordial e

às suas implicdÇÕes teÓrico-práticas. O texto começa

por uma homenagem do Buda primordial dpós d qual

se usd o termo tchdn8 tchup serns, o bodhicittd ou

espírito de iluminação, que no Mdhdydnd desi8nd o

desejo de âtingir d llumindÇão pelo bem de todos os

seres, e que aqui surge não como dIgo a cultivar

individualmente, mas dntes como a "primordial

consciêncid desperta ndturdlmente ocorrente” e o

próprio “tesouro de onde procede o universo de

aparências e possibilidades, sejam do sdmsdrd ou do

nirvana” 59. Estamos mdis perto dd noÇão mdhdyânicd

de bodhicittd dbsoluto, enqudnEo estado não

conceptual, embora a Grande Perfeição Ihe confira o
sentido cósmico-metdfísico de uma mdtriz dd
fenomenâliddde universal 60. No seu íntimo reside o

'fundo de tudo o que surge”, o qual, “vdzio em

essêncid’', jamais havendo “existido como o quer que

seja, emerge todavia como dbsolutdmente tucJo", numa

cldrd dfiniddde com d didlécticd entre nddd, dIgo e

tudo, em que a indetermindÇão absoluta é por isso

mesmo fonte de todas as possibilidades mdnifestdtivds,

que, pelo menos desde PFoLino, dtrd\,’essa toda d

vertente neopldtÓnicd dd metafísica ocidental 61. A

vdcuiddde do fundo, ou do “espaço Funddmentdl'’

(dbyin8), fazendo jus à sud expressão tibeEdnô, tons

pd nyid, que conjuga as noções de “vazio” e de
'mil'’ c)2, é uma contínua irradiação fuminosd, uma

cldrd experiência de si, mas tdmbém sensível-

compdssivd, dssumindo espontaneamente ds ilimitadas

formas mais ddequddds às necessidades dos seres g
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ilusoridmente configurados pelo extravio dessa

experÊêncid. A “própria mente*’ e a sua “maniFestação

(rõl pd) indetermindda’', sem finalidade ou pldno pré-

esEdbelecido, movida pela sua “enersid dinâmica’

(Esef), são esse “espdÇo’' primordidl de que todos os
fenómenos são “orndmento'’ e “nôdd rndis” . Tudo é d

expressão mágicd" de um “nddd” que, sendo-o,
emerge como dbsofutdmente tudo" : todds ds

aparências, formas dnimddds e inanimddds, sons e vozes,

todos os estddos de consciêncid conceptudl e não

conceptudl, são as três dimensões do corpo, da pdldvrd

e da mente iluminddos. Neste sentido, mesmo os seres

que, não reconhecendo isto, se percepciondm como

nascendo, vivendo e morrendo nos seis mundos do

sdmsdrd, “não se extràvidm minimamente do espâço

fundâmentdl dos fenómenos" : d sud condição é a de

“ilusões", “mdnifestds porém inexistentes” 63

Assumindo d visão-experiência última, Longchempd

conclui que, “cJddo não hdver conFusão (trul pd mé),

nada existe como algum estado não confundido",

jamais haverá liberdade, pois nunca houve
escrdvidão" 64

h visão-experiência do rdzoss chen ou dti

yoga, o yogd primordial, conduz, se bem que âindd

no plano relativo da sua comunicdÇão às mentes

Êlusoridmente condicionddds, d uma desconstrução

abrupta dd reificddd estruturd conceptudl de um

mundo dfindl irreal de seres, objectos, icJentidddes e

Íntencior}dlicJddes, não só os da percepção comum,

mds neste caso sobretudo os da próprid estratégia

õ3 CF. Longchen Ral>jam, fAe Precious Tredsur y of fAe Bdslc Snace of Phenomend, pp, 3 e 5
o; lk>id., p. 1 1 . Como também afirma: "Uma vez que nunca houve liberdade, não há liberdade e nunca haverá liberddde, / o nirvdnd é dpenas umd etiqueEd e não há

alguém que tenha dlgumd vez conhecido d IÊbeíddde'’ - l)fd
65 CF. IL>id p.43
CÓ Em última instância, segundo a própria visão budista, todo o Dhdímd enslnddo pelo Buda, ou de "transmissão", incluindo o que nele se diz sobre d próprid ndEurezd

de Buda, não decorre directamente dd naturezd Última das coisas, mas antes da sua manifestação em função das necessidddes e capacidades dos seres não despertos.
Distingue-se dssim entre este ''Dhdrmd de tídnsmissão", os ensinamentos dos Budds, ãddptddos dos limites dos seres iludidos, e o "Dharma de realizdÇão", os frutos

espirituàls da dplicação de tais erlslndmentc>s CF. "Glossário" in Pàtrul Rinpoche, O CamInho dd Grdnde PerfeIção, prefácios de S. S. o Dalai Lama e de Dilso

Khyentse Rinpoche, Indução de Paulo Borges (texEO) e Rui Lopo (píefácios, inEroduçc->es, glossário e bibliogràfid) (Grupo de Tradução Pàdmdkdra), Lisbod
Esquio, 2007, p. 451
Assim se compreende que, no Sutrd do Didmdnle, o próprio Budd decldre que no Dhdrmd por SI ensinddo "não se encontra maIS verddde do que mentlrd" - CF

SoÜtrd du Dlamdnr er duEres soÜlrds de /d Voie médidne, trdduções cIo t-ÊbeEdno por PhÊlippe Cornu, do chinês e do sânscrito por Patrick Cârré, Arthême fâydrd,
2001 , XIV e XViI, pp 45 e 52. Já no A4dHhlmdNlkâyd o Buda compara o seu ensindmento d uma jdngadd, feiEd paíd dtrdvessdr um rio e pdssdí pdra d outrd

margem (do sofrimento e das suds causas), devendo então ser dbdndonddd, sem dpe30 - cF. Wdlpold Rdhuld, LEnselsnement Ju Bouddhd d'dprês les textes /es pfus

dnclens, prefácio de P. Demiévtile, Paris: EdItions du Seuii, 1978, pp.29-30
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budista, com seus métodos, vias e práticas
gradualmente escdlonddos: Hind>/dna, Mahdyand,

Vdjrdydnd . No íntimo da “mente iluminddd” não há

qudlquer “objecto a ver ”, visão ou dlguém que vejd,

não há meditação nem also em que meditdr e, nessa

'presença espontânea, sem qualquer dudliddde de

objectivo e condutd”, não há qudlquer “FruiÇão d

dlcdnÇdr ” . Não há “níveis de redlizdção d dtrdvessdr

e não há qudisquer :'viâs”. Não há “mdnddlds d

visudlizdr’', nem “mdntrds, recitdÇÕes, inicidÇÕes e

compromissos 65

Se tudo é desde já livre, incluindo de ser e ser

livre, todo o esforço de libertação é sem sentido e

devem ser dbdndonddos todos os aspectos dd prática

budistd (que toddvid, segundo a via 8rddudl Edmbérr!

ensinada pelo próprio Lon8chenpd, são necessários e

devem ser escrupulosdmente observddos, como urna

Últimd ilusão que liberta de todas as ilusões, para que

libertar-se deles possa ser benéfico 66) . Há que não

forcejdr ou tentar dtingir seja o que for, não observar

os conceitos mentais, não meditdr nos fenómenos da

mente discursiva, não analisar os objectos sensíveis e a

mente comum, não rejeitar o kdrmd e ds emoÇÕes

dflitivds, não aceitar nddd como verdadeiro, não

prender d corrente mental. Tudo reverte a uma

uniformidade sem objectos, verificando-se d
inexistência de "processo ordenado”, “Fenómenos” e

'esLruturd identificável de referência” . A tríade

“fundo”, “vid “ e “fruição" entra em colapso, tal como

a distinÇão “sdmsdrd'’-”nirvdnd’', “bom ou mau” e
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mesmo a noção de uma existêncid indtd do “espaço
Funddmentdl”. “Não há ponto de referêncid” que

permitd perSuntdr “como” e “o quê” e responder: “É

isto ! '’ . Ninguém pode fazer nada, pois "onde está o

eu” ?”. Nddd se pode fazer, perante o que dntes

pdrecid existir e dgord se vê jdmdis haver existido, tal

o reconhecimento de umd miragem em pleno deserto

que não é menos do que o reconhecimento do próprio

deserto como miragem, senão o que fdz Longchenpd :

' 2\h 1 /\h ! Rebento de rir perante tão grande mdrdvifhd

como esta ! " 67 . Longchempd rt . E é o que continua

d fazer, perante a evdnescêncid cId fdlsd percepÇão
de si e dos outros, no volume de auto-comentário do

seu próprio texto-raiz: "Tendo-me fundido com o

espaço vdzio de dberturd que é a minhd ndturezd, se

no momento presente nddd sou em absoluto, onde é

que isso vos deixa a todos vocês ? /\h 1 /\h ! " 68 . TdI

como em Eckhdrt, o refluxo do sujeito pdrd o espdÇO

do fundo sem fundo primordidl, sem implicdr d

dnuldÇÕo dd percepÇão e tornando-d num sentido

ainda mais nítida, desertificd-o das entidades fictícias

que como mÊrdSens dntes o pdrecidm povodr, O seu

riso remete-o Longchempa para o do próprio Buda

primordial, n' O Tdntrd cgd Pilhd de Jóias, que, “vendo

o modo pelo qual todos os Fenómenos emergem

conEinudmente do mesmo tempo que nada são em

absoluto, se mdrdvilhou perdn Le si mesmo. /\s suas

próprids 8rdndes gdrgdlhddds – provocadas pelo seu

divertimento consigo próprio – surgirdm ndturdlmente

dd sud garganta” ó9

Se o Buda histórico sorri, o Buda primordidl ri

dbertdmente perdnte o espectáculo da inessenciâlidâde

de Lodo o ser, de todas ds coisas e de si próprio.

e7 CF., para tudo o que referimos, Longchen Ral)jam, The Precious Tredsury of the Basic Spdcc of Phenomend, pp. 117-1 19.
68 a. id., /\ Tredsure Trove of Scíipturdf Transmission. /-\ commentdry on The Precious Tredsury oF the Bdsic $pdce of PhenomerId, F)342
69 Ct. IE>id.

11 ''freund es st àuch 3enu8 Jm faI du mehr wit esen / So Bah und werde selb5t die SchriFFt und 5eibst das Wesen" [grafia não d[udJizd cla] , An3efus SFlesius,

Cherublnlscher Wdndeilrndnn, VI, 263, edição crÍtÊcd de Louise Gnãdinger, EsEu$drdd: PhiÉipp Rec ldm, 9001, p.285.

Mds este riso é inseparável de uma ininterrupta

irrôdidÇão sábia e compdssivd, pela qua
simultaneamente dssume – como numa ilusão mágica,

irreal mds evidente – todds ds formas de mdnifestdÇão

aptas a socorrer e libertar os seres presos nos meandros

da dlucinddd crenÇa na existência intrínseca de si e
dos fenómenos. h rddicdl trdnscensão de todd a

doutrind e de todd a moral é o próprio funddmento

do mais rigoroso exercício de uma ética Itbertddord

Como cJiz PdcJmdsdml)nava, há que ter umd visão tão

elevada como o céu e urnd dcÇão tão fina como ds

dreiâs do Gdn8es

Considerddos na luz da suô experiência

funddmentd I como fundo-espaço incriddo,

incdrdcterÍstico e do mesmo tempo exuberdnte de

possibiIÊdddes criddords e decriddords, o nddd

(N/c/7l5) e d vacuiddde ÇEon8 pd nyid) não niilistds

nem essencidlistds cJe Eckhdrt e Longchenpd parecem

conver8Êr, tal como parecem converSir nd sua

imprevisível espontaneidade â vidd “sem porquê"

Çohne Wdrum) do primeiro, que brotd continuamente

do seu próprio fundo, e a sabedorid compdssivd,

ridente e festiva, num “joso" sem Findliddde ou pÊdno

pré-estabelecido (rÔ/ pd nsé md, do segundo. Q

que não se pode verificar senão por um saber/sabor

de experiência feito. Como nos diz um eminente

representante dd linhagem de Eckhdrt, despeclindo-

nos do saber e da cultura para a Vidd

'Amigo, isLo bdstd. No caso de mais quereres
ler

Vai então e torna-te tu próprio d escrita e a
essêncid ’ 70

$

Z
Ic)
c)
Z
Q

eI
0

3

Reflexão, Campinas, 34 (96), p. 11-23, jul./dez., 2009



V Jkuqo

Bem e mal: contradição ou paradoxo?

Good and evil: contradiction or paradox?

Rogério Miranda de ALMEIDA1
(Programa de Pós-Graduação em

Filosofia - PUC Curitiba - Paraná)

Resumo

O objetivo destas reflexões é mostrdr, com ênFase na filosoFid de Nietzsche, o paradoxo fundamental que permeid e dtrdvessd os

conceitos de bem e mdl. Com efei Eo, e diFerentemente da trddição metàfísico-moral que se desenvolveu desde os píé-socráticos e,

principdlmenEe, depois de Platão, af3uns pensadores, tais como Heráclito, Empédoctes, Jakob Bóhme, Schopenhauer e, sobretudo,

Níetzsche, vêem nós pretensds oposições entre o bem e o mdl, entre a bondade e a rndlddde, a justiça e d injustÍça, a verdade e a não-

verdade, umd relação de inclusão, de passagem, de intercâmbio, de entreldÇdmento e inter-dÇão contínua. Nietzsche, em pdF[iCUldr,

dndlisd estds noÇÕes a pdrtir do seu conceito funddmentdl dd vontade de potêncid e das relações de Forças, ds quais determindm, numa

dinâmica de lutd e de superdÇÕes recíprocds, as diferentes vdlordÇÕes e interpretaÇÕes que não cessdm, por isso mesmo, de se construir

e de se destruir

Palavras-chave: bem – mõl – Nietzsche – contradição - paradoxo
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crosses through the concepts of good and evÊ. In fact, dnd diFFerently from lhe mordl-metdphysicdl trddition thdt developed since the

Pre-Socrdtic philosophers and, principdlly, since Pldto, some thinkers, like Heídclitus, Empedocles, Jakob Bóhme, Schopenhduer dnd,

dbove dll, Nietzsche, see in the so-called oppositions between good and evil, soodness and wickedness, just}ce dnd intustice, truth dnd

non-truth, rdther d reldtion of inclusion, pdssdse, interchange, intertwinin8, dnd continuous interplay. Nietzsche, in pdrticuldr, dnalyses
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construct dncJ to destroy.
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Introdução

Em 1886, Friedrich Nietzsche publica Pdrd

dlém de bem e maI . Esta obra, que segue

imedidtdmente d Assim falou Zardtustrd e que se situd

no terceiro e úitimo período produtivo do filósofo,

compreende temas que ele já havid abordado
dnEeriormente e que seriam relidos, reescritos,

redvdliddos e reeldborddos juntdmente com aqueles

textos que mdrcdrdm d intensd atividade dos anos

87-88. Em Ecce Homo, classificado vulgdrmente

como uma dutobiogrdfid, Nietzsche descreverá Pdrd

dlém de bem e mal nestes termos: ''Este livro (1 886)

é, no essencÉdl, uma crítica â modernidade, sem excluÊr

as ciêncids modernas, as artes modernds, nem mesmo

d polÍticd moderna”.2 Todavid, mais do que uma

crÍticd à modernidade, às ciêncids, às dítes e à polÍticd

modernas, estd obrâ retoma e íeinterpretd d

problemáticd, ou as problemáticas, que o discípulo

de Dioniso vinha desenvolvendo já desde os primeiros

escritos, aquebes que eu desisno pela expressão: “os

escritos trásicos" . Estas problemáticas se acham

igudlmente presentes no livro intitulado Humano,

demdsiddo humano ( 1 87 8–80) que forma, nd minha

teiturd, uma espécie de chdrneird ou, mais exatamente,

umd transiÇão ou uma passagem do primeiro para o

terceiro período. A concepção estética que se exprime

nos escritos trágicos será, em Pdrd além de bem e mal,

revdlorddd e reforÇddd em seus pontos essenciais.

Assim, o filósoFo do futuro se apresentará como aquele

que sabe – e pode não somente criar, mas também

experimentar, comdnddr, ordendr, legifeídr.

Se, na minha perspectiva, Humano,
demasiado humano se coloca como um entre-dois na

evolução de todo o pensamento nietzschidno, e se d

2 A-BM, 2. Todas as citações que laço de Nietzsche são tirddds dd Krrtische Studlendusgdbe, 1 5 v., edição G. Coll1 e M. Montindrif Berlim: De Gruyter/ 1 988
Os fragmentos póstumos são indicados dd seguinte maneira: rS é a abreviação do nome da edição, os dois primeiros números referem-se ao fragmento citado,
se3uemse o número do volume e o da página. Teremos, por exemplo.- 26(290), 1 1, 227 . Oudn to às obras elaboradas, e independentemente da IÍn3ud ou

edição em que foram pubIÊcddds, cIEdm-se as fontes d partir dos números dos respectivos pará$rafos, cdpítulos ou dforlsmos' Retenhõse, dlndd, que todos os ltálicos

nas citações que faço de Nietzsche provêm do próprio Nietzsche.
3 Ct O. SCHUTTE, Beyond Nlhilism NIetzsche WIthOUt Masks. Chcdgo= UnIversity oF Chlcdgo Press, 1 984, p. 38
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Genedlogid da moral (1 887) constitui, sob certos

aspectos, uma obra de transição dentro do próprio

terceiro período, d tarefa de situar Pdra dlém de bem

e maI não se revelará como umd das mais fáceis,

porquanto o leitor deverá confrontar-se com uma massa

colossal de fragmentos póstumos que se relacionam

com este escrito e que remontam dté o outono de
1881

Mas a que propriamente visa esta obra à qual

o filósofo djuntou o subtítulo: Prelúdio d uma FilosoFid

do futuro? A dutord americana OFelid Schutte observa

que se d metafísica incomoda Nietzsche de modo

tão intenso, é porque ele também está à procura de
um além como fundamento dos valores. Mas o seu

fundamento de valores, dcrescentd d dutord, é

totalmente diferente daquele que haviam construído

a metdfísicd e a moral trddiciondis. Em outros termos,

o além que Nietzsche combate repousa sobre o

dudlismo ou d dntÍtese entre o bem e o mal, enqudnto

a realidade que efe próprio reivindica é uma redliddde

que se situa, justamente, para dlém desta mesma

oposição, vale dizer, para dlém de bem e maI . 3 E não

para dlém do bem e do mal, como o quer erronedmente

uma tradução feita recentemente pdrd d Compdnhid

das Letras, que desconsiderou completdmente a nudnÇd

e d precisão do título orisindl alemão: Jenseits won

Gut und Bóse. De Fato, procurar um Funddmento,

urna unidade ou uma síntese que trdnscendd dois

vdlores considerddos opostos ou contraditórios seria,

nd visão de Nietzsche, um sintoma típico das Forças

niilistds dd decddêncid, que se manifestam pelo

ressentimento, o rancor, o esgotamento e a negação

de tudo aquilo que d vida tem de belo, de forte, de

potente, de fértil, de sensual, de terrível e cruel. Ord,

dquÊ Io d que o filósofo do futuro dspird, persegue e
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propugnd é justdmente um além Je bem e maI e,

consequentemente, de verdadeiro e falso, de lógico

e iló8ico, de condicional e incondiciondl, de belo e

feio, de apdrente e real, de justo e injusto.

De resto, uma Filosofia que reclama um pdró

além de bem e maI está Funddmentdl e essencidlmente

vinculddd à experiência cId escritd e, no caso específico

que me proponho analisar, à escrita e do pensamento

nietzschidnos que – sublinhe-se – não podem ser

concebidos senão no seu des-enroldr-se, entre-tecer -

se e entre-!dÇdr-se recíprocos e rddicdis. Com efeito,

se eu considero o texto, ou d escrita, corno dquilo

que resiste, se sul)trai, se esquiva e continuamente

escdpd à dpreensão ou do domínio do discurso

enquanto tal, é porque a muitipficiddde cJe

interpretaÇÕes que a dLrdvessd não deve ser pensada

senão a partir de um universo de forças que não

cessdm, eids também, de se fisdr, de se imbricdr, de se

excluir e de se incluir umds nas outras. Trdtd-se,

portanto, da escrita do paradoxo, e não da

:contradição”, a qual implicaria uma oposição
irredutível entre duas visões, duas leituras, dois valores

e, no caso do bem e do mal, entre dois princípios
dotddos de um mesmo nível ou de um mesmo stdtus

onüolósico. Quanto à escrita do paradoxo, ela

exprime, pela sud própria dinâmica, a constante

superação ou o perene recomeçar de uma experiência

que, do mesmo tempo, dcdrretd êxito e frdcdsso, vitÓria

e mdlo8ro, reencontro e perda, angústia e gozo; o
gozo fálico de um dindd não que permanece suspenso

nd próprid simbolizdÇão ou incompletude do real. Eis

d razão pela qudl um texto nietzschiâno está sempre a

evocar outro texEo sem que, toddvÊd, se possa dfirmdr

que existe um fio lógico e necessário guiando-os e

unindo-os nd sua inteligibiliddde e evolução internas.

Eles supõem, ao invés, uma pluralidade de sentidos,

de leituras e vdlordÇÕes que retornam sempre, se

repetem sempre, mds nd diferença e na dinâmica de

um significar heterogêneo à tensão irrefreável – e

' CF. G. W. LEFBNIZ, S,88,- d r,ocJi„, . Mid,„ B,„,pd,, 2005, 6 21

insdciável – do desejo ou do sujeito que nomeid

Antes porém de desenvolver a concepção nietzschidnd

de um pdra além de bem e mdF, urge que se retrdce,

nas suas grandes linhds, aquilo que d tradição metdfísicd

e a mordl cristã ocidental entenderam pelos conceitos

de bem e de mal

1 . O que é o bem? o que não é o mal?

Nd sua Teodicéid, Leibntz nos fornece três

definições do mdl que, tomadas em conjunto,

remontam àquelâs que já haviam sido dvdnçàdas por

Agostinho, a saber: o mal metdfísico, o mdl físico e o

moral. O primeiro consiste numa imperfeição, ou numd

àusêncid de bem, o segundo diz respeito do sofrimento,

enquanto o último reside lá onde hdl)ica o pecado.4

Mas foi no sentido de uma imperfeição, ou dd ausência

de bem, que a tradição filosófica ocidental tentou, o
mais dd 5 vezes, definir o mdl. Na era modernd, porém,

o dcento se deslocd pdrd uma visão subjetiva desta

noção, na medida em que às atenções se concentram

sobre o sujeito nd sua acepção filosóficd, moral e

psicológica . Com efeito, se com SÓcrdEes o mal já era

visto como derivdndo dd tsnorâncid, d partir de

Hobbes, de Spinozd, de Locke e, sobreLudo, de

Kdnt, ele será considerado como o objeto ne8dtivo

ou como a imperfeição de um desejo, ou de um juízo

de valor, que emana do próprio sujeito, ou da

consciêncid mordl. Contudo, um olhdr retrospectivo

IdnÇddo sobre ds teorias que tecerdrn os metafísicos

ocidentdÊs evidencidrá que a tese neles predominante

é aquela que identificd o ser com o bem e o mdf com

o não-ser ou, nd concepÇão estÓicd, com algo que se

revela útil à ordem do mundo. De resto, a segunda

destds cJuds concepÇÕes, vamos ainda encontrá-la,

embora situddd e desenvolvida d pdrtir de uma outra

perspectivd, em Hegel, pdrd quem o mal nasce de

uma vontade drbitrárid, não objetivd/ e, dssim fazendo,
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ele se revela como uma reflexão interior da subjetividade

em si, que permanece submersd nd “nulidade dbsolutd’

deste mesmo querer_ 5

Curiosamente, porém, tocJds as teorias que
tentdrdm deterrnindr à essência ou a cdusd do bem

viram-se na necessidade de enfrentdr d problemática

do mdf e, inversamente, sempre que procurdrdm

compreender a mdnifestdÇão cio mdl, deverdm

simultaneamente fdzer fâce à questão do bem. E não

poderid ser de outro modo, porqudnto, do dcentudrem

sud diferenÇd rddicdl, não se impediram – não podiam

impedir-se – de fazer trdnspdrecer, e mesmo ressdltdr,

suds semelhdnÇds, inler -ações e dependências mÚtuds

Quero com isto significar que não se podem definir

estas duas noções, melhor, não se podem nem mesmo

concebê-las sem, do mesmo tempo, levarem-se em

conta suas relaÇÕes, 8rdddÇÕes, pdssd8ens,
trdnsformdÇÕes e inclusões recíprocds. Assim, na histÓrid

do pensamento ocidentdl, três tendências se

destacaram ao tentarem apreender e elucidar o
problema do mdl: uma tendêncid monÍsticd, uma

tendêncid cJudlÍsticd e uma outra que se move a pdrtir

e através de um universo de forças que não cessdm de

se desdobrdr, de se separar, de se re-ligar e de disputdr
entre si o domínio sobre a totdliddde dos seres.

a) O mal como não-ser

Com relação à primeira tendência – d

concepção do mal como imperfeição ou ausência do

ser – vemo-Id remontdr dté Aristóteles e, dlém de
Aristóteles, até Platão. Com efeito, no Décimo Livro

da Repúblicd , SÓcrates induz o seu interlocutor,

Glauco, a ddmittr que o corpo no qudl se estabelece

o mdl, ou o vício, encâminhd-se inevitavelmente pdrd

3 CF. G. W. F. HEGEL' Enzyklopddle de1 phll050ph15chen W15senschdl len Werke 10/20. frànkFurE dm Main: Suhrkdmp, 1 986, 9 512
= CF. /4 Repúblicd, X, 609cxJ
7 CF. /\ Repúbllcd , 1, 3 33e–334a
8 Banquete, 201 e–2021) Para a questão do meio ou do entre-dOIS nd filosofia de Platão, veja o meu Eros e Tândtos: /\ vldd, d morre, o debRa São Paulo: Loyola,

9007, Capítulo Sl

g
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o próprio dniquildmento.6 No entanto, já no Primeiro

Livro do mesmo diálogo, Sócrates havia levado

Potemdrco a concluir que o justo pode igudlmente ser

injusto, pois do mesmo modo que, no pugildto, o

lutddor mais hábil em desferir golpes é dquele que

sabe também evitá-Ios e, entre os doentes, o mdis

capaz de preservdr-se de uma enfermidade será também

âpEo d trdnsmiti- 1d sem que ninguém o perceba, dssim

também o melhor cusEódio de um exército será o

mesmo que, dstutdmente, saberá dpossar-se dos
estrdtd8errIdS, segredos e pldnos do inimigo pdrd melhor

âtdcá-lo.7 Portanto, o mais hábil custódio de um

exército ou do erário real poderá igualmente revelar-

se como o mdis hábil fddrão ou o mais sutil impostor.

De resto, SÓcrates dfirmdrá no filebo (61 b) que não

se deve buscar o bem numa vicJd sem mistura, mas

numa vida mista. E, no BdnqueEe, será a vez de
Diotimd convencer SÓcrdtes sobre os riscos de se inferir

que aquilo que não é belo sejd necessariamente feio,

que dquele que não é sábio se considere ipso fdcfo

iSnordnte e que dquiio que não é bom seja
incondicionalmente mau. 8

Este paradoxo do entre-dois, ou do apesar

de, surgirá iSudlmente, mds d pdrtir de outra

perspectivd, na concepção dos estóicos e,
pdrticuldrmente, naquela de Crisipo, pdrd quem os

males não são mdfes enqudnto tdis, porquanto, do

condicÊondrem a existência dos bens, eles se mânifestdm

corno necessários à ordem ou à hdrmonid do universo

De sorte que não hãverid justiÇd se não houvesse ofensa/

tampouco hdverid dtividdde sem ociosidade, nem
verdade sem mentira

Com Plotino, no entanto, o mal será excluído

não somente de Deus, mas tdmbém de todo ser, visto

que ele significa uma total e rddicdl fdltd de bem . Esta

falta ou privaÇão dbsolutd do bem refere-se
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especificdmente à matéria, porqudnto sendo esta

desprovidd de ser, será tdmbém Êncdpdz de tomar

parte no bem . Conseqüentemente, será somente num

sentido equívoco que se poderá afirmar que a matéria

é, quando, nd verddde, cId não é. A sud existêncÊd

se justificdrid tão-somente na medidd em que é

necessário que todo grau da realidade seja essotddo.

Todavia – e é dqui onde reside d dmbigüiddde
fundamental de Plotino – a matéria não é Eotalmente

independente do Uno, na medidd em que ela se

revela como o último elo, ou o último reflexo, antes

do seu mergulho final no vazio ãbsoluto do nddd.9

Em outros termos, mesmo considerada sob a

modalidade de umd negaÇão ou privação total do
ser, ela só poderá ser concebida a pdrtir dd estrutura

trÊédicd das hipóstdses: Uno – Inteli8ênctd – /\lrnd.

Estd identificação do mal com o não-ser se

difundirá do longo de todd a tradição cristã através

de Clemente de /\lexdndrid, Orígenes e,

prÊncipdlmente, /\gostinho. Contudo, esta mesrnd

trddição devia embdter-se nd dificuldade de ter que
ddmitir que a natureza, enquanto conjunto de
fenômenos dd sensibilidade e da fertiliddde, não é

má em si e que d matéria não é intrinsecamente negativa,

porquanto dmbds derivam de Deus ou Íordm por ele

criddds. Na Ciddde de Deus, por exemplo, /\gostinho
declara sem rodeios: “ Na ndturezd não existe nenhuma

entidade como o 'mdl'/ o 'mdl' é tão-somente um

nome para uma privdÇão cJo bem”.10 De isudl modo,

nas Confissões, ele já hdv id sublinhddo que tudo aquilo

que é, é bom e que o mal não é uma substância, pois

cdso ele Fosse uma substâncid, serid bom.11 Nesta visão,

portdnto, o mal metdfísico exprime a diferença entre

Deus e ds criaturas, revelando-se paradoxalmente, e

em Última insLâncid, corno um bem ou, pelo menos,

como uma dds condições pdrd que se redfize o bem .

Quanto ao mal físico, ele manifesta a punição divina

' CF. PLOTiNO. EnnedcJí. Milano: Bompiàni, 20C)4, 1, 8, 5 .
1:1 SAINT AUGUSTINE. City of God London: Penguin Books, 90C)3, Xl, 22.
11 CF. A(JC>STING). Le Confessioni . Torino: Eindudi, 2009, VII, 12
Y CF. S.rr,rna con[rd gen lilas, 1, 39. Notre Dame: University of Notre Ddrne Press, 1975

pelo pecddo, enqudnto o mdl mordl, que diz respeito

do próprio pecado, não se efetua senão por uma

dÇão do livre drbíLrio

Ao introduzir-se nd escolásLicd dtrdvés de

Boécio, e embora repensddd e moduladd por acentos

diferentes, esta mesma idéia recorrerá em pensddores

tão diversos qudnto Anselmo de Aosta, Alexandre
de Hdles, Alberto Magno e Tomás de Aquino. Além
do mais, convém lembrar que ela estará tdmbém

presente, por intermédio de Mdimônides, na

escolásticd judàicd de tipo dristotélico e, sob certos

aspectos, neopldtÔnicd

Pára Tomás de Aquino, o ser, a bonddde e,

em sumô, tudo aquilo que é dito por essência nada

contém de estranho ou de misturado do seu próprio

ser. Ora, Deus, enqudnto bonddde, não pode Ler em

si mesmo dIgo que não seja bom. Por conseguinte, o

mdl não pode àbsolutdmente neÉe hdbitdr. Ademais,

o mal é, na perspectiva do princípio de contradição,

oposEo do bem. E como à essência do bem consiste

nd perfeição e d do mal – se é que se pode
coerentemente fdldr dqui de uma essêncid do mdl –

concerne à imperfeição, o mal não pode residir em

Deus. Além disso, uma coisa é dita perfeitd nd medida

em que se encontrd em ato e, inversamente, ela é
considerada imperfeita quando este mesmo dto vem

a fdltdr. C)rd, sendo o mdl uma privação do bem,

segue-se que ele é imperfeito; e dado que o sujeito

cId privaÇão se reldciond com a potência e a potêncid

não pode de maneira agumd encontrar-se em Deus,

decorre necessdridmenLe que o mal tampouco poderá

nefe habitar. 12 9
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Como se pode constdtdr, todas essas doutrinas

convergem pârd a conclusão segundo a qudl Deus, ou

o Ser, ou o Uno são d reâliddde dbsolutd ou d perfeição

dbsolutd. Inversamente, o mal se apresenta como
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neSdÇão, privdÇão, imperfeição ou, numa palavra,

como não-ser. Certo, serid prematuro tirar ildÇÕes d

pdrtir de dnálises tão sumárÊds qudnto estas que eu

acabei de dduzir. E se se considerdrem pensadores

tão dmbísuos qudnLo Pldtão, /\risLóteles, Plotino e

Tomás de Aquino, forçoso tâmbém será reconhecer

que nddd é capaz de se substiLuir do próprio texto,

lu8dr por onde a tensão do desejo não cessa de se

desenrolar nd tentdtivd de colmdtdr uma hiâncid ou,

mdis precis,m„te, de ,p„,„de, ,m significante q„

só se dá nd medidd mesmd em que ele escapa ou se

subErdi do domínio do discurso enqudnto tdI. Não

obstdnte isso, ou por isso mesmo, o leilmotiv que

dtrdvessd tocJds essds teorids nos permite dpontar pdrd

os impasses em que elas vêm findfmente esbdrrar e

que, constantemente, as obriSdm d se trdnsformdrem

em outrds representôÇÕes, outras significdÇÕes, outrâs

simbolizdÇÕes, outras criaÇÕes, ou recridÇÕes. Com

efeito, se todo srdu de perfeição redundd necessário

à consumdÇão ou do corodmento dd perfeição

enqudnto tdI se é que existe uma perFeição enqudnto

tdf –, segue-se que toda formâ de imperfeição deve

necessariamente existir pdrd que a perfeição, enquanto

Lotdliddde, possa também ser nomeddô ou,
simplesmente, imd8inddd. Levando-se pois em conta

os desaFios, as ôrmddilhas e sÊnuosidddes que encerrd

a própria imdnêncid deste universo, resultd que o bem

todo bem – não pode ser concebido senão,

pdradoxdlmente, em relàção com o mal. E o mesmo

se poderia dizer a respeito das diferentes doutrinas

dudlÍsticds, onde o dcento irá recdir sobre dois
princípios dntdgônicos que, dutÔnomos e irrecJutíveÉs

nos seus confrontos fundâmentdis, não cessdm, por isso

mesmo, de lutar um contrd o outro, um no outro.

b) A concepção dualística do mal

: Como se sabe, o modelo clássico deste
i dntâgonisrr;o radical no interior do próprio ser encontrd-

: se nds reIÊgiões dnti8ds do Oriente e, em pdrticulôr,

nds religiões pérsicds. /\qui, o zorodstrismo (de

Zoroastro ou Zarâtustrd) funda-se sobre a oposição
entre o dia e à noite, ou entre à luz e ds trevas, tidas

respectivdmente como expressões ou personificdÇÕes
do bem e do mdl. Diante da divinddde Ahurã

Mdzdd , ou Qrmdzd , colocdse /\hrimdn que, como

princípio do mdl, exerce dntes a função de limitar d

potência da divindade propriamente dita . Isto significa

que o mal possui tdntd realidade quanto o bem e

que, por conseguinte, d sua cdusd ou existência se

justifica tão-somente a partir dele próprio. De resto, d

mdneird sÍmplificddora, ou simplista, com a qudl se

dpresenLdrdm estas duas noções contribuiu pdrd que
essa doutrina fosse mais Facilmente compreendidd e

aceita pelo senso comum. Pois, contrdridmente à

metafísica que se desenvolveu no Ocidente, nela

não se verificam rdctocÍnios sutis visando a definir o

mal d partir de umd privaÇão, umd imperfeição ou

ausência de bem. lsEo poderid também explicar a

enorme difusão de que gozou este dudlismo sob suas

diversas formas: o mitrdÍsmo, o mdniqueÍsmo e dlgumds

outrds seÉtds 8nÓsticãs do início do cristianismo

O termo “dudlismo” é empregddo mais

especificamente em Filosofia pdrd significar dois
princípios irredutíveis dd redfiddde. O mais das vezes,

porém, comete-se o crasso erro de dplicá-lo
inJistintdmente a pensadores tão vdstos, dmbí8uos e

multifários quanto Pldtão, Descartes e Kant. Assim,

sem se levarem em conta ds nudnÇds e os paradoxos

inerentes a estes filósofos, costuma-se purd e

simplesmente opor: o mundo intelisÍvel do mundo

sensÍvel, d res extensd à res cogitdns, o noumen do

fenômeno. E, toddvid, dd Grécid antigd até o
presente, nenhum filósofo jãmâis exprimiu seu

pensamento a partir de idéias, princípios ou cdte3orids

que, do início ao fim, se opusessem e se confrontdssem

de mdneird nítida e dbsolutâ. E não poderid ser de

outro modo, porquanto d própria escritd funciona

literalmente como meio, pdssdSem ou porta âtrdvés

da qual o pensamento não cessd de se desenroldr nd

sud tentdtivd de exdurir, ou de satisfazer, a significação
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enquanto tdk. Eis a razão peÉd qudl – pdrd retornar ao

tema que me propus ãndlisdr dborddrei alguns

modelos onde o bem e o mal estão inscritos e

entrelãÇddos no interior mesmo do ser ou, nd

concepção de alguns pensddores cristãos, do próprio
Deus.

c) o paradoxo do entre-dois

EFetivdmente, estd dinâmica cJds forÇds do bem

e do mal já se dchd presente nos desenvofvimentos

redlizddos peld física e d cosmolosid da escola jÔnicd,

dssim corno nd doutrina de Empédocles, sécuos VI e

V d .C. Empédocles de /\grigento, que viveu

dproximdddmente entre 495 e 434 d.C., compôs

um poemd rico de figuras e imd8ens que expõe d

doutrina dos quatro elementos ou, corno ele próprio

os denomina, a “quádrupld raiz" do ser: o Fogo, o ar,

d água e a terra, Nenhum desEes quatro elementos

detém d prioriddde sobre o outro e nenhum provém

do outro, porque, i8udlmente eternos, eles estão à

base de tocJds as coisas, e todas as coisas diminuem

ou dcrescem à proporÇão que eles próprios se reÚnem,

se sepdrdm e se redrrdnjdm nds suas múEtipfds, variadas

e sempre recomeÇddds imbricdÇÕes. Neste sentido,

eles são pdrd o mundo como às cores de que se serve

o pintor ou a água e a farinha que mistura o pddeiro

pdrd obter a sua massa. Mas se toda muddnÇâ ocorre

somente SrdÇds d um processo de combinação e

dissocidÇão, é porque existem duas potências dtivds
constantemente mudando o dnddmento e o curso

destes elementos: d potêncid que os reÚne qudndo

eles estão separados, ou em vias de se dissocidrem

completamente, e d potêncid que os desdgreSd

qudndo eles estão se reunificando ou a ponLo de se

3 CF. Frds. B, Vl-VlIE, XV-XVI, XXIIXXII, XXVI, XXXV, Ên Les écofes présocídlrques Pdrs: GdiÍmdíd, 1 991
14 in Les écoles présocrôtiques, Frd8. B, LIII.
15 lk:)icI., Frdg. B, LXXX.
1ü Sdk)e-se, com efeito, que o médico ErixÍmdco, que o ndrrddor /\ristodemo apresenta como um vufsãrÊzddor peddnEe dd fllosoFÊd trddiciondl, redvivd a doutrnd dos

elementos, assim como aquela da reconciliação dos contrários. CF. Banquete, 185e–1 88e. O ensino de Diotima, que reproduz Sócrates, se encontrd em gOld–
21 gd

íundirem num Lodo caótico ou drnorfo. A primeira

destas potêncids é designddd pao nome de phiÍid,

ou sejd, concórdia, dmizdde, ou dmor. A segunda se

denomina neikos, vale dizer, discór(Jid, inimizade ou

ódio. Atrdvés de umd ula que não conhece nem

trégud nem fim, concórdia e discórdia disputdm –
pdrd alguns intérpretes, diternâLivdrnente – d

preponderâncid e o domínio sobre a vidd ou a sorte

dos homens, dos animais, dos vegetais, do reino

inor8ânÊco e, em sumd, de todos os seres.13

Também em Heráclito se constdtdm d econornid

e a dinâmica de uma tensão ou de um princípio

conf]ituoso, ôtrdvés do qual d hdrmonid e a desdrrnonid,

a guerrd e a pdz, a vida e d morte, a criaÇão e a
recriaÇão não cessdm de transformar e cIc pldsmdr d

realidade que aIds hôbitdm, permeiam e, literdlmente,

dnimdm. Assim, num frd8mento que nos chegou através

de Hipólito de Romd, podemos Éer: “Conflito é o

pai de todas as coisas, de todas ds coisas o rei. A uns

efe fez deuses, d outros homens; d uns escravos, a

outros livres'’.14 E noutro fragmento, transmitido por

Orísenes de AlexdndrÊd: “É preciso sdber que o

conÍito é comum (ou universdi), que a cJiscór(did é o

direito e que todas as coisds nascem e morrem segundo

discórdia e necessiddde" . 15 De resto, se se

,on,i,ler,rem „ “,Ji,cur„s'’ q,, ,p„„nb, , B,ng,,t,
de Platão, notdrse-á que o ensino ministrddo peld

sdcerdotisd Diotimd d SÓcrates Fará ressôILdr dindd mdis

os impasses em que vierd embdter-se d hdrmonid

dldrcJeddd pelo médico ErixÍmdco do introduzir, nã

doutrina herdclitidnd dos “opostos", um dntes e um

depois,- 6 C)rd, aquilo sobre o que irá insistir a

sdcercJotisd é, contídridmente do que dfirmdrd

ErixÍmdco, d simuitdneicJd(:Je ou d concomitâncid que

se verifica entre os diferentes fenômenos que se opõem

no interior de umd tensão criddord, d saber: o bom eo
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mau, o belo e o feio, o sábio eo ignorante, o dmor e

a Falta de amor. /\demdis, não esqueÇdmos que se o
problema do entre-cJois já obsedidvd Platão desde os

primeiros diálogos, ele irá imporse com mais

ntensidade ainda no fécJon , nd República , no

Bdnquete, no Fedro, no Político, no SoÍistd e,
sobretudo, no fiIebo e no bmeu , últimos textos em

que o filósofo tentará – eu digo bem: tentará

apresentar umd sistemdtizaÇão completa da teoria dd
divisão e da misEurd

No limiar dd moderniddde, os conceitos de

bem e mâl se entrecruzdrão, mais uma vez, no

pensamento de Jakob Bõhme ( 1 5751 624),
personagem curioso que, herddndo d mÍstica alemã e

ds “ciêncids'’ do Renascimento, encdrnd do mesmo

tempo o visionário e o filósofo da natureza. “Eu vi e

conheci – decfdrd ele nas Epí5tofds Teosóficds – d

essência de todos os seres, o fundamento (den (3runa
e o nddd ÇUngruncJ)" .17 Pdrd J. Bóhme, o mal não se

dpresentd nem como uma negação do ser, nem como

umd dusêncid do bem rnds, dntes, como uma Força

positivdmente determindcJd que age no interior de tocJd

d redliddde. "Encontrei em todas às coisds – dfirmd

ele em Aurora o bem e o mdl, o d mor e d cÓlera, e

isso tdnto nds cridturds indnimdcJds, tais como a madeira,

as pedrds, a terra, os efementos, quanto no homem e

nos dnimdis'’ .18 Portanto, bem e mal não se excluem

nem se opõem irrecJutivelmente, pelo conErário, um se

funcJd no outro, um se enlreldÇd no outro, um provém
do outro, como os descendentes de umd mesma

ínhdgem. Mais surpreendente ainda é ver o filósofo

transpor o bem e o mal, o amor e à cÓlerd, d dIesria e

a volúpid pdrd o próprio seio de Deus, lá onde eles

trdvdm um combdte dmoroso dtídvés de umd superaÇão,

umd subju8dÇão e uma vitÓrid conEínuds. No De vitó

mentdli, por exemplo, o discípulo interrosd o mestre

sobre o que significam o anjo e a dlrnd do homem

g
g
#
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:: J. BOHME. Eplsrolde Theosophicde Xl, 8, in Confessions. Pdris: Fdydrd, 1973, 21

8 Aurord , XIX, 6, il)id., 21
!? De vild rrentali, 43, il)id., 1 97
93 lb)icI

pdrd que eles possam mdnifestdr-se no amor e na cÓlera

de Deus. "Eles procedâm – replica o mestre – da

mesma origem, porqudnEo são uma porção da
inteligência divind, dd vontdcJe divina, expressos pelo

Verbo divino e levados a se tornarem objeto do dmor

divino" .19 E isto só ocorre, acentua o mestre, porque

eles dependem de um mesmo fundo ou, mdis

exatamente, de um mesmo dbismo ÇUngruncJ) , onde

luz e trevas não cessdm de entre-ter um jogo de

srdddÇÕes, de trdnsformdÇÕes, de nudnÇds, de
contrastes e, ao mesmo tempo, de união. Assim, lá

onde d vontdde dd dlmd quer e8oisticdmente aquilo

mesmo que deseja Deus, lá também se encontra o

dmor de Deus na sua própria dtivicJdde. “Enquanto

que no próprio prazer do querer da dlmd, a vontade

de Deus opera com tormento e não é senão trevas, a

fim de que a luz se torne conhecida” .go

Estd corrente de idéids que 8udrdâ mais de

um ponto em comum com ds especuldÇÕes
neoplâtÔnicds desenvolvidas pela “mÍsticd rendna” e,

especialmente, pelo chdrrlado Meister Eckhdrt – terá

um impdclo considerável no romantismo e no idealismo

alemães e, de modo pdrticuEdr, na última fase de F,

\X, J . Schelling. Na verdade, já no período de

transição, que pode ser situado com a pubÊicdÇão

dds Inve$tisdÇÕes filosóficas sobre d essêncid dd
liberdade humana (1 809), SchelIÊng se inspirâvd

cldrdmente em dlgumds teses de J. Bóhme, na medida

em que em Deus reside, além do próprio ser, um

substrato primordial, ou um fundo de identiddde

primiti~,’d, que se mdnifestd corno uma vontade obscurd

ou um cJesejo ardente ÇSehnsucht) de sdir de si mesmo

e dtÊngir d luz divina. Deus e os seres em geral se

acham interligddos por um vínculo de dependência e

de ação mÚtuds. /\ssim como o homem, ele tdmbém

está sujeito do vir-a-ser, porqudnto nele se encerram o

bem e o mdl, o altruÍsmo e o egoísmo, o racional e o
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Êrrdciondl. A unidade originárid que em Deus

permdnece indeterminddd, e que é d própria condição

de sua existência, separar-se-á no homem, do qual

ndscerá d possibiliddde de cometer, ou de escolher, o
bem e/ou o mdl.21

Com Schopenhauer, Loddvid, é d própria

vontade que pdssd d ser considerâdd corno o mdl

universal, pois, sendo cdusd de sofrimento e dor, ela

deve ser, se não dbolidd – dado que isto seria

impossÍvel – pelo menos cdndlizddd, $ublimddd,

dpdzi8udcJd, ne8ddô. Pdrddoxdlmente, ela mesma se

dfirrnd e se negd dtrdvés das figurôs cIo drtistd, do sábio

e, principdmente, do dscetd ou do santo. Pdrd o autor

(Ae O mundo como vontade e representação, Leão
querer (Woilen) deriva de uma necessidade

(Bedürfnis) , isto é, de uma privação, de uma Falta. h
satisfação (fr/0//uns) viria – note-se bem: viria –
colocar um termo final nestd necessidade. Contudo,

pãrô cd(Jd desejo (\Wunsch) sdtisfeito, peEo menos

dez outros devem ser contrdrÊddos, dado que toda

formd de desejo ÇBegehren) evocd uma outra Forma,

e assim incJefiniddmente. 22 A ambisüiddde
funddmentdl dd vontdde schopenhdueridnd consiste,

portdnto, em que cid jdmdis dlcdnÇd uma Aufhel)uns

terminal, nd mecJidd em que a vontade de vida, que

é também vontdcJe de morte, ou de nada, se mdnifestd

no mundo fenomênico dtrdvés Je umd fdltd e de uma

redfizdÇão contÍnuas que, por isso mesmo, dcdrretdm

sofrimento e alegria, prdzer e desprdzer, dnsÚstid e

gozo, satisfação e insdtisfdÇão

Mds eis que, imperceptivelmente, embdrcdmos

no mar infinito cId filosofid de Friedrich Nietzsche,

onde também não existe urna Aufhebunq termindl e

em que o bem e o mal serão totalmente
reinterpretddos, reescrÉtos e re~,,dlorddos d pdrtir destd

mesma trddição dd qudl eles procedem e sem d qudl

eles não podem ser pensados, não podem ser intuídos,

nem mesmo imdginddos. É o que eu desisno pela

expressão : o pdrdcJoxo de uma exclusão interna, ou

:'1 Cl. F. W. J. SCHELLING . Sãmmtliche We4e, 1 O v. Stutt8drt und Augsburg, 1856-1861, 1, VII, 364.
E:: CF. A. SCHOPENHAUER. Die Weir d/s WiIle und Vorslellurls, 2 v. ErsEer Band. frankfurt am Main: nseb, 1 996, 8 38

pelo termo de enEre-dois . Com efeito, na perspectiva

do discípulo de Dioniso todd oposiÇão entre o bem
e o mal se acha definitivamente dbolidd . Por

conseguinte, toda filosofia que dspird d elucidar estes

dois conceitos deve levar em considerdÇ80 ds inclusões,

as grdddÇÕes, as li8âções e as passagens que, sem

cessar, permeiam os fenômenos dd construção e da

destruição, dd cridÇão e cId dniquildÇão, cId bonddde

e da crueldade, do ódio e do amor.

2 . Para além de bem e mal: criação,
destruição, gozo

E bem verddde que, nd Gaia ciência (g 357),

Nietzsche louvâ Schopenhduer como o primeiro filósofo

dlemão a se reconhecer explÍcitd e inFlexivelmente

como ateu, na medida em que o caráter divino da

existência se revelava para ele corno algo de imedÊdto,

de tangível, de indiscutível e evidente. Mas,
imedidtdmente depois, pondera o filósofo: o que
redlmente levou d vitÓria sobre o Deus cristão não foi,

em Últimd instância, senão , própria moralidade cristã,

ou seja, a noção de verdci Jade tomddd no sentido

mdis rigoroso do termo, assim como a sutileza dd

consciência cristã desenvolvida, transformada e

sublimddd nd mdis dbsolutd consciêncid cientíFicd. Eis

d razão pela qual Schopenhauer, mesmo negdndo e

renesdncJo Deus, a existência e o mundo, permdnecid

prisioneiro das cdte8orids e das Lál=>uds de vdlores que

d próprid mordl cristã erisird do longo dd trddição. A

sud filosofid exdd, segundo Nietzsche, midsmds de
dscese e odores de sacristid, porqudnLo nee trabalham

ds forças nÊilistds do ressentimento e do decínio. Assim,
num texto de outono 1887, onde o solitário de
SilsMdrid se refere ao seu distdncidmento e à sud

bibertação de Wd8ner e cde Schopenhduer, ele evoca

mais uma vez d revdlordÇão que operdrd este Último

sobre a filosofid kdntidnd. EsLd reinterpretdÇão –
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enfdtizd – consistia em que a coisa em 5/, ou à vontade

na concepção schopenhdueridnd, não devid ser

necessdridmente boa, vercJdcJeird, und e santa . TocJdvid,

observd o filósofo, Schopenhduer não pôs nenhum

empenho em Jivinizdr esta vontdde, na medida em

que efe permanecia vinculddo do idedl mordl cristão

e às forÇds niilistds que a esEe subjdzem
Conseqüentemente, uma vez que para ele a coisa em

si hdvid cessddo de representdr Deus, efd devÊd ipso

fdcLo tornar-se má, estúpidd e dbsobutdmente

reprovável : “Maldição sobre esta dudliddde limitddd :
Bem e Mdl" .23

Súbito se ddivinhd: o dlvo contrd o qudf se

dirigem os dEdques de Nietzsche são as dntinomids

entre bem e mdl, entre bom e ruim e, principdlmente,

o pano de fundo religioso-mord! que as anÉrnd, ds

dlimentd e as reforÇd . Com efeito, o que está em jogo

nas teorias que opõem bem e mdl não é, na perspectivd

nietzschÊdnd, senão urnd tradução, pdrd o plano

metdFísico, dos vdlores e dos juízos que d próprid

mora ocidentd e a moral cristã em pdrticudr

teceu do longo de todd d sud histÓrid. No entdnto, d

questão que efe reivindicd como determindnte não

consiste em sdber quais os valores ou quais os juízos

que se acham em aÇão mds, dntes de tudo, qudl é d
vontdde, quais são ds forÇds e às refdÇÕes de força

que se encontrdrn à bdse destes mesmos valores. Isto

signiFica que, das ânáfises que desenvolve Nietzsche

em torno dd vontdde de potência, resultd um

diagnóstico que nos revelã dois tipos principdis de
forças: ds ForÇds que dfirmdm, efevdm e justificdm d

vicIa e, inversdmente, dquelds que d negam, a rebdixdm

e d condendm. Certo, a vontade de nddd, ou de

morte, eri8e juízos em torno do bem e do mal e, por
conseguinte, vê-se obrigada a estabelecer um cJomínio

que se situe para dlém do bem e do mal. Mas, ao

fdzê Io, cId negd os vdlores deste mundo e, do mesmo

tempo, procura fundar um princípio que os subsLitud,
<

€
>

CSa(42), 12, 355
:' Pdrd uma discussão mdts aprofundada desta quesrãc), veja o meu Nrerzsche e o pdrddoxo São Pdulo: Loyold, 2005, (:dpÍEulo IV, 2
=: K'526(412), 1 1, 262

os supldnte e os trdnscendd. Assim, nôdd mudou nestd

economid de valores, senão a maneira pela qudl se

reformuldrdm os dois termos dd equdÇão que a

compõem , Neld não se operou nenhuma inversão de

vdlores, nenhurnd revdloràÇão rddicdi, porquanto ds

forças e d vontdde que nelâ dtudm não foram postas

em jogo, não se acham Fundamentalmente inverticJds,

mas tão-somente remdnejddds, redrrdnjdcJds ou,

literdlmenEe, deslocadas.24

Pode-se pois deduzir que a principdl
dificuldade que espreita e segue pdsso a passo o leitor

de Nietzsche reside precisamente neste universo de

forçds, que nunca agem de mdneird isolada, mas

sempre em relação umas com às outras. Trdvando ds

mais diversas lutas e formdndo ds mais inesperadas

dlidnÇâs, elds estão constdntemente d se superdrem, a

se excluÍrem e a se re-incluÍrem reciprocdrrlente. Assim,

a força que comanda pode ser também d ForÇd que

obedece, e a vontade de potência pode igualmente

exprimir-se como vontade de morte ou vontade de

nada . Neste sentido, torna-se compreensível a

dfirmdÇão segundo a qudl d histÓrid cId filosofia é a

histÓrid da moral, e vice-versa. Pois, na perspectiva

nietzschidnd, todd a tradição metafísica se desenrola

como um incessdnte desfilar de máscdrds que as Íorçds
da decadência fdbricdm pdrd si mesmds nd sud dptidão

para se disFdrÇdrem e se metdmorfosedrem

continuamente. Estas forças, iremos encontrá-Ids não

somente entre os gregos – sem excetudr os pré-

pldtÔnicos, que Nietzsche, o mdis cJds vezes, eleva d

urna ordem superior –, mas igualmente em todos

aqueles nos quais predomina o inslinto Eeológico

“Fêchte, Schelling, Hegel, Feuerbdch, Strduss – tudo

isso íede d teófo8os e d Padres da igreja”, dirá
Nietzsche num texto de verão–outono 1884_ 95

Assim tdmbém Kânt, este niilisLa das entranhas

dogmdticdmente cristãs, esta “Funescd drdnhd”, que

soube tecer umd teid de dosmds e "entendeu o prdzer
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como umd objeçãJ' '.26 Donde o seu sucesso, como,

de resto, aquele de Hegel, de Fichte, de Schellin8,

de Schopenhduer e feuerbdch não ter sido senão um

sucesso de teólogo. EFetivamente, na visão do
discípulo de DÊoniso, todos estes pensddores se

apresentam como teÓlogos dstutos, finórios, ladinos,

porque exÍmios nd arte de se disfdrÇdrem em filósofos.

Mds, do consumdrem esse processo, eles já se revelam

como os avatares, as trdnsFormdÇÕes ou a sobrevivência

dos tipos em quem se encdrndm e se desdok)ram ds

forças niilistds do declínio, ou da vontade de nddd.

Toddvid, se o autor de Zdrdtustra vê a filosofia alemã

como sendo particularmente corrompidd pelo sangue

do teólogo, ele não deixa menos de sublinhdr que é
toda a filosofia, "da Índia dté d In8Jdterrd'’, a mdnifestdr

umd tendência fundamental para o idedl dscético, ou

pdrd tudo dquilo que diz “não" dos dspectos terrÍveis,

potentes, belos e trdnsborddntes dd existência. Não

esqueÇdmos, porém, que o próprio Nietzsche erd filho

e nebo de pastores luterdnos e que, antes de prosseguir

seus estudos filológicos em Leipzig ( 1865), ele

freqüentdrâ, no dno dnterior, aulas de teologia nd

Universidade de Bonn que, no entanto, ele
abandonou .

Munidos pois destds considerações, podemos

dgord retomar o problema que, desde o início, vem

nortedndo estds reflexões, d sdber, ds relaÇÕes entre

bem e mdl e a reivindicação nietzschidnd de umd

fil050fid que vá, paradoxalmente, além das oposições

que a trddição mordl do Ocidente erisiu entre estes

dois valores . Na reinterpretação que opera o filósofo,

é curioso constatar como, já no primeiro pdráSrdfo de

Para dlém de bem e mdF, ele retorna à questão dd

vontdde de verdade ou, mais exatamente, do vdÉor e

das forças que estão à bdse desta mesma vontade.
Por que, finalmente, queremos antes de tudo o

verdadeiro, e não o não-verdadeiro, ou a incerteza, e

mesmo a ignorância? Estas questões formam, por dssim

96 O Anticristo, 11

9: BM, 2, Trad - R . R Torres Filho.

dizer, o prelúdio do !eitmotiv que dtravessdrá tocJd

esta obra. TdFvez seja esEd Edmbém d razão pela qual

as mesmds questões se profon8drão e se precisarão no

pdrásrdfo seguinte, o qual condensd, antecipa ou

dnuncid d preocupôção básica que Nietzsche tentará

escldrecer e superar.

Estd preocupaÇão, que já se achava presente
desde a sud primeira fdse produtivd, explicitdr-se-á

ainda mais no período de transição, cuja obra inaugural

é Humano, demasiado humano ! Çl 878). Neste

escrito, e já desde o primeiro pdrágrdfo, o filósofo

dssesta suas armas contra o velho vício da metafísica,

que consiste em estabelecer oposições entre os
diFerentes vdlores e em procurar, para as coisas

considerddds superiores, umd origem que emdndrid

diretdmente dd coisa em 5/. Segundo Nietzsche, as

questões subjacentes a esse velho preconceito
conver8iridm tocJds para este ponto comum: como é

possÍvel que digo ndsÇd de seu contrário? Por exemplo:
a razão do irrdciondl, o sensível do inerte, d IÓgicd do

iÓ8ico, d contemplação desinteressadà do desejo, o
altruísmo do egoÍsmo, d verddde cJo erro. Estas rnesmds

interrogações, que o discípulo de Dioniso retomdrá e

ridiculdrizdrá desde o início do segundo parágrafo de
Pdrd dlém de bem e mal, se reveldm como sintomds

pelos qudis se reconhecerão os me[dfísicos de todos

os lugares e de todos os tempos. Pois elas trdem d

crença funddmentdl de toda pretensão, de toda

intenção e de todd finalidade metafísica, vd 1e dizer,

a crenÇa nd oposição dos vdlores. Assim, é por estd

ressdlvd que ele conclui o seu diagnóstico: “Seria até

mesmo possÍvel, dindd, que o que constitui o valor

ddquelds bods e venerdndds coisas consistisse

precisdmente em estarem, da maneira môis cdpciosd,

dpdrentddds, vinculadas, enredddds com dquelds coisds

ruins, aparentemente opostds, e talvez mesmo em Ihes

serem iguais em essêncid. Talvez! ” .9/

Estã mesma imbricdÇão cJe bem e mdl, estd

mesmd inter-cJependêncid dos bons e dos mdus
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instintos, vdmos de novo encontrá-Ids em Humano,

demasiado humano, expressas pela metáFora da árvore

e, pela qudl, do ressaltar ds diferentes ForÇds e as

diferentes pulsões, Nietzsche mostra que do mesmo

solo e das mesmd$ rdÍzes podem brotar o bem e o
mal, o nocivo e o benigno, o mordl e o imoral, os

vícios e as virtudes, o egoísmo eo dltruÍsmo. De sorte

que, entre ds l)Ods e ds más dÇÕes, não existe umd

diferença de espécie, de essêncid ou de natureza,

mds tão-somente de srdu, de qudntiddde, de nudnÇds

e trdnsiÇão. 'As boas dÇÕes são más ações sublimddâs/

as más, boas ações que se tornaram Srosseirds,

estúpidds".28 Melhor dindd, à mdlddde é a própria

condição, o solo e o adubo fdvorável de onde
continudmente sermind, desdbrochd e Foresce um

mundo mais variado, mdis mâtizddo, mais potente,

mais dterrâdor, mais môravilhoso e rico de novas e

imprevisíveis i,t,rpr,c,çõe,. NÊetz„h, v,i ,i,d, m,i,

longe do dec[drdr que seria eminentemente vdntdjoso,

para quem dspird à sdbecJorid, ter tido uma vez ou

outrd, presente do espíriLo, a imagem do homem mau

(6óse) e corrompido. Certo, pondera o filósofo, esta

mdgem é tão falsa qudnto dqueld que Ihe é oposta, a

do homem bom, mas foi ela que predominou durante

longos períodos da história e que, por isso mesmo,

afundou suas rdÍzes e as espalhou no rndis profundo

do mundo, dd existêncid e de nós mesmos.29

Em Para além de bem e mIdI, Nietzsche já terá

evddo do seu apogeu d arte de analisar, dÊssecdr e

didgnosticdr ds ÍorÇds e as relações de forÇd . Assim, a

metáford da árvore retorna na medida em que o próprio

homem se revela dgord como umd pldntd contraditÓrid

que medrou e produzÊu seus melhores frutos nds mais

ddversds condições. Com efeito, foi d partir deste
solo e destd atmosfera que a sud inventivicJdde e

cdpdciddde de dissimuldÇão desenvolveram-se o mais

=! HH, 107
=; Ct. HH, 56

BM , 44 Trad: R R Torres filho

i- fS 26(390), 11, 253 . No Prefácio à Genedlo3rd dd mordl, seÇão 3, Nietzsche voltd d esta mesma ques cão, Estd obra foi publicada em 1887, portanto,

um dna depors dd publicação de Para além de bem e md 1

<â
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aguda e ousdddmente possÍvel, porquanto à sua base

intensificou-se a sud vontdde de potêncid, vale dizer,

vonLdde de crescer, de domindr, de se dpropridr, de

se dssenhoredr, de tÊrdnizdr e torndr-se mais forte

Conseqüentemente, deve ser o homem grato “para

com Deus, o didbo, a ovelha e o verme” que habitam

em nós, porque “tudo o que há de mdu, terrÍvel,

tirânico/ tudo o que há cJe dnimdl de rapina e de

serpente no homem serve tão bem à elevdÇão dd

espécie 'homem’ qudnto seu oposto” .3c)

Agora, portdnto, e diferentemente de Humdnc

cJemasiddo humano, não são somente nossos motivos

e nossos móbeis, nossos sentimentos e nossos instintos

que são tecidos cJe bem e mdl, de ódio e dmor, mas

é o próprio homem que se Eornd rddicdlmente bom e

mau, doce e cruel, compdssi','o e perverso, misturd cJe

deus e de diabo, de lobo e cordeiro, de criador e
destruidor. Porém, Nietzsche dá um pdsso a mais e

trdnspõe bem e mdf pàrd o seio do próprio Deus,

melhor, Deus não pode ser pensado, não pode ser

intuícJo, não pode ser imdginddo, sem o seu contrário,

o Diabo. Mas “todos os deuses dté dsord não fordm

demônios rebdtÊzddos e sdntificdcJos”? – pergunta-se

o filósofo no pdrá8rdfo 227 de Pdrd dlém de bem e
mIdI. E, efetivdmente, num texto que ddtd de verão–

ouEono 1 884, ele evocd seus primeiros exercícios de

filosoFÊd e confessa ter admitido que o mal constitui,

intrÍnsecd e essencidlrnente, d contrdpdrtidd de Deus

Assim: “Oudndo eu tirlhd 1 2 dnos de idade, inventei

para mim mesmo uma estrdmbótÉcd Trinddde, d saber

Deus-Pai, Deus-Filho e Deus-Didbo. Minha conclusão

era d de que Deus, do pensar-se d si mesmo, criou a

segundd pessod dd divindade: rnds pdrd poder pensdr-

se d si mesmo, ele devia pensdr o seu contrário e, por

conseguinte, criá-lo” .3

Como se pode depreender, d interpretdÇão
de Nietzsche concernente à dualidade dos conceitos

Reflexão . Campinas, :M (96), p. 2539, jul./dez., 2009



V cAyo 37

de bem e mal guarda mais de um ponto em comum

com ds doutrinas desenvolvidds por Heráclito,
Empédocles e Jdkol) Bóhme. É bem verdade que o

nome deste último está quase completamente ausente

dos escritos do filósofo, enqudnto que, em várias

passagens, ele se rec ldma de Heráclito e Empédocles

como seus verdadeIros educdcJores, ou

predecessores .32 E, de fdto, como deve recordar-se o

leitor, para esses pensadores bem e mal estão na base

de todas as coisds, isto é, dos seres vivos, dos seres

indnimddos, do homem, de Deus e, em suma, do

próprio ser. Pdrd Empédocles em particular, o ser é ser

somente na medidd em que philid e neikos, concórdia

e discórdia, amor e ódio, bem e mal não cessdm de

disputar d supremacia do mundo através do drrdnjo e

redrrdnjo, dd dsregdÇão e desd8regdÇão, dd imbricdÇão

e rupLurd, dd união e sepdrâÇão dos quatro elementos.
Mas dlém do eterno conflito e da tensão criadora

que cdrdcterizdm ds intuiÇÕes e os escritos destes qudtro

filósofos, notd-se especificamente em Nietzsche d

dle8rid trdnsborddnte do destruir e do reconstruir, d

volúpid do dnÊquildr e do reerguer as ruínas. O criador

é um destruidor, este é um leiEmotiv que Nietzsche

não se cdnsd de repetir. Porque, sem crueldade, não

existiria drte, não existiria criaÇão, não existiria

trdnsfiSurdÇão e, por conseguinLe, o mundo e d

existência não seriam embelezddos nem justiíicados,

A própria arte é sublimdÇão, vale dizer, trdnsformdÇão,

transgressão e repetição de um Sozo que tem o seu

fim nele mesmo. “ No homem, cridEurd e criador estão

unificddos: no homem há mdtérid, frdgmento,

excedente, argila, lodo, insensdtez, caos: mas no

homem há também criador, formddor, dureza de

mdrtelo, divindade de espectador e sétimo did –

entendeis vós essa oposição? ’' .33 Os novos criddores

que Nietzsche vislumbrd no horizonte são os filósofos

do futuro. Esses filósofos são escultores, porque trdzem

o martelo, espedaÇdm as antigas tábuas de vdlores,

-;: Veja em particular: CS 25(454), 1 1, 134/ fS 26(3), 1 1, 151/ fS 41 (4), 11, ó79j Ecce Homo, Nt 3
' BM, 225 . Trad. : R. R. Torres filho.

i= lbid., 211 . Trad.: R. R. Torres Filho.

escrevem sobre a pedrd, tdlhdm e remodeldm d mdtérid

e, portanto, a resistênciô, o limite. Mas eles tdmbém

duscultdrn, tocam e sonddm os ídolos, deles

identificdndo as fendas e o falso ressodr que produzem

Enquanto novos filósofos, eles estendem pdrd o futuro

suas mãos criddords, de sorte que “Ludo o que é e Foi

se tornd para eles meio, instrumento, martelo. Seu

'conhecer’ é criar , seu criar é umd legislaÇão, sud

vontade de verdade é – vontdde de potêncid" ’.34

Segue-se que d sud “contrddição" reside em que eles

criam destruindo e dniquildm do mesmo tempo que

edificdm, constroem e recridm. Por isso, serid mais exdto

falar não de uma construção e de uma destruição,

mds de uma construção-destruição, a qual mdnifestd

a vontdde de criar, de pldsmdr, de forjar, de remodelar,

de purificar e Erônsfigurar indefinidamente. Assim, ds

oposições entre bem e mal, entre bom e perverso,

entre justo e injusto se acham, na escritd e nd FilosoFia

de Nietzsche, de umd vez por todas apagadas,

dbolidds ou, pdrd dizê-lo diretamente, relegddds do

ridículo. Quanto dos filósofos do futuro, eles inventdm

para si mesmos d sua próprid verdade, os seus próprios

julsdmentos e as suas próprias tábuds de valores. Que

Ihes importa, pois, o juÊsdmento dos ou Eros, d verddde

do número, a verdade do vulgo, d verdade da srei?

Considerações Finais

É isto que eu entendo pelo caráter
eminentemente paradoxal do pensdmento e da escrita

do discípulo de Dioniso. Se se pode fdldr de umd

filosofia que vai além de bem e mal, estd consistirid

em que Nietzsche se move dentro de uma tradição
que ele tenta – incessantemente – uitrdpdssdr e recriar,

imprimindo-lhe, simultaneamente, um novo sentido e

uma nova significação. Mas a drte de construir Já supõe,

corno vimos do longo destas reFlexões, a potência de
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destruir e, conseqüentemente, de imprimir uma

multfplicidd(Je de interpretações, de vâlordÇÕes, de

invenções, de ficções. De denominações. Denomindr

é recridr ou, mais precisamente, revestir de umd nova

roupagem, de umd nova lingudgem, de uma nova

superfície, de uma nova máscdrd e uma nova epiderme

dquilo que todo mundo conhece, mas que perdeu a

força de se impor como signiFicação, como

simbolizdÇão, como valor, como verddde. Por
conseguinte, um pensamento que se desenrola a partir

e dtrdvés de reldÇÕes de forças – e que é ele próprio

forÇd – não pode exprimir-se senão pela escritd do

pdrddoxo . E ele o faz segundo umd dupld
modalidade: de um Iddo, através de seu próprio

movimento de ruptura, retomada, releitura e

reinterpretdÇão; de outro, enquanto superação e

revdlordÇão de tudo aquilo que, dté então, hdvid sido

desenvolvido pela metdfísicd, a moral, a arte, d ciência

e a religião. Enquanto se permdnecer prisioneiro de

uma visão que privilegia uma exclusão externd , não se

poderão compreender os dtdques que dirige

Nietzsche contra as forças que edificdrdm ds oposiÇÕes

entre bem e mâl, entre bondade e maldade, entre

verdddeiro e não-verdddeiro, entre justo e injusto, entre

aparente e real. Inversamente, é somente a pdrtir dd

perspectivd de umd exclusão interna que se ilumÊndrá

e se expficttdrá o desdobrar-se de seu texto e, portdnto,

as vicissitudes e a reescrita de seu próprio pensamento.

Quero com isto significar que, em Nietzsche,

pensamento e escrita caminham pdri pdssu , que eles

se pertencem recíproca e radicalmente nd medidd em

que o jogo de exclusão e inclusão que netes se

desenvolve não é possível senão pela arte dd própria

nterpretdção, interpretação que depende de um

desejo e que se fdz, ou melhor, não pode fdzer-se

senão pela constante tentati\,,d de colmatar uma hÊância

e, portdnto, de atingir a significação enquanto tal. Eis

a razão pela qual Nietzsche não cessa de se repetir,
$
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KS 9(1 62), 1 2, 144 (outono 1885–outono 1886)

: BM, 23

de se desdizer, de se “contrddizer ’', de se reler e de
se escrever. Donde igualmente a freqüência com d qual
seus textos evocam e inscrevem â metáford do mar e

as metonÍmids que a declindm: o navio, a veld, o sol,

d dmplidão, o horizonte e a terra que dpontd e
desapõrece. É assim que, num Fragmento da época

de Para além de bem e mal, ele fala precisamente do

caráter de abertura, desenvoltura, desconFidnÇd e

astúcia que percorre e pontilhd seus primeiros escritos

Na verdade, esta observação poderia dplicdr-se a

Eodd a sua obra, principâlmente se se pensd nas Últimas

frdses com ds qudis ele encerra esse fragmento: “este

gosto, que se defende contrd as oposições demasiado

quadradas, deseJa uma boa parte de incerteza nas

coisas e suprime ds contrdposiÇÕes como amigo dds

nudnÇds, ads sombras, ads luzes pós-merididnds e dos
mares infinitos".35 De resEo, não é por dcdso que a

Primeira Parte de Para além de bem e maI termina, ela

tdmbém, peld metáfora do mar. Com efeito, após

haver exdltddo à teoria que afirma d interdependênciã

dos “bons" e dos ''mdus" instintos, dpós haver

apostado naquele que terid d coragem de fazer derivar

os bons instintos dos maus, de considerar os instintos

de ódio, invejd, cobiça e dominação como instintos

essenciais à vida, Nietzsche adverte: “Por outro lado,

se o seu ndvio foi desviado dEé essas pdrdgens, então,

coragem! Cerrem os dentes! Olhos dbertos! Mão

firme no leme! – Nós sin8rdmos diretamente para dlérrl

da moral” .36

Portanto, somente aquele que cresceu a pdrtir

da moral seria apto a dnalisdr, dissecdr, didgnosticdr e

mostrar em plena luz as forças que a compõem, a
mdntêm, a reForÇdm e a comdnddm. Somente aquele

que escrutou o pessimismo em profundiddde e
mergulhou o olhdr nos abismos do pensdmento mdis

nesador serÊd capaz de construir uma filosofid além

de bem e mdl e não mais, como Buda e Schopenhauer,

'na órbitd da moral e da ilusão'’. Compreende-se,
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pois, por que Nietzsche escolheu ZdrdtusErd, este

mordfistd persa, pdrd estilhdÇdr tucJo dquifo que, dté
então, hdvid sicJo erigido e venerado sob o nome da

mordF . Segundo o FilósoFo, Zdrdtustrd foi o primeiro d

enxergôr, nd lutd do bem e do mdl, ''a verdadeira

roda motriz do curso das coisds, – a tradução da

moral para d metafísica enqudnto forçd, cdusd e
findliddde em si" .37 De sorte que somente Zdrdtustrd

seria capaz de dizer a verdade, porque ele sdk)e

mentir. Somente Zdrdtustrd poderia ser um destruidor,

porquanto ele é um crÊddor. Zdrdtustrd edificou a moral

através da luta metdfísêcd cIo bem e do md[, por

conseguinte, nenhum outro teria autoridade para

colocá-la em jogo ou, melhor, pdrd demoli-Id,

despeddÇá-fd, drrdsá-fd e, fiterdlmente, dniquilá-Id. É

d moral vol'v’endo-se contrd si mesmd, negando-se a si

mesmd, superdncJo-se a si mesma, mas por moralidade.

Pode-se compreender isso? "Compreendem-me?

R mordf ultrdpdssdndo-se a si mesma a partir da

verdciddcJe, a morõl ultrdpdssdndo-se a si mesma no

seu conLrário – em mim –, eis o que siSnificd nd minha

boca o nome de Zdrdtustrd’'.38 Assim o querem d
perspectivd e o método funcJdmentdis de NFctzsche/

dssim o quer uma filosofia que se situa,
pdrdJoxdlmente, para além de bem e mal. Umd tdI

:ilosofid cria à medidd mesmd que destrói, porque cId

constrÓI drrâsdndo, aniquildndo e transformando, mas

a partir de dentro.
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A questão do desejo em Hegel e em Lacan

The question of desire in Hegel and Lacan

Fábio Robson BÚFALO

( PUC do Paraná )

Resumo

Estãs reflexões têm como objetivo principal mostrdr como a questão do desejo se acha desenvolvida em dois pensddores que, à primeira

vis Ed, nada têm em comum entre si: Hegel e Ldcdn. Um é filósofo, dlemão, que viveu entre os séculos XVIII e XIX e pertenceu à

chdmddd Filosofid idealistd. o outro é psicdndlista, Francês, que viveu no século XX e se situa nd corrente teÓrica inau8urddd por Freud

No entanto, ambos os pensddores convergem nds inEuições que eldbordram sobre o desejo, no sentido em que, tdnEo em Hegel como

em Ldcdn, o que está em jogo é o reconhecimento do desejo por outro desejo. Eis d razão pela qudl este texto se desenvove, do ponto
de vista Formal, em quatro partes principais: uma breve introdução / 1 , O desejo: tentativas de definição; 2. /\diàléticd de domindÇão

e escravidão/ 3. Lacan: o desejo e d lingud8em. Nesta última parte, é dada ênFase à questão do redl, isEo é, àquilo que, em todos os

filósofos, escapa à sisnificdÇão como tal

Palavras-chave: desejo, He3e, Ldcan

Abstract

These reflections dim dt showin3 how the question of desire is developed by two thinkers who, dt first sight, are not reldted to edch other.

Hegel dna Ldcdn. The first is d Germdn philosopheí who lived between the 1 8'h and 1 9h century, and thdt belon8s to the so-called

idedlistic philosophy. The latter is d French psychodndlyst who hved within the PC)h century, dnd thdt is situdted in the theoreticdl current

founded by freud. Nonetheless, both thinkers converge in the insights they eldboídted about desire, so thdE the main issue that stands out,

both in Hegef and Ldcdn, is the dcknowled8emen{ of desire by dnother desire, This is the redson why this text is divided, from the formal

point of view/ in four mdjor pdrts= d brief introduction/ 1 . Desire: dttempts at a dehniLion/ 2. DÉdlectic of domÉnion drId servitude/ 3

Ldcdn: desire and Idngud8e. In this Id5t part, emphdsis is placed on the question of the real, thdt is, on thdt by which all the philosopheís

try, in vdin, to redch the si8nificdtion ds such

Key-words- desire, Hegel, Ldcdn

Introdução que desta mesma questão faz J . Ldcdn. Não se trata

de um estudo exaustivo desta problemática, e isto

por duds rdzões: primeirdmente porque, sendo o desejo

funddmentdlmente, essencialmente, inesgotável, todd
Estas reflexões têm como objetivo principd!

estudar a questão do desejo em Hegel e as dnálises
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tentativa pdrd delimiEá-lo estaria, desde o início,

fddddâ do mais completo frdcdsso/ em segundo lugdr,

mesmo supondo que isso fosse possÍvel, tdI empresa

ultrdpdssdrid os limites, ou o propósito, deste breve

estudo. Com relaÇão d Hegel em pdrticuldr, eu me

proponho focdIÊzdr d minhd análise sobre o Capítulo

IV, seção /\ da Fenomenologia do espírito, intitulddd:

Independência e dependênciã da consciência de si’.

DomindÇão e Escrdvidão . Já no que diz respeito a

Ldcan, farei algumas referêncids mais diretas do
Seminário: Livro 1 : Os escritos técnicos de freud e

do Seminário: Livro V: As FoímdÇÕes do inconsciente.

Mds volto mais uma vez d lembrdr que está longe da

minha intenção querer exdurir – mormente qudndo se

pensd nos limites deste trabalho – urnd ternáticd tão

intíincddd, tão sinuosd e ambígua como é aquela do

desejo .

Convém dntes de tudo âcentudr que a questão

do desejo representd nd fenomenolo8id do espírito

de Hegel um papel de capitdb importâncid. Pois é

pela sua própria dmbigüiddde no sentido em que

umâ consciêncid está absortd noutra consciêncid e quer

por ela ser reconhecida – que esta mesma consciêncid

produz, ou seja, cria cuILurd, trdnsformd o mundo e,

simultaneamente, se trdnsformd d si mesma. Daí

podemos compreender a importância que Jacques

Lacan atribuiu d este capítulo, poÉs, para o dndlistd

Francês, a teorid dndlÍticd está essencialmente cenErdcJd

na questão do desejo. /\IÊás, do iniciar as suas anáIIses

sobre o desejo em Hegel, Seminário-. Livro 7, Ldcdn,

dirigindo-se a Jean Hyppolite, dfirmô: “Não vejo

por que eu não comeÇdrid por relembrdr o temô

hegelidno funddmentdl – o desejo do homem é o

desejo do outro'’, 1 Ora, à questão do desejo está

rddicdlrrlente vinculada aquela outra da linguagem e

dos [rês registros que a exprimem: o imdginário, o
simbólico e o real

9 : J LACAN, Le Sé,r„,,„,, L,vr, /. Le, é,.ts rechr,iq.es de Fre,d Paris, Se.iI, 1 975, p. 1 69
= 2 Citado por R M. de ALMEÉD/\, in Eros e Tândt03. d vlad, d morre, o deseJo. São Pdulo= Loyo Id, pp 11 4115
= 3 /\rsto Ele, The Ncomdchedn Elhics . Harvard: Harvard University Press, 1945, VI, 9, 1. 1139d

h pdrtir destas considerações, ds minhds
reFlexões se dividÊrão, do ponto de vista forrndl, em

três partes principdis. Nd prêrneird parte, eu enumerdrei

dl8umds definições que se tentdrdm fazer ao longo dd

histÓrid do pensdmento. A se8undd pdrte se ocupará

do desejo propridmente em Hegel, do passo que d

terceira desdobrdrá estã mesrnd quesEão nd perspectiva

de Ldcdn. Isto não significa que se trata de uma análise

do desejo em Hegel e outra em Ldcdn. Trdtd-se, antes,

de uma mesmd problemáticd sobre a qual se

debruÇdrâm estes dois pensddores. Eis a rdzão peld

qual esta temáticd não pode ser pensada de mdneird

isolada, pois cEd está Íntima e intrÊnsecdmente ligada

à filosofia e à psicanálise. Mds como ela se acha

desenvolvidd em Hegel e, mdis pdrticuldrmente, na

didléticd de domindÇão e escravidão? Antes, porém,

de entrdr na sua análise, vejamos em que consiste a

noção de desejo de mdneird 8erdl

O desejo: tentativas de definição

Na verddde, o desejo não pode ser definido,

por isso eu escrevi "tentativas” no plurdl, como que

pdrd indicdr um resultado frustrante de todos esses

ensdios. De Fato, como se interrosd Roland Sul)Ion

“Como apreender um senLimento que, por definição,

se opõe do conhecimento?"2 Todavia, segundo N
Abbd8rlano, encontram-se nd tradição filosóFÊcd dots

si8niíicâdos básicos do desejo: primeiramente, ele

pode ser sinônimo de apetite ou de princípio que

irr\pele um ser vÊ\,,o à aÇão. É dssim, por exemplo, que

o entende /\ristóteles quando, do situá-lo juntamente

com o sentido e o intelecto, ele considera o dpetiLe

como sendo uma das partes diretivds dd dlmd. Nd

ÉtÍcd d NicÔmdco, ele afirma, com efeito: “0 que

no pensamento é dfirmdÇão e negaÇão, no dpetite é

perseguir e evitdr.’'3 Num sentido mdis restrito, o
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desejo pode significar o dpetite sensÍvel,
correspondendo assim do grego epithymÉd e do Fdtim

cupiditds . Neste último significado, ele é, para o

Estdsiritd: “0 dpetiLe do que é dgrddável’' .4 Por sua

vez, Descartes define o desejo como “d dsÊtdÇão dd

dlmd cdusddd pelos espíritos que a dispõem a querer

no futuro ds coÉsds que a elas se dFÊgurdm

convenientes".5 Próxima destd definição, mas ainda

mdis prÓximd ddquetd que fará a psicdnálise, sobretudo

na perspecti~,'d Idcdnidnd, é a concepção de Espinosd,

segundo a qudl o desejo é d nostalgia ligada à fdltd

ddquilo que uma vez nÓs dmdmos . 6 Mais
surpreendente ainda é ver Tomás de Aquino concluir

– do perguntar-se se a tristezd ou a dor é contrárid do

gozo – que d própriâ dor é deleitávei por dcidente,

pois, segundo o /\quindtd, estd implica "a recordação

de uma coisd dmddd que dela nos faz sentir o amor

medidnte d dor da sud fdltd .” 7

Como se pode deduzir tanto dd concepÇão

de Espinosa qudnto dd de Tomás de Aquino o desejo,

nd sud tensão fundamental, aponta sobretudo pdrd

uma fdftd e pard o gozo que destd mesma fôltd emdnd .

Não é por acaso que Ldcdn dedicou d maior parte

do Seminário intitulado, /\ transferência , do Bdnquere

de Platão, onde o que está em jogo, principdfmente

no discurso de DiotÊmd, é umd ausência, umd fdltd

rddicdl ou, mais exatamente, aquilo que viria completar

o ser que, enqudnto sujeito, só se poderia definir,

pdrddoxdlmente, nd sua própria insdcidbiliddde. Mds

já no interlúdio entre Sócrates e /\gatão, existia a

tentdtivd, por parte de SÓcrdtes, de torndr claro que

o desejo só existe lá onde há uma falta, urna lacuna,

um vazio, pois é somente neste senLido que se poderia

falar do amor, Ora, não deixd SÓcrates pressupor que

Eros dmd e desejd não aquilo que possui, mds

4 in N. ABR/\GN/\NO, D,cionário de FIlosoFia São Paulo: Mdrtins fonles, 2007, art. : Desejo

5 in ik)idem.

ô CF B SPNOZ/\, Elhlcs. [ndidnápols: HdckeEt 1 992, Part II, Proposítlon 36.

7 TOMAS DE AC)UNO, La Sommd Teoioglcd Bolo8nd: Studio DomenÉcdno, 1984, II, q. 35 a 3 .
8 PL ATC)N, Le bdnquet . Paris: GF-Fldmmdrion, 1 992, gOOd.
- f\. SCHOPENHAUER, O mundo como vontdde e como representação. São Pdulo: UNESP, 2005, Livro Eerceirc>, g 38

exatamente aquilo que não possui? Eis a rdzão pela

qud1 o filósofo não poderia senão concluir desta

maneira : “Só há desejo quando experiencÊômos d Falta

de dIgo e, in~,,'ersdmente, não há desejo lá onde não
há nenhuma Falta . ” 8

Mas porque o desejo – sublinhe-se de novo

– aponta para uma fdltd funddmentdl, ele indica, por

isso mesmo, que esta falta jamais cessa de se preencher,

ou seja, de se sdtisfdzer, de se completdr, de se saciar

e se consumdr. É neste sentido que as intuições de

Schopenhduer coincidem de mdneird eminente com

aquelas que dcdbdmos de ver em Espinosa, em Tomás

de Aquino e em PldLão. Com eFeito, também pdrd

Schopenhduer, o desejo nasce de urna ausência, uma

ausência que nunca che8d d ser sdtisfeitd, a ser

preenchida, a ser completada, ou a ser dpdzisuddd

E mesmo quando ele está a ponto de se reâÊizdr, outros

tantos desejos se impõem, necessitando, portdnto,

de serem eles tdmbém satisfeitos, completddos,

drremdtddos. Eis por que o filósofo, d exemplo de

Platão, não podia também senão concluir desta

mdneird: umd satisfação final é merdmente aparente,

pois uma vez satÊsfeÊto um desejo, dez novos desejos

surgem exigindo imperiosdmente suas respectivas

sdtisfdÇÕes. Donde à ênfase com que ele dfirmd em O

mundo como vontade e como representâção. "Todo
querer nasce de uma necessidade, portanto, de umd

carência, logo, de um sofrimento. A sdtisfdÇão põe

um fim do sofrimento/ toddvid, contra cddd desejo

satisfeito permanecem pelo menos dez que não o

são .’

Chegados, pois, a este ponto, forçoso nos é

agora dndlisdr as concepções que sobre o desejo
desenvolveram Hegel e Lacan. Comecemos então pelo

autor dà Fenomenologid do Espírito.
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A dialética de dominação e escravidão

R tríade dialética de Hegel, demonstrddd

md3nificdmente nd fenornenologid do Espírito, capítulo

IV, seção h: \ndependêncià e dependência da

consciência de si: DomindÇão e Escravidão, contém
o fundamento do conceito de consciência no sistema

hegelidno e a base da noção de desejo que sustenta,

por assim dizer, todd a sud filosofia . Mas já no Prefácio

destd obrd, Hegel explicita todd à grandeza de seu

pensdmento, expondo sistemdticdmente seus

conceitos. A consciência é o sujeito que está a

conhecer a si mesmo e a tudo aquilo que o cÊrcundd :

ele sabe o tempo, o aqui e o agora/ ele sabe tdmbém

os materiais, umd casa e umd árvore. E exdtdmente

por se saber conhecedor de si e das outras coisds, ele

deduz a existência de consciências ford de si . Portanto,

já ,, Pr,fá,i, d, f,,,m,,,1,gi, „ d„„„I, , ,,çã,
de consciência e, juntamente com ela, suds retôÇÕes

com as outras consciências

Entretanto, é no capítulo IV que esta

consciência – que se sabe conhecedord de si de outras

consciêncids – irá gdnhdr uma nova, ampliada e

dprofundddd interpretação. E é tômbém neste cdpítuio

que Hegel irá desenvolver d noção de desejo, que se

dá fundamentalmente na diferença entre as demais

consciências. Mas do se falar de diferença, deve-se

necessariamente Falar de ausência, de hiâncid e lacuna,

que constituem propriamente o sujeito, que é o sujeito

da falta.

Pode-se, pois, dizer que a consciêncid-de-si é

a percepção de si mesmo d partir do ser do mundo

sensível, mas que se dá essencialmente como retorno

dd consciência do outro. É um outro como outro de

si , outro desta consciêncid-de-si, que tem no outro e

no mundo as suas reldÇÕes, e que somente neles pode

obter sua experiência. Nds coisas e no mundo0
R
.:

o G' W' f' HEGEL, fenornenolo8ld do espírito PeErópolls: Vozes. 2005, p, 136

Fenomênico, esEd consciência-de-si se separa em

momentos distintos e suprdssumidos e, nela mesmd,

ou seja/ em sud própria consciêncid/ ou em si mesmd/

ela recebe também, em momentos distintos, ds respostds

de suas relações. E deste modo que, em si, ela contém,

ou pensa que contém, a vercJdde. A verdade estaria,

portanto, nd consciência-de-si. Ora, é com esta

verdade e com estas relações com o outro e consigo

mesmd, que d consciência-de-sÉ se manifesta como

desejo. E o que Hegel deixa claro no pdrá8rdfo 1 67

da fenomenologia, ao declarar

Para a consciência-de-si portanto, o ser-Outro

é como um ser, ou como momento diferente/ mds para
eld é também d uniddde de si mesma com essd

diferença, como segundo momento diferenEe. (. . .)
Por isso, o mundo sensível é para ela um subsistir, mds

que é apenas um fenômeno, ou diferença que não

tem em si nenhum ser. Porém, essa oposição, entre seu

fenômeno e sua verdade, tem por sua essência somente

a verdade, isto é, d unidade dd consciência-de-si

consigo mesma. Essa unidade deve vir-a-ser essencial

d ela, o que significd: a consciência-de-si é desejo,

em geral. 10

Consequentemente, o primeiro momento – que

é esta consciência-de-si simplesmente conhecedord de

si e dos outros seres que d rodeiam – se distingue cIo

prÓximo momento, que é a conscÊêncid-para-si. Neste

segundo momento, ela se torna consciêncid-para-si

qudndo, além de conhecer os outros, ela sabe que

esses outros são tdmbém consciências-de-si, que

pdssârdm d fazer pdrte deste exdto momento, no qual,

como consciências que se confrontdm, tornam-se, por

isso mesmo, consciêncids-pdrd-si , De modo que todas

elds juntas se relacionam, agora, como consciêncids-

para-si . Este segundo momento é fortemente

caracterizado pela negatividade, por isso ele merece

uma peculiar atenção no sistema heseliano. Em outras

pdldvrds, é pela ne8dÇão que o sujeito vai suprdssumir-
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se, ou seja, vai elevdr-se enquanto consciência,
conservdndo todavia, dentro de si mesmo, d etapa

anterior. A dmbisüiddde aqui consiste, portdnto, em

que é somente pela negdÇão que esta consciência

pode chegar à etapa se3uin Le, visto que a negação

está em todas as etdpds e em todos os momentos do

pensamento hegelidno. F\ consciência-de-si se torna

consciência-para-si principalmente por ter mdturiddde

e experiência ou, em outros termos, por ser capaz de

negar esta realidade mesma pela qual ela se medidtizd .

Assim, do se reldciondr com outra consciêncid-de-si –
que se sdk)e também consciência-de-st – ambas se

tornam con$ciêncids-para-si. E, pois, no confronto e

nd nesâtividdde dd mediação que ds consciêncids-

de-si se desdol)ram, se suprdssumem e,
conseqüentemente, se vêem ou se reconhecem como

consciêncids-pârd-si

Como se faz notdr nd fenomenologia , pouco

antes da famosa didiéticd da dominação e da
escravidão, Hegel deêxd explicitamente pressupor que

a consciêncid-de-si só alcança sud saEisfdÇão numa ouLrd

consciência-de-si. Daí também d necessiddde em que

ele se vê de enumerar os três momentos nos quais d

consciência-de-si dlcdnÇdrid a sua redlizdÇão máxima.

Eis, pois, chegddo o Eerceiro e Último momenLo –

último não no sentido cronolósico – que se revela

como um momento privilegiado, justdmente porque

se mdnifestd como dquele momenLo verdddeirdmente

formddor da consciência-de-si, Mas em que sentido?

No sentido em que ele é independente ou

duplamente refletido: refletido sobre os objetos que

o circunddm e refletido sobre si mesmo enqudnto sujeito

que, dgord, reconhece o diferente, ou se reconhece

no diferente, Escutemos, pois, Hegel :

c) Mds d verddde dessa certeza é dntes d

reflexão redobrada, d duplicdÇão dd consciência-de-

si. A consciência-de-si é um objeto pdrd a consciência,

objeLo que põe em si mesmo seu ser-outro, ou a

diferença como diferença de-nddd, e nisso é
independente. 1

11 lk)idem, p. 125

Assim, neste terceiro momento, a consciência,

que sabe dentro de si um outro, se divide em dois

extremos . Ela é, de um Iddo, consciência conhecedord,

ou seja, aquela que sdbe que conhece o outro, um

outro que passa a ser um em-si essencial e objetd!. Por

outro lado, ela sdk)e que depende do conhecer, ou

do reconhecer, desta outra consciência. Então, uma

vez estdbeÊecidd d relação de diferença, isto é,

independêncid e dependência da conscÊêncid – e

por cdusd desta diferença mesmo – o objeto fora da

consciência será sempre, ou se reveldrá sempre, como

desejo. Pois, ressd[Le-se mdis umd vez, estds consciências

diferentes uma dd outra – d independente e a

dependente – buscam, no seio desta mesma diferença,

o objeto de suas respectivas fdltds. Mas onde irão

buscá-lo? Fora de si mesmas. No entdnLo, é dqui que

se dá uma reviravolta paradoxal. A con5ciêncid

dependente, ou sejd, a consciêncid do escravo cria

ou recrid, através de seu trabalho, o mundo da culturd

e assim ele se transforma, sem sal)8-go, em motor dd

história. Por outro lado, d consciêncid independente,

que dispõe de maneira dbsobutd do trabalho, e não

somente do trabalho, mas também dd pessoa do
escrâvo, torna-se escravo do escravo, nd medida em

que é absorvido, captado, pela imagem de s,d

extrema oposição

Assim, a diâléticd do senhor e do escravo se

manifesta eminentemente corno uma relação de in-

dependêncid dessas duds consciêncids. Uma procura

impor-se sobre à outra dtrdvés de sua potêncid e de

sua 8rdndezd. Todavia, ao fazê-lo, ela busca o
reconhecimento destd mesma consciêncid que, no

entanto, ela domina. Já d consciência escrava quer

ser igualmente reconhecida, mds não Ihe resta outrd

sdídd – que é uma saída de vidd ou de morte –

senão d trdnsformâção que ela opera, pelo seu trdbôfho

e o seu esforço, sobre o mundo da culturd e dd criaÇão

em gerd J. É, portanto, na diferença, na distâncêâ e,
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sobretudo, na tensão que corre entre essas duds

consciências, que surge o desejo, Desejo de
reconhecimento de urnd consciência pela outra.

Ord, esEe desejo de reconhecimento impiicd

numd constdnte luta, umd lutd de vida ou de morte

que a consciência escrdvd decide trdvdr pdrd ser

reconhecicJd pelo seu dominddor. Porém, quanto mdior

for o produto ou o fruto do trdbdlho escravo, tanto

mdior se mostrdrão d difeíenÇd, a distâncid e d tensão

entre estas duas consciêncids. Nessd !utd, o escravo

prefere ceder e escolher à vida em vez dd morte. Mas

eis de novo a dmbigüiddde dessd íeldÇão: agora,

depois de um esforço contínuo de reconhecimento, o

produto do trabalho da consciêncid escrava pdssd

Finalmente a ser reconhecido pefo senhor e o escrdvo

tornd-se, paradoxal-mente, senhor-do-senhor,
InversdmenLe, o senhor, por nddd produzir, ou por
nddd criar peEo labor fdtigdnte de suas mãos, torna-se
escravo-do-escravo. Está inversão vem acentuar ainda

mdis, dcirrdndo-d, a relação de desejo de
reconhecimento que se erige entre as consciências do

senhor e do escrdvo. Pois só existe desejo lá onde

existe diferença, distâncid, resistência e tensão.

R e std dlturd, não nos restd senão perguntar:

em que sentido se pode fdldr também do desejo como

reconheci-mento do outro nds análises que Jacques

Ldcôn desenvolveu dtrdvés dd práticd e da teoria
dnalÍtÍcds?

Lacan: o desejo e a IInguagem

Com efeito, todos sabem que Ldcdn fez do

desejo e da linguagem o foco e o centro de seu

ensinamento e de sua prática dndlÍticd . “0 inconsciente

se estruturd corno linsudgem”, é o leitmotiv que ele

não cessa de repetir ao longo de sud obra . E aqui nós

já tocdmos na diferença essencidl que o separa def)
<

: J. LACAN, Le Sémindire. Livre 1: Les écrits techniques de Freud, op cit., p' 192

Hegel . Enqudnto o dutor dd fenomenologia desenvolve

d questão do desejo a pdrtir dd reldÇão dual que se

estabelece entre o senhor e o escravo – na quâl

predomina o desejo de reconhecimento de uma

consciência pela outra enqudnto dmbds são cdptddds

pelas respectivas imdgens – o pensddoí clos EscriLos

irá colocar ênfdse numa relação Eridnsuldr que se exprime

pelos registros do imaginário, do simbólico e do real,

com predominâncid dd palavra, É a palavra do Outro

que se me escapa continuamente, mas que se revela,

do mesmo Eempo, como lugdr ou espdço do meu

reconhecimento. É bem verdade que em Hegel

também, dlém do imaginário, entra em cena o registro

do simbólico. E, embora ele não o chame por este

nome, o simbólico dpdrece no momento mesmo em

que o escrdvo, presLes d deixar-se submergir e destruir-

se pela imagem dominddord do senhor, opta pela

crÊdÇão do mundo da cultura. É, pois, nestd virãvoltd

– em que se dfi3urd uma decisão de vida ou de morte

– que se faz notar d importância da linsudgem, ou

sejd, dd significação, ou da simbolizdÇão, que
trdnsformd, recria e constrói um mundo de vdlores

No entanto, o que marca d ori8indliddde cJe Ldcdn,

como de resto dqueld de Freud, é ter acentuado o

pdpel do inconsciente nd dinâmica do desejo e ter

deixado o paciente ou, mdts precisamente, o

inconsciente fdldr. Pois o inconsciente fala. O corpo

fala. O sujeito é dquele que fdld. Mds a partir de

quê? h partir de urnã Fd Itd, de uma lacuna, de uma

ignorância ou de umâ clivdgem essencial e inerente do

próprio sujeito. “Eis o grande erro de sempre – enfdtizd

Lacan no Seminário: Livro 7 – imdgindr que os seres

pensdm àquilo que dizem” .12

Estd é a razão pela qual Ldcdn tentou
interpretar ou, mais exatamente, tentou deixar o
paciente interpretar-se seguindo os caminhos sinuosos

dd lin8udsem que, enquanto efeitos de sisnificdntes,

fdz ressdltdr os registros do imd8inárÊo, do simbólico e

do real. Mas o que querem dizer estes Erês registros?
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d) O imaginário é dquilo que qudlificd o

campo indiferenciddo das imagens ou dos signos que

exprimem, no pldno do discurso, e de mdneird indireta,

d reldÇão que se cria entre dois sujeitos – Hegel diria:

entre duds consciências. Deste modo, o que constituÊ

o imaginário são os mecanismos de projeção – no
sentido em que o sujeito projetd seu desejo numa

mdsem ou num signo – e de identificação. A
identificação se dá quando o sujeito se vê, ou se

encontra, nesta imdgem ou neste signo. Por isso Lacan

afirma que na origem, isto é, antes da linsudsem, o

desejo só existe no pldno dd reldÇão imdginárid, que

é aquele da fase do espelho. Neste estádio, o desejo

é projetado ou dlienddo no outro, e a tensão que tal

fase provoca é desprovida de saída. “Isto quer dizer,

conclui Ldcdn, que ela não tem outra saída – no-lo

ensind Hegel – senão a destruição do outro” . 13 Mds,

nesEe momento, entrâ em cena a função do simbólico.

b) O simbólico é à ordem da lin8ud8em – no

sentido mais amplo do termo (gestos, pdldvrds,

discurso, desenho, ddnÇd, etc.) – pela qual o desejo

se desenrola e acede à reldÇão com outrem. É que o

sujeito esEá, ou melhor, vive, no mundo do símbolo,

ou dos outros que fàtdm. Sem a mediação do
reconhecimento do desejo pe 1d !in8ud8em, diz Ldcdn,

todd função humana estdrid fd(JaJa a esgotar-se num

querer indeFinido de destruição do outro como Ldl.14

Mas o que significa o real?

c) O real se dpresentd como uma noÇão limite

de um dado bruto que se oferece à interpretação da

linguagem. É o que Lacan denomina também pelo

termo de letra, que é o suporte mdteridl pelo qual d

simboiizdÇão não cessd de se fazer. 15 O real é – como

ôfirmd Rogério Mirdndd de Almeidd – aquilo que se

Ik)Idem, p. 193 ,

: 4 CF. ibfdem.

:5 Sobre esses resisEíos, ver J.-P RESWEBER, Ld phIlosophle du fdrlsdge ( Que 58-is-le? , n 1765 ). Pdrís= Pl,J.F, 1995, pp. 194- 1 26.
1'' CF R . M de ALMEIDA, N'eczsche a escrltd cYo sojrimenüo e o pdühos dd distâncíd, n Filósofos e terdoeutds fm forno da quesrão dd cura São Pdulo: Escuüd,

2007, p. 126.
J. LACAN, Le Sémlndlíe Livre /. Les écrlts technIques de freud op. cit., p. 80

13 CF. J.-P. RESWEBER, op. eIE., p. 124 Ver também o que eu desenvolvi acima, seção 2, sobre d conscrêncld-de-si e d consciêncid-para-si em Hegel

interpõe como resistência e, ao mesmo tempo, como

passagem na simbolizdÇão do discurso .16 Lacan o diz

expressamente: “0 real, ou aquilo que é percebido

como Idl, é o que resiste absolutamente à

simbolizdÇão".17 Mas a sud dmbigüiddde – insiste

Miranda de Almeida – está justamente nisto: é peld

resistêncid que a simbolizdÇão dvanÇd ou, mais

exatamente, não cessd cJe dvdnçdr.

Lacan faz ainda uma distinção entre o Outro,

com mdiÚsculd, e o outro, com minÚscula. O primeiro

diz respeito à ordem dd fin8udgem, ou dd culturd, de

que o Nome-do-Pdi, isto é, o Pai enquanto sdrdntid

da lei e da promessa e, portanto, enquanto mentiroso

e en8dnddor, se revela como o si8nificdnte. O Outro

pode também querer dizer o lugar da dlteriddde e do

reconhecimento de si.18 Já o outro, ou os outros,

com minúscula, são os objetos dtrdvés dos quais se

desenrola a deriva interminável do desejo. Eles se

referem, porLdnto, do pedido, à demdnde, ou àquilo

que viria sdtisfdzer o gozo que, nÓ entdnto, permanece

incompleto

Umd pergunta, contudo, se impõe. Se Freud

e Lacan diFerem de Hegel no sentido em que ambos

dcentudrdm o papel cJo inconscience nd dinâmÊcd do

desejo, em que medida, por sud vez, diFere Ldcdn

do inventor da psicdnálise?

De fato, a definição mais eldborddd que nos

fornece freud do desejo se encontrd nd sua teoria do

sonho e ela está vinculddd, de maneira essencidl, à

experiência da satisfação. Mas em que sentido? Para

Freud: 'A imagem mnésicd de urna certd percepÇão

permanece associada do vestígio mnésÊco da excitação
resultante de uma necessiddde. Ao redpdrecer esta

necessidade, produzir-se-á, 8rdÇds à ligação que fora
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estdbelecidd, umd moÇão psíquicd que procurdrá

reinvestir d imagem mnésicd destd percepção e evocar

d própria percepÇão, isto é, re-estdbelecer d situdÇão

dd primeird sdtisfdÇão: tdI moção, nÓs d desÊsndmos

pelo nome de desejo, e o redpdrecimento dd

percepção é a realização do desejo”. 19 Convém
sobretudo notdr que Freud não identificd d necessidade

com o desejo, pois a necessidade, oriundd de umd

tensão internd, encontra sdtisfdÇão numd dÇão especíFica

proporcionddd por um objeto também especíFico,

ddequddo ou determinado: o alimento quando se

tem fome, a água qudndo se tem sede, o sono quando

se quer dormir, etc. Já o desejo é inseparável dos

;vestígios mnésicos'’ e, por isso mesmo, ele encontra

sud sdtisfdÇão somente nd reprodução dlucíndtÓrid das

percepções que, agora, tornaram-se signos desEd

SdtisFdÇãO .

Ora, a novidade que vem introduzir Ldcdn,

ao colocar o desejo no centro de sua teorid analÍtica,

consiste em fazer uma distinção nítida e inequívoca

entre, de um lado, a necessiddde ÇbesoirD e, de outro,

o pedido ÇdemdncJe) . A necessidade, como em

Freud, visa um objeto preciso, adequado,
determinado, e com este objeto cId se sdtisfaz. Já o

pedido pressupõe uma formuldÇão verbdlizddd e que
é endereÇddd a alguém. Certo é que o pedido
tdmbém se refere a um objeto, mas este objeto é para

ele pârcidl, secundário, ou mesmo supérfluo. Pois o
pedido verbalizddo, articulado, é, em Últimd dnálise,

um pedido de amor . Neste caso, não estdmos mdis

no pldno biológico ou instintudl, mas no plano do

simbólico ou do pulsiondl, que não se sdtisfdz com

nenhum objeto, dddo que as pulsões são tdmbém

pdrcidis e, portdnto, insdciáveis nd sud deriva nunca
estdncável

O desejo ndsce portanto – como tão bem o
resumirdrn J. Ldpldnche eJ.-B. Pontdlis, a partir do

9 S FREUD, The Interprelatron of Dreams. New York: Avon Books, 1965, pp 604605
== CF J LAPLANCHE e J-B PC)NTALIS. VOcabUlárIO de psicdnálise São Paulo: Martins FonEes, 2001, art. Desejo. Quanto às dnálises do próprio Ldcdn

sobre esta quesEão, ver Le Sémindi' , Livre U Les foímdtlons de I'inconscien t. Paris: Seuil, 1 998, pp 303-317 e 387-4C>3
21 R M de ALMEIDA, N;erzsche e freud : Ere'no relorno e compulsão à repetição, São Pdulo= Loyold, 9005, p. 1 69

Seminário: Livro V: As formações do inconsciente –

de uma defasagem, ou de umd clivd8em, entre a

necessidade e o pedido. Ele não se reduz à

necessidade, porque, na sua essência, não se reiàciond

com nenhum objeto determinddo, ddequddo e

independente do sujeito. A sud relação deve ser, pois,

situddâ do nÍvel do fdntasmd . Por outro Iddo, o desejo

é também irredutível do pedido, nd medida em que

ele procurd impor-se dbsoiutamente, sem levar em conta

nem a lingudgem nem o inconsciente do outro. O

que ÍindlmenEe exige o desejo é ser reconhecido

totdlmente, absolutamente, pelo outro .go

Rogério Miranda de Almeidd – no seu

Nietzsche e Freud: Eterno retorno e compulsão à

repetição – relembra que Lacan se serviu das metáforas

do caminho e das murdlhds pdrd exprimir o pdrddoxo

do desejo, ou dd economia do inútil, que não encontra

sdtisfdÇão senão na sua próprid insdcidbiliddde

Citando Ldcdn – “o cdminho do sujeito pdssd por

entre duds murdlhds do impossível” – Mirdndd de
Almeida observd que aqui se trdtd de um impossível,

ou de um real, que se interpõe como obstáculo do

princípio de prazer e, do mesmo tempo, como acesso

a urrId outra fonte de prazer, ou a um dlém do princípio

de prazer , que inclui no seu seio tdnto prâzer quanto

desprdzer, tanto alegria quanto tristeza, tanto gozo

quanto dnsústià. Mas d que tipo de gozo e de
angústia ele está se referindo? É a “dn8Ústid e o gozo
dd finitude, da perdd, do limite, da resistêncid e,

também, dd espera, do reencontro e dd iminência de

uma novd perdd".21 E nisto que consiste o paradoxo

do desejo, da dngústid e do gozo que Ihe estão

ligados. Este pdrddoxo dpdrece e redpdrece nds

análises de Hegel, de Freud e Lacan. Mas não somente

em Hegel, em freud e em Ldcdn: em SÓcrates também,

em Platão tdmbém, em /\ristóteÉes também, em Tomás

de Aquino também, em Descartes também, em
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Espinosa também. Em Schopenhauer também . Pois o

que está em jogo nestes filósofos, e em outros dos
quàis eu não me referi direLdmente, é em Última dnálise,

e a despeiLo de bodas as diFerenÇds de perspecti\,’d e
de ôcento, d tentdtivd de simbolizar aquilo que, por
natureza, escdpd d tocJo discurso, d todd palavra e d

todo significante. É, como eu falei mais âcima, o desejo
na sua interminável e tnestdncávei deriva
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O simbolismo das criações apolíneas e dionisíacas
Uma análise crítica da estética do jovem Nietzsche*

The symbolism of the creations Apollonian and Dionysian.
A critical analysis of the esthetics of the young Nietzsche

Clademir Luís ARALDI

(Universidade Federal de Pelotas)

Resumo

O sÊmbolismo dos impulsos artÍsticos dpoTíneos e dionisíacos ocupd um lugar centrdl nd Fifosofid do jovem Níetzsche, à medida que permite

umd nova interpretação de mítos gregos e da sabedoria dionisÍdcd . Andlisdmos neste drtiso o pretenso caráter orf8indf cIo simboismo das

criações estéticas nietzschidnds, conFrontdndo-o criticdmente com d tradIção romântica alemã

Palavras-chave: dpolÍneo – arte – dionisÍdco – gênio – sImbolismo

Abstract

The symbolism of the /\pollinídn and Dionysidn drtistic impulses occupies d centrdl place in young Nietzsche s philosophy, permittins d new

interpretdtion of the Greek myths and the Dionysidn wisdom . In this drticle, we dndlyze the dlle3ed ori3indl chdrdcter of the symbolism of

Nietzschenidn esthetic credtions, criticdlly confronting it with the Germdn romantic tradition

Keywords: /\pollinidn – drE – Dionysidn – genius – symbolism

Um temd ainda pouco explorado nd

Nietzsche-Forschung, mds que é de Funddmentdt

importância para a compreensão da estética do jovem

Nietzsche, é o 'simbolismo' (Symbolik) da drte

dpolÍned e dionisÍacd. Para compreender o caráter

próprio desse simbolismo é necessário remontdr à

tradição estética alemã anterior a Nietzsche.

Kant Introduz, na Crítica da Fdculddde do

luízo , a concepção de símbolo nd Estética, do

distinguir o modo de representação 'simbólico' do

:esquemático’1. Essd concepÇão terá um grande

desenvolvimento nos pensadores e literdtos românticos

pós-kdntidnos. Na valorização do símbolo ÇSymbof,

GÊeichnis) pode-se perceber nos escritos juvenis de

' Este d,ti30 Foi possÍ,e1 $,dçd s à concessão da bolsd de Estágio Pós-Do,to,d1, pela CAPES, ,a U,i,e,siddde Técn,cd de Berlim (setembro de 2007 fevereiro
de 2008)

Ambos os modosf contudo/ seridm somen[e espécIes do modo de representação in[uitlvo, segundo as legs de associação da imaginação. O conhecimento de
Deus, p. ex., somente pode ser simbólico; sem nenhum caráter teórico, é uma apresentação Indireta de sua idéia medIante analogia. Ct. KANT, 1 995, p
196-197
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Nietzsche o impacto dd estética romântica, do modo

com F. Schlegel, Scheflins2 e Creuzer compreendem

o símbolo3. É através de símbolos que a sdbedorid

dionÊsÍdcd se expressd4. Nietzsche não faz nenhuma

menção diretd à compreensão de símbolo na tradição
filosóficd e estética do final do século XVllf e da

primeira metdde do século XIX, mds se dproprid (com

muita liberddde) dela pára sua própria tdrefd de

simbolizar ’ a sabedoria dionisÍdcd .

F\ diferencidÇão do simbolismo dionisídco em

reldÇão do dpolÍneo é de funddmentdl importâncid

para o processo de criação esEético-cosrnolósico. O
que Nietzsche entende por símbolo? “Símbolo

ÇSymbob é a transposição de uma coisa pdrd umd

esferd completamente diferente’' (NIETZSCHE,
1 988, VII, 3(20))5. O modo como ele entende
o simbolismo dd mÚsica e dos mitos mostra a influência

ads leituras dd ol)rd de Creuzer, Symbolik und

MyLhologie der dlten Võlker . O volume III dessa obra,

que versa sobre Dioniso, foi por ele retirada da

biblioteca da Universidade da Bdsiléid em junho de

1 871 (e novdmente em d8osEo do dno seguinte)6.

Corno mostrou Max Bdeurner, temas centrais desse

volume, como o simbolismo dos mitos, foram

redpropriddos nas teses do Nascimento, sem serem,

no entanto, citddds7

2 A concepção simbólica dos mitos gregos é um [raço comum do pen5dmento de Schellins e de Nietzsche. Como mostrou John E. Wilson, pode-se dizer Edmbém,

em ouEro sentido, que "em NeEzsche e em Schellin8 d insudgem dos símbolos e das imagens não é escoihicJd cdsudl e drbiErdridrnenEe, mds cfd é conscientemente

mÊtoJó3icd" (WIse)n, J. E. Schellin3 und Nietzsche. Zur Au5lequnç? der früflen Werke FrIedrich N,erzsches. Berim: de Gruyter, 1 996, p. 3). Alguns símbolos,

no entdnlo, como o grande meIo-dia, encontrdm-se não apenas em Schellins, mds tdmbém em Hólderin. Apontamos, desse modo, pdrd d valorização do símbolo

no romdrltsmo alemão. Em f Schlegel, em Novdls, em Wdckenroder e em ScheIÊn8 pode-se perceber tdmbém d retomada de elementos da trddção mÍsEicd,

neopldEÔnicà e leolósfcd. EntreEdnEo, ô introdução do simbolismo na estétÊcâ é uma característica própria do romantismo alemão. FriecJrich Schlegel chega até mesmo

a dizer que «todd arte é simbólica", que seria methor chdmdr a estética de "simboísmo" ÇSymbolik) Çapud M. Sells Hlslorlsches WÓrlerbuch der Phllosophle,

vol. 1 0, p. 728-729). A diferenciação entre símbolo e dle3orid ocorre [ambém em Goethe e em friedrÊch Creuzer (cf. Creuzer, F. Symboflk und Myrhofo3le
del aILen Võlker, 2 ed ., 1819, p 70)
CF. a esse respeito RFTTER & GRUNDER, 1998, p, 71 O-726

CF. NIETZSCHE, 1988, 1, p. 108 CF rdmbém HEMELSOET ec dI., 200ó, p. 23 ss

F citação dos Frd3menEos póstumas de Nietzsche segue à convenção proposta pela edição crítica (KS/\) CoII/Montndri das obras do Filósofo

CF. CRbSCENZI, 1994, p. 407
CF. BAEUMER, 1 977 , p. 1 40 ss

Ernst Beher moskrou que essa compreensão cIo sátiro é historicamente insuslenEáve! Para os gregos, o sátiro erd uma figura sub-humana, e não um ser subiime, CF.
BEHLER, 1983, p. 354

NIETZSCHE, 1988, 1, p. 59 CF, tdmbém 1988, VII, 3(21 ))

4

5

9

a
a
a
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O simbolismo dionisíaco e sua ligação
com o simbolismo dos mitos e da arte

apolínea

O simbolismo dionisÍdco dd mÚsica vem à luz

no coro de sátiros. O sátiro é idedlizddo8 como um

ser sublime, d “imagem primordial do homem”. Os

compdnheiros/servidores de Dioniso deveridm ser

compreendidos como gênio da ndturezd ÇGenie der

Natur) ou como gênio dd espécie ÇGenie der

Gdttung) , por expressdrem à verdade do ''âmdgo

eterno ads coisds”9. Esse homem dionÉsÍdco em estddo

de ndturezd dindd não dlcdnÇd d 8enidliddde drtÍsticd,

pois é somente “símbolo dd natureza e dnuncidcJor de

sud sabedoria e drte" (NIETZSCHE, 1988, 1, p

63)

Nesse coro de trdnsfi8urddos, contudo, está o

'supremo perigo” pdrd d vicld individudl. A sabedoria

e a arte da ndturezd não dtingem diretamente o coro

de sátiros, que vive numâ “efetivicJdde religiosa” e

que está “num solo ideal”, não ndturd! (cF

NIETZSCHE, 1988, 1, p. 55). Epdrd o homem

efetivo que d ndturezâ se mostra na crueldade de seus

estados artísticos e na sdbecJorid dionisÍdcd; por isso,

ele corre o risco de ser destruído pelo que há de
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terrível no ser, enfim, de dnsidr por umd “negaÇão

budista da vontade'’lo. Nesse supremo perigo, brota

também o que salva: d drte.

O puro conhecimento dionisÍdco e seu

simbolismo no sátiro teriam como conseqüêncid,

portanto, a dutone8dÇão dd vontdde de viver.
SurpreendentemenEe, Nietzsche afirma: “o puro

dionisismo é impossível. Pois o pessimismo é prática e

teoricamente ilógico’' (NIETZSCHE, 1988, VII,
3(32)). O simbolismo do som e da mímicd nos

sátiros é a linguagem do 'gênio da espécie', da

vontdde em suas formds universais (cf. 1(288, VII,
3(37) e 3(42)). Por isso Nietzsche dfirmd que na

épocd arcaica da humdniddde, o símbolo ÇSymboF2

era a linsudsem para o universd l (cf, 1988, VII,
9(88)) . E necessário, no entanto, que o dionisÍdco

seja simbolizddo’ em imagens: esse foi o ato mirdculoso

dd vontade sregd . Assim teve início a arte da sdlvdÇão

e dd cura. Não se trdtd de uma possibilidade entre

outrâs: d arte é a única Forma de existêncid e afirmação,

com poder de superar “a negação budista do querer ’

(cF. VII, 3(55)).

C) consolo metdfísico da arte surge com a

conversão do simbolismo dionisÍdco11 no simbolismo

dpolÍneo. Não é uma tarefa Fácil compreender o

mistério da união dos gênios dpolÍneo e dionisÍdco

na trdgédid, mesmo com o recurso do simbolismo. C)

gênio artístico dionisídco necessita expressar-se

simbolicamente – em imdgens. É umd necessiddde

A ligdÇão do dionisídco com o budismo é pouco dbordadd na Nascimento dd tídsédid F\ men$ão à "negação budista dd vontade"/ do cdp. 7 é vista como uma

decorrência dd dplicdÇão ilimlcdcJd do saber dionisÍdco- Nos fragmentos póstumos dd época, entretanto, há umd análise mais detalhada do vínculo com o budismo

e com o crístÊdnismo: "Com o movlmento orlerttal-cristão, o velho dionisismo (EhonysosfAum) inun(lou o mundo, e todo o trdbdiho do helenismo parecia em vão.
r rompeu então uma vsão de mundo mais profunda – uma visão artÍsticd" ( 1988, VI, 5(94) cf tdmbém VÊI, 5(102) e 7(174)). A nosso ver/ Nietzsche

segue Schopenhduer do dproxmdr budsmo e cristianismo em seu elemento comum -- a disposÇão dscéticd O elemento não escidrecido é d l[3dÇão do cristianismo

com os misEérÊos, a paíEir dd qudt ele quer desdobrdr os mpulsos artÍsticos – não sÓ nd hstória da arte, mds em toda a história dd humanidade. A assocdÇão entre

budismo e a reIIgIãO de Baco já ocorre em Creuzer (1837, vol. 1, 230-932).

NIetzsche se refere tdnto dos Íiiósofos trágicos (Empédocles, p, ex.) quanto à 'relisião trá3lcd' (dos órficos). Essa dssocidÇão é hlstorlcdmente lmprocedente, pela

dnEeriorfddde do orfismo e do pensamento de Empédocles em relação ao crlstidnlsmo. Nüetzsche tem em vüsta d continulddde dos mlstérlos antigos (dionisíacos)

nd épocd cristã, com o evangelho de João (cf 1 988, VII, 7( 1 3) e 7(1 66)). Ele aFFrma num outro póstumo que o cristíanrsmo Já esEaria preFl3urddo no “domínio

de ApoIo pelos poderes dionisÍdcos". Manfred Frank mos Eroy que esse vínculo dos mistérios gregos com o cristianismo, especldlmente com o evdn8elho de João
foí desenvolvido pelos jovens pensadores do PrÊmebío Romdntismo, prlncbpdlmente por Hôbderltn, Scheibing e Heseb (CF. FRANK, 1982, p. 276 ss.). Nessa

perspectiva, Hegel já havÉd detectddo (nos escrt os teolÓ3icos dnEeriores d 1796) nos mistérios de Eleusts, o instante do ndsclmento do cristianismo (1982, p'
260)
CF. HEMELSOET et. dI., g006, p. 93, Para os autores, o símbolo é d forma de expressão dionisÍdcd par excellence

metafísica, não uma dutonomid do fenômeno estético,

o que move o processo de figurdÇão dpolÍned dos

estados dionisÍdcos, da descarga da música em

imdgens. O simbolismo dpolÍneo – das imdsens, dos

conceitos e da iin8ud8em humana – é um modo de

objetivdÇão do dionisÍdco (cf. 1 988, VII, 9(1 3))
Ainda assim, não conseguimos perceber o elo de

li8,çã, ,„t„ „ du„ Ii,8„8,„ co„,pI,t,m,,t,
diferentes: d linguagem universal da mÚsicd e a lingud8em

do mundo das imagens e fenômenos individudlizddos

O símbolo, pdrd Nietzsche, teria o poder de unir

'frdterndlmente’ as esferas opostas da sabedoria

dtonisÍacd e da arte dpolÍned (lembremos que a drte

dpolÍned, enqudnto aparência da aparência, não tem

nddd d ver com a \,/erddde). Esse é o 'sesredo' que

Nietzsche pretende revelar através da trdsédid, na

relação da música com o mito trágico

O simbolismo na arte trágica mostra o elo

íntimo do DionisÍdco (fundo primordial, universdl) com

o mundo dds dparências dpolÍneds (dos mitos e dos

heróis) : “Nos gregos, o dionisÍdco envolveu todos os

materiais épicos com um novo simbolismo. A visão

trágica do mundo retificou o velho mito" (1988,
VII, 9(95)). Se para Nietzsche todd lin8udsem

simbólica é uma transposiÇão, então a drte trágicd é d

transposição da sdbedorid' dionisÍdcd para o âmbito

dos mitos dpolÍneos. Quem comdndd o processo é o

drtistd dionisÍdco (gênio dd mÚsica), que tem o poder

de transformar o mito em veículo (em símbolo,

portanto) dd sabedoria dionisÍdcd (cf. NIETZSCHE,
8
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1 988, 1, p. 73). O grdnde vdlor clos gregos, esse

povo de artistas, residia no fdto de possuírem símbolos

e mitos, sem os qudis não há arte propridmente. E
Nietzsche quer superar d 3rdve Idcund, d desgrdÇd do
mundo moderno, a de não possuir símbolos: 'A faltd

de símbolos em nosso mundo moderno. O
entendimento do mundo em “símbolos” é d

pressuposição de umd grdnde arte. Para nós, a música

se tornou mito, um mundo de símbolos: nós nos

reldciondmos com a mÚsica, dssim como o grego se

reldciondvd com os mitos simbólicos” (1988, VII,
9(92)).

h 'nova mi[o}osid' deveria ser criddd d pârtir
do espírito da mÚsicd. À medida em que valoriza o

simbolismo nd criaÇão estéticd, Nietzsche se aproxima

do projeto romântico, dos jovens Schelling e

Hólderlin, principalmente, de propor uma nova

mitologia no mundo moderno, esvdziddo de deuses e
mitos simbólicos. É um ponto crucidl que deve ser

esclarecido, visto que na Tentativa de dutocrÍticó

Nietzsche admite, por um lado, seu pendor
romântico, mds, por outro, afirma haver um 'silêncio

hostil', como figuração do pendor dnticristão e
dntimordl, que perpdssdrid a obra toda (cf. 1 992,
p. 1 9). Schelling e Hôlderlin, de modo assumido e

pro8rdmático, vinculdm o mito de Dioniso com o culto
dos mistérios e com os símbolos e cultos do cristianismo.

R novd mÊtofosid dtingiriô no simbolismo cristão do

12 Nos mistérios órhcos, Dionlso é ô divindade centrdl' Embord também outros mistéríos helênicos cultudvdm especíalmenEe umã divindade (Deméter, nos mistérios de

Eleusis, p. ex), é necessárIo apontar pdrd o cdíáter pecuIÊdr do orfismo. Como aFirmou Th, von ScheFFer, no orfisrrIO, à diferença de outros cuIEos secretos helênicos,
não há um lugar sd3rddo determindcJo, nem consa3íaçc-)es ou ceÉebídÇÕes em um tempo fixõdo. Sem uma comunidade focdl e sem um templo próprio, os mÊstérios

órfcos terldrn mâÉs o cdíáteí de umd seita nd qual seriâ construída uma visão de mundo relisiosd e uma doutrlnd mÍsticd (cf, SCHEFFER, 1948, p, 94-95). A

concepção das três formds Je Donso (Zagreu, Bdco e dkchos), que Schelfing retoma, provém dõ teosonid órFicd. O orfismo cultud o primeiro Dionlso, na forma
de Zd3reu Nonnos de Pdnopolis (séc V d.C), em sua obra Dlony$idka, narrd a origem de Doniso-Zasreu: ee seria FiÉhos de Perséfone e Zeus (na Forma de um

dragão). Apesar ads várias meEdformoses que assume, ele foi perseguido e devorddo pelos Titãs. Somente seu coração foi salvo por Atena, que o enEregd d Zeus
Ocorre então o segundo nascimento de Dioniso, da união de Zeus com a mortal Semele Ainda grávida, Seme Ie é fulmind<:Jd (acidentalmente) por um raio de Zeus

Dioniso termina sua gestaÇão no próprio pdi, Zeus, que o gudrdd em sud coxa (cf. SCHEFFER, 1948, p 96)
3 Pdrd M. Baeumer, os mistérios dionisÍdcos da Anti3üi<Jade tdrdid cJifeíencidmse dd s or 8ds 3re3ds de épocas anEeriores, por apresentarem uma Forma interiorlzddd de

salvaÇão pes$odl e de crença no mundo além. Os símbolos místicos e de afirmação da pleniEude dd vida (o PAd//os, principalmente) propcídrdm um dprofurlddmento
e uma dmplidção cÓsmica do simbolismo cJlonisÍdçç> dos 3resc>s Desse modo, afirma Bdeumer, os rn[stérios JlonÊsÍdcos erdm celebrddos em Roma (onde Dioniso era

cultuado corno Liber), na VIIId dos mistérÉos, nas proximidddes de Pompéia, e na Casa Omerica, em Pompéia, e teriâm exercido uma forte inFluência no cristianismo

primitfvo, mdf3rddc> o combate da Igreja, que via no cuIEo dos mísléíios uma dmeõçâ demonÍacd. CF. BAEUMER, 2006, p, 60-68
' A própria tíd3édid é compreendida como 'doutrind de mistérios' (Adysren-erl/eAre) (NIETZSCHE, 1 988, 1, p 68 e 73), e os gregos corno "povo dos mistérios

trágicos" ( 1988, 1, p. 132)
15 Manfred Frdnk dndEisou com bdstdnte rigor d aproximação romântica cJe Dioniso d Cristo, d partir ddb oE)rds Edrdids de Schellln 8 e de escritos de HãlderJin,

princípdÊmente do poema 8rof und Wan. Assim como E)toniso, tdmbém Cristo serÊd para Scheilíng (dssim como pdrd HõIJerlin) o deus vFndouro, com espírito

de comunidade, tal como já se manifestou no culto dos mistérios e no cristidnismo primitivo, especialmente no modo como é narrdJo no Evdngelho de João. Uma
outra aproximação relevante seífd erIEre à celebração ritud dd ceid no cristidnismo primitivo e o ritual da ceia nos mistérios de Eleusi5. CF FRANK, 1 982, Preleções
10 e 11

0
q
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messias o momento culminante do processo mitológico

de Dioni50, de suds três formas de manifestação, no
modo como ford compreendido nos mistérios órficos12,

nos mistérios de Eleusis, nos mistérios dionisÍdcos13 e

nd re-dpropridÇão desses mistérios no cristianismo

primitivo . A nosso ver, o problemd maior da metafísica

da arte está em justificdr o caráter estritdmente estético

da dfirmdÇão. A existência e o mundo só podem ser

justiFicddos como fenômenos estéticos, afirma o último

discípulo de Dioniso. Essd tese só pode ser assegurada

d pdrtir da arte e do mito de Dioniso, do deus drtistd,

verdddeiro sujeito-criador de todd arte. Apesar de

negar qudlquer caráter mord! nessa dÍirmdÇão estética,
Nietzsche recorre dos mistérios e à religião dos gregos14,

e tdmbém do evangelho de João, para redfirrndr o seu

cdráter 'sd8rddo' e abdrcânte. Ouestiondmos, desse

modo, a declaração de haver no Nascimento dd

trd8écJid um silêncio 'hostil e cduteloso' em relaÇão do
cristianismo, pois Nietzsche ainda não se libertou de

todo da vinculação romântica de Dioniso com Cristo
Entre os românticos, foi Schelling quem mdis levou

adiante a equipdrdÇão entre Dioniso e o Messias, à

rnedidd em que ambos são compreendidos como

deuses vindouros . O messias cristão serid o ponto findl,

o telos de todo o processo mitológico, cuja vindd

serid d fundação de uma novd religião, no espírito

comunitário do cristidnismo, tal como foi dpre3oddo

por São João.15
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Em vez de idéids (a tendêncid do mundo

moderno e do idedlismo dlemão à dbstrdÇão), o autor

cJo Ndscimento propõe símbolos, mais propridmente,

o simbolismo cJionisÍdco dd mÚsica – e seu complexo

vínculo com os mitos. Foi dessd relaÇão entre os velhos

mitos gregos (em vias de perecer) e o 'novo gênio’

da música dionisÍdcd, que nasceu d tragédia: “0 gênio

recém-nascido da mÚsicd dionisÍdca d8drrou enEão o
mito moribundo: e em sud mão ele floresceu dirIJa

uma vez, com cores que não havia dindd mostrdcJo,

com um aroma que su$citdvd o pres sentimento ansioso

de um mundo metdfísico'’ (NIETZSCHE, 1 988, 1,

p. 74).

Antes da trdgédid áticd existiam, portanto, dois

tipos de gênios artÍsticos: o drtista onírico Çder

Trdumkünstler) dpolÍneo, cujd principd! dFlordÇão foi

Homero e sud poesia épica, e o artista da embriaguez

Çder Rduschkünstler) dionisÍdco, cujo modelo maior

foi /\rquíloco, e as criações da poesid IÍricd16. A
trdgécJid é um novo gênero artístico, uma nova Íorrnd

drtÍsticd de existência, em que um novo gênio foi

gerddo, o gênio dpolÍneo-dionisÍdco, em outras

pdldvrds, o drtistd trágico. Os heróis da trd8édid são

dpolÍneos na dpdrêncid; enquanto dpdrêncids, eles são

despoLencializddos em máscdrds do proto-herói e

proto-drtfstd Dioniso. O gênio dpolÍneo-dionisÍdco é

assim o encontro, d união insEávef de dois momentos

dnEd8Ônicos. O Iddo dpolÍneo dd tragédia foi

destacado exempldrrnente por SófocÉes nd sereniddde

e “sdntÊddde'’ dos heróis, de Édipo em especial/ o

momento dionisÍdco surge com o “olhar no interior e

no que há de terrível na natureza” . A sdbedorid

dionisÍdcd se mostrd como um 'horror dntinôeurdl’ (ein

ndEurwicJriqer Greueb (cF. NIETZSCHE, 1 988, l,
p. 64-67). o trágico nasce da conFluência desses

dois impulsos drtÍsticos nd figura de um herói. Edipo é
dpolÍneo num primeiro momento (eie vive e age na

16 Para Margot flescher, o 1írco e o trágico em Nietzsche serdm o mesmo típo de arEistd, vsto que aGe remete à mesma fonte musica, que daria or3em ão dt r dmbo

e à trdsédd grega (cF. FLESCHER, 1 998, p. 79). Consíderamos essd idenEíficdÇão problemática, pois o drüsEd trásco Eerid uma relação diferente com a música

e com os mitos, do mesmo com à simbolizdÇão dos estados dlonbsíacc>s. O gênio dpolÍneo-dionisíôco só se conh3ura pbenômence no drtisLa trágico, e não no lírIco.

Um processo semelhante ocorreu com Prometeu. EsEe Último expressd, no enEdnto, d 3lÓrid dd dtividdJe e o 'pecddo dtivo'

sereniddde dpolÍned), e dionisÍdco num segundo

momento, enquanto d “Figurd mdÊs $oFredord do palco

8re8o'’. Mds no final ele atinge uma serenidade

suprdterrena’ Çeine überiKJische Heiterkeit) , a 8lÓrid

da pdssivÊddde17

a mistério dd união entre os gênios dpolÍneo

e dionisÍdco esLá nd transição do dionisÍdco primordidl

para o prazer dpolÍneo da dpdrêncid, e vice-versd

Não há umô construção estávef e duradoura, mas

sempre o movimento de reversão em seu oposto. o

herói trágico é o centro, o cdmpo dessa luta. Essa

união 5erÊd menos misteriosa se Nietzsche definisse

claramente o estatuto do Uno-Primordial e do

dionisÍdco. No cap. 7 cJo Ndscimento, o 'consolo

metdfísico' cId trdgécJid é que pdrece dirimir o enigma

dessa união, a visão de que “d vidd no fundo das

coisas, dpesdr de toda a mudança das dpdrêncids, é

indestrutivalrnente poderosa e cheid de prazer

Entretanto, quando o foco é direcionado do artista

titânico Prometeu, Nietzsche voltd d fdldr dd

'contrddição no cordÇão do mundo'’, do “substrato

ético da tragédia pessimistd’' . Prometeu pddece em si

as dores e contradições primordiais de Dioniso (e

não o prazer primordidl, pois sua sdbedorid é um

crime. . .) e ds repete nds suas dÇÕes, no pecado ativo,

na necessidade do sacri[égio ÇFreveb (cf. 1988, 1,

p. 67-70). O poder descomundl do drtistd, do

grande gênio não se detém nem mesmo com o
sofrimento ddvindo cJe suas criações. O 'sentimento:

de Prometeu simboliza que “o prdzer de vir-a-ser do

drtistd, que a serenidade dd criaÇão artÍstica, a consolar

cJe todd desgraça, é somente urna imagem [uminosd

de nuvem e de céu que se espelhd num mdr negro de

tristezô” (NIETZSCHE, 1 988, l, p. 68).

Nietzsche pagd um preÇO muito alto do assumir

a tese de que "a trdgécJid gre8d, em sua mais vetustd
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tradição, tinhd por objeto somente os sofrimentos de

Dioniso’' (NIETZSCHE, 1 988, 1, p. 71 ). Além
disso, ele vinculd d trdsécJid com o culto dos mistérios,

pressupondo tâcitdmente que estes tinham como centro

a figurd multiforme de Dioniso. Esse vínculo

dpressddo'’ e pouco desenvolvido exige um
esclarecimento .

Nd Grécia antiga e no mundo helênico havia

vários cultos secretos. Os mistérios mais conhecidos,

„o ,„ta.to, ,ã, o, misté,io, d, El„,i, , „ „,i,tério,
órficos. Nietzsche não Faz referências a mistérios

determinados, nem distingue o caráter esotérico do

Orfismo dos cultos de Eleusis. Dioniso nem sempre

aparece no centro dos mistérios; nas diversds

conÍi8urdÇÕes e trdnsformdÇÕes desses cultos, ele
aparece (como Zdgreu, ou Idkchos), ligado dos cultos

de Demeter, de Perséfone-Core, de Hades, entre

outros deuses . Nos mistérÊos de EFeusis, como mostrou

Thassilo von ScheFFer, Dioniso possui um vínculo estreito

com Deméter e com Perséfone. Denominado Idkchos,

d figura de Dioniso erd levada cJe /\tends (do lâkheÉon)

pdrd Eleusis, nds celebrações esotéricds que ocorrêdm

em Eleusis no mês de setembro. Além disso, Dioniso

era venerado como Zd8reu, o deus sofredor, filho cJe

Perséfone ou de Deméter, de onde viria sua li8dÇão

com antigas divindddes ctÔnicds gregas ou de culturas

dutÓctones18. Na trddição filoiÓsicd alemã, foi Friedrich

Creuzer, romântico de Heidelberg, (dpesdr de ter

sido duramente criticado pelo defensor do cldssicismo,

J . H. Voâ, foi elosiôdo por Hegel, Goethe e

Schellins), que transformou Dioniso, de deus do vinho,

dd dlesrid e dd embriaguez em deus dos mistérios19,

da religião, do sofrimento) . Em 1 871 Nietzsche leu

o terceiro volume, dedicado a Dioniso, da obra de

8 CF. SCHEFFER, 1948, p. 55 ss. Acerca da relação de Dioniso com Deméter nos mlstérios de E[eusÊs, cf, tdmbém FRANK, 1989, p. 299-298
19 Apesar de DionÊso aparecer no Renascimento e no Bdríocc> como deus do vnho (Bdco), nos mstéros órficos ee ocupd o centro dôs ceebrdÇÕes dos misEérios e

dos símboÉos religiosos. Segundo Thdssilo von ScheFFer, "a lenda intetrd de DonisoZdgíeu fdz pdrle dd religião óífica'’ ( 1948, p 87), EnEretdnto, nos mIstérios

de Kdbir Ia, nd Sdmotrácia e en[re os beócios, há uma equipdraÇão entre Za8íeu e o filho de Kablr. Cabe sdlienkdr aqui a lmportêncid de Dlonlso-Zdsreu, nos cultos

secretos órficos, enquanto aquele que pdssd por metamorFoses, que experimenta o sofrimento do esfacelamento e que, posteriormente, torna-se o deus da redenção,
trazendo dÊÍvio à humanidade, com o vinho e com a embíidguez, Além disso, ele Eràíià d esperdnÇd cJe uma vÉdd no dlém para os adeptos e iniciados no orfismo

(cF SCHEFFER, 1948, p 98)
gc CF. CREUZER, 1837, vol. 1, p. 455-479

Creuzer Symbolik und Mytholo8ie der dlten Võlker,

especialmente dos gregos (3 . ed ., Leipzig/Darmstadt

Leske, 1843, 900 pp.) . Nessd obrd, Cíeuzer

constrói a mitologia simbólica, tentando provar que

Dioniso é oriundo da Índia, dpdrentddo com

Devdnischi, com Shiva, e com vários mitos orientais,

com os cutos dd grdnde mãe, com Deméter, com

Cibele, Ceres, com o touro soldr egípcio, com Ests e

Osíris, com os cultos de Mithrd e com d religião de

Zorodstro. Em sud Óticd, todos os mitos gregos seriam

oriundos da Índia, e o mito de Bdco seria o unificddor

de todas essas correntes20. Depois de dpresentdr

estudos históricos dos mitos e sud interpretaÇão

'simbólicd', Creuzer resume, em duas frdses, suds

in\,,estigdÇÕes sobre d origem e propagação do culto

de Dioniso: “ 1, Originalmente, Dioniso é umd

divindade da Índia dntisd/ 2. de modo que nos

cultos, nomes, mitos e imagens báquicos, dos gregos

e italianos, permdnecerdm muitos elementos do
pdnteÍsmo hindu em sua forma ndturdÊ drcdicd

(CREUZER, 1 837, parte I, p. 479)

Nessd mitologia românticd e suas ligdÇÕes

fantásticas há a ligação do culto religioso
público de Dioniso com a religião dos mistérios, o que
de fato ocorreu em vários momentos dd histórica dd

Grécia dntisâ e dos povos da Ásia Menor_ Os
“Epoptds” são iniciados nos Mistérios de Eleusis (não
dos Órficos), cujo conteúdo e si8nificddo é difícil de

ser definido, hdjd vista o seu caráter secreto e
incomunicável. Entretanto, por seu vínculo com

questões centrais dd existêncid humdnd, com o desejo

de imortdliddde e sdlvdÇão, pode-se supor que eles

tratavam da 'secretd' ligaÇão entre devir e pdrecer, dd

procridÇão e da morte (cf. SCHEFFER, 1948, p
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51 -52). Pdrd Nietzsche (essa é uma especulação, à
qual não fornece provas), os iniciados nos Mistérios
teriam o conhecimento dd união secreta de ApoIo e

Di,„i„. D, .m m,d, „ã, „,l,recÊd,, ele chega até

d dfirmdr que o simbolismo dos mistérios foi expresso

no culto público da trâsédid. Ou seja, Nietzsche

entende a tragédia como uma celebrdÇão relisiosã

públicd, como umd 'reveldÇão’ de certos mistérios.

Mas os mistérios devem permanecer inacessíveis para

o povo, visto que somente os intcidcJos teriam acesso

d seu simbolismo e a seus efeitos purificadores e

sdlvíficos, Então, a doutrina dos mistérios da trd8édid,

se for reveladd publicamente, deixa de ser mistério

Schopenhduer é mais redlistd do trdtdr dos mistérios

como “dbsurcJidddes’', “como um sintoma da natureza

,l,8óri„ d,s „li8iõ,s” , „,i,m, po,t„t,, ,í„,l,oI„ ,

imagens obscurds que tratdm de coisas ainda mais

obscuras e incompreen$Íveis do entendimento (cF.

SCHOPENHAUER, 1999, Il, p. 199)
Nietzsche, no entanto, se considera o “último

discípulo e iniciddo do deus Dioniso" (Além do bem

e do mal, 295), a quem ele terid dedicado sua

obra das primÍcids'’, e teria em troca recebido o

:segredo’ da união de ApoIo e Dioniso, no cordÇão
dd vidd e da arte.

Ao trdnspor o Dioniso-Zdgreus21 dd mitologia

para o cuILo dos 'mistérios’29, Nietzsche visa mdÊs d

re-dfirmdÇão dd tese schopenhdueridnd dd dutocisão

da Vontade, do que dvânÇdr na compreensão do

mito. Dêoniso despeddÇddo pelos btãs simbolizdrid

o processo cosmosônico de dutocisão, à medida que

experimenta em si mesmo as dores da individudÇão.

f\ primeira incoerência dessa tese está nd dfirmdÇão

:- Segundo Barbara von Reik)ni 12, foÊ f' Creuzer quem “trônsfoímou" Dioniso, de deus do vÊnho e da dÊe3r-id, em ZdBíeu , o deus dos mistérios que é esÍdcelddo e depoIS

renàsce. Essa concepção teria influenciado a hlosohd Édedlislà dd miEolosia de K C). Müller, J. J. BachoFen, F.G. Welcker e F. Schellins' CF. REIBNITZ, 1992,

p. 62-65 . Acerca dd vincudção de Doniso-Za8íeu com os misEérios, nd obrd de Schelins, confira também BAEUMER, 1977, p. 143 .

21: As considerdÇÕe s de Níetzsche sobre os mistér los na Grécia não possuem funddmerIEação hisEÓrÍcd sóldd, nem um embasamenro leÓrÊco sdtisfdtÓíio, mas servem

para confirmar sud tese sobre a dFirmdÇao irres[riEa da existência nos gregos, Na época de eldbordÇão do Zdrdtusrra, em que o pensamento do eEerno retorno ocupd

o primeiro plano, efe afirma que d "crenÇa no e[erno retorno" era própria da doutrina dos misEérios (cf. 1988, X, 8(15) – verão de 1 883).
r: Rober[ Rethy questiona d valorizaÇão excessiva da música na teord dd tra3éclia de Nietzsche. Embora concorde com Schopenhauer acerca do caráter metdhsco dd

mÚsicd, Nletzsche não percebe as dificuldades que seu 'mes[re' possui em funddmentdr sud teorid dd mÚsica. Enquõnto arte mais ebevddd, a mÚSIca estaria para dI&n

de todo conteúdo e in[uiçãof dlém das idéias (pldtÔnicds) A relação da música para com as md8ens, mitos e conteúdos representados, segundo Rechy, não seria

escfdrecidd sdtisFdtordmente em nenhum dos dos fiósofos (cf RETHY, 1988, p 1 4 ss.)

de que a ind}viduàção ''é d fonte e o fundamento

primordial de todo sofrimento’' . A tendêncid

predominante da obra é ver o sofrimento individual

como conseqüêncid dd dor primordidl. Nesse cenário

trágÊco-pdvoroso, d solução de Nietzsche para d união

do gênio dpolÍneo-dionisÍdco é d mÚsicd, o simbolismo

dionisÍdco dd mÚsicd . O 'vdÉor supremo’ que f\Jietzsche

dtribui à mÚsicd dos gregos (e à de Wagner) e à
metafísica da música de Schopenhauer, mdf8rddo todo

o seu entusiasmo e motivação, não consegue superar
ou mdscdrdr ds dificuldades e inconsistências nd

formuEdção dd metdfísicd dd arte

O impacto do simbolismo da estética
romântica

É no simbolismo ÇSymbolik) dd mÚsica que

ocorreria "a mais profundd reveldÇão do gênio

helênico” (NIETZSCHE, 1988, 1, p. 104)
Nietzsche concorda com a funddmentdÇão metafísica

da música de Schopenhduer23, sem dndlisdr ds

dificuldddes e dporids em que Schopenhauer se

enredd: a mÚsica é d linguagem universal, a imagem

dd Vontade (que não é estéticd, em si mesma), o

metdfísico pdrd tudo o que é físico no mundo (cf
1 988, 1, p. 1 05-1 06). /\ partir dessa concordância

inicial corn seu mestre, ele tentd mostrar como a mÚsica

se relaciona com os mitos e com ds imdgens. Essd

relaÇão ocorrerid em dois momentos: 1 ) à mÚsicd

excitô o ouvinte estético para que contemple d
sdbedoriâ dionisÍdcd em forma de símbolos (imd8ens,

Gleichnis) 1 9) a música tem o poder de expressdr “a

?
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imagem em formd de símbolo Çdds gleichnissdrtige 8//d)

em sud suprema mdnifestdÇão”, e de ensencJrdr o mito

trágico (cf. NIETZSCHE, 1 988, 1, p. 1 07).

Nietzsche recorre do gênio dd mÚsicd pdrd

explicar a “dlegrÊd metafísica no trásico'’, o prazer no

dniquildmento do herói. O herói e o 3ênio individual

não podem ser sujeitos dd arte dionisÍdcd, pois é “d

vida eterna dd vonLdde’' que neEd se eternizd. O
simbolismo trágico da música dionisÍdcd superd d

8lorificdÇão dpolÍned das aparências e dos indivíduos

à medida que desveld um “prazer por trás das

dpârêncids” . O trágico, nessd dr8umentdÇão, é

preponderdntemente dionisÍdco . Qual é a

superioriddde dd arte dionisÍdcd em relaÇão à dpolÍned,

se ambas querem nos convencer do eterno prdzer de

existir? Para os indivíduos, mesmo pdrd o gênio artÍstico,

esse consolo metdfísico da arte dionisÍdcd perdura por

breves momentos, nos qudis, em “enFeitiÇdmento

dionisÍdco, nÓs somos o ser primordial mesmo’

(NIETZSCHE, 1988, 1, p. 109), e a mãe

primordial nos convida a imitá-Ia (cf. 1 988, 1, p.

108) . h completa identiFicdÇão com o Uno-
Primordidl e com d sabedoria dionisÍdcd seria destrutível

para o ser humano. Por isso, não vemos nenhumã
sustentabilidade e coerência na arte dionisÍdcd em si

mesma, até mesmo porque ela rompe a
complementdriddde dos gênios dpolÍneo e cJionisÍdco

no trágico. O momento drtÍstico supremo deveria ser

atingido na trdgédid ática, em que o gênio da música

se descarrega em imagens e mitos (NIETZSCHE,
1988, 1, p. 11 O), dcdrretândo uma ínstrumen-

tdlizdÇão do dpolÍneo.

Nietzsche oscila nd vdlordção do dpolíneo no

fenômeno trágico, A música necessita da forÇd drtÍsticd

2' NIETZSCHE, 1988, 1, p. 151 . CF. também 1988, 1, p. 139
25 Em um sentÊdo irônco, entendemos como eni8méticd d evocdgão nietzschidnd dd eterna justiça (no sentido de Schopenhduer) para reger a compÉernenkaíkJdde dos

dois ImpulSOS dr[Ístlcos= “(. . .) dml)os os impulsos âítÍstlcos necesslcdm desdobrdr suds Forças em risorosà proporção recíproca, segundo a lei da eterna jusEiÇd'

(1988, 1, p. 155)
2c Segundo E. Behber, Friedrich Schlesel, nos seus esEudos sobre a poesia Brega e romând dos anos 1790, já defendia uma posição semehante à de Nietzsche em relação

à 'morte' cla tragédid. O modelo de consErução hlstÓrtcd dd trdgédid grega seria semelhante, pois já f. Schle8el (corno mais tarde também seu irmão August
reconheceu) via em Esquilo o cdráter da ''3rdndeza rí3idd'’, em Sófoc Ies a "beleza supremd" dd trdgédia, o Flm último dd poesia grega. Com Eurípides, no entdnto,

a Filosofia e d retÓrica exeíceridm uma influêncÊd muito nocívd nd Erd8édid, de modo que esta perdera a hdrmond entre a aÇão e o coro. F. Schle8el, no entanto,
mdnifestaria em outros escritos uma declaradd ddmiràção à grandeza estética de Eurípides. CF. BEHLEF?, 1983, p. 344-347
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de /\polo: é ApoIo quem cumpre d 'supremd tdrefd

da arte, de “desvidr o olhar da visão do terrível da

noite'’ (1988, l, p. 126). Tdmbém os mitos dos

gregos fdridrn pdrte da ilusão e do ensdno dpolíneos
Mds como entender o simbolismo sublime do mito

trágico? Pdrd Nietzsche, no conjunto dd tragédia, o

dionÊsÍdco volta d preponderdr, visto que a ilusão

dpolÍned não é o efeito superior da tragédia, mds sim

'a sdtisfdÇão superior no dníquildmento do mundo

visível da dpdrêncid'’24, que inclui tdmbém o

dniquildmento dos indivíduos e do próprio gênio

artÍstico criddor, que é o ápice dds aparências. A

subjetivdÇão e substdncidlizdÇão extremas do Uno-

Primordidl não escEdrecem o processo de criação

artística individudl, em sua dimensão filosófico-estéticd

/\firmdr que há “um prazer primordial drEÍstico supremo

no seio do Uno-Primordial" (1988, 1, p. 141 )
minimizd a importância do artista trágico. E a

recorrência à 'justiÇd eterna’25, torna ainda mdis

enigmática d união dos gênios apolíneo e dionisÍdco

Nietzsche estava mais preocupddo nd sud obrd

das primÍcids em criar condições para o ndscimento

do gênio nd sud épocd do que em dirimir todas ds

obscurÊcJddes dd 'união frdterndl’ de ApoIo com

Dioniso. Assim podemos entender melhor também a

ênfdse com que ele anuncia a "morte da tragédia"26

com Eurípides e Sócrates

O pdrentesco entre d mÚsicâ e o mito trágico

só poderid ser compreendido e Fundamentado a pdrtir

do dionisíâco: “0 dionisÍdco, com seu prazer

primordial percebido mesmo na dor, é o seio mdterno

comum da música e do mito trágico (NIETZSCHE,
1988, 1, p. 152). O mito trágico, no entanto, é
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uma criaÇão tdrdid, da época de Ésquilo e Sófocies/

é quando o espírito da música recria e reinterpretd os

velhos mitos do mundo homérico como veículo pàrd

a $abedorid dionisÍdcd . Nesse sentido, “o mito trágica

deve ser entendido somente como uma figuração da
sabedoria dÊonisÍdcd dtrdvés dos meios artísticos

dpolÍneos” (1988, 1, p. 141 ). Por isso, Nietzsche
recorre do simbolismo dos mitos, das imagens, no limite,

do simboTêsmo da linguagem ÇSprdchsymboIÊk) pdrd

desveldr d objetivdÇão dpolÍned do dionisÍdco, o
fenômeno trágico em que “Dioniso Fala a fín8ud de

ApoIo e /\polo d de Dioniso" (1 988, 1, p. 1 40)
1\ cJissonâncid musical, no entanto, rompe essa simetria

do dpolÍrteo e do diorlisídco, pois dli o dionisÍdco

(no fundo, a Vontade que joga drEisticdmente consigo

mesmd) percebe um jogo artÍstico prdzeroso mesmo

no que é desdrmÔnico e feio. Entretanto, para não

esFdcelar suas cridLurds/jo3uetes, Dioniso necessita

também, nd trdgédid, ads ilusões das belas aparências

dpofíneds. O equilíbrio que esses dois impulsos

atingem no âmbito estético é destruído quando

Nietzsche evocd à arte como consolo e suplemento

para a vidd: o miCO EréSico engendrdrid um prdzer

superior ao prazer dpolÍneo dd aparência, d saber, o

prazer no aniquildmento do mundo das apdrêncids e

dos indivíduos, heróis e gênios (cF. 1988, 1, p.

151 ) . Essa superioriddde do trásico-dionisÍdco

minimiza d importância das criações do gênio artístico

em detrimento dos poderosos impulsos artísticos do

Uno-Primordial e da sua necessidade premente de

redenção, e dté mesmo de compdixão ÇMitleicf)

Através do simbolismo dionisÍdco e de seus

mitos, os gregos dtÊnsirdm d cultura estética da afirmação

trágicd dos prazeres e das dores. A grande

desvantagem dos modernos em relaÇão dos antigos,

como vimos, é d de não possuírem “mitos simbólicos’

Os mitos são necessários para d cultura superior. Por

11 Barbara von ReibniEz questiond d inEerpretdÇão nietzschiand dessas danças como êxtôses do culto dionisÍdco: "F\', ddnÇds de São João e de São Vito, testemunhdclds
nos séculos XV e XVI na Alsácia, fazem parte clos fenômenos extáticos cIe dançôs que surgiram de moclo epidêmico e Íordm registradas na Europa desde o século

XIV – em pdr Ee na reJdÇão ou como reação a essas srdndes epidemids de pesEe'’ (REIBNITZ, 1992, p. gO).

isso, a tarefa de Nietzsche é a de criar condições
para o “renascimento do mito dlemão'’ (1 988, l, p

1 47). Ore-nascimento dd tragédia no ser alemão só

é possível porque há uma profunda dfiniddde entre o

'mito dos germdnos" e os mitos dionisÍdcos (cf

1 988, VII, 8(48)). Nietzsche busca na história –

no mundo antigo e no medievo dlemão - eventos que

mostrem essa dfinidôde. A começar pelo evangelho

de João. É no mínimo questionável dfirmdr que este

evangelho “surgiu de um Fundo dionisÍdco’' (Vll,

7 (1 3)). Sem mencionar as fontes românticas ou outros

estudos históricos, Nietzsche lisd o evangelho de João
do culto dos mistérios dos gregos, d partir do qudl o
dionisÍdco teria uma sobrevida no mundo cristão. Num

fragmento póstumo do final de 1870 – abril de

1 87 1 , ele chega até mesmo à considerar o evangelho

de João como o terceiro nível que a sereniddde grega

dtinsiu (o primeiro foi dtingido por Homero e o

segundo por Sófocles), como o “triunFo da beatitude

ÇSeti8keit) dos mistérios, da sdntiddcJe’' (VII,

7 (174)). As danças de São João e de São Vito27,

no medievo dÍemão, tdmbém expressdridm d aptidão

dionisÍdcd do gênio alemão

Além desses exemplos, há outras “precipitddds

esperdnÇds” (cf. 1 992, p. 21 ) com que Nietzsche

se precipitou pdrd buscdr sinais evidentes do
rendscimento do gênio dionisÍdco, após d morte da

trdsédid. Os dbismos dionêsÍdcos, a forÇa dntiqÜÍssima

do “espírito alemão’', dflordridm nd Reforma alemã: o

coral de Lutero já prefisurariâ o futuro dionisídco dd

mÚsicd âÊemã (cf. NIETZSCHE, 1 988, 1, p. 1 47).
No que tange ao rendscimento da tragédia no gênio

da música alemã, Nietzsche procura remontdr do curso

solar, que vai de Bdch d Beethoven, de Beethoven d

Wagner (cf. 1988, 1, p. 197) . Pdrd mostrdr d

efetividade do movimento impetuoso desse
rendscimento, ele não economizd metáforas e

pr,gn„„. O, ,I,mã„ „ti,p„i,m „ ,I,m,„t,s
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românicos'’ de sua cultura pdrd, desse modo,

reencontrar sua 'pátrid mÍticd , a profundiddde e visor

do dionisÍdco, E o 'gênio da música’ dlernã que

possibilitdrid não dpends desperEdr, mds também

desenvolver o fundo dionisÍdco nd arte, na cultura e

em todas ds esferas do mundo moderno, na completa

estetizdÇão dd existência modernd. Pard dtinsÉr esse

objetivo, seria necessário substituir a ciêncid, o primddo

do conceito e da idéia, pelo símbolo, ou melhor,

pelo simbolismo da mÚsicd. Nesse rendscimento dd

tragédia, o símbolo seria vinculddo à imdgem de outro

modo: "d dntÊgd fábuld simbofizdvd o dionisÍdco (em

imdgens). Agora, o dionisÍdco simboliza a imagem’

( 1988, ViI, 9(92)). R diferença básica entre

antigos e modernos consistirid em que para aqueles d

ênfdse recai “na Forma simbólica da imd8em’' . C)

mundo das imagens era pdrd eles o “cldro em si"; pdrd

os modernos, o que contâ é o “dionisÍdco universdl",

ou seja, o espírito da mÚsicd. Nessa perspectiva, o

esForço principal de Nietzsche não seria tdnto provar

o “nascimento da trd8édid d partir do espírito da

música" na Grécia, mds sim “o re-nascimento da

tragédia a partir do gênio da mÚsicd âlemã’', o que o

levou a cometer uma série de equívocos.

A criação do gênio drtÍstico-musical não serid

uma simples tdrefd da educação estétÊcd ou da cultura

em serdl, mas "d missão germânicd" par excellence

Novamente, d precipitdÇão de Nietzsche em encontrar

precursores para essa missão: “d enorme brdvurd de

Kdnt e de Schopenhauer conseguiu a mdÊs difícil

vitÓrid, d vitÓria sobre o otimismo oculto nd essêncid

d, lósi„” ( 1988, 1, p. 1 1 8). O 'conhecim,nto

trásico'28 que Schopenhauer atingiu exigiria também

umd nova drte29, e um novo modo de compreender a

cridÇão

:8 Esse conhecimento trágico é simbollzado em O ndscimento Jd trdBédÊd e em /\ v;são dlonlsÍdcd do mundo na gravura de A. Dürer "Cavaleiro, Morte, Didbo'
Schopenhduer não apenas simboiizdrid, ele seria esse cdvdleiro. CF. 4988, 1, p. 131 e p' 567

=’ Pdrd Nietzsche, Wagner sertã esse artlstd genial, como é expresso numd cdrtd d GersdorFF, de 4 de agosto de 1 869 ''Wa3ner, quem como nenhum outro, é a imagem

daquilo que Schopenhduer chdmd cJe 'Gêno’

” CF. HÉGEL, 2aoo, p 344346

3
1g

cj

Nessd perspectiva, d drte dionÊsÍdcd, que fala

d verdãde em sua 'embriâ8uez extáticd ' , é

metdfisicdmente superior à drte da bela dpdrêncid

Como justificar essd superioridade? Nos comentários

do Ndscimento dd trdgédid, de 1 888, Nietzsche

dirá justamente o contrário: 'A vontdde de aparência,

de ilusão, de engano, de vir-a-ser e mudar (de engano

objetivddo), é tomddd aqui como mdis profunda,

mais originária, mais “metahsicd" do que a vontdde

de verddde, de efetividdde, de ser: - mesmo este

último é meramente uma forma da vontade de ilusão

( 1 988, XIII, 17(3) – 3). Se o único propósito da

'vontade”, do permitir a configuração do mundo

dpolÍneo da arte, é d sud próprid redenção, o mundo

inteiro do vir-d-ser e da dpdrêncid seria somente um

pálido reflexo dos seus impulsos, e o gênio um mero

instrumento pdrd d sua redenção. Nietzsche valoriza

pouco d subjetividade do gênio no processo de

cridÇão, por insistir Êncdnsdvelmente na afirmação do

Uno-Primordial como único sujeito da arte. Ele não

desenvolveu algo que é centrâl nd arte românticd, no

modo como Hegel d caracteriza, a saber, por colocar

d subjetividade, em relação íntima consigo mesma, no

centro do processo de cridÇão3c). Por isso, a fantasia e

o gênio do drtistd são determinantes. Entretanto, o

gênio não pode criar de modo arbitrário, mas seu

poder consiste em apresentdr idéias estéticas,
vincuidndo d verddde do sensÍvel, à dpdrêncid. O

jovem Nietzsche também está preocupado com d

expressão da verdade – dd verddde dionisÍdcd, que

não possui nenhum vínculo ou mediação com verdades

raciondis. Em 'A visão dionisídcd do mundo”, ele

Lenta concilidr os dois cdmpos opostos, ao colocar o

sublime e o cômico como um reino intermediário entre

verdade e beleza. O ator dÊonisídco não se perde

completdmente no fundo dionisídco, mas 'joga’ com
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a embriaguez (cf. 1988, 1, p. 567)31. Pdrd

:simbolizdr' a verdade, o drtised dionisÍdco se serve

cJds artes da aparência: eÊe não írui dd dpdrêncid como

dpdrêncid (potencidlizddd nd drte dpolÍned), mds da

aparência como símbolo (Symbob , como signo

ÇZeichen) da \.,erddde" (NIETZSCHE, 1988, 1,

p. 571 ). Somente dtrdvés dd mÚsica é dtin8ido o

encântdmenco dd visão, em que tudo no pdfco se

dpresentd como símbolo do espectddor.

As implicações do projeto de criação
do gênio na cultura

Ese Nietzsche não estivesse tão preocupado

com a simbolizdÇão dd verdade dionisÍdcd, e

deslocdsse o foco das considerações sobre a drte no

processo de criação do 8ênÊo? Esse deslocamento

comeÇa, a nosso ver, já nd época do Ndscimento dd

tragédia , mds é desen~,'olvido com mais ênfdse em

escritos posteriores, como na terceira Extemporâneô

“Schopenhauer como Educddor " e nas conferêncids
“Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensêno'

O foco desses escritos é d criação do gênio. Para essa

tarefa superior, de\„eridm contribuir a educação, a cultura

e o Estddo. Não se trdüd mais do gênio dpolÍneo-

dionisídco em sud configuração estético-musical estritd,

visto que o propósito nietzschidno é criâr o “gênio

filosófico’', umd sÍntese do drEistd, do filósofo e do

santo. Era necessário, sem dúvida, ddr mais dtenÇão

do prazer de vir-a-ser cIo drtistd. Hegel já hdvid

reconhecido o inevitável vínculo dd arte corn d

dpdrêncid39; Nietzsche, por sua vez, dfirmd que o

gênio artístico está compfetdmente imerso nas

dpdrêncids, ou melhor, ele é a culmindÇão artística da

dpdrêncid e do prazer da dpdrêncid . O gênio

31 b concilação entre /\poo e Dioniso Eeria dquF uma outra expressão, na "obra de drEe do perlsãmento Erá8ico-cÔmico'', através do dnseo pela verossimihdnÇd Jo

mundo do subime e do cômico, e não na tragédia ática, que é a Eese do NascImento dd 'ídsédia

19 Após ãfr mar que o belo somente possui vida na aparência, Hegel procura conferir dígndàde às dpdrêncids e iusões dd arte: 'A própria aparêndd é essencidl pdrd

a essência / a verdade nada seria se não se torndsse aparente e apdrecesse, se não fosse para alguém, para si mesma como também pdrd o espírito em geral’' . HEGEL,
2001 p. 33

dpoEíneo, enquanto drtisLd sonhddor, não é um mero

instrumento para d simboJização de urrId verddde
drcdicd, mas ele reivindicd os direitos e expressd os

poderes trdnsfi8urddores dd individudÇão. É preciso,

por isso " perseguir o nascimento dos três Lipos diferentes

de gênio no único mundo por nós conhecido, o
mundo da dpdrêncid” ( 1 988, VII, 1 0(1 ) p. 349)

O sênÊo, para Nietzsche, é a forma suprema

da dpdrêncid, mds está condenado d servir aos

propósitos supremos da Vontade, no limite, do Uno
Primordidl. Esse servilismo obscurece d própria tdreFd

dd educdÇão e da cuILurd polÍtica, de engendrdr o

gênio como fruLo supremo de uma época ou povo

Nietzsche se dfdstd cJe Schopenhduer, do compreender

o gênio na completa submissão à Vontade. Pdrd

Schopenhauer há no gênio (Ger7/e) d preponderâncid

do conhecimento, a libertdÇão dos impulsos cegos

dd vonEdde. Visto que o objeEo do conhecimen Eo

genial são as idéias pldtÔnicds, “a essêncid do gênio

está na perfeição e energid do conhecimento intuitivo

(SCHC>PENH/\UEFa, 1999, 11, p. 437-438)
Esse predomínio do conhecimento intuitivo é umd

exceção, “um estado extremamente rdro" em que o

inteCecto se volta contrd ds pulsões cegas dd vontdde

Schopenhduer identifica, ôssim, o gênio do sujeito puro

do conhecimento (il)idem, p. 449) . Todd criaÇão
drtÍsticd dutênticd deve, por isso, funddr-se no

conhecimento intuitivo das coisas, pois o “pensdmento

primordid ocorre em imd8ens'’ (il)idem, p. 440) . É

por meio da fdnEdsid (Phantdsie) que o gênio dá vidd

e perfeição às imagens mais significdtivds dd vida, às

Idéias imperecíveis.

Para Nietzsche, não é o poder da fdntdsid ou

da imaginação (no sentido kdntidno dd

EinbiFdun8skrdft) que move o gênio a vivificôr imdgens,

mas é a Vontdde mesmd que o impele d 'simbolizdr'.
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O gênio artÍstico dpolÍneo não reflete, não usd sud

fdntdsid de modo autônomo, como decorrência da

reflexão (Besonnenheit) ou do conhecimento intuitivo.

Entretanto, Schopenhduer não vdlorizd d Ídntdsid do

gênio no pEdno estético somente. O gênio é “espelho

cldro do munJo'’, ou sejd, espelho dd dutocisão da

vontade de viver; d vontdde consegue somente

contempldr suas dores dErdvés do conhecimento e da

drte do gênio. De um modo obscuro (como uma

teleoloSid inconsciente), o gênio serve dos propósitos

dd dutone8dÇão dd vontâde de viver.

Mesmo que vincule o gênio à dpdrêncid, do

âmbito do devir, Nietzsche sobrecârregdo com

propriedades distintas, quiçá incompatíveis. EnqudnEo

artista, criador de ilusões, o gênio não terÊd nenhum

vÍnculo com d 'verdade’. O que importd, portdnto,

é o dto Benta de criação, e não d obra de drte em si

mesma, como objeto de contemplaÇão estétÊcd. h

ok)rd de drte é “apenas um meio pará a perpetuação

do gênio” ( 1988, WII, 7(1 39)). h solução do

enigmd do entreidÇdmento da dor e do prdzer (e das

contrddÊções do Uno-Primordial) está no devir drtÍstico

do gênio_ Mds também pdrd ele, d arte deve surgir de

um profundo conhecimento da essêncid do mundo.

Nesse sentido, o gênio é também conhecedor trágico.

Os gregos conseguirdm trdnsfigurdr a existência em três

estágios, que correspondem a três tipos de gênio: 1 )
Homero dpresentd o tipo do gênio artÍstico dpolÍneo,

como :'o triunfo dos deuses olímpicos sobre os poderes

tieânicos cruéis”/ 2) Em SófocFes se expressd o gênio

do conhecimento trágico, “o triunFo do pensamento

trágico e d vitÓria sobre o serviÇO d Dioniso (em
Ésquio)” e, por Fim, 3) O tipo do santo, o
evangelho de João como triunfo dd feIÊciddde dos

mistérios, da sdntiddde" (1 988, \,/11, 7 (174)) . Esse

modelo em três níveis é schopenhdueridno, à medidd

que aponta como “telos" da arte o gênio, enquanto

visão purd do Ser prÊmordidl”, dtingindo d bedtitude

da santidade, d dutosupressão dd vontdde. EmrI

a
U 33 CF a esse respeito, o fragmen Eo póscumo v[, 9(94)): "0 período da drte é a continuação do período de Formação dos mitos e das rellgÊões

1 888, do comentar o valor dd drte em O nascimento

da trdsédid, Nietzsche articula de outro modo a
reEdÇão entre o drtistd, o conhecedor trágico e o sdnto

Somente a arte poderid “redimir " os que sofrem, dmdm

e conhecem : " \ arLe e nada mdis que d arte! EFd é a

grande possibiliEddord dd vida, d 3rdnde dEicêâdord

dd vidd, o grande estÍmuldnte dd q\&a.1 f\ arte como

d Única forÇd superior contrdpostd d todd vontade de

negação dd vida, como o dnticristão, dntibudistd,

dntiniilistd par excellence./ A drte como d redenção

do que conhece – daquele que vê o caráter terrível e

problemático dd existência, que quer vê-lo, do
conhecedor trágico./ A drte corno d redenção do
que age – daquele que não somente vê o caráter

terrível e problemático dd existência, mas o vive, quer

vivê-lo, do guerreiro, do herói./ A ãrte como a
redenção do que sofre – como via de acesso a estados
onde o sofrimento é querido, trdnsfigurddo, divinizdcJo,

onde o sofrimento é uma forma de grande deEÍcÉd

( 1 988, XiII, 17(3) maio-junho de 1 888)

O acento schopenhdueriano dos escritos da

época do Ndscirrlento dd trdgédid, dtrdvés dà

entronizdÇão do sdnto como metd find 1 da vontade,

não é desenvolvido posteriormente, visto que d

dfirmdÇão/redenção do soFrimento pdssd a ser atributo

exclusivo do dionisÍdco. o projeto de criação do
gênio filosófico, no entanto, visd dntes de mais nddâ,

d entreldÇdr os três aspectos ou níveis do gênio nd

culturd e na história. A religião deve ser vista como

um primeiro mornenco de dfirmdÇão dd vida, sem

nenhuma [rdnscendêncid (cf. 1988, VII, 3 (42))
Nos gregos, d reÊisião33 desdobrou esse caráter

imdnente nd drte, nds suas divindddes drtÍsticds, /\polo

e Dioniso. E d cutminâncid do projeto romântico da

'religião da àrte” ocorrerid nd tragédia, a pdrEir de

suds fontes arcaicas, e não na identificdÇão de Dioniso

com o messids cristão. Sendo a arte "d mdis poderosa

sedutord” para d vidd, então d História deve ser vista

como umd preparação e desenvolvimento da
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jus[ificdÇão estética dd existência: até mesmo a moral

e a religião deveridm servir aos propósitos superiores

dd arte (cf. VII, 7( 174)), de atingir d redenção dd

verdade na beleza. Com o gênio seria atingido esse

propósito supremo: “o gênio é o dlvo e d intenÇão

última da ndtureza'’ (1 988, VII, 1 0(1 )), p. 350).
Nesse período, a reflexão sobre o gênio é desenvolvidd
também nds conferências “Sobre o Futuro de nossos

estabelecimentos de ensino’', em que a tarefa principdl

da educação consiste em criar condições pdrd o

ndscimento do gênio34. São retomddds também ds

discussões sobre a rekdÇão entre o EsEddo e a drte, no

modo como haviam sido expostds no texto não

publicado “Origem e meta da trdgédid'’ e nd

conferência ''O Estado 8rego". C)cdráter romântico

desses escritos resÊde nd fusão dd arte do consolo

metdfísico com a culturd. A metafísica dd arte não se

consuma nas alturas do isolamento prometéico do

gênio, mds no vínculo das criações do gênio com a
esferd dds produções cufturdis.

O projeto de criação do gênio filosófico é um

dos momentos mais dfirmdtivos do pensamento

nietzschidno, que é obscurecido paId tentdtivd de

compdtibilizdr influências de pensddores e de correntes

artÍsticas incompdtÍ~,'eis, como Schopenhauer,
Wdgner35, certos temas românticos (como d novd

mitologia), com intuições próprias e alheias a esses

pensddores e correntes. A dplicdÇão desse projeto
estético no pldno cultural e polÍtico tem graves

conseqüências, como a instrumenLdlizdÇão dd vida

de muitos indivíduos pdrd d tdrefd superior da cridÇão

31 CF. Sobre o futuro de nossos estabelecImentos de ensino, 1988, llt, p. 699-7C)O CF. também 1988, VII, 18(3).
35 Rüdi8er SaFrdnski, nd sud dbdrcdnEe obra Pomdnrlk. Elne Deursche A\líáre, questiona acercd da necessiddde dd õrte do 'consoo metdfísico' numa época em que

prevdfecid o espírito do positivismo e do redlísmo Nietzsche reconheceu em Wasner ''d pímeird viagem de circundvesàção no reino da arte" (p. 277) b drEe

de Wagner não seria um fenômeno estétco sepdrddo das outrds esFeras culturais, mas tera o scdlus de substi[uto dd reigião ( Pel,qionsersd rz) , de um "evento
socidmente sagrddo" Çsesellschdftllch Sdlrdfereignis) (cF. p. 977 e 982). A relação ín lima entre criar e destrulr possui dFFniddde mplÍct d com o romdnce Luclnde,
de F. Schlesel, e vínculos explíciEos com Wagner, No momento em que NieEzsche questiond rddicdlmente d necessidade da drte do consolo metdfísco, Wagner
ddrid d guinada religiosa decisiva da sua obra, como consta num escrIto de 1 880- citdr, p. 295 : "Poderse-id dizer que aquilo que a religião trdtd de modo artIFIcial,

está reservado à drte, d saber, sdtvdr o cerne da religião O cerne da reIIgião, no encanto, reside no conhecimento da trdnsitoriedade do mundo e da indicdção cJdll

retirada para a ;ibertdção do mesmo" (\Vagner, R, dpud SAFRANSKI, 2007, p. 295).
" Cí. NIETZSCHE, 1988, 1, .. 776.
37 No projeto (indcâl)ado) para d obra ''Ursprun8 und Zief der Trd3ódie", há uma visão otimista dd Função do Estado pdrd d Idrefd superior da arte Nessa vfsãc>, o

Estado (grego) seria um "mecanismo artÍstico’', umd institufção que fomentdrid d 3enàliddde dos indivíduos mas raros,- porEdnto, sera um 'meo" para o
desenvolvimenEo dd arte (cf. 1988, VII, 7 ( 121 )), Posterormente, Nietzsche critcdrá essd vinculação do EsEddo grego e, prncipdlmenEe dos Estados modernos,
com a arte, à luz de suds reflexões acerca do Estado moderno, do belicismo e caráter instrumental-econômico, percebido, p. ex., nd guerra franco-prussidna.

36 CF. 1988, 1, C. Exr. III, cap. 5 e 6. CF. tdmbém 1988, VII, 10(1 ), p. 348, 356-3611 VII, 14( 13) e 18(3).

do gênio, do rdro prdzer artístico destinado a
poucos3ó

Na Grécia antiga, a escravidão serÊd condição

necessárid para o estabelecimento de metas superiores
dd drte, dd cultura e do Estado. Na visão aristocrática

e elitista de NIetzsche, essd servidão (voluntárid ou

forÇddd) de muitos indivíduos dos fins mencionados
serid justificddd metdfísicd e esteticamente. Com d

'vontdde helênicd', que se serve despoticdmente dos

indivíduos, prepara-se o caminho pdrd o nascimento

do gênio (cf. 1 988, VII, 1 0(1 ); assim, “cddd ser

humano, com todd d sud dtividdde, somente possui

dignidade enqudnto ele, consciente ou
inconscientemente, é instrumento do gênio/ com isso,

pode-se tirdr imedidcdmente d conseqüêncid éticd, de

que o “homem em si”, o homem absoluto, não possui

nem dignidade, nem direitos e deveres: somente como

ser que serve completdmente, de modo determinddo,

a fins inconscientes, o homem pode desculpdr sud

existêncid". (1988, 1, p. 776)

Nietzsche trdnspõe essa relação do indivíduo

com o gênio pdrd a tarefa superior da cultura e dd

política do seu tempo. O en8endrdmento do gênio

dÊndd pressupõe, na época dd Terceira Extemporâned,

o sacriFício dos indivíduos, a escravidão, a cruefddde

do gênio militar37: essas são as condições pdrd d arte,

pdrd ds criações do gênio, dpesdr de ser enfdtizddo

mdis a importância da cuIEurd nesse processo de

cridÇão. Por fim, no limite dessds reflexões, d

humanidade inteira deverid servir pdrd o contÍnuo

ndscimento do gênio38 €
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h mdior Énconsistêncid dd metdfísicd dd drte,

d nosso ver, reside nd mera pressuposição de que o
Uno-Primordidf39 é o único sujeito cridcJor e, do mesmo

tempo, espectdcJor cJe suas criações. b\ transição do

ser primordid J pdrd d vida, pdrd ô dfirmdÇão estétÊcd

da vida é muiLo mais um evento misterioso e mÍstico,

do que um ato propridmente estético. Nietzsche não

provd a necessidade do consolo metdfísico dd

trdsédid, de que a vida, no fundo e aquém de todds

as muddnÇds é plend de prazer (cf. 1988, 1, p.

56). As projeÇÕes drtÍstêcds do Uno-Primordidl não

são d dfirmdÇão irrestritd dd vida em seu aparecer,

pois o ser não é ÊdentiÍêcddo corri as dpdrêncids, que

possuem um estdEuto estético e ontológico inferior d

eie. Mesmo as criações do gênio, as aparências

trdnsfi8urdcJds artisticamente (âpdrênciâ dd dpdrêncid),
dutodestroem-se no movimento fdtídico de retorno

do ser primordidl. F\ vidd propriamente, e d vida dd

arte nela incluída, serIam um mero episódio da dupla

puEsão – de dutocridÇão e dutodestruição – cJd

Vontade, do misterioso Ser Primordial
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Zaratustra e sua sombra

Zarathustrd and His Shadow

Ernani CHAVES

(Universidade Federal do Pará)

Resumo

Pretendemos mostrdr neste drEê80 qual o pdpel funcJdmentd! que Níetzsche atribui à fíguíd dd ''sombra" em seu pensdmento. Nosso ponEo

de partida é d quàrtd pdrte de Assim Falou Zdrdtusfrd, onde ''Zdrdtustrd’' conFronta-se com seus convidados, dentre eles, d sombrd

EnEretdnto, essa conFrontdÇão sÓ 8dnhd pleno sentido a pdrEFr de uma rápídd íeconstitução dd figura da somE)rd nas obras do chdmddo

segundo período da produção intelectual de Nietzsche. Esclarecer às pdssdsens do Zdratuslrd implica, portanto, em compreender o

percurso dd FÊgurd dd sombra a partir de Humano, demasiado humdno

Palavras-chave: sombraj tempordliddde; espírito livre; niilismo

Abstract

We intend to show ín EhÊs drEicle the main roe that Nietzsche dEtribuEes Eo the figure of the ':shdclow " in his Lhou8hE. Our sldrtin8 poínt

is the fourth part of Thus Spoke Zdrdthustrd, where “Zdrathustrà’' conFíonts his guests – the shddow among them. Neverthe less, this

conFrontdtion only gdins a complete mednins wiEh d brief reconstitution oF the Figure oF the shddow dmonB those wriEings [hdl are usudly

defirted ds pdrE oF the second period of NieEzsche’s intelecEudi production. TheíeFore, Lo cldrify ELe pdssdges of Zdrdthustra fmpIÊes d

comprehension oF the steps of shadow since Human, AIF Too Human

Key-words: shadow,- tempordiity/ free spirit; nihilísm

presente que até agora Ihe foi feito. Este livro, com

uma voz de dtrdvessdr milênios, é não dpends o livro

mdis elevado que existe, autêntico livro do dr das
dIEurds – o inteiro fato homem acha-se d umd Êmensd

distância abaixo dele , é também o mais profundo,

“Entre minhas ol)rds – escreve Nietzsche no

“Prólogo" cJo Ecce homo – ocupa o meu Zdrôtustrã

um lugar à pdrte. Com ele fiz à humdniddde o maior
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o nascido da mdis oculta riquezd dd verdade, poço
inesgotável onde balde nenhum desce sem que volte

repleto de ouro e bondade" (1 988, vol. 6, p. 959;

1985, p.41 ). Qudndo Nietzsche escreve estas

pdldvrds, já se pdssdrdrn mdis de três anos do término

dd reddÇão dd qudrtd parte de Assim falou Zdrdtustrd .

Dessa perspectivd, tais palavras devem ser ouvidds

como a reiterdÇão não só cId importância que
Nietzsche concediâ d este livro, mas tdmbém corno d

constdtdÇão de um frdcdsso, qudl seja, d de que o
Zdrdtustrd não encontrou de imediato, como ele

gostaria o dcolhimento e a âudiêncid desejados.

Nietzsche se deu conta, muito cedo, de que

a forma poética na qual o livro foi escrito, tanto poderid

fdscindr e seduzir os prováveis leitores, tal como

dconteceu após o seu cokdpso psíquico, como poderia,

irremedidvelmente, tdmbém dfdsEá-los de uma

compreensão filosófica dd obra . Assim sendo, ele se

ocupou, sobremdneird, nos seus Últimos anos de

ôLividdde intelectual, d tentar eluciddí os propósitos

do Zdrdtustrd e, do mesmo tempo, de sud própria

ol)rd. E dssim, que por ocasião da reedição de seus

escritos, do Nascimento da Tragédia dté A Gdid
Ciência , em 1 886, ele escreveu novos “Prefácios’

que, do mesmo tempo em que pretendiam esclarecer

o ZdrdEustrd , vÊsdvdm indicar com a maior precisão

possível, os temas e deinedmentos centrais e decisivos

de seu pensamento (Brusotti, 1999; Burnett,

2008). Nas grandes obras escrÊtds dpós o Zdrdtustrd,

compreendidas pelo 5 . Livro da GdÊd Ciêncid , Além

de bem e mal, Genedlo8id dd Mordl, Crepúsculo

dos Idolos e O Anticri sEo, as grandes questões do
ZdrdtusLrd são retomddds, muitds vezes relidôs, dl3umds

vezes revistas, outrds vezes, complementddds. O
Nascimento dd Trd$écJid, por exemplo, passa por

um interessante processo de integraÇão do conjunto

cId obra, a despeito da sua herança schopenhdureànd
e wdsneridnd. Enfim, o esforço de NieEzsche nos

últimos anos de sua vIda intelectual consistiu, em

srdnde pdrte, em tentar indicar ao leitor que Ihe era

contemporâneo e, em especidl, do leitor futuro, âlguns

:

L)

bdlizdmentos, alguns pontos de inflexão funddmentdis

que teriam como Íindfiddde evitar os mal-entendidos,

os equívocos, a distorção ou dindd d bandlizdÇão

Neste didpdsão, a propósito do Zdrdtustrd e aindd

no Ecce homo, Nietzsche dcrescerltdrá com bastante

ênfase: 'Aqui não fdld nenhum 'profeta', nenhum

ddqueles horrendos híbridos de doença e vontade
de potência, chamados fundadores de religiões. E
preciso antes de tudo ouvir corretamente o som que

sdi desta bocd, este som dlciÔnico, para não se fdzer

deplorável injustiÇd do sentido de sua sdbedorid"
(1 988, vol. 6, p.259/ 1985, p 41 )

Tãrefd inslÓrid_ Umô vez escrito e publicado,

um livro já não pertence mdis do seu dutor. Ele se

torna propriedade de quem o lê e nenhuma

ddvertêncid do dutor pode servir de sdlvdgudrdd para

o uso que o leitor fará dele. Assim, ao contrário do
esforço de Nietzsche, sua obra e em especidl o
Zardtustrd – um dos livros mais comentados de toda

a história da filosofid e da cultura ocidental – sofreu,

nesses mâis de cem anos que nos sepdrdm de sud morte,

um processo permanente de sucessivds leiturds

dpressddds, que se deixavam subjugdr pelo estilo ou

pelas frdses de efeito – e elas são muitds em Nietzsche,

pois Fazem parte de sua estratégia retórica e de uma

crescente vulgdrização (Gerhdrdt, 1988 )
Trdnsformddo num profetd, no exato oposto daquilo

que ele próprio pretendid e dpesâr de todos os

esforços das grandes interpretações FÊiosóficds de sud

obra, de Heidegser d Deleuze, de Jd5pers d Lówith,

de Foucdult d Hdbermds, para citar apends estes, o

pensamento de Nietzsche continua d requerer, com

insistência, que coloquemos os nossos ouvidos à escuta

do ''som dlciÔnico" cJds palavras de Zdrdtustrd

Estas palavras fdscindm e sem dúvida, nos

encdntdm. Nietzsche, de fato, revolucionou a prosâ

em língua alemã. Não por acaso, grandes escritores

como Thomas Mann e Robert Musil e grandes poetds,

como Gotfried Benn e Stefan George, cujds obras

não são apenas mdrcddds pelas idéids de Nietzsche,

mds também, pelo seu estilo, decldrdrdm-se, inÚmerds

l

j
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vezes, seus devedores (Hiílebrdnd, 1 978). Não por

acaso também, Nietzsche está na origem de muitos

movimentos da vdngudrdd estética do começo do
século XX, Não se pode, sem dúvida, ficar indiferente

do confronLo com d escritd de Nietzsche, sejd para,

num extremo, dmá-Id e procurar imitá-Id, sejd pdrd, no

ouEro extremo, rechdÇá-Id e, no limite, desqudlificá-Id

como filosofia. Mds, por outro Iddo, a tdrefd e o
desdfio do intérprete consistem, justamente, em

perfurar estd fascinação, em não se deixar submeter a

ela, em tentdr dobrdr a IÍngua à injunção do
pensamento (Müller-Lduter, 1993/ Montindri,
1 982). h este respeito, vale relembrar o comentário

de Heide89er, na abertura de sua preleção de 1 950,
“Quem é o Zdrdtu stra de Nietzsche?” : “Nietzsche

dá, a este livro, como companheiro de rota, um sub-

tÍtulo: Um livro pdrd todos e pdrd ninguém. ' Pdrd

todos’, é certo, não quer dizer que cada um possd

dar-lhe um sentido, não importa qudl. 'Pdrd todos'

quer dizer: para todo homem enquanto homem, pdrd

cddd um em toda circunstância e nd medicJd em que

ele se torna, por ele mesmo, em seu ser, digno de ser

pensado. . . .e para ninguém’ significa: para nenhum

dentre os curiosos, chegados de todas as partes no

último barco, pessods que simplesmente se ernbrid8dm

de trechos isolados e de frdses arrancadas do livro e

que são tomddos de vertigem diante de sua linguagem

meio-cdntdnte e meio-estridente, ora prucJenEe, ord

irritdnte, freqüentemente de um alto nÍvel, dlsumds

vezes chdtd – tudo isso em vez de se engajar no

cdminho do pensamento que procura aqui, o seu

verbo'’ (Heide88er, 1958)

É tomando essas precauções que pretendo aqui
retomdr alguns aspectos, que me parecem funddmentdis

e decisivos, da Figura ou dd imagem dd “Sombra” no

pensdmenEo de Nietzsche, tomando como ponto de
partida e dncordsem, a secção do qudrto livro do
Zdrdtustrd que se intituld, jusEdmente, 'A Sombrd'

Com isso pretendo também retirar o qudrto livro desse

Ver também a mesmd opinião em Roberto Machado, 1 997, p. 153

lu8dr que o eminente biógrafo e intérprete de
Nietzsche, Curt Paul Jdnz, Ihe designou. Segundo

Jdnz, “o qudrto livro não traz nenhum novo

pensamento, ele não significa nenhum pdsso filosófico

à frente'’1. Para me contrdpor d Jdnz, convoco o

próprio Nietzsche que, d propósito dâs questões

trdtddds no quarto livro escreveu o seguinte, num longo

frdgmento póstumo do Inverno de 1 884-1 885, do
qual citdmos dpends alguns trechos

“No Zdrdtustrd 4, é necessário: dizer

exatamente, porque dgord chega o tempo do srdnde

meio-dia: ou seja, uma descrição do tempo dada

pelos visitantes, mas inEerpretddd por Zdrdtustrd

No Zdrdtustrd 4 é necessário: dizer

exdtdmente, porque o 'povo eleito* deveria ter sido,

dntes, criddo - eis aí a oposição entre ds naturezas

perfeitdmente superiores e as ruins (cdrâcLerizddds pelos

visitantes) : apenas dquelas Zdrdtustrd pode comunicar

os últimos probÊemds, apenas delas ele pode exigir a

práticd desta teoria (elas são Fortes e saudáveis e fortes

o suficiente pdrd isso, sobretudo nobres o suficiente!)

e dar-lhes nds mãos o martelo sobre d terrd . (. . ,)

Zdrdtustrd deve esclarecer: o que ele fez

quando, durante sua imigração, se dirigiu pàrd ds ibhds

e porque as visitou (1. e 2.) ( - elas ainda não estdvdm

maduras para sua última revelação?)” ( 1988, vol

11, p. 359-360.)

Ou ainda, em outro fragmento do mesmo

período

“No Zdrdtustrd 4: o grdnde pensdmento como

cdbeÇd de Medusa-_ todos os traços do mundo

petriFicddos, um enreselddo combate mortdf" (1 988,

vol. 1 1 , p.360)

Nesse sentido, é impossível então concorddr

com Jdnz, que o quarto livro não é importante e

nada dcrescentd. De todas essds afirmações de

Nietzsche, a que me parece d mais importante é

<
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aquela em que ele diz que, na quarta pdrte, encontra-

se d inEerpretdÇão que “Zdrdtustrd”2 Fdz dd descrição

do tempo fornecida pelos visitantes. /\qui, Nietzsche

se refere ao fato de que o qudrto livro se estruturd,

justdmente, em torno do encontro de “Zardtustrd’' COT

diversas figuras que o procurdvdm e que foram

convicJdcJds por ele, para irem a sua caverna. Assim,

vdi-se contando os encontros e o diálogo de
Zdrdtustrd” com o dcJivinho ou o ''ânunciddor do

8rânde cdnsdÇo”, com os dois reis e o burro, com o
homem-sdnSessugd ou “o conscencioso do espírito”,

com o feiticeiro ou “o penitente do espírito”, com o
Último pdpd, com o mais o feio dos homens, dque le

que diz que “mdtou Deus'’, com o mendigo voluntário

e, enfim, com a sombra . Estes são os visitãntes, aqueles

que procuram o “homem superior " e julgam, de início,

encontrá-fo em “Zardtustrd”. Ao mesmo tempo, em

urnd carta da mesma época, escrita de Níce em 14

de fevereiro de 1885 d Peter Gdst, Nietzsche
retomd\,’d o anúncio de um livro com o título de “Meio-

dia e eternidade” (título que já aparece em esboços
que antecedem o Zdrdtustrd) cujo primeiro livro se

chdmdrid 'A tentação de Zdrdtustrd '’, mais umâ pâródid

bíblicd como muitas outrds no Zdrdtust rd, que
Nietzsche chamou cerca vez, de “o quinto
Evangelho”. Segundo Nietzsche, o livro era algo

novo, o “fruto’' do inverno passado na Rivierd francesa

(1986, vol.7, p. 19) . Ele projetdvd, portdnto,

escrever um outro livro, que hoje conhecemos como d

qudrtd pdrte do Zdratustrd . Desde o primeiro encontro

com o ddivinho, “Zdrdtustrd” é surpreendido, não

esqueçamos, por um grito, um griLo que cldmd por

socorro, um grito dterrorizdcJor, um Idmento terrÍvel,

umâ súp lica sem iSudl e que o “tentd'’ à compaixão,

o sentimento cristão por excelência segundo Nietzsche.

O qudrto livro pode, desse modo, ser compreendido

como uma narrdtivd dd “tentâção Ftndl'’ de “Zdrdtustrd’',

dd sua Últimd provaÇão, constituindo-se assim em mais

uma etdpd da crítica à moral dd compaixão em
?][c)

2 Grafado em itáÊco, Zdrdtustrâ refere-se ao títuo do livro; entre aspas, do personagem do livro

Schopenhauer. Não por acaso, é preciso também

lembrar, a seqüência de fragmentos póstumo do

período da eÉâbordÇão do qudrto livro é iniciada com

umd frase, que funciona como um título, ou melhor,

corno umd espécie de programa, como se tudo Sirdsse

em torno defd: 'A superação prática da mordf” ou,

em outras palavras, a “trdnsvdlordÇão'

PerguntôrÍdmos então, qudl é o lugar da

'Sombra” em meio a esses visitantes? Será exatamente

o mesmo lugar dos outros? A respostd provisÓria e

ainda precária tende a ser: “não, d Sombrd não está

no mesmo lugar dos outros! ” . E isso, por dois motivos

Inicialmente, porque d figura dd Sombra não é nova

na obra de Nietzsche, ela já aparece dntes e
desempenha com d sud presenÇd uma função sempre
especidl e decisiva no argumento àpresentddo. Ela

dpdrece, inclusive, no título de uma das pdrtes que

compõe d se8undd parte de Humano, demdsidcJo

Humdno chamada, exdtdmente, “0 andarilho e sud

sombra” (1 879-1 880) . CdberÊd então, perguntar,

se d figura da Sombrd no quarto livro 8udrdd dlsuma

conexão com essa outra Sombrd que acompanha o

Anddrilho. Se não, qual serid então o deslocamento

que se opera em relação a essa fi8urd, no Zdrdtustrd?

O segundo motivo, diz respeito do fato de que d

Sombrd é introduzida no livro, exatamente dntes do

capítulo intitulado “Meio dia", ou seja, a hora das

'sombrds curtas” ou ainda, d nord em que quase não

há sombrd, onde instante e eterniddde se fundem

Deste outro ponto de vistd, serid interessante então

perguntar como a figura dd Sombra, de alguma maneira

também é um modo de dizer o tempo, de concebê-

io, exigindo então, dd parte de “Zdrdtustrd”, umd

interpretdção. Mas, poderíamos também aventar outra

hipótese: d de que a figura da Sombra ocupà um

lugdr sinsuldr e específico, dizendo respeito tdmbém

d outrds probiemáticds, que não dpdrecem destacadas

na quarta pdrte. O nosso esforço consistirá em tentar

orgdnizdr um pouco essas hipóteses e dssim, pdrd dlém
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dd fascinação do estilo, procurar confrontar-se com as

questões cruciais que estão aí colocadas.

11

A figura da Sombrd aparece sempre, explÍcita

ou implicitdmente, ligada à do Anddrilho
ÇWdnderer) . Desde que esta Figura aparece pela

primeira vez nd obra pubbicddd, ocupa um lusdr

especial. Com esse título, ':O /\nddrilho”, Nietzsche

escreve o dforismo que encerra a prirneird parte de

Humdno, demasiado Llumdr:o. Deste dForismo,

reteremos alguns dspecLos (1988, vol.2, p. 362-

363/ 9000, p.306),

1 ) Nietzsche fdz umd diferença bastante

incisêvd entre o “dncJdrilho", o WdncJerer, e o ':vidjdnte”,

o Reisender: “Quem dlcdnÇou em df8urnd medida a

liberdade dd razão, não pode se sentir mdis que um

dnddrilho sobre d Terra – e não um vidjdnte em direção

d umd meta final: pois estd não existe'’ . Ou seja, enEre

o Andarilho e o Vidjdnte, a diferença consiste no fato

de que o VÊdjdnte possui umd meta definida, ele vdi

para este ou àquele lusdr, enquanto o Andarilho, do

contrário, sabe que este “meta Final” não exisEe. Vemos

então, que essa diferença prol)!emdtizd, mais umd vez,

d crenÇd metdfísico-cristã numd “meta final”, num ponto

de chegada que nddd mais seria do que um retorno à

origem luminosa de todds ds coisds, reencontro entre

o homem e d verdade, que sempre esteve lá, à sud

esperd, como na metdfísicd ou reencontro entre criador

e criatura, como no Cristianismo. Em ambos, na

metdfísicd e no cristidnismo, d mesma crença, a de

que existe uma "meta Findl" d ser dlcdnÇddd.3

2) O Andarilho é concebido, ao contrário

do Vidjdnte, como um “espírito livre” ou dindd como

um “FiFósoFo” . “Espírito livre" é uma concepÇão centrdF

da filosoFia de Nietzsche no segundo período de sua

produção intelectual. “Livre” de que? Em relação a

que? Acompdnhdndo d idéia contida na minha

3 Ver também d respeito, Crdsnoni, 2000, p. 57

primeira observação, “livre", antes de tudo, da crençd
na existência de uma “meta Findl

3) De que Filosofia se trdtd então, se d

metaFísica precisa ser descdrtddd? Nietzsche a define,
metdforÉcdmente, como "filosofia da mdnhã'’

“N„,id„ [„ Filó„F„] d„ mi,té,i„ d, ,I„„,d,,
eles ponderdm como é possível que o dia, entre o

décimo e o décimo toque do sino, tenha um semblante

assim puro, dssim tão luminoso, tão sereno-

trdnsfisurdcJo: - eles buscam d fi\osoFid da manhã' . O

dforisrno se encerrd dqui e, de dlgum modo, ficamos

dirIJa sem saber, exdLdmente, em que consiste esta

“FilosoFia da manhã", embora possdmos pensá-Id nd

perspectiva do dlvorecer, após a noite, ou sejd, umd

filosofia que pretende se ôfdstdr das concepções da

tradição. Mds, aqui, já está presente outrd imdgem,

que será decisiva na obra posterior: d do “meio-did",

o que nos coiocd, de formd incisivd, o problema do
tempo

Se, no livro [ de Humdno, demôsiddc

Hurndno, como dcdl)amos de ver, o /\nddrilho se opõe

do Viajante, nd píimeird parte do Livro II, “Miscefâned

de Opiniões e SentenÇds”, NieLzsche se pergunta,

no df. 993, “Pdrd onde é preciso viajar”. E sud

resposta indicd que é possível fdldr de outra formd de

viagem, que não é mais dqueld que caracteriza o

pensamento rnetdfísico-cristão. Não se trata mdis, de

uma viagem orientdcJd pela crenÇa no :'dlvo Último'’,

mas sim peld necessidade histórica, a mesma que

moveu o ':velho pdi Heródoto d viajar ” . O que se

descobre dqui não é, Ênsistimos, umd “meta Findl'’,

mas sim, pelo conhecimenEo ads diferenças entre povos
e culcurds, ':d aventura de viagem desse eu em vir-a-ser

e trdnsformddo”. Novamente reenconLrdmos o temd

dd oposiÇão entre ser e vir-d-ser. Não por dcdso, neste

dForismo, NieLzsche mais uma vez dá razão d Herácfito,

qudndo este diz “não se entra duas vezes no mesmo

rio". O que essa ouErd Forma de viagem produz é um

conhecimenLO de si inseparável do conhecimento do
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passado e é essa ligdÇão intrÍnseca entre vid8em para

dentro de si e viagem peld histÓrid - opondo-se, desse

modo, do “conhece-te d ti mesmo" socrátÊco - que se

pode ter o conhecimento do todo e, mais ainda,
visdr d humdniddde futurd4.

Até aqui, como vemos, nenhuma Sombra. É

que seu aparecimento está sendo prepdrddo e qudndo

ela, findlmente, irrompe nd cena, o faz enquanto

protagonista, desde o título, como fdlei antes, em

“0 Anddrilho e sua Sombrd", que se dl)re e que se

fecha com um diálogo entre o Andarilho e sud Sombra .

R forma do diálogo, nos lembrd Platão (aliás citado

por Nietzsche, numd fdld do Anddrilho),
evidentemente, e teríamos muito a dizer a respeito

do modo como Nietzsche pdrodid, aqui, o diálogo

platônico (Lupo, 9004) . Por enquanto, convém

apends d dssindldr, nesses dois diálogos entre o

Andarilho e sua Sombra o mesmo elemento antes

destdcddo, nos dois fragmentos dcimd citddos. Trata-

se também dqui de discutir as oposições metaFísicas,

sÓ que a pdrtir de algo decisivo: o que inverte as

relações entre Luz e Sombra, entre Claro e Escuro,

entre Fisurd plena e Contorno, d pdrtir da insistência

de Nietzsche em assinalar o pdrentesco, ou melhor, o
caráter de irmãs sidmesds entre Sombra e Luz5

“Inverter ” ds oposiÇÕes metdfísicds não significa

privilegiar d dparêncid em vez dd essêncid, mds de

abolir essa diferença, como Nietzsche dirá, mais tarde,
no Crepúsculo dos Ídolos.

Assim, no primeiro diálogo, de abertura do

livro, diálogo que Bird em torno da possibilidade

mesmd dd enunciação do verdadeiro, ou sejd, trata-

se de questionar, à mdneird dos céticos, não apenas d

própria possibilidade dd verdade, mds, antes de tudo,

d dd sua possibilidade de enunciâção, diz o /\nddrilho

à Sombra (1988, vol.2, p. 537)

:Observo, em primeiro lugar, que sou muito

descortês contigo, queíidd sombra. Não te digo

' f\ respeito deste aforí smo, Cdmploni (1987) escreveu pá3inds indispensáveis

5 Sobre o jogo entre Luz e Sombra no Zdrdtustrd, ver Machado, 1 997, Primeira Parte

mesmo o quanto me alegra ouvir-te e não apenas ver-

te. Sabes que gosto tanto da sombrd quanto da luz.

Pdrd que hdjd belezd no rosto, cldriddde nd pdldvrd,

bondade e Firmeza no cdráter, a sombra é tão necessárid

quanto a luz. Não são inÊmi8ds/ dntes, estendem-se

as mãos dmistosdmente e quando a luz desaparece, d
sombra vai atrás deld"

R isso, responde a Sombra

'E me dborrece o que te dborrece: a noite

Arno os homens porque são discípulos dd luz e me

alegra a cidriddde que há em seus olhos, qudndo

conhecem e descobrem, eles que são infdtigáveis

conhecedores e descobridores. Essa sombrd que todos

os objetos mostram, quando os raios dd ciência cdem

sobre eles, essd sombra, também sou eu

O livro, como disse, também se encerra com

o diálogo entre os dois. Só que entre o primeiro e o
último diálogo, aconteceu o livro, ou seja, seu âutor,

Nietzsche, dispôs-se, de algum modo, d Falar, ou

melhor, arriscou-se d falar. Nesta perspecEivd, o diálogo

Final torna-se umâ espécie de dvdlidÇão dessa
possibilidade de Falar, onde mais uma vez a sombra

dssume o papel de advogado do diabo, ou seja, de
urna voz céticd, que a todo momento duvicJd dd

possibilidade do homem poder dcercdr-se dds coisas

e de si mesmo, tomá-Ids e Eomdr-se como objeto do
conhecimento. O Anddrilho corre o risco de exceder-

se e ser tomado por aquilo do qual pretende dfdstdr-

se, qudl seja, d crenÇd nd "meta findl”. Ao contrário

dd tentação da “Êndiscrição", típicd do homem do

conhecimento, a Sombra, pelo menos, é capaz de

'cdldr e esperar”. Conhecer significa aproximar-se

demdsidddmente das coisas e essa dproximdÇão

demdslddd implicd umd tdI intensiddde de luz, que

em vez de esclarecer, iluminar, ofuscd e cega, de tal

modo que o homem pdssd a temer a luz. A esse

respeito, a Sombra diz: “Quando o homem teme d
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luz, nÓs pdssdmos d temer o homem: essa é a medidd

dd nossd liberddde”. Ou sejd, oFuscddo pela luz

demasiada, o homem, empenhado na busca do

conhecimento, põe à mostra a Face de violência

presente em todo ato de conhecer.

h estã observação dd Sombrd, rebdte o

/\nddrilho: “Mas a luz teme Freqüentemente do homem

e então, vós também a dbdndondis'’. A Sombra,

reconhecendo que "muitas coisas no homem

permdnecem obscuras’', joga uma espécie de últimd

cdrtddd e diz do Andarilho que, se o homem pode

alcançar um conhecimento pleno e completo de todds

as coisds, então eld, a Sombra, se contentdrÉd muito

em ser escrdvd do homem . O AnddriÉho, por sua vez,

recusa a proposta : “contentemo-nos, um com o outro,

com a liberdade que nos foi dada, d mim e a ti. Pois

a contemplação de um ser sem liberddde envenenarid

minhas melhores dtesrids (...) Por isso, não posso

suportar o cão (. . .) ” . O Anddriiho recusd essd espécie

de pacto fdustidno que d Sombrd Ihe propôs e escolhe

sua relativa liberddde. Ele não quer um cão fiel a

seguir-lhe por todos os lusdres. É hora da separação,

dizem um do outro e o diálogo termina com o
Andarilho procurando d SomE)rd : “Onde estás? Onde
estás?

Logo no início do “Prefácio” do Zdrdtustrd,

ao descer dd montdnhd “Zdrdtustrd” ddentrd nd florestd

e encontra seu primeiro intertocutor, o “velho sdnto",

que tenta reconhecer-lhe e diz: “ Não rne é

desconhecido este andarilho; passou por aqui há

muitos anos. Chamava-se Zdratustrd/ mas está

mudado" . Assim, como vemos, “Zdrdtustrd'’ é
caracterizado, no começo, como um Andarilho, ou
sejd, como alguém que mudd, que esLá em constante

transFormação: “Chamava-se Zdrdtustrd/ mas está
mudddo'

Entretdnto, “Zdrdtustrd'’, o Andarilho, tdmbém

tem uma doutrina, um ensindmenEo e por isso inicia os

seus discursos falando de transformação, de
metdmorfose, das "três trdnsmutdÇÕes" . Entre
Wdnderer, o Andarilho e Verwdndl uns, d

Trdnsmutação, há algo em comum, que é justamente a

idéid de “muddr", de “trdn$mutdr", de deslocar-se

com freqüência de um lugdr para outro. Nietzsche

tem em mente aqui, sem dúvida, a figura cristã do

Peregrino. Ele precisd, por isso, também acentuar a

diferença entre o Anddrilho e o Peregrino, pois se o

Peregrino, tal como o Andarilho-ZdrdEustrd, é o

portador de uma boa nova, do contrário do Peregrino,

o Andarilho-Zdrdtustrd nem sempre é capaz de dizer,

de transmitir, de faldr, de pdrticipdr d sud doutrind, o

seu pensamento "mais dbissdl'’ . Aliás, antes de

qualquer coisa, ele precisâ não temer dquilo que tem

a dizer. Mais adiante, na dberturd dd terceira parte

do livro, deparamos com d secÇão intitulddd justamente

de "0 Anddrilho", onde o próprio “Zdrdtustrd’' se

dpresentà como “um dnddrilho e um escdlddor

montdnhds". C)rd, sdbemos que é na terceira parte

que a conFrontação de “Zdrdtustrô'’ com o pensamento

do Eterno Retorno, o “pensdmento mais dbÊssdl", vai

atingir seu ponto mais elevado. Assim, aquele que

terá de dssumir o seu destino, qual sejô, o de ser o

'mestre do eterno retorno", parece só poder fazê-lo

com d prévid condição de ser um Andarilho

Mds, é justamente na qudrtd parte e dpends

nela, que a Sombrd voltd d confrontar-se com o

Andarilho. Se o Andarilho de Humano, demasiado

Humano é, de dl8um modo, a prefigurdÇão de

“Zdrdtustrd'’, poderíamos então dizer que o "onde

estás?’', d pergunta do Andârilho que encerrdvd o

diálogo neste livro, pode agora ter umd resposta

possível. O que aconteceu com d SomE)rd, este espírito

livre marcado por um ceticismo Idrvdr, no período

que sepdrd "0 Andarilho e sua Sombrd'’ e a escrita

da quarta pdrte do Zardtustrd? Responder d essd

pergunta siSnÊFicd compreender as “trdnsmutdÇÕes'

fundamentais ocorridas no pensamento do próprio

Nietzsche d pdrtir do Zdrdtustrd

Se, entretanto, dcompdnhdrmos a escrita da

quarta parte, a partir dos fragmentos póstumos,
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podemos ver que muitas dds falas que, no texto Final

são dtribuídds à Sombra, nos textos preparatórios são

fdlds do Andarilho. Nos Póstumos do Outono de

1884, por exemplo, há um poemd ÊnEitulddo “0
Andarilho’

"Um andarilho vdi peld noite

R passos largos/

SÓ curvo vdie e longo desdém

São seus encargos.

h noite é lindd -

Mas ele dvdnÇd e não se detém.

Aonde vdi seu caminho dindd?

vol. 1 1 ,( 1988,Nem sabe bem

p.322/ 1 978, P.404)

Ou dindd, num outro fragmento, do Outono
de 1884-Inícios de 1885 : 'A [Andarilho] : A
nostalgia, não por um lar, não por umd cdsd paterna e

pátrid, pois não tive nenhum dos dois, mds a mágoa

por nunca ter tido nenhum lar” (1988, vol. 11,
p,349). /\indd em outro póstumo do Inverno 1 884-

1885 , Nietzsche, mdis uma vez, descreve o

Andarilho como sendo “o sem ciddde, sem pátria,

àncJdrilho – que cJesdprencJeu d dmdr seu povo, porque

ele quer dmdr muitos povos, o bom europeu” (1 988,

vol. 11 , p.362). Emdis ddidnte, nestd mesmd épocd,

no fragmento que se constitui na primeira grande

elaboração do texto definitivo sobre a Sombrd, lemos

o título: 'A nostalsid do lar sem lar. O Anddrilho’

Assim, não surpreende que a Sombra se

apresente a “Zdrdtustrd’', dizendo-se um Anddrilho:
“Um andarilho sou eu, que há muito te dcompdnhd,

pegado aos teus cdlcdnhdres: sempre a caminho, mas

sem dlvo, também sem tdr, ou sejd, para mim fdltâ

pouco, de fdto, para ser um judeu errante, sdlvo que

não sou nem eterno nem judeu./ Como? Deve sempre

errdr? Impulsionado, enrodilhddo, arrastado por todos

1I
c)

os ventos? Ó terra, tu te torndstes demdsiàdo redonda

para mim!(. . .) Mas Foi em teu encdlÇO, 6 Zdrdtustrd,

que mdis longamente voei e corri, e se me escondia

de ti, era eu, no entdnto, tua melhor sombra; onde tu

pousdstes, pousei eu Edmbém'’ ( 1988, vol. 4,

p.339; s/d, p.974)

Esta pdssd8em é bdstdnte interessante, pois do

mesmo tempo nos mostra a continuiddde e a ruptura

em relação à Humano, demdsiddo Humano. Por um

lado, em continuidade com aqueles textos, o
/\nddrilho é um viajante sem alvo. Mas, por outro

lado, quando d Sombra se diz Anddriiho, o que d
sua fdld emite é, ao contrário do Andarilho de
Humdno, demdsiddo Humdno e da cdrdcterizdÇão

de “Zdrâtustrã” como Andarilho, o cansaço e a

nostalgia por um Idr, por um porto seguro. A Sombrd

insiste em dizer que dcompdnhou “Zdrdtustrd” por
todos os lados e cantos, que com ele desdprendeu

'd crença em pdldvrds e vdlores e grdndes nomes” e

despeddçou “o que uma vez meu coração venerou'’,

para concluir que, do seu ponto de vista, a doutrina
de ''Zdratustrd” se resumirÊd numa frase: “nada é

verdadeiro, tudo é permitido

O que aconteceu com d Sombrd e seu

ceticismo Ílustrddo dd época de Humano, demdsiddo

Humano? Ela se transformou naquilo que o Andarilho

recusdvd com veemêncid: num cão de guarda, num

dcompdnhdnte fiel. Ou seja, despojou-se da sua

liberddde. Assim, a Sombra confunde a doutrina de

“Zdrdtustrà’' com o pessimismo que, pdrd Nietzsche,

tem raízes schopenhdurednds: “nada é verdddeiro, tudo

é permitido", confundindo tdmbém a sua dtudl

condição com d de um Anddrilho: "Tenho eu ainda

um dÊvo? Um porto, em cujd direção vai minha vela?

/Um bom vento? Ai, somente quem sabe pdrd onde

vidjd sdl)e também que o vento é bom e qudl é o
vento de sua viagem ./ O que me restou dindd? Um

coraÇão cdnsddo e insolente; uma vontade instável/

asas esvodÇdntes/ umd espinha dorsdl quebrddd/ Essd

procura pelo meu lar, 6 Zdrdtustrd, bem o sdbes, foi
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minha torturd particular, ela me devora . /Onde está –

meu lar? Por ele pergunto e procuro e procurdrei, mas

foi o que não encontrei , O eterno por-todd-parte, 6

eterno em-parte-nenhuma, ó eterno - em vão" (1 988,

vol.4, p.341 ; 1978, p.258).

O que dconteceu com a Sombra? Parece que

d8ord podemos ver mais cldrdmente, pois ds sombras

se dissipdm. Trdnsformddd em cão fiel, em discípulo

incdpdz de pensar o seu próprio pensdmertEo, a

Sombra sucumbe do cansaço, à fraqueza, numa pdldvrd,

do Niilismo. Incdpdz de suportar e dfirmdr d morte de

Deus, a Sombrd é dcometidd dd nostdlsiâ pelo lar,

pelo porto seguro, pelo alvo último. Mas, mesmo

dssim “Zdrdtustrd’', lutdndo contra d compdixão, ainda

a chama de “espírito livre e dnddrilho’', atribui sud

fdtd do cansaço dd vidsem e a convidd para descansar

e festejdr na sua caverna. Só depois disso, é possível

d Zdrdtustrd entregdr-se à experiência do ':Meio Dia’',

onde instante e eterniddde se unem, na hora onde a

sombrd é mdis curta e o conhecimento atinge a sua

plenitude. Eis portanto a ligação entre 'A Sombra” e

a problemáLicd do tempo a que havíamos dludido no
início . A Sombra dlinhd-se assim dos outros

convidados, na medicJd em que é incdpdz de afirmar

d “precariedade" (Vergãn8lichkeit) e ainda dnsidr por

umd eternidade nos motdes da tradição metdfísico-

cristã. R\ hord do meio-dia irnpticd numa outra

concepção de eterniddde, que é a da eternidade do

instante (/\usenblick) . Esta é a "profunda eterniddde'’

amd(Jd por “Zdrdtustrd’' no "Canto dos Sete Selos'

ou “Canção do Sim e Amém'’ . Uma eternidade que

dfirmâ o pdssdr do tempo, que não constitui, como

na tradição metahsico-cristã, um ultrapassar o tempo

ou um vingar-se do tempo. “Zardtustrd” pôde

finalmente superar todd vin8dnÇd contra o tempo. h
perecibiliddde”, d “precariedade”, não é uma

''infidelidâde” do tempo. f\ “perecibiliddde" é dsord

umd 'eterna’ intensidade, nd medida em que a
experiência do meio-did é, do mesmo tempo, umd

experiência de dusêncid do tempo e experiência de

eternidade. Em outras pdldvras, a experiência dd mdis

absoluta perecibiliddde, do mais absoluto vir-a-ser

Vimos que tanto “Zdratustrd” quanto d Sombra

se apresentam como Andarilhos. Agora, então, é

preciso sepdrá-Ios, para que “Zdrdtustrd" não se

confunda com essd Sombra que também se diz

Andarilho. Os passos seguintes da qudrEd pdrte se

encdrre8dm de apontar para essd diferença. /\pós a

experiência do meio-dia, “Zdrdtustrd” volta a sua

cdvernà depois de ouvir, mdis umd vez, um grito de

socorro, descobrindo corn isso, que sud procurd pelo

'homem superior” termindrd, pois este está lá, na sua

cavernd, representddo nd figura dos seus convidados

h partir daí, não hdverá mdis “0 Andarilho e sua

Sombra”, mas dpends “0 Anddrilho e a Sombra”, nd

medida em que esta se tornou apenas e definitivdmente,

'a ilusão de um espírito livre”, na medida em que,

incapaz de afirmar a criaÇão perpétud de outro chão,

após a morte de Deus, continud em busca de um

“ldr'’, de um Fim úILimo, de um dlvo Úttimo
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A questão da verdade em Husserl

The question of truth in Husserl

Creusa CAPALBO

(UFRJ e UERJ)

Resumo

b Verddde segundo Husserl se alcdnça peld via da intuição. Ele refutd e critica a concepção clássica da verdade como ddequdÇão que

nos conduzia do íedlismo imedidEo ou medidto, isto é, pela medidÇão dd imdsem' Para Husserl d intuiÇão tem o sentido pre8ndnte de

evidência dtudf, de ida às coisas nelas mesmds, onde o objeto é dddo exdtdmenEe EdI como ee é vísddo. A verdade para Husser é d

ddequdÇão entre o que se intendonâ significar e o sÊsnificddo. Ela é sempre a verdade de um sentido promovido pelo ato intencional da
consciência como preenchimenEo de senLido à coisa

Palavras-chave: Verdade clássicd. fenomenologia. fntuíção. Verddde Erânscendentdi. SF8nificddo

Abstract

The truth in Husseí! Ehou8ht redcheJ by the wd>f of intuition. He íefutes dnd cri[icizes the cfdssic concepEion of Eruth ds ddequdcy thdt

conducted us to the immedidte or medidte redlism, or better, by mediation of lhe imdge. for Husserl the intuition has the pregnant sense

of present evidence, of going to the things itselves, w,here the object is given exdcEFy as it is àirrled. The rru Eh for Husserf is the ddequdcy

between thaI one interlds to signify and the si8nificdtion. It is dfwdys the truth of à sense promoted by the intenEionàÍ dct of consciousnes5

às íuIhlfing of sense Eo the Ehing

Key Words: Cfdssic Truth. Phenomenolosy. Intuition. Tídnscendentdl truth. Sisnificdtion

Husserl parte da definição clássicd dd verdade

como correspondêncid dd mente à redliddde, o que

supõe, segundo ele, a teoria da representação, do

ponto de vista da teoria do conhecimento. Daí o

passo seguinte, no pensamento clássico, foi o de

conceber a verddde corno propriedade trdnscendentdl

do ser ou verdade ontolÓ8icd

b\ verdade entendida como adequação do
intelecto dar-se-id ou em contâto imedidto com a

redliddde ou em contato medidto, ou seja, peld

Reflexão , Campinas, 3+ (96), p. 77-82, jul./dez., 2009



78 o%b'90 -v

imdsem dd realidade. Neste cdso d realidade é

considerada como sinsuldr e o dto intelectual que

fornece o conceito pela dbstrdÇão dá-nos o universal.

Entre o singular e o universdt se irlterpõe d imagem da
redliddde.

Husserl vai optdr, tdI como se lê nd 6'
investigação de sua obra “Investigações Lógicas” 1, pela

perspectiva do contato imediato com a redliddde

pela via da intuição, que nos permite “ir às coisds

nelâs mesmas", tais como se mostram à consciência,

proporciondndo-nos d evidêncid. É precIso, pois,

aprofundar as noções de intuição, evÊdêncid, atos dd

consciênciâ subjetiva, dentre os qudis o da intenção

si8nificdtívd no pensamento fenomenoiósico de
Hussert

Como sabemos, segundo Husserl, a consciêncid

é intenciondl, ou seja, o dto intenciondl é visadd dd

coisa nela mesma, excluindo-se, pois, que as coisas

possam ser substituídas pela sua representação. Ele irá

trdtdr d verdade corno correspondência, desde que

esta se entenda como ddequdÇão entre intenÇão

significativa e d intuiÇão, pois esta é responsável por

colocdr d consciêncid diretamente em presenÇd dd

coÊsâ nela mesmd'’, ddr\do-se à pienitude de
evicJêncid

Nã sua obrd “Idéias diretrizes para uma

fenomenologid'’2, Husserl escreve que d fenomenologia

descreve o campo fenomenal do ponto de vistd de

sua visddd noéticd (polo da consciência ou do sujeito)

e de seu correldto noemático (polo do objeto como

presença à consciência). Por objeto não se entende

apenas os que estão no mundo fdctudl, mas também

os objetos possíveis ou ideais

Épeld descrição que se pode ver a estrutura

essencidE do objeto; é preciso descrever os dIos dd

consciência e os diversos modos pelos quais nós temos
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HUSSERL, E Pecherches Logicluas, Tomo 3 . Põíis= PUF, 1 963
: HUSSERL, E. Ideês Dlrectrices pour une phenornenolosle Paris: GalIÊmdrd, 1 950
3 lk:)id. p. 235-941

dcesso às coisds nelds mesmas, ou seja, as moddlidddes

do aparecer das coisôs que são vividas por nós. O

objeto „,á s,bmetido ds ,'a,idÇÕes im,si,é,i,s ,té q,e

se alcance d sua estrutura essencidl ou eidéticd, que

nddã mais é do que o invdridnte que perdurd e se

mantém “o mesmo” após a série de varidÇÕes

imdsinárids d que foi submetido. Daí advém a definição

de que a fenomenolo8id é umd ciência eidéticd
descritivd das essências do vivido. Ela não é umd

ciêncid exdtd, mds sim rigorosa.3

R percepção como intuição doddord ori8irlárid

nos oferece a possibilidade de realizdr umd experiêncid

vividd que nos põe fdce às coisas, do outro, d
existência. No entdnto, pdrd Husserl, d imd8indÇão é

mdis importante, pois é 8rdÇds d ela que realizamos ds

variações que nos conduzirão do invdridnte, do “eidos'

ou essêncid. Nesta fase trata-se dd Fenomenolosid

como eidéticâ, descritivd e trdn$cendentdl

C) projeto Husserlidno de eldbordr umd

Fenomenologia pura consistia em redIÊzdr d dnálise

reflexiva dos fenômenos, visando apreender a sua

essência pela intuição e pela variação. A dnálise assim

feita foi considerddd como se prendendo do ponto
de vistd estático, sem que Husserl se sentisse obrigado

d jusEificdr a gênese dos fenômenos. Só a partir de

1990 Husser! irá se ocupar do método

fenomenolósico como análise intencional genética . A
descrição do dado estático permanece como ponto
de entrada para o dssunto, abrindo-lhe o cdminho

para d explicitdÇão da sua gênese, ou seja, da sud

'história intenciond

f\ tarefa dd fenomenolosid genética será d de

eluciddr de que modo a subjetividdde operdnLe é

responsável pela constituição de sentidos
sedimentdcJos na história e pela constituição das

ciêncids exdtds e dd tÓ8icd formal
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Husserl jamais abandonou a idéia de que d

fenomenologia, mesmo no seu esforço genético,
deixasse de Iddo d análise dos dddos intenciondis dd

consciêncid sob o prisma dd sua significação. Ao longo

de todd d sua vida Husserl sempre se preocupou em

saber como podemos restdbebecer o contato com “ds

coisas nelas mesmas”, em sua evidência, em sua

presençd, e como o sentido ads coisas se constitui em

nós. No entanto, dcJverte-nos, não podemos ãFirmdr

que se uma coi sd aparece a consciência pode-se daí

dfirmâr que sud existência sejd necessárid. Na descrição

deste “aparecer ” há sempre urna visdda dd exisLêncid,

mas não é necessário efetuá-Id

Nôs ''Idéias 1’' ele dfirmd que para realizar este

programa é preciso fazer à “Epoché" de todos os

nossos conhecimentos científicos ou fiFosóficos, isto é,

suspender os nossos juÍzos d propósito da ingênua

aceitação dd transcendência, praticada pela
subjetividade munddnd, e peÊos ensindmentos que nos

são transmitidos pela cufturd ou peld história em reldÇão

às coisas que desejamos conhecer. Antes da ''Epoché'’

ou dd redução ou da suspensão destes juízos tudo

nos parece certo. Pela redução ou colocação entre

parênteses de nossos conhecimenLos, começamos a

duvidar de nossds crenças ou das nossds aquisiÇÕes

sedimentddds pela tradição e pela cultura.4

Não se deve confundir d dúvidâ Husserliând

com d Cdrtesidnd, ComenLdndo este dssunto Pdul

Ricoeur diz que a “Epoché’' para Husserl é um “dto

de suspensão e não da nesdÇão, é um ato de
conjecturd, de suposição calculada, de dúvida" .5
Aquilo que é posto entre pdrênteses não é dnulddo,

ao contrário, ele é deixado intdcto, ele é posto “Ford

de circuito e sobre ele se interdiz de fazer um juízo

sobre a sud existência espdÇo-temporôl.

4 lk)id. p. 62 .

5 lk)id. p. 98, nota 4.
6 lk)ld., g 32, 50; Médltdr-lons Cdrreslennes . Paris: J. Vrin, 1 953, p. 23/ La Cr 151 della Sclenze Eulopee e Id fenomenolo8id crdnscenderltdle (K'1515) . Mildno

II Sd88idrore, 1961, g 39, 41, 43, 55 .

7 bid. g 37, cap. III, V, V, 9 50.
8 HUSSERL, E. Expérience ef Ju3ement . Paris: PUF, 1 970, p. 6-19.
QHUSSERL, E. Lo8lque fornel Fe ef !oglque rrdnscencJdrdie Paris: PUF, 1957, p. 283312 .

(’_') dspecto posi[ivo da “Epoché'’ é a abertura

que ela nos conduz em direÇão do campo
transcendental dd subjetividade e dos fenômenos. O

mundo se torna um “cositdtum”, objeLo dd experiência

do ego transcendental, um fenômeno pdrd d

consciência intencÊondl. Atinge-nos, pois, d uma novd

experiência, a sdber, d experiêncid trdnscendentdl.6

O ego se torna um campo possível de investigdÇão e

ele traz em seu seio o objeto de umd intenÇão,

enquanto seu “cositdtum” especíFico. Husserl chdmd

do visddo de noemático (objeto) e ds moddlidddes

de visdr dd consciência (noesis) de noéticds. Chega-

se assim a estrutura típicd do “ego-cogito-cogitdtum”7

h constituição do objeto é d Função operdtivd

prÊmordidi do ego transcendental, é um dpriori universal

de todd constituiÇão. SÓ a pdrtir de sud obra

indcdk)ddd “Krisis’' o dpriori passa d ser considerado

'o mundo dd vidd'’ (Lebensweltl

Em sud obra “Experiência e Juízo’', Husseri

explica que o “dôdo já-aí posto no mundo da vidd'’

é o pré-dado universal pdssivo, preliminar d toda

dtividdde judicdtivd, é o mundo dd experiência

originária, Fundamento de todo pensado científico e

filosófico. A existência é o resultado dd constituiÇão

de um sentido no seio do ego. Assim, d ndturezd, a

cultura, a ciência são a explicitdÇão de um sentido
constituído pelo “ego-trdnscendenLd!-inLermonádico'’8

No seu trdbdlho sobre a teoria dos juízos de

evidêncid, nd questão da verdade, Husserl diz que é

preciso ir-se das “evidêncids predicdtivds dté d

evidência não-predicdtivd que se chama experiência

e esta experiência nddd mais é que a consciêncÊd de

estar em presenÇd das coisas tais como elas são nelas
mesmds9 . Assim o retorno às coisds tornd-se retorno às

experiências nas quais ds coisas se constituem peld
1F
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função primordidl do ego ErdnscendenEdl, dd

experiência pré-reflexivd do mundo da vidd, ou o

retorno d urna subjetividade operdnte que está velddd

por seu vesEimento de idéids'’ . É, pois, da

subjetividade trdnscencJentdf que estamos trdtdndo do

falar do retorno do mundo da vida, e é na passividade

que se encontra o fundàmento último de todd

experiêncid que pressupõe que o “dd(Jo preliminar

sajd dôdo numd experiência sensível imedidtd”.1c)

f\ doutrind dd redução e dd fenornenolosid
trdnscendentdl continud sendo dfirmddd até a obra

indcdl)ddd “Krisis”, em 1 937 . Diz ele que é preciso

redlizdr d ''Epoché’' da ciência objetiva pdrd poder

liberar o mundo da vida, e permitir que este se revele

como :'o reino dos fenômenos subjetivos que

permaneceram dnÔnimos” . 11 É preciso descrever este

mundo dd vida pôrd se ver que ele tem umd estrutura

geral, a saber: d espdcio-tempordliddde, a

corporeiddde e a estrutura cdtegoridl. Husserl nos

adverte pdrd não confundirmos o espaço vivido da

Lebenswelt COT o espaÇO geométrico, o tempo vivido

com o tempo objetivo da física, o corpo vivido ou

corpo próprio com o corpo dd bio-física, nem a

estruturd cate8oridl vividd com d idealização teórica
da língua já constituídd.

Graças d redução todd objetividdde se torna

correldtd dd intenção subjetiva, fenômeno para o ego
trdnscendentdl. O mundo se torna fenômeno

trânscendentdl pela experiência da subjetividade

trdnscendentdl. E a constituição é definida como
constituição de um sentido preso a tempordlizdÇão,

visto ser o mundo espdÇo-tempordl e o seu sentido
estdr nela inserido. 12

Nd fenomenolo8id cJds “ Idéias” o termo

transcendental é empregado pdrd indicar a

probtemáticd dos vividos intenciondis considerados

’HLJSSERL, E Expe,ierIce ef Jugemenr p 56-58
HUSSERL, E. Crisi, p. 141

'kibÉd . pp. 167, 22823 4i $ 49
!FFNK, E De Id Phénoménolo8le. Pdr is: Minuit, 1974
JHUSSERL, E. Recherches Lo8iques _ Tomo 3, p. 146

:

6
U

nd sud essêncid e;détÊca que pertence à consciêncid

pura. Na obra “Krisis’' o termo trdnscendentdl quer,

d8ord, indicar o retorno á fonte última e primeird de

todo conhecimento: o ego puro e seu reldciondmento
com d sud vida consciente e com o mundo

Vejdmos agora a questão dd verdade nd

soluÇão dpresentdcJd por Husserl peld vid da intuição

Pdrd ele intuiÇão e intenÇão estão nd esFerd da vida

da consciência. A intuição sensÍvel é d zond material
da consciência. Ela se realiza também em todos os

dtos de presentificdÇão e de representação, atos de
percepção, da memÓrid, da imaginação, da fdntdsia

Já a intuição intelectual é a zona das essências, pois

ela é do tipo “irredl'’, não é a coisa ou a redliddde

objetiva, mds sim um invdridnte ou o icJênLico d si

mesmo ou, como denomina Husserl, d idedliddde

objetiva

Eugen Fink comentâ que este prima(Jo da

intuiÇão no pensdmento de Husserl não deve ser

entendido como um poder de conhecimento. R

intuição tem o sentido pre8ndnte de evidêncid dtudl

expressa na fórmuld Husserlidnd “volta às coisâs nelas

mesmas”13, É o próprio Husserl quem esclarece que

'ds coisds de que se trdtd não são as coisas da natureza,

mas sim as coisds que se intuem'’14. Estas coisas que se

intuem nos são dadas na experiência do mundo da

vida como existentes ou inexistentes, como percebidas

ou imd8inddds etc. Todd vivêncid descrita em sua

estrutura essencidl, ou sejd, na sua identiddde próprid

permite-nos, justamente, delimitar estas moddIÉdddes

em que ds coisds se dão nelas mesmas à consciência

Nd 6' “lnvesti8dÇão Lósicd'’, Husserl afirma

que à verdadeira “ddequdtio rei et intellectus” se

redfizd quando “o objeto está verdddeirdmente

presente ou dado exdtâmente tdI corno ele é visddo”

R expressão ''intellectus", comenta Husserl, nos remete
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d compreensão da intenção do pensamento, a

signiFicação. Realizar-se “ddequdtio'’ quando “a

objetividade signiFicadd é dddd numa intuição, é dada

como sendo exatamente tdt como ela é pensddd e

nomeddd”. E mais adiante ele afirma: “o ideal da

ddequdÇão é o da e~,'idêncid'’ . 15

Vê-se, então, que a verdade como
ddequdÇão se coloca para Husserl como ddequdÇão

entre o que se intenciond significdr e o significado.

Como o dto de signiFicdr é inLenciondl e não empírico,

e que por sua vez o significado não é uma coisa (res) ,

d adequação não é, pois, entre o pensamento e d

realidade, mas sim entre a região pura da consciêncid,

que atribui às coisas é dquilo que se oferece do seu

cdmpo intencÉondl um sentido, pois elas, nelas mesmas,

não são portddords de sentido. Assim d verdade é
sempre a verdade de um senEicIo promovido pelo

dto intenciondl da consciência como preenchimento
de sentido à coisà

Husserl faIa dd verddde em sentÊdos
nitidamente diferentes em suas diversds obras. As

verdades em si, ou dd IÓgica formdl, e que são

concernentes às idéids, são relações de inteisibilidàde
que se apreendem em si mesmds. Na sua obra “ldéids'

analisa os atos dd consciência e, deste ponto de vista,

a verdade põe as relações de inteligibiliddde “in
concreto", requerendo a evidência e a experiência.

Neste caso há evidência qudndo há ddequdÇão entre

o sentido do objeto visddo pelo ato da consciêncid

e o sentido que o objeEo oferece à experiência.16

A experiência vem, pois, preencher o senEido

visddo dd coisa o mais completamente possível. A

evidência requer a presença efetivd do objeto e ela é

vivida pelo sujeito, não se confundindo com a
experiência científica ou positiva da ciêncid

O juízo não é o único lugar da verdade como

era dfirmdcJo nd fifosofid clássica, /\ddequdÇão pode

il)Id. p. 150
'’HUSSERL, E. Ideés . p. 160 sg.

i/HUSSERL, E. CrjSIS, apêndice IX, p. 834-38

aparecer desde que um dto de visddd, qualquer que

ele seja, possd ser preenchido por seu objeto. A
verdade é, pois, a ddequdÇão entre o dto siSnificdtivo

e a presença da coisd mesma “em pessoa

Na obra " Lógica Formal e Lógica
Trdnscendentdl” HusserB examina o pressuposto dd

subjetividade presente na Eógicd formdÊ em reÊdção à

questão da verdade. A lógica formdl dbstrdi os nÚcleos

mdteridis concretos para só considerdr d forma vdzid

em sud dimensão objetivd, deixando de lado o
suposto da subjetividade. Para Husserl só a lógica

transcendental poderá temdtizdr d subjetividade, pois

é estd que nos conduz à verddde. SÓ d IÓgica

transcendental levd em considerdÇão d estrutura

intencional dd subjetividade, considerddd como
constituinte e doddord de sentido. Pdrd Husser não é

possível legitimar um juízo que pretenda ser ddequddo

do real, isto é, verdddeiro, sem levar em contd d

motivaÇão intenciondl, conduzindo-nos, assim, para

o Iddo subjetivo enquanto se expressd como visddd

de dIgo e não dpends pdrd o lado objetivo enquanto

dIgo visddo. O motivo intencional do polo subjetivo

nos Idnçd em direÇão do objeto/ há pois uma

experiência subjetiva da evidência originárid que se

Já sob a forma de uma vivência dnte-predicdtivd, ou

seja, a experiência do mundo da vidd (Lebenswelt) 17

O mundo dd vida se dá como horizonte de

uma presença temática e esta questão se colocará, do

final dd vidà de Husser1, como um novo projeto

elaborar uma ciêncid do mundo dd vidd, enqudnto

experiêncid vivida peld subJetividade, que é de ordem

ante-predicdtivd, pré-objetivd e que tem sua fonte

próprid dd veriFicação nd experiênciâ vivida e nd

evidêncid intuitivd. A consciência pré-reflexivd dd

experiência do mundo da vidd é a certeza do mundo

sob d formd dd “doxd'’, dd crenÇd, da Fé conforme
Husserl já disserd, dnteriormente/ no livro “Idéias” . A
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verdade ndscenEe repousâ nd doxd. A verdade vividã

trdnsbordd d verddde conhecida dd ciência objetiva

E, pois, o ser mesmo que se dá nd evidência de maneira

original .

h fenomenologia não recusd o vdÉor dd ciêncÉô

nem interfere em seu trdbdlho. O que ela questiona é

o pressuposto dd ciência que, enquanto um dado

objetivo é recebido pela subjetividade e esta não é
tematizddd ou é reduzida a um sujeito epistêmico

anônimo. Esse pressuposto é um dpriori, diz Husserl,

que é vivido subjetivdmente pelo cientista. Mds, o

que importd é ir dos conceitos constituídos às

condições de sud construÇão, ou seja, das condições

de sua posição na existência e de seu modo de ser

vivido. Acldrdr estd vidd pré-científicd que a própria

vida científica mantém, é d findfiddde dd

Fenomenologia Husserlidnd. O que se dá de modo

originário não é, no entanto, o que se dá da maneira

imediata. O modo originário é o sujeito vivendo, d

vivêncid sob a Forma de vivência para a consciêncid e

cujos conteúdos, tomados tais como se dão, são

intenclondls

Esta trdjetÓrid que vai da pura vivência à

eluciddÇão dd vivência necessÊtd de um certo
distanciamento da vivêncid pdrd que se possa

descrevê-Id, dcldrá-Id, compreendê-Id, ou se id, isto

C

!
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envolve a reflexão que nos dá a evidência como

resultado de umd conversão que nos mostra os modos

de dcesso do objeto. Em suma, toda práxis teórica da

ciência pertence à experiência originária constituinte,

do “Lebenswelt” e está envolvida pelo mundo cIa

vida dd subjetividade

Fica mais claro, d8ord, porque Husserl já dfirmdrd

em “ldéids'’ que d evidêncid é um processo “noéEico'

de motivação intencional de um sentido preenchido
intuitivdmente. R “noesis” é, pois, evidência e o

'noemd’' o polo intenciondl visddo pela consciência

o qual terá o direito de ser afirmado como verdadeiro
É no processo originário dd “noesis” que se constitui a

verddde do “noemd

De modo geral a evidência é uma apreensão

constituinte, ou sejd, uma intuição originária de uma

identidade que se dá na multiplicação do parecer

noétÊco. Intenção subjetivd e ''noesis”, bem como
ok)je EO intuído, “noemd'’, estão estreitamente
interligados pela intenciondliddde da consciência. Essd

unidade é uma constante correlação e permite

compreender a adequação da intenção e seu
preenchimento originário como sendo d própria

verdade. Husserl dpresentd, na sud retomddd dd noção

clássica da verdade como ddequdÇão, d necessÊddde

de se introduzir a intenciondliddde quer ao nível ante-

predicdtivo quer do nÍvel predicdtivo
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Para uma genealogia da alma: consonâncias e dissonâncias entre
Nietzsche e Foucault

On the genealogy of soul: consonances and dissonances between Nietzsche and
foucault

Antonio Edmilson PASCHOAL
(Programa de Pós-Graduação em Filosofia da PUCPR)

Resumo

Este estudo busca identificar a concepção de dlmd presente em dlsumds passagens dds fil050fids de NieEzsche e Foucault. Tornaremos

como hipótese de trabdfho que o fato de ambos os filósofos IdnÇdrem mão do procedimento 3enealó8Êco em suas investigações, não os

leva d resultados semelhdntes. Ao contrário, conforme veremos, do tratar do temd dd alma FoucduÊt operd umd interessdnte transgressão

em relaÇão ao pensdmento de Nietzsche

Palavras-chave: alma, senedlogid/ Nietzsche/ Foucault

Abstract

This study dims dt investigdting the concept of soul ds it appears in some pdssdges of Nietzsche’s and foucduft’s philosophies. We stdrt with

the hypothesis thdt, although both philo$ophers have made use of the senedlosicd! method in some of Eheir in.,,esti8dtions, they did not

aríive dt the same conclusions. On the contrdry, as we will see, as he dndlyses the theme of the soul, Foucdult introduces, dt the sdme

time, an interesting tídnsgression in Nietzsche s thought.

Key-works-. genedlosy; soul/ Nietzsche; foucdult.

Introdução das mãos do criddor, alma como cdráter, ou então,

num sentido mais amplo, alma de um povo, do homem

moderno, da música, etc. Contudo, é cldrâ d

predominâncid, nessd mesma cultura de duas

interpretdÇÕes opostas sobre a alma. Uma representddd

pela concepção judaico-cristã, na qudl se tem a noção

O termo “dlmd'’ recebe um grande número de

registros na cultura ocidental, como, por exemplo,

alma como o sopro da vida, dlmd imortdl, dlma sdídd
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de dlmd imortdl, purd, urnd cridÇão cJivind desisnddd
como o sopro vitd! que o homem recebe e que confere

vidd d um corpo modeCddo do barro. (GÊNESIS,
2, 7) Outra representada pela visão mdteridlistd-

mecdnicistd de mundo, nd qual não se admite d

existência da dlmâ. Essas duds posiÇÕes dntdsÔnicds
dcdbdm ocupando o cenário cuILurdl de tal forma que

parece sobrar pouco espdÇO pdrô ouErds concepÇÕes
como, por exemplo, ':'alma mortal’, 'dlmâ como

pÊurdliddde do sujeito', 'alma como estrutura socidl

dos impulsos e afetos’'’, etc.1 (NiETZSCHE, 1 992,
p. 19)

Longe de assumir alguma posiÇão ndquele
dntdsonismo, queremos considerar a possibiliddde de

se abandonar essds duas posições extremas,
especialmente em função de seus limites : d mdteridlistd-

mecdnicistd, em função da “indbiiiddde dos ndturdlistds

que mdl tocam nd 'dlmd' e a perdem"; (NIETZSCHE,
1 999, p. 1 9) d judaico-cristã, porque, do torná-la

como o trdÇO constitutivo do homem, aquilo que

confere a ele sua dignidade, parece perder, justamente,

o corpo

Antes, pretendemos investi8dr umd concepÇão

que se encontra naquele espaço reservado às “outras

concepções de alma” . Tratd-se da alma como
resultado de um processo de subjusdÇÕes no qual

forças atuam e deixam suds mdrcds, Uma idéia que,
embord esteja distdnte dds cJuds primeird s, mantém

resquícios de dmbãs: cJd mdteridlistd, pois, d dlmd

enLendidd como superfície de inscrições não deixa
de possuir um caráter mdteridl, não podendo, inclusive,

ser dissociddd do corpo/ e dd crisEã, pois a
cdrdcterizdÇão dd dlmd, como nos interessd, se fdz

como uma pdródid dd concepÇão cristã, consÊderdndo
inclusive a hipótese da modeld8em, a qual se tem em

relaÇão do corpo, porém, pdrd dar forma d uma dlmd,

faremos as citações indicando o nome do autor, o ano da eclição e a página. Desta Forma, o leitor pode encontrar facilmente a referência completd nd bibliografia
do final do texto

O sisnificddo de ~~qietzsche para seu tíàbdlho é assinalado por foucault como segue: “é bem possível que o que Faço tenha algo d ver com a Fi[osohd, sobretudo
na rreJÊdd em que depois de Nietzsche, a filosofid apresenta corno tdrefd diâ3nosticdr e não tentdr dizer uma verddde que possa valer para todos e pdrd todos os

tempos. Eu cuido cJe dÊdsnosticar, de redizãr um did8nÓstíco do presente: dizer o que nós somos hoje e o que signiFica hoje dizer o que somos. Este trabalho de

escavação sob nossos pés cdrdcterizd desde Nietzsche o pensômento contemporâneo. Neste sentido, posso me decldrdr FÊlósofo'’ (fOUCAULT, 2001 d, p
606)

4

4

Essa concepção de amd como resultado de
um processo de imposição de forÇds, que implica em
certd revisão no modo como trddiciondlmente são

correÊdcionddos corpo e dlmd, encontra-se presente

em pdssdsens dd filosoÍid de Nietzsche e é utilizddd

em alguns momentos por foucault. Assim, tendo em

vistd d dlmd e sua gênese como se encontrd nessa

concepção, pretendemos mostrar que existem

semelhanças enLre a idéia de dlmd presente nd dfirmdÇão

'o objetivo deste livro: uma história correldtivd dd

alma moderna. . . '’, (FOUCAULT, 1 987, p. 96) e

a desenvol~,,'fdd por Nietzsche, em pdrticu lar nos seus

escritos posteriores do Zdrdtustrd, nos quais se refere à

“dlma’' como produto de certas violências cujos efeitos

não se !imitdm do corpo

Em ôrrIl)os os casos, eld é produto, alvo e

instrumento de poder. Umd dimd que existe, tem umd

realidade e é produzida permdnentemente. Contudo,

conforme pretendemos frisdr, tdis similaridades são

dpdrentes, pois dificilmente se poderia âpontdr em

Foucault uma teorid sobre d dlmd que extrdpoldsse o

diagnóstico feito sobre o homem moderno, do passo

que, em Nietzsche, é fácil notdr que ele não quer se

livrar "dd 'alma’ mesma, renunciando a umd das mdis

antigas e veneráveis hipóteses", (NIETZSCHE,
1 992, p. 1 9) como fazem os naturalistas

Assim, não obstdnte o próprio Foucdult dpontdr

Nietzsche como o filósofo que permite a ele declarar-

se “FilósoFo'’,2 na medida em que ambos Fdzem um

didgnÓstico do presente, nem por isto sua reldÇão

com o autor de Assim falou Zdrdtustrd pode ser

relegddd do campo ads coincidências e continuidddes

Do mesmo modo como não se pode inferir que o
trdbdlho de Foucault seria dpends uma redplicdÇão,

em um contexto diferente, de um ''méEocJo'’ inventado
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por Nietzsche. Algo que terminaria por dpresentdr

novos resuEtddos de pesquisa, sem, no entanto, oferecer

qudlquer acréscimo em termos Filosóficos.3

Acerca da utilização da filosofia de
Nietzsche por Foucault

Seria um contrd-senso olhar para a filosofid de
foucault desconsiderdndo suas fontes ou tomdndo-d

como tributárid excfusi~,'dmente de Nietzsche. Foucault

é um pensador do século XX e não fdz umd filosofid

desvinculacJd de seu tempo. Sendo assim, o
entendimento de seu pensdmento passa pela

compreensão do modo como ele se dproprid de suas

fontes e como, a partir delas, produz sua própriâ

filosofia, sem que, para isso, tenha de inventar os dados

e pressupostos com os quais trabalha .

Tomando-se pdrticuldrmenLe sud relação com

Nietzsche, não se pode desconsiderdr dincId que,
desde sua primeird leiturd do filósoFo, em 1 953, até

a Últimd decldrdÇão a respeito do autor do ZdrdEusErd,

em 1984 : “sou simplesmente nietzschidno”,

(FOUCAULT, 9001 b, p. 1 523) existe um grande

intervdlo preenchido por uma ol)rd que se movimenta

de forma dinâmica, dcolhendo leituras, sofrendo

influêncids e, mesmo no que tange a Nietzsche,
utilizdndo-o de diFerentes formâs.

F\ vdrieddde de utilizações que Foucdult faz

de Nietzsche e de sua filosofia, pode ser descritd

tendo em vista três dpropridÇÕes distintas. A primeira
se encontra na História da foucurd na idade clássica

( 1 962), e nos texEos correldtos d essd obra. Neles,

Foucault lança mão do pensdrnento de Nietzsche,
especidEmente aquele explicÊtddo em O nascimento

da Ird8édid , para fazer o contraponto entre as duas

Em drtigo d ser pub[icddo nd "Revista de Fllosofd >\urord'" dd PUCPR/PUCSP, número 26, segundo semestre de 2008, explc)ramos d reldÇão entre NieEzsche
e Schopenhauer d parEir dd proposição de ZdrdEusErd: “Retribui-se md um mesEíe, qu6ndo se permanece sempre e somenEe discípulo". A mesma verficdÇão pode
ser feita nd reação Foucdut NieEzsche. O ser ''simplesmenEe nieEzschidno’* de foucault, ( FOUCAULT, 2001 b, p 1523) não corresponde, do carlo, à idéia
de ser ''sÊmplesmente discípulo" . (NIETZSCHE, 1994, p 92)
Conferir: PASCHOAL, 2005, p. 45 .

formas de consciência que identifica nd cuILurd

ocidental: a crÍtica e d trágica. Neles, também, tomd

o próprio filósofo – Nietzsche – por seu cdráter de

desrdzão, pela loucura à qudl remete e por reabilitar a

linguagem dd loucura

f\ sesundd aparece em outros escritos da

décôdd de sessenta, como, por exemplo, /45 pdldvrds

e as coisas V 966) e Arqueologid do saber (3 969) ,

nos quais Foucault fdz umd arqueologia cJds ciêncids

do homem. Nesse caso, d filosofid de Nietzsche é

Útil pdrd definir um modo de dpropridÇão dd história

e também para realizar a crítica à noção de sujeito,

em especial do cogilo cdrtesidno, e também às noções

metdfísicds de verdciddcJe, findliddcIe e totdiiddde,

própri„ à, fil„,fi„ ,i,t,máti„,. F,„„it ,tili„,
então, aspectos que na filosofia de Nietzsche são

encontrados, por exempío, em “Sobre vercJdde e

mentird no sentido extrd-mordl", quando o discípulo
de DÊonísio discute os limiEes do intelecto humdno

frente do conhecimento, e também em Humano,

demasiado humdno, quando expõe o caráter

demasiado humano de certos valores mordis e de ccr cds

proposiÇÕes metdfísicds, que são tomddos peld

tradição como eterndmente dados, como se fossem

princípios indbdláveis d pârtir dos quais se poderid

julgar o mundo e a vida

h terceira dpropridÇão ocorre especialmente

nos escritos produzidos d pdrtir do início da décddd

de setenta, quando Foucault dbdndond a idéia de

umd autonomia dos discursos e passa a consÊderá-los

em relaÇão d jogos de poder. Nesse momento, o
Nietzsche utilizddo é o dos textos posteriores a Assim

falou Zdrdtustrd, quando a doutrina da vontade de

poder e o procedimento 8ened IÓgico pdssdm d

constituir parte de uma Êinsud8em própria utilizada

por Nietzsche pdrd tratar de temds próprios.4 Nd
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obra de Foucault esses temas estão presentes desde A

ordem do discurso, de 1970, porém, dssurnem um

pdpel preponderante a partir de “Nietzsche, a

genealogid e a história”, de 1 97 1 , não podendo ser

desconsideracJos quando se lê Vigiar e Punir, de

1 975, ou outras obrds desse período.

Se na década de sessenta, Nietzsche fornecia

d Foucault subsídios pdrd um modo peculiar de olhar

pdrd a hÊstÓrid e pdrd d crÍtica à metafísica, nd décadd

seguinte ele é utilizddo nd medida em que permiEe d

Foucault pensar a constituição cIo sujeito sem ter de

adotar a linguagem da metdfísicd . A partir de então,

Foucault toma a genealogia como uma investigação

dcercd dd emergêncid de dIgo (EnEstehung58eschichtà

uma instituiÇão, um costume, ou a dlmd. Algo que

não é entendido como umd “coisa”,5 mas como umd

superfície de inscrições, onde permanecem registradas

as marcas das domindÇÕes e imposições ocorridds no

passado, dntes de se chegar do que dele conhecemos

hoje. Neste sentido, cabe do senedlo8istd à tarefa de

buscdr d proveniêncids de tdis mdrcds, e à genealogia,

o estatuto de uma crítica do presente.

Tal crítica tem por pressuposto d Fluidez de

sentidos e formas do que existe. Nada é dado ou

está pronto desde sempre_ Olhando para o homem,

por exempfo, o genedlogistd enxerga o resultado de

processos de subiugdÇão e imposição de sentidos,

por meio de ininterruptos mecdnismos de controle e

vigilância, mas, tdmbém, um feixe inessotáveÉ de

possibilidddes, como é próprio a um “dnimd! ainda

não determinado”, (NIETZSCHE, 1 992, p. 65)
e que pode tomar d si mesmo como obra de arte.

(FOUCAULT, 1 988, p. 1 5) Umd percepÇão que
o convidd a envolver-se deliberadamente com seu

5

6
Desenvolvemos esta questão em: PASCHOAL, 2005, p. 79
O objeEo deste estudo é Vigiar e punir, uma obra dd décadd Je setentd, Por este motivo, referimo-nos muito rapidamente aos textos da década se3uinte, sem

a preocupação de detdlhaí as diferenças entre os dois períodos no que se refere à genedlo sid. É interessante notdr, porém, que, a partIr dd idéia que aqui defendemos,

a senedlogid não é um "método" de estudo da história, mas uma críticà do presente: uma forma de desestabilizar certos discursos e certas configurações de poder

permiEin(Jo a emergência de outros. As diferenças que podem ser aponladds, por exemplo, entre uma genedlo SId de formas de punição, por um lado, e uma

genealogIa do sujeito do desejo, por outro, poderidm ser Úteis para nosso propósito: íessdltdl d ldéld dd liberdade do seneãlosistd em seu olhar paro o passado
como umd ferramenta de sud crÍticd ao presente.

gIU
g
4
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objeto de estudos e a buscar produzir resultddos nddd

desinteressaclos

Pdrd o senedlosistd, aquilo que os outros

filósofos se hdbitudrdm d chàmdr de realidade,

corresponde d um estado de forças, do resultado de
reivindicações de poder. O mesmo vdlendo tdmbém

pará a sud próprid filosoFia, que é uma estrdtésia de

domínio em determinàdds configurdÇÕes de poder,

nds quais toma parte e assume uma posição, buscdndo,

do seu modo, desestabilizar outras posições e dominàr,

impondo-se sobre elas. Também a sua vontdde de

verddde é umd vontade de poder

É certo que há uma mudança sisnificdtivd entre
ds obras de Foucault dd década de setentd e ds da

década de oitenta, quando ele volta suas

preocupações de um “governo dos outros", pdrd um

'governo de si", e focalizd suds pesquisas na

Antiguidade, ocupando-se de “práticas cJe si", sob

d Óticd de uma “'estética da existência”’ . A despeito

dessas muddnÇds, no entanto, consideramos que
Foucault segue inserido numd perspectiva senedlÓsicd

Ele Faz umd “genealogia do homem do desejo”,

(FOUCAULT, 1988, p. 1 6) umd genealogia da

ética, mas ainda uma genealogia.6

Disparidades que não podem ser
desconsideradas

ConsÊderdndo-se a pluralidade de fontes

utilizadas por Foucault, em especidl nd décddd de

sessentd, quando Nietzsche é uma referência entre

outrds, é possível afirmar que uma similaridade entre

os dois filósoFos, enquanto um procedimento
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investigativo, restringe-se dos momentos em que ambos

se decldrdm senedlogistds. Ou seja, entre o trdbdtho

que se expressa em Nietzsche dpós o ZdrdEustrd e em

Foucdult após o artigo de 1 97 1 . Mesmo nesses casos,

porém, em que parecem 8dnhdr relevo as semelhdnÇds

entre dmbos, as diferenças não podem ser
desconsiderddds .

Um primeiro exemplo de tais diferenças
aparece qudndo se observa o papel dtribuído por

cada um à figurd de Sócrates na cultura ocidental.
Pdra Nietzsche existe umd linha de continuidade entre

Sócrates e a modernidôde. A crise de valores

identificada por ele na modernidade tem suds rdÍzes

na Grécia e em especial em Sócrates, acusado de

promover umd mordl que coloca d vida em julgamento

e que se desdobrd numa condenação deste mundo. 7
SÓcrdtes é apontado por Nietzsche como um sintoma

da decadência e do ddoecimento cId cultura grega.

Um ddoecimento que continud com o cristianismo,

umd vez que não há, segundo ele, um rompimento

entre o movimento iniciado por Sócrates e Platão e o

cristianismo, cdrdcterizdcJo como “pldtonismo pdrd o

povo"’ . (NIETZSCHE, 1 999, p, 8) Por sua vez,

Foucault, especialmente no seu curso de 1982,

intitulado /4 hermenêutica do sujeito, identificd

Sócrates como um educador voltado pdrd a produção

do conhecimento de si (gnôthi sedutÓn) , necessário

pdrd se chegar a um cuidado de si Çepimeléid

hedutoÜ) , que não significa uma negação da vida.8

TdI ne8âção advém, segundo Foucâuit, do cristianismo

que, embora Idnce mão de técnicas já conhecidas

pelos gregos e romdnos, confere d elas um novo sentido,

pdssdndo d ser – somente então – uma renúncia de
si .9

Enqudnto para Nietzsche a modernidade, e d

décddence que a cdrdcterizd, é o cJesdobrdmento

lógico – e poderíamos dizer: ininterrupto – do niilisrno:

7 Como se tem, por exemplo, em C) nascimento da tragédia e em C) crepúsculo dos ídolos, especidlmenle na seÇão ntitulddd “0 problema de SÓcrdtes'

8 ConFerir: FOUCAULT, 2004, p. 73

9 ConFerir: FOUCAULT, 2004, p. 395
IÜ Por exemplo, na primeira dissertdção Je Para a genealogia da moral e também em Além de Bem e Mal, dforismo2óO.

um movimento que tem suas raÍzes em SÓcrdtes e no

cristianismo; para Foucault, a história dd emergência

de dIgo considera especidlmente rompimentos e o

delineâmento de períodos precisos, em que este digo

se tornd possÍvel, pdrd, em seguida, desfeita aquela

configuração, desaparecer. É o que se tem, por
exemplo, nas análises que apontam o suplício como

próprio à idade Clássicd (segundd metade do século
XII dté o findf do século XVIII) e a prisão, como à

forma de punição própria à modernidade (a partir

do findl do século XIVlll e início do século XIX)

É certo que também Nietzsche fdld em

'transformações conceitudis'’ e “trdnsvdlordÇão de

valores", como se tem, por exemplo, na reinterpretdÇão

escrava da moral nobre,10 porém, mesmo nesses cdsos,

ele não trabalha com ddtds que recortdridm dque le

processo de décddence cdrdcterÍstico dd cultura

ocidental e que mdrcaridm, por exemplo, o fim da
mordl nobre e o início da rnordl escrdvd. No máximo

Nietzsche faz menÇão d “um período pré-moral da

humdniddde" em que o “imperativo 'conhece-te a ti

mesmo' dindd não erd conhecido” em oposiÇão dos

“últimos dez milênios", em que se chegou grddudlmente

'do ponto em que é d origem dd dÇão e não mais ds

conseqüêncids que determina o seu valor
(NIETZSCHE, 1<999, p. 38) As formas de

vdlordÇão próprias à moral nobre e à escrdvd, contudo,

convivem, “dté mesmo no interior de umd mesma

alma”. (NIETZSCHE, 1 992, p. 172)

Ambos estão preocupados em mostrdr que dIgo

existente não “é'’, no sentido metdfísico, mds

corresponde ao resultado de processos de subjusdÇão,

os quais estão sujeitos a assumir novas formas num

incessante conflito de forças. Contudo, enquanto

Nietzsche parece enfatizar d idéia da fluêncid e
mutdbiliddde do que existe, Foucault concentrã-se na

descrição clã complexd rede de relações que confere
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a sustentabilidade, por exemplo, pdm o exercício físico

da punição: a prisão_ Neste sentido, enquanto
Nietzsche deixa claro que o conflito, mesmo Lendo

um vencedor, não está “resolvicJo'’, mas segue “se

,p„f„d,„d, „mp„ m,i,”, (NIETZSC LIE, 1987 ,
p. 59) Foucdult enfdtÊzd, não apenas os fdtores, do

passado, que permitem a digo impor-se, mds a rede

de relações que o mdntém sendo, E o que se tem,
por exempfo, na questão que fecha d segundd parte

de Vigidr e punir-. “0 problemd é, então, o seguinte:

como é possível que o terceiro [a prisão] tenha

finalmente se imposto?” . (FOUCAULT, 1 987, p.

1 1 6) Esta questão é respondida nas partes seguintes

do livro, quando seu autor descreve os mecanismos

disciplinares e a rede carcerária como o dmbiente

próprio pdrd o Funcionamento do tipo de punição

que substitui, corn a prisão, o jogo socidl dos sinais

de castigo próprios do suplício. 11

São bem cdrdcterizddds também as diferenças

entre dmbos no que tange à questão do poder.

Enquanto Nietzsche se ocupa com uma noção de

poder como qudntd de forÇds em conFlito, numd

compreensão do mundo como “ 'vontade de poder ',
e nada mais", (NIETZSCHE, 1 999, p. 43) dIgo

que pode ser d8rupddo numd “cJouErina’'1 Foucdubt,

embora tributário da idéia gerdl de forças em conflito

de Nietzsche, “não se pergunta o que é o poder,

mas como funciond". (CASTRO, g004, p. 949)

Seu olhdr está voltado pdrd questões como o poder

psiquiátrico, o biopoder, dlém dd disciplina e da

governdmentaíiddde, enfim, pdrd o exercício do poder

e pdrd as técnicas utilizadas para esse exercício.

C)utrd temáticd, que em Nietzsche dpdrece

ligada ao procedimento genedlÓsico e à doutrina dâ

vontade de poder e desconsiderddd por Foucault, é

a dos tipos de homem . Embora se possd estdbelecer

umd correlaÇão entre o “último homem’' do Zdrdtustrd

gI
c)
=

4

: : TdIvez neste ponEo, se possa icJentÊFicdr um Eributo de Foucault às suas FonEes do século XX, como por exemplo, o estruturalismo que, embora não seja uma rndrcd

decisva no seu pensdmento da década de seEentà, termÊnd constituindo umd difeíençd sutil, porém si3nificdtivd em relação a Nietzsche, um dutor que didc>sd com
fontes do século XIX

e o “indivíduo disciplinddo'’, subju3ddo, dócil e

produtivo de Vi8Ídr e puniri ou enEão entre os meios

de que o “sacerdote dscético’' IdnÇd mão pdrd d
Formação do “rebdnho" e as “técnicds e dispositivos

cJisciplindres”, é mister reconhecer que Foucdult não

trabalha com tipos psicológicos de homem . Ao passo

que em Nietzsche tem-se d caracterização de tipos

como: o homem do ressentimento, o escravo, o nobre,

o destacado, o tipo mdis elevado de homem, etc

Outro ponto de discrepâncià corresponde à

preocupdÇão de Nietzsche com o futuro do homem

o problema dd “metd", dnunciddo, por exemplo, no

prólogo de Além de Bem e Mal. Questões como

pdrd onde voltar suas esperanças? que tipo de homem
irá conFerir novamente à terrâ um sentido? como se

dfisurd hoje o tipo mais elevado de homem? não se

apresentam pârd Foucault, em especidl na década de

setenta. E mesmo na década de oitentd, quando ele

se ocupa de um "cuidado de si”, não o Faz com

vÍstds a um tipo ideal de homem, que poderia ser

pensado como uma meta para o homem, umd utopia

Uma idéid que, embord controversa, pode ser

sustentddd d pdrtir dos escritos de Nietzsche

OuLrd peculidriddde a ser considerada
Nietzsche descreve os tipos de homem peld

constituição de sud ''dtmd'’ . Por exemplo, do
caracterizar o tipo destdcddo ÇVornehrn) , dFirmd que

ele se diFerencia dos demais justamente por possuir

uma “alma nobre”, que “tem reverência por si mesmd’',

(NIETZSCHE, 1 992, p. 1 92) que não permite

ser tomada como meio, pois se reconhece como metd

TdI conotação conferidd do termo “alma", sem eco
nos escritos de Foucault, ilustra a idéid posta

anteriormente, de que Nietzsche não pdrece renunciar

à hipótese dd alma, mds tão somente à pretensão

cristã de um “ dtomismo dd dim;’ , mdntendo o termo,

por exemplo, quando quer fdldr de uma “estruturd
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50cidl dos impulsos e dfeLos” . (NIETZSCHE, 1 99(2 ,

p. 19) Neste sentido, torna-se claro que em

Nietzsche a idéia de dlmd entendida como superfície

sobre d qual ficdm resistrddds ds mdrcds de
dcontecimento s que tiverdm o corpo como alvo, e

cujos eFeiEos uftrdpdssdm os limites do corpo, é apenas

uma das interpretdÇÕes sobre à alma que deve sdnhãr

ciddddnià ao se retirar a prevdlêncid dd alma como

sopro divino.

A gênese da alma no pensamento de
Nietzsche

h poFÊssemid do termo “dlmd'’ em Nietzsche

recobre um cdmpo que ultrdpdssd qualquer hipótese

defendida neste trdbâlho. Por exemplo: “a alma de

um povo'’ (NIETZSCHE, 1 988d, p. 965), ':dlmd

dlemã’' (1988d, p. 966), "clã filosofia” (]988c,
p. 1 06), “da música” (1 988d, p. 454), etc. Para

além dessas mais vdriddds utilizações do termo, às

qudis não poderíamos deixar de acrescentar d de uma

dlmd nobre'’ e suas implicdÇÕes, pretendemos

destdcdr umd noÇão em que d dlmd pode ser dvdliddd

por sud sdúde, (2001 , p. 1 44) que é dl*,,o de um

cuidado que visa a sua cura (20C)4, p. 45) e que

pode até mesmo morrer (1 994, p. 36)

Longe, portanto, dd clássica divisão entre

corpo e dlmd, ( 1 9881), p. 539) e em especidl dd

idéia de pendltzdr o corpo para sãlvdí d alma ( 1 994,
p. 30 e 51 ), o filósofo enfatiza uma uniciddde, em

alguns momentos referindo-se à alma por meio de
aspectos trddiciondlmente atribuídos do corpo, por

exemplo, uma dÊmd mdsrd, (NIETZSCHE, 1994,
p. 31 ) que pode pddecer de fome, (1 994, p.

43 ) ou ser prodigdlizddd justamente por ser

transborddnte (1 994, p, 39). Em outros momentos,

ampliando o significado do termo corpo e

cdrdcterizdndo-o corno “uma esEruEurd social de muiLds

dImas” (1992, p. 95). Neste sentido, a pdldvra

'dlmd", ou, no caso, “dlmds'’, pdssd d designar um

universo amplo de impulsos e instintos correidtos do

corpo. É essa dlmd, plural, complexd e indissociável

do corpo, que está em foco quando Nietzsche delineid

'o território de cdÇd reservddo para o psicólogo nato

e amigo da 'srdnde caça’ " . Trata-se cId “dlmd humand

e suas fronteiras, d dmplitude até dqui dlcdnçddd nds

experiências humanas interiores, as alturas, profundezas

e distâncias dessas experiências, toda a história da

dlrnd dEé o momento, e suas possibilidddes inexduridds"

( 1992, p. 51 )

É também dcercd dessd alma que ele dfirmd

'não se pode extinguir da dlmd de um homem o que

seus ancestrais fizeram com maior prazer e maior

constâncid'’. Observe-se, contudo, que um pouco

mdis ddidnte, no mesmo texto ele diz: “não é possível

que um homem não tenhd no corpo ds cdrdcterÍsticds

e predileções de seus pais e ancestrais
(NIETZSCHE, 1992, p. 180). Essa inversão

proposital atende cerLdmente o propósito de colocar

no mesmo registro corpo e alma, e ambos constituídos,

mdrcddos e forjddos pelds “experiêncids humanas
dnteriores

EnFdtizd-se ainda em Nietzsche a noção de
dlmd como o resultado das Eensões constitutivds do

homem e que o cdrdcterizdm como “ines3otado para

as grandes possibilêdddes'*. Ele é criador e crid Fura do

mesmo tempo, barro e oleiro, umd metamorfose da

qudl não se sabe previamente o resultado. TdÍ noção

implicd nd persunEd : como é possÍvel para ele dlcdnÇdr

seu supremo brilho? Uma per8untd que só pode ser

feitd tendo em vista um dnimdl, uma pfdntd que pode

ser cultivada, mds que também se encontra frente à

possibilidade de sua desenerdÇão,

Segundo Nietzsche, o fator que permitiu ao

homem chegdr às dlturds foi a imposição a ele de

condições opostas, adversas, perigosas: “a tensão da

alma nd infelicidade que Ihe cultivd a força, seu Eremor

do contemplar a grande ruína, sud inventividdde e

vdlentid no suportdr, persistir, interpretar, utilizdr d
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desventurd, e o que só então Ihe foi dddo de mistério,

profundidade, espírÊto, máscara, astÚcia, srdndezd –

não Ihe foi dado em meio do sofrimento, sob a
disciplind do 8rânde soFrimento?” (NIETZSCHE,
1992, p. 131 ) , O contrário desse homem

submetido ao srdnde sofrimento e cujd almd é um

campo de bdtdlhd, é o homem da alma pequena, o

:sem dlmd”, Aquele que dcreditd ter encontrado d

felicidade e que se deleitd em pequenas alegrias,

reduzindo o sentido de sud existência do ideal

hedonistd de manutenção de pequenos prdzeres e do

cuidado em evitar conflitos que possam abalar sud

“felicidade” de membro de um rebdnho pdcificddo.

Tal situaÇão pdrddoxdl, que correidciond â
violência do aprofundamento do mundo espiritual no

homem é também temdtizddd na Segunda Dissertação

dd Genealogia. Nela o filósofo dpontd o processo

de socidbiIÊzdÇão do homem, que se inicia no

momento em que d ndturezd se propôs d cridr um

dnimdl do qual seria permitido fazer promessas e se

cdrdcterizd pelo seu âfdstdmento dd vidd regulddd

pelos instÊnEos, como um dos fdtores que produziram

nele o alargamento de seu mundo interior. TdI é a

origem daquilo que o homem vai chdmdr de sua

“alma”, segundo Nietzsche_ Umd origem nada pura

de umd dlma que tdmpouco teria saído das mãos do

criador, porém, da violência que cdracterizd dquele

processo de socidbilizdÇão, do qual o homem trdz ds

mdrcôs. Nesse processo, a alma não é dpends uma

superfície de inscriÇÕes, mds constituída, forjddd,
modeldda

A alma moderna em julgamento segundo
Foucault

O conceito de alma, como nos interessa em

Foucdult, encontrd-se nd primeird parte do seu livro

de 1975 : Vi8idr e punir, na qual, a alma dpdrece

como “produzida permanentemente”, como um “efeito

e instrumento de umd anatomia polÍtica:

g1
2
(

4

(FOUCAULT, 1987, p. 32) Uma concepção,
como se pode observar, que tem suas rdÍzes nd filosofia

de Nietzsche

Dentre os pressupostos nietzschiànos a partir

dos quais Foucdult faz uma genealogia dd alma

modernd, destdcdmos: primeiro, que a dlmd que habita

o homem moderno, não é dIgo “indestrutível, eterno,

indivisívef”, (NIETZSCHE, p. 1 9) que teria suds

origens, por exemplo, num mirdculoso sopro divino,

mds um produto, umd invenção, o resultddo de certas

combinações de Forçâs; segundo, que tal invenção se

fez em um determinado jogo regido por certas regíds;

terceiro, que estds regras podem ser redpropridcJd s para

novos fins ei quarto, que a 8enedlogid é um instrumento

que permite esse tipo de redpropridÇão

Na primeird parte de Vigiar e punir, Foucâult

afirma que sua intenção não é, purô e simplesmente,
fazer urna “história dd violêncid nd prisão'’, ou do

poder punitivo, mas “umd genedlogid ou uma peÇa

para umd genealogia da 'dlmd moderna
(FOUCAULT, 1987, p. 3 l ) A alma é tomada,

então, como superfície nd qual se inscreveram ds

vivências e os percdlÇos dd aventura humana. Porém,
no caso de Foucault, não se trdtd dd “dlmd” como

resultado de um longo processo civilizdtÓrio, mas da

“alma moderna", que diz respeito exclusivamente d

um homem tocdlizddo e datado: Europà; séculos XIX
e XX

P\ respeito desta “dlmd'’, não seria correto

dfirmdr que se trate de um traço do indivíduo, na

medidd em que trdduzÊrid sud identiddde/ tdmbém

não serid correto entendê-Id como uma redliddde sobre-

humdnd ou uma substância/ nem mesmo um espírito

que se produz na história, ou o espírito de uma épocd/
uma ideologia ou dindd uma ilusão. Segundo foucduIE,

“ela existe, (. . .) bem uma redliddde, que é produzidd

permanentemente, em torno, na superfície, no interior

do corpo pelo funcionamento de um poder que se

exerce sobre os que são fixados em um aparelho de

produção e controfddos durante toda a existêncid

(FOUCAULT, 1 987, p. 31 )
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Com esses termos Foucault não está tentando

apresentar uma gênese da dlmd humana diferenEe

daquela que se tem, por exemplo, no cristianismo.

Não se trata de explicar um mesmo fenômeno por

meio de outro método, tentdndo chegar a conclusões
diferentes. Trdtd-se de outro Fenômeno. Um fenômeno

que nada tem a ver com a alma cristã. Segundo ele,

"diferentemente da alma representddd peld teologid

cristd, [cska dlmd] não nasce fdltosd e merecedord de

castigo, mds nasce antes de procedimentos de punição,

de vigilância, de côsti80 e de codção'
(FOUCAULT, 1 987, ,. 31 )

Ela corresponde à uma realidade incorpóred

que “habita” o homem (esse homem moderno) e “o
levd à existência”. Ela é pdrte integrante de um

complexo jogo de sujeição sobre o homem, o
instrumento de urna anatomia política. Trata-se do

elemento onde se drticuldm os efeitos de um certo

tipo de poder e a referência a um sdber possível, e o

saber reconduz e reforÇd os efeitos de poder'
(FOUCAULT, 1987, p. 31 ) EFd é, portdnto, o

indício, o produto da ôção das forças que constituem

o homem moderno e, do mesmo tempo, um

instrumento pára o exercício de poder por parte de

tais forÇds.

Dentre esses efeitos do poder que esta àfmd

permite, destdcd-se a constituição de um tipo de
homem dócil e produtivo, característico do
“humanismo moderno", segundo Foucdult. ( 1 987,

p. 130) Ou seja, a produção de corpos dóceis e
produtivos, que somenee chegdm d Lais caracterÍsticas,

por serem habitados por essa alma que é "uma peça

do domínio exercido pelo poder sobre o corpo’', o
que em Última instâncid permite a Foucdult inverter

ironicdmente d velhd proposição e afirmar: “a alma,
prisão do corpo'’. (1 987, p. 31 -32)

Considerações finais

É certo que existem semelhdnças nd concepção
de alma encontrâdd nos escritos de Nietzsche e de

Foucdult aqui dpontddos. Em especial, d alma como

um produto, cuja constituição e alcance constituem o

'campo de caça do psicÓlogo ndto" . Contudo, como

se trdta de um campo de cdÇd e não cJe uma presd
específica a ser perseguida, as dessemelhdnÇds

destacam-se mais do que as semelhdnÇds. Assim, a

coincidência observada na utilização da palavra alma

deixa lugar para coisas diferentes quando se investiga

o significado que o termo possui em cada uma das
dUd5 FiloSOÍidS.

Também no que se refere do procedimento de

cddd um dos dois psicólogos em suas caçadas, o que

chãmd d atenÇão são as diferenças que permitem dfirmdr

que a genealogia não se redplicd como se fosse um

'método”, mas se reinventa a cddd momento e d cdcJd

nova situação. Ela é um instrumento de trabalho, como

o próprio Nietzsche o é pdrd Foucdult : umd ferramenta

Neste ponto, contudo, tem-se do certo o aspecto

mdis importante d ser considerado: o interesse do
8enedlogistd. Seu olhar pdrd o passado se faz a partir

do que pretende desestabilizar no presente. A partir

de tal necessidade, ele busca construir umd

drgumentdÇão histÓricd que não é propriamente uma

história universal, mas umd “ história efetiva

(NIETZSCHE, 1 993, p. 254)

Donde, a principal semelhança entre ambos: d

liberddde em fazer experimentos com d história d pdrtir

do interesse em desestabilizar certds configurações de
poder do presente. É essa liberdade, e não dquelâ

variedade de resultados dÊssondntes, em sud grande

mdiorid, que permite a dlsuém dizer-se genedlogistd

Foucault não se diz genedlosistd por ter optddo por

um suposto “método 8enedlógico'’, que permitiria a

ele chegar a novds verdades sobre a história que iíid
corrigir erros de outros historiadores .

Por fim, aquela dose de transgressão exi8idd

do genedlogistd é da mesmd ordem ddqueld proposta

por ZdrdEustrd, pdrd quem, permanecer simplesmente

discípulo é uma péssima retribuição à um mestre. Neste

sentido, a traição pode ser lida como uma boa forma

de retribuir do mestre. Nesse contexto é possí\,'eí
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entender a expressão de Foucdult: “sou simplesmente

nietzschidno'’, seguida da explicdÇão, segundo â qual
isto não implica em umd fideliddde aos textos
nietzschiânos. (fC)UC/\ULT, 2001 b, p. 1 523)
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Perspectivas filosóficas da essência da ciência e da técnica

Phitosophical perspectives of the essence of science and technology

Paulo SCHNEIDER
(UNIJUÍ-RS)

Resumo

O artigo trdtd de perspectivàs da concepção filosófica sobre ciência e tecnologia de Werner Heisenberg e Mdrtn Heidesser.

Heisenberg relaciona a questão científicd nd física com o surgimento inexplicável e progressivo de intutções de totdliddde do modo da

arte, o que depois com a matemática vdi se desenvolvendo em explicações racionâis e operdÇÕes técnÊcds nas mdis variddds minÚcids,

incorpordndo em si todos os resultados ok)Lidos dos dvdnÇos científicos anteriores- Heidegser, por sua vez, mesmo reconhecendo d

transformação gerdÊ promovidd pela ciência pós-positivistd, argumenta no sentido de que d mesmd permanece necessdíidmente presa à

concepção do esquema metafísico objetificdnte, tendo que, por isso, contar com o cdráter de intrdnponibiliddde e indcessibiliddde do
mundo sempre prédddo como possibiIÊddde da compreensão

Palavras-chave: Fi;osofid, ciêncid, Eécnicd, idéÊd, belezd

Abstract

This paper deals with the perspectives of Heisenber8 dnd Heidegger 's philosophical conceptions of Science and Technology. Heisenbers

reldtes scientiFic ques Lions in Physics Eo the inexp[icdble and progressive arisins of intuftions of toEdlily, like ít happens ín /\rts, whdt

subsequently will be developed as rdtiondl expldndtions dnd technical operations in Mdthemdtics, This embodies in itself dll the results

dchieved by former scientific ddvdnces, Heidesser, in his turn, while ôdmittin3 the senerdl trdnsformdtion promoted by post-positivistic

Science, drsues that it remains necessarily tied to the conception of Lhe objectifying metdphysicdl scheme, hdvins to count on lhe chdrdcter

of indccessibility and unsurmountdbleness oF the world ever previously given ds possibility oF comprehens-Ion

Key-words: Philosophy, Science, Technology, Ided, Beduty.

Uma breve consideração histórico-social

O fim do século XIX até a metade do século

XX 8erdlmente é considerado como o século da
ciêncid, conforme a dfirmdÇão de Schdedell)acb
(Schndedelbdch, 88, Philosophie in Deutschland). h

partir deste fato é necessário entender o termo ciêncid de
modo essencialmente diverso do termo filosoFia. Por

isso, foi nessô épocd que a ciência se desligou e

combateu d intenção de monopólio da cientificiddde

por parte da filosofia do idedlismo alemão. Tendo as

ciências do espírito como precursords, a ciência pass c1

por um processo de muddnÇd nd sua função e na sua

estrutura. É sintomático que após Hegel a filosofid

constantemente se apresente como uma reação às
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mudanças féticds e normdtivds dd redlidade científicd,

agora um movimento teórico independente dds

temdtizdÇÕes estritamente filosóficas. Por ouLro lado,

também são cddd vez mdis raras as reações das ciêncÊds

dos impulsos provindos dd reflexão filosófica. Assim d

filosoFid parece dcuadd numa situação de obsolescêncid

tendo que se exercitar nd temdtizdÇão constdnte dd

justificação do seu próprio direito à existênciã.

Que muddnÇd de função da ciência é esta?

R transição do século XiX do século XX até 1 933
é mdrcacJd pela primeirõ revolução industrial

dcdrreLdndo uma trdnsformdÇão social desde uma

socieddde agrária dtrdsddd até d instaurdÇão do mâis

forte estado industridl, no caso da Alemãnha. De urna

polÍticd tradicional feudal passa-se às condições de
uma democracia civil mdssiFicddd, na qudl d ciêncid

inicid sud mudança funcional, compromeEendo-se com

o grdnde processo de industrialização: na industria

modernd a ciência se tornd forÇd produEivd na forma

de processo de pesquisa fundamental e tecnolosid.

TdI li8àção se dá, porque, diFerentemente da antiga

ciencid, a ciência modernd fomenta a técnicd desde o

seu princípio interno. Esse movimento provocd

imediatamente desdobramentos sociais e culturais que

se caracterizam pelâ cientificizdÇão do mundo dd vida,

pois se forma uma interdÇão estruturdl entre ciêncid e

indústrid em que as dnEigds tradições são enfrdquecidds

pela emersêncid do desejo pelo trabalho de orientação

e organização cientíFica de tudo coincidente com d

fé ndEurdlizddd nd forÇd normdtivd da ciência.

Essd formd de ver d questão da ciência e da

tecnologia é urnd possibilidade de acordo com as

perspectivds da sociologia do conhecimento numa

intenção de mapear objetivamente as idéids filosóficas

e seu desenvolvimento em termos de hisEórid, de

espaço e tempo determinados. É um recorce possível,

e chamo a dtenÇão para o texto de Schndedelbdch
sobre a inevitdbilidacJe do surgimento dd Hermenêutica

corno método universal e Único cdpdz de ddr contd

do todo dos processos culturais em andamento após

r\
Z
:1

9

d fiiosofid de Hegel. A explicitdÇão conclusi„,'d destà

tese encontra-se trdduzidd pdrd o português no epílogo
do brilhante livro Prof. Dr. Erniído Stein: Rdciondliddde

e Existência dd Editord UNÉJUÍ

Na exposição a seguir vou dter-me à tentativa

de descrever posições teóricas sobre a relação entre

filosofia e ciência e tecnologia

Num primeiro momento vou descrever a

concepção de Werner Heisenbers sobre d relaÇão entre

ds ciências, d ârte e a Filosofia de acordo com o seu

texto 'A significação do belo nd teoria nas ciêncids

exdtds’' (Heisenberg, 1 979)

Num segundo momento dborddrei aspectos da

concepção de Martín Heide89er sobre a ciência e a

técnicd e,

Por fim, vou estabelecer dlgumds relaÇÕes entre

dmbos os pensadores, dos quais sabemos que se

conheciam é até certo ponto dcompanhdvdm em sua

época o que cddd um expunhd sobre o assunto

específico de cddd um

Heisenber3

Heisenbers em diversos textos mencÊond o seu

espanto pela falta de explicação dd emergência das

novas concepções de totalidade nas ciências. Umd

das suas questões recorrentes é: de onde surgem as

8rdndes idéiâs revolucionárias, os grdndes pdrddigmds,

modelos, ou visões de totdliddde que possibilitam

um salto de qualidade nas explicações científicds?

Há para ele umd diferenÇd funddmentdl entre as

explicaÇÕes que são possÍveis qudndo seguem e são
decorrentes dd descoberta de uma totalidade

compreensiva na física, por um Idcio, e de outro, a

explicdÇão da emergência destd mesmd totalidade

compreensi*,,'d que possibilÊEd todas as explicdÇÕes
posteriores e decorrentes nas minÚcids. R sua questão

é: qudl a explicação da expiicâção? Como se escdpd

do paradoxo do regresso infinito? Como se explica a
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genialidade que possibilita o surgimento de uma

compreensão totdlizdnte e que depois instisd todo o

mundo científico à verificação dos seus detalhes,

mdpedndo em suas minÚcids um horizonte já

predefinido? Heisenberg pdrece querer dproximdr o

fenômeno da emergência das 8rdndes idéias totdlizdntes

com a concepção kdntidnd cId belezâ, a qual é, por

seu próprio estdtuto, desinteressddd em explicaÇÕes

científicas ou morais.

Onde se pode enconErdr beleza no âmbito

das ciências exatas que é do mesmo tempo uma

ocorrência compreensiva? Heisenber8 confessa que

desde cedo nos seus tempos de menino ficdvd

encdntddo com as relaÇÕes mdtemáticds e geométricas

sem que necessitdsse de dlsuém que Ihe explicdsse o

porquê disso. O que é que nelds constituía beleza?

O físico pensador lembra que já nd

Antiguidade até a RendscenÇd existidm duds

concepções de beleza . A primeira, a mais determindnte

delds, definia o belo como a exata correspondêncid

de todas ds partes numa determinada totâf idade. h

se8undd, provindd de Plotino, definia d beleza como

o trdnstuzir eterno do Uno na dpdriÇão material, ou,
enqudnto âpdrêncid material

f\ primeird concepÇão parece a mdis
determinante, porque leva diretdmente às idéias de

Platão. Esta concepção provém de Pitágoras e dd

sua Escolâ que reldciondvdm d filosofia com a mÚsÉcd

e a matemática. De acordo com d lenda, teriam

d,scol),rto q,, d„, ,,rd„ , „,r, is„Im„t,
tencionddds, produzem um som harmônico e agradável

qudncJo o comprimento de lds obedece a uma simples

relação matemática. Assim d estrutura mdtemáticd

enquanto relaÇão entre nÚmeros seria d fonte da beleza
harmônica. O soar conjunto de duas cordas produz
um belo som . O ouvido humano detesLd d dissonâncid

peid inquietaÇão que suscita, ao contrário da

harmonia, da consonância, que, então, em sua

serenidade é percebidd como acontecimento belo.

f\ matemática, portanto, é à FonEe desEd beleza. h

relação entre todo e parte, ou seja, d consonância

das partes com a totdliddde neste exemplo é evidente

As partes aí se constituem dos sons e o todo vem d

ser o soar harmônico. O resultddo disso é que a relação

mdEemáticd consegue juntar duas partes independentes

formando um todo que expressa belezd . Há algo de

completamente novo aí, isto é, a idéia de que o

princípio explicativo e compreensivo de todo o ser,

a drché, não seja mais um mdterÊdl sensÍvel, mâs um

princípio forma ideal de reldÇão mdtemáticd

/\ristóteies, que não gostava muito dos pitdgóricos
sentenciou: “ . . . Eles concek)iam os elementos dos

números como os elementos cJe toc:Ids as coisds e o

todo do universo como hdrmonid e nÚmero

Pitdgoricdmente há, então, a exigência de que

d inFinita e rnultiforme variedade daquilo que dpdrece

deva ser compreendida por meio de princípios formais

uniformes drticulddos matematicamente. Para

Heisenberg, o interessante é que surge aÍ a reldÇão

entre o compreensível e o belo: a compreensão plena

de tudo agora só ocorre por meio de uma relação

formal, a experiência do belo conjuga-se com d

experiência da compreensão. E é por este caminho

que Platão enveredou

Pldtão formulou d doutrina das idéias como

formas matemáticas perfeitas que possibilitam a
compreensão de todas ds formds imperfeitds e
purdmente mdteridis. As coisds mdteridis, então, são

cópias, são sombras sempre imperfeitds dds figuras

idedis e efetivas. As figuras ideais são redlmente efetivas,

isto é, em efetudÇão, pois elds se encdrndm como

determinação formal nas coisas mdteridis. Neste ponto

constitui-se d possibilidade de captar um ser corporal

acessÍvel dos sentidos, por um lado, e, por outro, um

ser idedl dpends perceptÍvel por um ato espiritual. /\

intuição das idéids pelo espírito humdno se dá mais

por uma cdptdÇão artística, mdis por uma premuniÇão,

mais por um pressentimento, do que um conhecimento

pelo entendimento. É uma recordação das formds que
Forâm inocufddds na almd dntes da sua existêncid nd
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terra. Heisenberg explica: 'A idéid centrdl é d do
belo e bom, na qual o divino se tornd visÍvel e com

cujd visão as dsds dd dlmd crescem” . Éumd referênciã

do fedro de Platão em que o FilósoFo descreve o

susto dd d lmd na visão do belo, pois ela sente que

nela mesmd dIgo fhe dcend dlém de todos os sentidos,

desde um âmbito inconsciente ne 1d mesma e que sempre

estdvd lá

f\ multiforme multiplicidade dos fenômenos

pode ser compreendicJd como umd vivêncid de beleza

qudndo são reconhecidos os princípios formais que

Ihe subjdzem e que são drtÊculáveis mdtemdticdmente.

Estd concepção de Pitágoras e Pldtão prefi8urd
essencidimente todo o prosrdmd das ciências exdtas

contemporâneds dd ndturezd . Ndqueld época, porém,
fdltdvdmlhes os conhecimentos dds minÚcids dos

processos dd natureza pdrd que pudessem redlizdr also

mdis. (Tudo se dá como se houvesse uma grande pré-

pro8rômdÇão pela qual o homem estivesse pre~„,,idmente

definido e com a possibiliddde de se encontrar consigo

mesmo em seu pauldtino desenvolvimento) .

Aristóteles foi o primeiro a se interessdr pela

descriÇão ads minÚcids dos processos nâturâis,

deterrninãndo os interesses dos pesquisddores durante

muito tempo, tanto que a reflexão sobre Formds gerais

matemáticas subjacentes à maneira de Pitágoras e Platão

entrou muito tempo em desuso. Hoje pdrece claro

que ds descrições corretas dos fenômenos da natureza
são oriundas dd tensão entre estes dois modos milenares

de pesquisa, ou seja, a procura por princípios forrndis

unitários por um lado, e por outro, a plenitude dos

Fdtos empíricos ordenáveis pelos mesmos princípios.

Na dntisuiddde, porém, tdI tensão não se desenvolveu

como mdis tarde nd história se pode observar.

/\penas mais tdrde no início dd ModernicJdde,

qudndo se re-descobriu a filosofia pldtÔnicd, a
importância do belo para d compreensão dd natureza

redparece, especiFicamente no pensàmento de Galileu .

Este se voltou conErd d concepÇão dristo[élicâ de que

todos os corpos em movimento chegdrtdm do repouso
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se não sofressem a influência de forÇds externas. Galileu

pdrte do princípio contrário, isto é, que todos os

corpos permdneceridm num movimento retitÍneo

conEÍnuo se não sofressem d influêncid de forças externas

d si. Desobedecendo às indicações de Aristóteles,
Gâlileu tentdvd encontrdr formds mdtemáticas para os

fatos, os fenômenos. Assim chegou às leis dd quecJd

dos corpos

Alguns anos mais tarde o astrônomo Kepler

trilha pelo mesmo cdminho de encontrdr fórmulas

mdtemáticds pdrd as órbitas dos planetas,
desvendando as famosas três leis que tem o seu nome

(L,i, d, K,pI„). El, ,h,8, , ,,mp„„ „

circunvoluções dos pldnetds em torno do sol com a

vibração de cordâs formdndo uma harmonia, ddndo
assim indícios da sua proxÊmiddde com Pitágords e

Pidtão unindo cálculo e música. Nos seus escritos

expressd-se mdídvilhddo ressaltdndo d conjugação dd
compreensão e dd beleza no acontecimento da sua

descoberta de acordo com a antiga definição: 'A
befezd é â correta correspondência cJas pdrtes entre si

e com o todo:

O mesmo estado de coisas nós encontramos

posteriormente na mecânica newtonidnd de modo

eminente. F\\ pdrtes são os processos mecânicos

singulares que são identificâdos e especificados pelos

aparelhos e o todo é o princípio formdl unitário do

qudl todos os processos obedecem e que é expresso

mdtemdticdmente por um sistema de dxiomds. No

auditório de física da Universidàde de Goettingen

encontra-se a fórmula do que os cientistds vÊvencidm

em compreensão e beleza: 'Simplex sisillum vert", o

simples é o selo do verdadeiro. Também o dito latino

expressd o mesmo: “Pulchritudo splendor veritdtis’', a

belezd é o esplendor da verdade, ou seja, o
pesquisador reconhece primeirdmente d verdade num

brilho súbito que se Ihe impõe

Esse brilho súbito, de acordo com Heisenberg,
dconteceu mais duas vezes nds ciências exatas dd

natureza na áred cJd Física: o surgimento dd teoria da
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relatividade e da teoria quânticd. Ambas as teorids

conseguiram ordendr uma enorme e cdÓticd qudnLicJdde

de fenômenos, os quais durante anos se mostrdvdm

drredios a qualquer entendimento, mas que dSord se

conjugdm e se reldciondm numa beleza dbstrdtd e

compreensivd. A questão é: como se explicd que

por meio desse súbito e brilhdnte e belo surgimento

teórico apareça a compreensão do grande conjunto,

bem antes que se possa prová-lo em seus detalhes?

Ao longo da história ocorre como que um

desenvolvimenLo das estruturas Funddmentdis dbsLrdtds

que drrebdnhd um nÚmero cddd vez mâior de fenômenos

e que se reldciondm imediatamente com realizdÇÕes

técnicds. O que é que, porém, vem à luz nesse súbito

brilho capaz de explicação da totalidade dos
fenômenos? Heisenbers está convencido de que esse

reconhecimento imedidto do Lodo não ocorre pelo

pensamento discursivo racional. Pdra expor d sua teoria

ele menciona ds opiniões do astrônomo Kepler e do

físico atômico Wol3dn3 Pauli, o qual era amigo do

psicólogo C.G . Jung

Kepler dizia que às reldÇÕes de medida eram

oriundds da simples capacidade vital da dlmd e não

do pensamento dÊscursivo e filosófico. Para ele,

reconhecer era compdrdr os dados dos sentidos que

se dão d pdrtir do exterior com ds Formds originais já

pré-existentes no interior do espírito humdno, d

exemplo das pldntds que crescern desenvolvendo-se

de acordo com um princípio original, orgdnicdmente

funddmentdl e inerente d e lds mesmas. Portanto, já no

mundo orgânico em serd! deve pré-existir uma

capacidade original de reconhecer modelos

fundamentais, inevitáveis para o sucesso do
reconhecimenEO mútuo e dd comunicaÇão em geral

entre os seres

Wolgdn8 Pauli defendia que o processo da

compreensão nd ndturezd em geral, bem como d
felicidade que o ser humano sente na vivência do

compreender deverid dtribuir-se à correspondência de

Figuras pré-existentes na psique humdnd corn objetos

exteriores. Refere-se diretdmente às idéids pré-existentes

na dfrnd, de acordo com a filosoFia pfdtÔnicd e com d

opinião de Kepler, isto é, as idéias são drquétipos

pré-existentes no espírito de Deus e, por isso, também

nd dlmd humana que Ehe é semelhdnte. Pauli dindd se

refere especificamente d Jung que nd moderna

psicologid introduziu a compreensão do instinto da

representação por meio do funciondmento de figurds

origindis ou arquétipos. Assim, antes de qualquer

formuldÇão racional de afsum conEeúdo, todo esforço

compreensivo dirige a sua atenÇão pdrd umd cdmddd

pré-conciente, carregada de emoções e na qudi não

há conceitos claros, pois lá tudo é intuído como que

numa visão pictÓricd. Como expressões de um

conteúdo desconhecido e dpends ddivinhddo, tdis

visões fi8urdtivds podem ser denominddds símbolos,

como se fossem pontes que servem de comunicação

enLre os dados dos sentidos e d possibÊIÊddde dd

emergência de umd totdIiddde como teorid científica

E cldro que posLeriormenLe essas visões drcdicds

enquanto intuições de totalidade devem ser eldborddds

de Forma racional, pois o seu surgimento imedidto

precisamente não tem esta cdrdcterÍsticd . Após ds suds

concepções como esplendor de beleza e compreensão

emergente, o sistema copernicdno, ds leis de Kepler e
d mecânicd newtonidnd mostraram-se eficientes na

descrição das experiêncids, dos resultados das

observdÇÕes e nd Lécnicd, de tal modo que não é

mais possível duvidar do acerto de tais idedlizdÇÕes

Desde a descobertd do efeito quântico por

Max Planck, no ano de 1 900, instalou-se um estado

de perturbação na física, pois os pressupostos
conceituais de NewvLon não conseguiam ddr conta

do que acontecia nas experiêncids dd físicâ atômica

As dnüisds regras não mdÊs funcionavam e a beleza da

uniforrniddde dd física parecia destruídd. Conforme,

porém, PduTi, que Heisenbers menciona, d
compreensão é um processo longo e anterior à

formuJdÇão racional e que resulta na descoberta de
arquétipos, os quais servem de ponte entre os dados

dos sentidos até então já elaborados e as idéias pelas
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qudis são conjugddos. Assim, às intuições já efetivddds,
de Copérnico, de Kepler, de Newton, tornam-se

pdrte ads novds idealizdÇÕes, como horizontes agora

num horizonte bem mdior dd física contemporâned.

Heisenberg decide-se por unir a concepção de belezd

resultante do brilho, da felicidade, do esplendor dd

compreensão que conjuga ds pdrtes entre si e um todo

concebido uniforme, com a concepção de beleza

expressa por Plotino: "f\ beleza é o trdnsluzir do brilho

eterno do Uno por meio da mdnifestdÇão mãteridl'’

Heiser\berg, nd festschrift a Martin Heides3er

por ocasião dos seus 70 dnos, apresenta sucintdmente

os supostos fundamentais dd Físicd :

No centro dd físicd atÔmica estão as pdrtÍculds

elementares. Trata-se das últimds estruturas da mdtérid

que levdrn d formuldÇão de leis da natureza de cdráter

extremamente serãf. Por isso, é difícil decidir se elas

expressdm afirmações sobre o comportamento empírico

do mundo, sobre forrnds do nosso pensar, ou forrnd$

dd linguagem com que procuramos captar o mundo.

O dssunto está, sem dúvida, relacionado com supostos

fundamentais que desde sempre pertencerdm à reflexão

filosófica

À base dos experimentos empíricos podemos

dizer: ds partÍculas elementares não são imutáveis, mds

pelo choque entre si podem ser trdnsformddds umas

nds outras, podem ser criddds ou desEruídds. Sempre

forrnds Fundamentais dd mdtériâ que surgem e pdssâm,

formas pelds qudis o elemento funddmentdb “ener8id'

deve pdssôr pdrd poder transformar-se em matéria. O

elemento fundamental energia pode ser comparado

do elemento funddmentdl “Foso" dd dnti3d filosofia

de Heráclito. Supostos imprescindíveis:

d) A possibiliddde de diferenciar dIgo e nddd, ou
ser ” e “não-ser ’' . /\ssim há a necessidade de um

operddor mdtemático que indique “nddd" vácuo

e “dIgo", a matéria.

b) Reldcionâdd d Ésso há a necessiddde dd suposiÇão

de tempo e espaço num ordendmento
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quddridimensionâl. O operador mdtemático

depende de tempo e espdÇO para definir/produzir

dIgo do nddd

c) Necessiddde de se pautar pela pergunta sobre

qudis propriedades simétricds deve ter dquele dIgo

produzido, ou seja, d mdtérid

d) O suposto de que há leis na ndturezd que

reldciondm situdÇÕes futurds e pdssddds com o

presente. Mesmo dssim, isso é impreciso, pois o

mundo como um todo é um processo único. O
mundo todo é um experimento que não pode

ser repetido, Partes do mundo são passíveis de

consideração experimental. Quando nessds partes

a situdÇão original parece repetir-se, então, temos

reguldridddes

e) Suposto de que há efeitos recíprocos, isto é, de

que não pode haver superposição dos estados

de dlso/mdtérid : não pode haver num

determinddo espaço simultdnedmente umd pedrd
e uma árvore

Suposto da cdusdliddde, não no senEido simples

trdí]iciondE de seqüêncid unidimensiondt, mas no

sentido de que há efetivamente uma relação entre

acontecimento num ponto espacial temporal e

outro imedidtdmente do lado. Para esta suposição

elementar há que ter uma fórmuÊd matemática

'simples", o que sisnificd a possibilidade de

descrição simétrica que torne compreensível as
muitas e diversas formds dd mdtérid

F)

8) /\s suposições e as fórmulds devem ser investigadas
experimentdlmente à exaustão até nos mínimos

detalhes. O estatuto dd experimentaÇão/
experiência nos mínimos detdlhes é a última

instância na avaliação dos fundamentos, ou

axiomas supostos sobre d filosofia dd natureza

hoje. E isso nos diferencia dos tempos passados

Os aspectos metdfísÊcos em termos de
objetivdÇão com que Heisenberg se compromete são

evidentes tdmbém em seus outros escritos. A relação
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milenar que ele cultivdvd com a filosofia pitd8Óricâ e

platÔnicd testemunham de que ele tinha consciência

do fato de que a física e a técnica contemporâneas

são diretamente relacionadas com 8esEos idedlizddores

metdfísicos oriundos da filosofid metafísica grega. Em

outros textos ele cita f)emócrito, Heráclito, Pdrmênides

e Epicuro, demonstrando d firme convicção de que a

civilização ocidental é um todo conjugado em possível

evoÊuÇão, nd qual o homem constantemente reconhece
d si mesmo em cada detalhe eldborddo. O ser humano

elabora a si mesmo de acordo com um destino e esLe,

por sua vez, obedece aos modelos já subjacentes e

pré-conscientes no mesmo ser humdno e pelos qudis

determina a compreensão de si mesmo e do seu próprio

mundo. O pensador está imbuícJo dd confidnÇd de

que o ser humano soluciond ds suas dificuldddes de

compreensão pelas condições que Ihe são inerentes

desde sempre, desde idéias pré-conscientes até ds

formulações singulares que se apresentam nd empirid

contingente. Há sempre d possibilidade de objetivdr

compreensivdmente um todo que conjuga as partes

reunidds de modo uniforme, resultando na beleza da

vibração subjetiva que é d contemplação de um todo
objetivddo pelo ser humano e, portanto, totalidade

objetiva, em que o homem reconhece a sua produção

e, assim, se reconhecendo a si mesmo.

Heidegger

Se com Heisenber8 estamos à vontade na

compreensão das suds idéias que expticiEdm conteúdos

de modo objetivo, o mesmo não acontece com

Heide98er. h meu ver, a dificuldade que Heide98er

nos apresenta em seus textos sobre a ciência e a técnica

é a constante inversão, alternância ou dté exigência

mental de visdr sirnultdnedmente os 8enitivos subjetivo

e objetivo, do que, então, na linsud8em e nd

compreensão tudo depende. Por exemplo, ele define
d essência dd ciência com a frase: 'A ciência é a teoria

do real” (HeicJegger, gODO) . Dds \WirkFiche, o real,

tdmbém pode ser traduzido por “o que está em

efeito”, “o que está no comando", “o que reind

Desse modo, a Frase pode ser entendida como “d

ciência como uma teoria sobre o real, que temdtizd

objetivamente o real” de dcordo com o qenitivo

objetivo, ou, de outro modo, enquanto genitivo

subjetivo, que dá ênfase do redI, do que reina, de

modo que a ciência como teorid e prática já estdridm

desde sempre sob o comando efetivo de dIgo outro

que desconhecem e que o filósofo denomina das

Wiíkliche. Nós evidenEemente estdmos dcostumados

com o genitivo objetivo no sentido de compreender

que a ciência constitui os seus objetos, as suds

explicações objetivdmente rdciondis, que a ciência é

ok)rd humana d pdrtir de uma subjetividade que

constiEui d redliddde como objeto nas pesquisas e na

aplicação dos seus resultddos. Heide93er, porém,

procurd inverter tal modo de pensar, perguntando

será que ainda não reind dIgo Outro do que o simples

querer saber por parte do homem? EFetivamente

afirma: Algo Outro permdnece em vi8êncid, wirklich,

e só não é percebido pelo fdto de nos deixdrmos

levâr pelds nossas represenLdÇÕes costumeirds
dependentes do esquema compreensivo dd

modernidade, ou sejd, de que o sujeito constitui,

manipula, dndtisd, cdlculd o objeto que permanece a

sud frente. Esse Outro é um estado de coisas que por

meio dds ciências está em vigor, mas elds mesmas não

o percebem como o seu destino de ser, como d sua

Ldrefd de acordo como foi mdndddo pelos desígnios

do ser: é o que Ihes está encoberto. É cldro que a

ciência clássica e contemporâned é diferente da

episteme grega e da doctrind medieval, mas mesmo

assim, a essência da ciência mocJernd funda-se no

pensamento filosófico platônico. Ela é diFerente pela

eldbordÇão de uma característica da fiiosofid grega,

mas por ela dindd à época desconhecida. Também

nÓs mesmos dindd hoje estamos como que embotddos

o tempo todo em nossa compreensão pela vordSem

dd ciêncid e dd técnica e por urnd forma de pensar e
compreender impostos, sutilmente sugeridos por algo
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Outro que à distância comdnJd e, deste modo

também, nos comdndd tornando-nos a sua expressão

legítima por um lado, mas disfarçada à medida que

não nos lembramos disso. Há uma força vigente que

comandd todo esse processo científico técnico, cuja

essêncid apenas pode ser visiumbrddd num diáloqo,

n,rn G„pr„,h, ,,m , p„„m„t, 8„8,. Ap„„
deste modo a Besinnun8 (pensamento do sentido)

em direÇão do que é pode prosperdr. Besinnung aqui

não é reflexão ou meditdÇão sobre dIgo, pois isso

seria cair na mesmd armadilha de sujeito e objeto de
sempre, mds Besinnuns indica d possibilldade de se

dar conta da situdÇão em que se está, como uma

sensibilização na atenÇão às pdldvrds do pensamento

grego em que encontramos os rdstros do cdminho que

já andamos em dnddnÇds milenares e que dirIJa estamos

a trilhar. E Heide98er dfirmd: “Essa conversa ainda

esEá por se inicidr ’' . "0 que foi pensddo e poetado

no início da dnti8uiddde grega dindd hoje está

presente, tão presenle que a sua essência, para ela

mesma dindd encobertd, esperd por nÓs em todos os

lugares, e vem do nosso encontro precisdmente ali,

onde menos supomos, a saber, no domínio da técnicd

moderna. . . " (Heides8er, gC)00, p. 43). Heide93er,

portanto, pede que demos atenção à linguagem que

nos compromete Fdtdlmente em nossa compreensão,

tdnto que d ela pertencemos diretamente, como

também ele nos solicita a dbdndondr d concepção de

histÓrid com d qual estamos acostumados como tempo

em sequência dtulhddo de fatos explicddos
cdusâlmente. A história não pode mais ser

compreendida como um objeto em que apends

observamos processos em mudança contínua: É peld

lingud8em e pela história que aquilo que desde cedo

foi inaugurado em pensamento ainda hoje é destino,

mando efetivo no tempo de dsord, pois d maneira de

pensar e compreender estão presentes do modo de

efetudÇão nd compreensão ocorrente de todos.

De acordo com a Besinnung em conversa com

o pensdmento grego quase como método de
libertdÇão, Heidegser dá valor à etimologia das
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pdldvrds pelo fâto de ela possibilitdr a reveldÇão dd

situação indicâtivd original, bem como a mudança de

sentido nd trdnsformdÇão da situação vivencidl. As
palavras apenas falam qudndo relacionadas com ds

significdÇÕes pelas quais d coisa nomeada se desenvolve

ao longo dd histÓrid do pensar e do poetdr, Interessam,

pois d origem e o desenvolvimento das pdldvràs e dds

concepÇÕes que elds carregam

Heidegger promove um dcurddo estudo de

algumas palavras e do seu desenvolvimento histórico

pondo em prática o que indicou corno Besinnung,

ddr-se conta pelas pdldvrds em uso. E nesse exercício

chamd sempre d atenÇão pdrd d possibilidade dos

sentidos do 8enitivo objetivo e subjetivo em relação

a cddd expressão. Por exemplo, quando menciona d

pdldvrd gresd TESIS, com o sentido de "colocação,

posição, situação”, logo adverte que este fazer não é
apenas relativo à atividade humdnd objetivando algo,

pois também “crescimento em geral, vigência da

natureza, d FYSIS", é um Fazer igudl á TESIS. A Fim

de não deixdr dúvidas, o filósofo rdcJicdlizd

dcentudndo o uso de expressões que parecem

tdutológicds: “ Das Wirklíche ist ads Wírkende
Berwirkte-. ’' "0 efetivo é o que Foi efetuddo em

efetudÇão'’. Mds ele não quer que se entenda algo

como efeito no tempo percebido pelo princípio da

cdusdlidade, mas quer ddr a entender que o eFetivo é

dIgo que está em obra por si mesmo, está descoberto,

desvelddo, permdnecendo e encontrdndo-se
simplesmente assim

Aqui encontramos um drgumento centrdl para

a concepção de Heidesger, isto é, para a questão

ele não admite a seqüêncid cdusdl no tempo. Acentud

que Kant entendeu d cdusdlicJdde como uma regra dd

seqüência no tempo. Menciona o próprio Heisenber3

que em trabalhos recentes teria entendido a causalidade

como um simp[es problemd de metrificação
matemática. /\pesdr da diFerença entre ambos os

pensadores, eles não conse8uiridm desvencilhdr-se dd

representdÇão do factual objetivo certificado pela
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subjetividade modernista . Tudo se tornd Gegen-stand,

no IdEim obiect um já desde o séc. XVII dd

modernidade. E essa forma de compreender tudo

como objeto presente em frente, drticulável,

metrificável, cdlculável, dplicável e manuseávef, é por

Heide89er denominada por GEGENSTAENDIGKEFT,
ou seja, oposiciondliddde, objetificdÇão. Na
seqüêncid são drrolddds diversas pdldvrds que denotdm

a origem, a mutação pelos séculos afora, e o
comprometimento da nossa compreensão com esse

modo de ver dd GEGENST/\ENDIGt<E{T, mds que

do mesmo tempo si8nificdm dcenos pdrd d

possibilidade do desveldmento dd sud essência. São

drrolddds ds paldvrds TEOREIN, THÉA, d ALÉTEIA
de Pdrmênides, TEORIA, (")RA, DRAG,
TEME\IOS, TEMPLUM.

K ciência moderna como teorid do e[etivo não

é dIgo evidente e natural. É ela d ciência em sua

mdneird de ser GEGENSTAENDIGKEIT que é

dependente obediente de um comando geral, um

G ESCHICK- Trata-se de um cJesdobrdr-se de uma

compreensão do longo dos séculos que não é ok)rd

do homem, nem umd imposição absoluta do que é

efetivo em efetua(,ão, precisdmente por que há

obediência conformddd à compreensão instdlddd. A\

compreensão por oposiciondliddde, objetificação, é
uma efetudÇão do ser vigente ativando a essência da

ciência, o que é um modo de Heide98er dizer que
há um segredo aí, que há apenas dcenos e não

explicações definitivds de dcordo com o qenitivo

objetivo. Por outro lado, é claro que sem essa

objetivdÇão não há ciência, nem desenvolvimento

técnico. A ciência seria traída se d objetivação pela

meta da certificação pelos cálculos não fosse

insistentemente desejddd e buscddd, E neste sentido

pode-se compreender, segundo Heidegger, por que

Heisenbers dfirmd que a física dtÔmÊca não liquidd d

físicd cÊássica de Gàlileu e Newton, pois se trôtd do

mesmo gesto desejoso de cálculo, objetivdÇão e
certificação. Mdx Planck corrobord o diagnóstico

qudndo dfirmd que “EFetivo é apenas o que se pode

metrificdr ’' . Heides8er, porém, fiel ao aproveitamento

de ambos os qenitivos, chamd a atenÇão pdrd d
possibilidade de se poder inverter essa expressão d8udd

de Max Planck. Lembra que metrificdr e cdlculdr tem

reldÇÕes com o termo contar “ Rechnen" , que também

pode dar a entender o sentido de se “contar com

dIgo'’, contar com alguém, já estar comprometido com

dIgo e dele depender, e enLão, também a frase de

Max Planck parece conter um dceno cIo dIgo Outro

que ele mesmo na imedidtez do seu viés objetivistô

nao consegue ver

Nd física atômica contemporânea d
oposiciondliddde da natureza mdteridt mostra

elementos bem diferentes em relação à físicd clássica

Mesmo dssim, pensa Heidegger, a representdÇão dd

físicd contemporânea permanece nd mesma perspectiva

fundamental que a física clássicd, isto é, que é d de

prescrever uma fórmula fundamental, da qudl se seguem

ds pdrtículds elementares e o comportdmento dd

matéria. Há, portdnto uma diferenÇa qudnto à

experiência e à determinação da oposiciondliddde,

ou objetivdÇão em relaÇão à natureza, porém, há dIgo

que não muda, isto é, que a ndturezd antecipadamente

deve prestar-se à certificação pesquisdnte e

perseSuidord que a ciência realiza como teoria

h teoria estrdtifica o efetivo real em um só

âmbito determinado de ok,i,to, como é o „„ da

física fixdndo d ndturezd morta. Enqudnto isso há que

ver que d FYSIS, d ndturezd por si sÓ já vigora e que

então a sua objetificdÇão peld dtividdde científica e

técnicd sempre vai permanecer dependente dessa

ndturezd em vigência totdl. R ciêncid dd ndturezd é

apenas uma mdneird pela qual a ndturezd FYSiS se

mànifestd concedendo eldbordÇão em termos de

objetivdÇão. A totalidade projetddd pelas formuldÇÕes

da física nuncd consegue dbdrcdr a plenitude essencial

dd ndturezd . Isso significd que a oposiciondliddde em

relação à nôturezd é apenas um modo dela mesmd,

Desta mdneird, d natureza mesma sempre permanecerá
incontornável, indepdssável, ela sempre estdrá ddidnte
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e além de qualquer esForço de objetivdÇão. Por isso,

também, o pensdmerItO por representdÇão científica

nunca poderá saber funddmentdlmente do certo se a

natureza não se retrdi, escondendo a pleniLude dd

sua essência. Estd questão, porém, dté nem interessa à

ciência, pois d sud tarefa consiste precisamente em

fixar o dspecto teÓrico que corresponde à objetificdÇão
de um determinado âmbiEo.

Dito isso, pode-se compreender que o Ddsein,
o ser-aí como forma de existêncid do homem

permanece incontornável pard d Psiquidtria e as suas

objetivdÇÕes científicds sobre o que $eJd o ser humano
em totalidade. A história como teorid científicd

também não consegue dbdrcdr o aspecto da
historiciddde, isto é, incontornável Ihe é o destinado

baseado no próprio acontecer em totalidade. A
filoÍosid também não consegue domindr teoricamente

a linguagem completa, da qudl exdEdmente depende.

Portanto, na ndturezd, no homem, na história, na

iin3ud8em o que vigora de fato é o incontornável,

sempre mais além de quaisquer objetivdÇÕes. h ciência

é incdpdz de considerar isso. Essd incdpdci(Jade reside

em seu dspecto inevitavelmente reduzido a apenas
um modo de ser.

O incontornável da FYSIS, então, faz parte

do processo das próprids ciências, já que elas são

apenas um modo de ser. Esse estddo de coisds põe a

física numd situaÇão em que nuncd poderá ser objeto

das suas próprids teorizdÇÕes e experimentações. 'A
física como física não consegue fazer afirmações sobre

a próprÊd físicd" (Fl)idem, p. 60). Eld não consegue

fazer dfirmdÇÕes sobre a sua essência

Tal estddo de coisas, por sua vez, leva a um

resultado mais curioso ainda, que é a incdpdcidade

das ciêncids em se aproximar daquilo que em sua

próprid essêncid está em vigor como destino, como

mando, ou sejd, como o incontornável. O ser humano,

na ilusão de ser pÊenipotenciário no cumprimento do

que Ihe é sugerido desde sempre, não consegue

deslocdrse além de sÉ, sdir ford do círculo de fogo
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que Ihe parece imposto como única possibiliddde

não consegue contornar as suds próprias construÇÕes

compreensi\,'ds. Assim, o incontornável que também

está em vigêncid em sua essência Ihe é inacessível

Trata-se da Êndcessibiliddde do incontornávef, segundo

Heide8ser. Essa indcessibiÊiddde do incontornável não

dá na vista, precisamente por ser o estado dd situaÇão

compreensiva do ser humdno no cenário dos milênios

Por mdis que se envidem esforços em descrições

epistemolÓSicãs pdrd contornar a situdÇão, eld

permdnece exdtdmente incontornável, eld não emerge

em dpdriÇão, sempre ocorre e vigora sem ser percebÊdd,
pois implesmente não há espelho pdrd poder enxergar-

se mais de perto. A indcessibiliddde do incontornável

é um traço fundamental que dcompdnhd ds ciêncids

como a fonte dcompdnhd o rio, porque o rio sempre

vai depender da fonte afastada e já completdmente

esquecida peÊo fluxo em suas condições de ser. Em

meio a uma conjunturd dÊscretd de dpdrêncid de todo

ndturdl, por ser talvez por demdis trdnspârente, a ciêncid

moderna vibra : estd é uma imdgem de Heidegser. Tal

conjunturd discretd, trdnspdrente e ndturdlizdda como

compreensão provocd o pensdmento a cada vez mais

questionamentos, pois se trdtd de algo digno d ser

pensddo. Heide88er diz: 'A peregrinação em direção

do que é digno de ser pensado não é aventura, mds

retorno ao lar” (Ib)idem, 61 ), Precisdmente esta

atividade é que ele quer indicidr como Besinnung,

isto é, deÊxôr-se envolver por um sentido. A direção
em deixar-se envolver por um sentido é d sereniddde

predispostd do pensdr o digno de ser pensado, a

Geldssenheit, o deixdr vir sem susto. Assim, d condição

de se dar conta do sentido é necessária e começô â se

impor do pensamento para o exercício de corresponder

por meio do perguntar pelo inesgotável âmbito do

que é digno de ser pensado. Há um estágio nessa

dtividdde em que o corresponder perde o seu caráter

de persuntô para se transformar em dizer orisindl, de

SAGEN . Esta indicdÇão de Heidegser é o
encorajamento maior pdm o pensar questionddor neste

sentido: O exercício da correspondência pelo pensar
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pode levar a instaurdÇão de dIgo completamente

diferente, mdis novo por ser o mais antigo.

Considerações finais

Pdrd Heide89er, ds categorias e os supostos

fundamentais, que Heisenberg menciona, já fazem parte

cIo ser, e assim devem ser também compreendidos

para que não hdjd sdcrdlizdÇão dos resuIEddos obtidos
na atividade do seu uso: Deus, Espírito Absoluto,

Vontade de Poder, etc., como entes enquanto cdusd

última, O transcendental maior, a drché Fundamental

é o ser que se vislumbrd nd ocorrência da compreensão,

mds uma compreensão tdI que admite o ser dlém do

que se estdtui epocdlmente pela instdurdÇão

compreensiva enqudnto tempo objetivdcJo. A
compreensão de que há d possibiÊicJdde de
compreensão mais abrangente do que dqueld que é

determinddd pelas cdte8orids Erdnscendentdis bebe d

água pura da vertente do processo compreensivo.

Nesta situação compreensiva o homem nunca se

enconErd consIgo mesmo, pois, cdso contrárÊo já seria

fixidez. O homem se essencidlizd nd peregrinaÇão

pensdnte, na compreensão que se desloca sempre além

de si mesma a partir do já sempre estar no mundo do

homem. Heidegger vê entificdÇão do pensamento

quando definido pefd câEe8orid dd cdusdliddcIe, pois

a fdcticiddde do porquê da cdusdliclada não explica
cdusdlmente o porquê. SimplesmenEe não há saída

de explicação cabal: d câusâliddde não tem o vigor

de se explicitdr cdusdlmente. Até os deuses nomeados

são tentativas de expíicdÇão dbstrdtd e totdlizdnte e,

por isso, Êntermitentemente parciais e finitos. Os deuses,

as câusds postas como fundamento, são fantasmas que

escondem outros em sud vi8êncid máxima. Estes apenas

se mostrdm dcendndo em despedida, em retração,

isto é, eles não são percebidos pelo fato de o ser

humano estar enchdrcdcJo deles. Eles se retrdem

cegdndo o ser humdno com a sua presenÇa db$olutd

O homem nunca se encontrd consÊçio, pois o

que ele determina explicitdmenLe sempre será

explicitddo em sentido causal, objetivando a si mesmo

como algo outro que no instante em que se eidbord

compreensivdmente, desenhando a si mesmo num

infinito de que fôz parte, o qual sempre há como

esquecido e até desconhecido. Dizendo do nomear,

já está viciado

Heisenberg, pelo contrário, permanece nd

perspectivd definidord dd objetiFicdÇão, mesmo

quando menciona a inevitdbilicJdde da construção

explicdtivd. Ele propõe a explicação de uma grande

progrdrndçdo do modo de urna causa sernlnãl que se

desenvolve dtrdvés dos séculos e d explicita à mdneird

da metdfísicd Crddiciondl

Heide88er quer dcendr pdrd a compreensão

cJessd impossibilidade funddmentdl que é a do
mapeamento deFinitivo de tudo do modo da

compreensão contdndo ilusoridmente com algum

fundamento último além da fdcticiddde de um mundo

sempre pré-dãdo. Pdrdfrdsedndo Guimarães Rosd,

qudlquer projeto de totdliddde objetiva pode ser visto

como apenas uma verecJd possÍvel no grande sertão

que sempre se há de supor, é sempre um Holzweq,

umd trifhd que não leva a lugar df8um que possa

significdr dconche80 definitivo, pois o sertão é sempre
maior. Este é o sentido do uso cons[dnte dos dois

Senitivos subjetivo e objetivo e a atenção a eles nd

lingudgem convenciondf quando estd sempre procura

apontar os objetos em questão. No senitivo objetivo

o preten so sujeito parece indicdr dutonomdmente o

estado da questão, mds imediatamente superpõe-se

o senitivo subjetivo concedendo a possibiFÉddde dd

compreensão de que há um retorno cJdquilo que se

nomeid e define formando um pdno de Fundo em

ocorrêncid por enqudnto inapreensÍ\,'el e até misteriosa .
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A violência de Sócrates

The Socrates’s violence

Wilson Antonio FREZZATTI JR,
(Universidade Estadual do Oeste do Paraná - Unioeste)

Resumo

Walter Benjdmin discorda daqueles que acreditam que d morte de Sócrates tem o mesmo estatuto do ato trágico. Este artigo faz umd

análise do ensaio de juventude ''SÓcrdtes'’ (191 6) a pdrtir da concepção benjdminidnd de linguagem, na qual o silêncio é o doddor de

significado, o mesmo silêncio dd morte do herói trágico. Benjdmin descreve o diálogo socrácico qudse como um estupro. /\s perguntas

de Sócrates perseguem e dcossdm as respostas, não há delicadeza, nem genialidade. Sócrates persegue a episteme com ódio e desejo,

tornando-d objetiva

Palavras-chave: Lin3udsem/ Mâiêu[icd/ Silêncio; Trdgédfd; Walter Benjamin

Abstract

Walter Benjdmín dfsdgrees with who believes thdt the Socrdtes' cJedth hds the sdme stdEus of the trdsic act. This drticle fs an dndlysis of the

text “Socrdtes" (191 6) by the Benjdmin s conception oF Idnsud3e= the silence is the donoí oF meaning, the same silence oF the trdsic

hero’s death. Benjamin describes the Socrdtic didlo8ue almost like a rdpe. Socrates' questions pursue and torture the answers, there is no

kindness, there is no 3enius, Socrd res pursues the episteme with hdtred and desire, mdkin8 il objective knowledge

Key-words: Language; Silence,. Socrdtic Dialectícs/ Trdsedy/ \VaLer Benjamin

“Eu gostaria que também no último instante

dd vidd ele [SÓcrdtes] tivesse ficado calado – talvez

pertencesse enEão d uma ordem dirIJa mdis dIta de

espíritos. Mas, se foi a morEe ou o veneno ou a

devoção ou a maldade – dIgo Ihe soltou a IÍn8ud

naquele instdnte e ele disse: 'Ó Críton, devo um

galo a Asclépio’. Essa ridícula e terrível 'Última pdldvrd'

significa, para aquele que tem ouvidos: '0 CrÍton, d

vida é uma doença ! ' “ (Nietzsche, /\ gdid ciêncid, g

340)

Sócrates, o herói da Filosofia, não tem, pdrd

Benjamim, o mesmo estatuto do herói trágico. Apesar

de sud morte se dssemelhdr à morte trágica, ela ocorreu

em um contexto bem diferente do dto heróico trágico

R raiz da confusão entre esses sacrifícios é a mesma

da confusão entre tragédia e dramd barroco. A
diferençà entre Sócrates e o herói trágico está nd reldÇão

de cada um deles com o silêncio e o erotismo. Essd

relaÇão, dpontddd por Benjamin, mostra o pdrdlelo

que há entre linguagem e tragédia, pois tanto o silêncio
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como o erotismo são aspectos fundamentais da

lingudsem conForme ela é entendida pelo dutor1. A

linguagem não se reduz às paldvrds emitidds pelo

fdldnte: do silêncio do ouvinte brotd o signiFÊcddo. C)

silêncio é indissociável do erotismo, pois a conversa
se estabelece como uma dialética entre duds

poldridddes: a que fdld (masculina) e d que ouve

(Feminina). Estes elementos são fundamentais para o
entendimento do ensaio “SÓcrdtes", algo hermético,

escrito em 1916

A morte de Sócrates: o fim da tragédia

O cerne da crítica que Benjamin dirige contra

SÓcrdtes já se encontra elaborado nos textos

nietzschidnos, principalmente em O nascimento dd

trdgédid-. d) o Fim dd tragédia grega é mdrcddo pelo

surgimento dos ÊcJedis socráticos; e b) a estratégia

socráticd de enquadrdr o mundo por meio de
esquemas racionais pré-definidos. Eurípides, segundo

Nietzsche, ao invés de um grande autor de tragédias,

foi dqueie que d desrddou: extirpou o elemento

dionisÍdco2 e reconstruiu a tragédia sobre umd nova
mordl e umd nova visão de mundo – o socrdtismo (cf

Nietz„he, 1999,, p. 78-83). N„„ tr,sé,Ji,
desfi8urdda, prevalece o princípio de Sócrates: tudo

9
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Em "0 luto e o trásico", pdrte de OIIgem do drama barroco alemão (Benjamin, 1 984, p, 141-143), do responder àqueles que equipdrãm a tragédia do drama
barroco e que acreditam que na trdgédid há uma reação afetIVa (o luto), Benjamin aFÊrmd que a tragédia, ao contrário de ser um fdto psicológico, é um fato linsüístico
ErásÊcd é a pdfdvrd e trágico é o siÉêncio dos tempos drcdnos. O drama bdrroco é apenas umd pdnEomlmd: é um dídmd pdrâ enluEddos, pois, antes de provocdí o
luto, descreve-o. Trduersplef signiFIca liteídtmenEe ''espetácuo !utuoso". Sobre a reldÇão linguagem e tragédid em Ben}amin, cF. Muricy, 1999, p. 83-88
A tragédid sresd, pdm Nietzsche, funddmentdvd-se nd expressão de dois impulsos cósmicos primordidi s: o apoÊíneo (a ordem, d harmonia, o sonho, as artes

plásticas) e o dionisídco (a embriaguez, o extático, a música)

Ao contrário de Freud (cF. Ldpldnche e Pontalis, 1 999, p. 241 242), NIetzsche não Fdz a distinção entre insElnEo ÇFnstlnkt) e impulso ( 7>/-eb) . Souza, em sud

trddução de Além do bem e do mal, Faz uma extensa nota sobre a tradução dessas palavras (cf. Nietzsche, 1 992b, p. 216-220)
“'lmpulso’ é nossa Eradução pard Triek), um termo freqüente e de grande importância em Nietzsche, As traduções em línguas românlcds usam quase sempre 'instinto'
Assfm fdzem d portuguesd, a espdnhola, d itaFÊand e tdmbém ds três frdnceses consultadas. As versões em inglês se beneFiciam do pdrentesco com o alemão. drive
tem a mesmd origem de Trleb. Este é um vocábulo bastante corrente na IÍnsud alemã. Pode ser traduzido como 'impufso, ímpeto, inclinação, propensão, propulsão,
pressão, movimento, vontade e (em botânIca) broto ou rebento'" (idem, lbldem, p' 216)
O autor justiÉicd o uso de “instinto'’ para Trieb através da origem etimológicd da palavrd em várias IÍnguas; por exemplo, em português, do Idtim instinctu, ''instigdÇão,
exciEação, ImpulSo'’. Sobre isso:

''No alemão culto sempre houve a incorporação de paId\ads gregas e latinas, ao lado das sermânicas de sentido análo30. Essds palavras estrangeiras ÇFrerndwõrteí~,
são cÍdrdmente percebidas como hIs, havendo dicIonários próprios para defini-las e dar seus equivalentes nativos, Assim ocorreu que Insllnkt foi ddotddo durante
o século XVIII e conEinud Fdzendo pdrEe do vocdbulárlo culto, enquanto o termo trddÊciondl, Trieb, é mais usddo coloquldlmen Ee, Os Fremdwór{erbucher [léxicos
de estrdngeirismos] apresentam InsElnkr como Ndturtrleb ou lnnerer Trieb [impulso natural ou lnteíor]" (idem, ibidem, p. 217)
Nietzsche, dlndd segundo o autor, utiIÊzd muitas vezes de forma indiferenciddd Insrlnkt e Tr,eb, especidlmente quando a acepção é "instisação, estímuo, impulso"
(caráter dinâmico e ativo)- é o cdso, por exemplo, da sesundd dissertação da Genealo8ld dd Mordl.
" [ .. .] não podemos sepdrdr resolutdmente Instinkt e Trieb, [. . .] não existe clareza absoluta nessôs questões" (idem, lbidem, p. 91 9)
Lembrar que um ddimon aconselhd SÓcrdtes nos momentos maIS agudos da disputd dialética

CF., por exemplo, Crepúsculo do Ídolos, "0 problema de SÓcrdtes'’ (NIetzsche, 1974)

deve ser consciente pdrd ser bom ou, em sua fórmula

estética, tudo deve ser inteligível pdrd ser belo. Todos

os elementos do drama seguiram esse cânone: sdbe-se

tudo o que vdi ocorrer, tudo é explicitddo. Em termos

benjdminidnos, poderíamos dizer que o falado e o

explicado esmd8dm o silêncio do ouvinte,
preenchendo todos os espaços. Porque a trdgédid

'mente", ou sejd, porque não explica o que está

acontecendo no palco, o diálogo pidtÔnico d substitui

no esquemdLismo lógico, cristdlizou-se o dpoÊÍneo (cf

idem, il)idem, p. 89). SÓcrdtes, o primeiro homem

teórico, tem a ilusão inabalável de que o pensdr,

através do fio contínuo dd causalidade, atinge os

dbismos mdis profundos do ser e, além de conhecê-

lo, pode corrisi-lo (cf. idem, il)idem, p. 92-93). A
ne8dÇão da sabedoria trá8icd, ou sejã, da vivêncid

ÇErlebnis) dd finitude do homem e do mundo, ocorre

porque os atenienses soFrem, segundo Nietzsche, de

uma decddêncid instintudl3, da qudl SÓcrates é o caso

típico: ao contrário do homem trágico, que consegue

suportar a efemericJdde humana, o homem teórico cria

e dFÊrmd dtrdvés de sud consciência (razão) e atua

criticamente dtrdvés dos instintos (cf. idem, iE)idem,

85-87)4. Na fifosofid nietzschidnd tdrdid5, dpontd-
se em SÓcrdtes um outro estddo mórk)ido – a vontade

de verdade: impulsos fisiológicos que não podem
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assimilar o sofrimento e a dor, buscam, dtrdvés dd

supervdlorizdÇão dd razão, um sentido para eles, criam

uma dudliddde que deprecid o mundo efetivo em

fôvor de um “mundo verdddeiro'’ pursddo de seus

aspectos problemáticosó. O decadente utilizd d rdzão

como ndrcÓtico. O trágico é o dizer “sim" à vida, a

buscd do sofrimento para superá-lo dtrdvés do

crescimento7 . Portanto, a oposição entre o trágico e o

socrático é fisioiÓsêcd (impulsiondl) : entre uma

hierdrquid de impulsos que intensifica sua força e supera

sud condição e outrd que, por não poder crescer,

quer conservar-se no mesmo para não morrer. A duto-

superdÇão, na filosoFid nietzschidnd, é o próprio

processo vital, o que, utilizado como critério, permite

classificar culturds e comporLdmenEos como sdudáveis

e doentios. Dessa formd, Nietzsche extrdpold o

indivíduo histórico Sócrates e o transforma em um tipo,

o dd decddêncid cJd cultura gregd8.

f\ morte de Sócrates, também pdrd Benjdmtn,

marca o fim da trd8édid grega, mds, dlém disso, dá

inÍcio do drdmd de martírio, paródia da trdsédid (cf.
Benjdmin, 1 984, p. 1 36- 138). Essd perspectiva,

enEretdnto, era contrária àqueld dominante entre os

Ao não dssmidí o soFrimenEo, o estôdo de dor não é superado e a po[êncd desses impulsos, em conseqüêncidf não se expande. Todd força pdssd a ser aplicada

na conservdção de uma situação que deVerIa ser superddd: crIam-se explicdÇÕes e justificativas pdrd ddr a lmpressão que se tem o controle das coisas

b\ vontade de verdade, portanto, configura-se como umd estratégia de conservdÇão. A vida, para Nietzsche, é um processo que busca continuamente superação.
Em Assim Fdfou Zdrafusrrd, o Fiósofo Faz a vida dizer a Zdrdtustrd

"E esce segredo à própria vdd me confou= 'Vê', dfsse, 'eu sou dqulo aue rem sempre que superar d s / mesmo. [ .] Ainda prefr o meu ocdso d renuncdr à essa

Únicd coisa1 e, em verdade, onde há ocaso e cdr de folhas, sim, é di que a vldd se sàcrlfca – ped potêncid'" (Nietzsche, 1986, p. 127_ 198)
Assim, estdmos diante de um aparente pdrddoxo= viver sfgnifica arrlscdr a própria exis[ência e peísistr na exstêncid significa morrer Esse pdrddoxo é resolvido

entendendo-se às duds perspectivas envolvidas. Devese entender o conceito nicEzschidno de vida: vida não é sobrevivência, mas urn fluxo contínuo que buscd

poEencÊdlizdí-se cddd vez mais, o que envoÍve d não-permdnêncld dos estados atingidos. f\ vontade de verdade, que procura fixar conceitos e sisnilicddos, nd

perspectiva de Nietzsche, é vontdde de nadd. Na perspect',/d socrá[ica, a busca da "verdade" é d própíid definíção dd vida. Paradoxo análogo ocorre na trasédid,

poÊs o herói sÓ tornd-se "imortal" quando "morre". Ao enfrentàr d mor[e sem medo, o heró supera-se e torna-se imortd/ fmorEdfizd-se pefd morte, por aceitar seu

destino, por dizer "sim" à vida, do "cair de folhds’'. O homem trágico afirma a vicJd sem o pdldvrÓíio socrático, dpends através do silêncio. O contra-exemplo da

dÇão trágica é a posturd do Uisses dd Dialéticd do escldreclmenEo (Adorno e Horkheimer, 1985, p. 53-80) Ulisses, do amarrar-se do mastro de seu próprio

ndvio, evita enire3dr-se do cdnEo das sereias. O medo dd morte – da perda do próprio “eu" ou, em outras palavras, de uitrdpdssdr um estddo cristàiizddo – cria

esEratésids de âutoconservdÇão. O rei de Írdcd conserva-se íenegando seus próprIOS lmpuÉsos vltdls. A ciêncid (a vontade de verdade), tdnto quanto o mito,

preEencJe exorcizar esse medo: o mundo deve ser explicado e expliciEddo (cF Matos, 1986, p. 141-142). O estranho e o gnorddo (o outro) são reduzidos

à dimensão do mesmo, da denEiddde É esse procedimento, segundo Adorno e Horkheimer, que o rdciondÊismo socrático promove.

Esse quadro aproximd-se da oposíção encre o homem antigo e o moderno, trdEddd no ensaio 'A feícíddde do homem antigo", Edmbém de 1916 (cf. Benjdmn,

1982, p. 159-169). Segundo Benjâmn, o homem moderno só pode se considerdr como algo separado dd naEurezd, o que sisnificâ que esse homem é
frd8mentddo ou incompleto. O homem dr\Liso, por sua vez, forma um todo com a natureza e vive em contdcro direto com d forçõ e d Forma do Cosmos. o
sentimento do homem moderno frente à ndEurezd é de âcdnhamento, pequenez e fragilidade, o que resulta na sud dEI rude de esconder-se do mundo: sua alma Colhe

os próprios sentmentos e tenta obter d felicidade atrdvés do controle rdciondl das paixÕes d imagem apíe5entdda por Benjdmin, apoiàcJo no Lenz de Büchner,
é a do doen Ee que deseja dpends paz. C) homem antigo diz "sim" do mundo com inocência, mesmo durante o sofrimento, enquanto que o homem moderno sente-

se diminuído e esmagado pelo mundo

estudiosos do assunto. Benjamin, dssim como

Nietzsche, é crítico da análise que se fazia da tragédia

em sua época. Não aceitava o uso de conceitos

'modernos" para a in~„/esti8dÇão do “ Fenômeno trá8ico'

(cf. Chaves, 1999, p. 113 ) . Esses filósofos

tenciondvdm encontrar o caráter propriamente grego

para, a partir dele, entender a tragédia. Benjdmin

utiliza d definição do trágico de Willdmowitz-

Mollendorf para atacar as concepções de Max
Scheler. Tanto Benjamin como Nietzsche são hercJeiros

de uma perspectiva interpretdtivd inaugurada por

Schiller, nd qual se inserem Schellins, Hõfder lin e

Hegel. Essa perspectiva afasta-se dd Poéticd de

Aristóteles, ou sejd, recusa d tragédia como exposição

de virLudes (cf. idem, il)idem, p. 1 1 3-1 1 4). E nesse

contexto que se insere o esforço benjdminidno de
diFerenciar d trdgédid cÉássica do drdmd barroco
alemão

Benjdmin reprovd Rosenzwei8 por considerdr

que d vidd de um santo tenhd d mesma unidade de
ação e significddo que d do herói trágico (cf. Benjdmin,

1 984, p. 1 34-1 36), mds, como já hdvid apontado
Schopenhduer, a tragédia moderna (de martírio)

dpresentd o total abandono da vontdde de viver, a
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negação do valor e da significação de todas as coisds.

Benjamin nega que esse espetácufo seja uma tragédia :

o sofrimento do santo mdrtirizado é o próprio drdmd

barroco, que tem sua origem justamente na

administração de cicutd d SÓcrates. A morte de
Sócrates apenas assemelha-se à morte trágica, pois é

uma condenação punitivd decretada pelo velho direito/
porém, à luta silencÊosd do herói deu lugar ao diálogo

e à consciêncid: o dgon entre o herói e os deuses é

substituído por um esquema rdciondlmente
preestdbelecido que simula até a

filosófica (cF. idem, il)idem, p

própria disputa

1 36- 138)9
Benjdmin aponta que d maior provd da diferença entre

d morte trágicd e a de Sócrates é o diálogo platônico

que relata os últimos momentos antes dd execução da

sentença: o Fédon trata da imortdliddcJe. Mas é d

morte do herói e não a sua permanência que define a

conseqüêncid mdis importdnte dd trdSédÊd: a renovaÇão

dos signiFicados de uma comunidade.

O silêncio diante da morte: a linguagem
do herói trágico

O conflito entre o herói trágico e os deuses é

considerado d essêncid dd tragédia grega (cf. Benjdmin,

1 984, p. 129-133): ele tem, do mesmo tempo,

um caráter inausurdl e terminal. Indu8urdl porque é

umd aÇão que enuncia novos conteúdos para a vida
popular e terminal porque é uma expiação devida

dos deuses, guardiões do antigo direito. C) novo

9 Apesar de criticar Rosenzweig no que concerne à colocdÇão lddo a lado do sdnto e do herÓI trá8ico, Benjdmin o terid acompanhado no que se refere ao caráter

d3onÍsrlco e silencioso dd tragédia (que trdEaremos ddidnte), componenre do -caráter essencialmente síe3o" desse tipo de obra (cF. Chdves, 1 999, p. 114
1 1 5). Em A estre Id dd redenção (1 921 ), Rosenrweis, sob o impdcto de sua experlêncid como combatente na Primeira Guerra Mundial, opõe à razão autônoma
e d seu mundo sistemdtizddo d “exlstêncld pessoal do homem" (cF. idem, lbtdem, p, 1 1 4-1 17). Apoiando-se em sud leitura da FIlosofia de NÊetzsche, Rosenzwei3
píocurd uma nova Forma de pensdmento que se oponhd do "conceIEo de unidade do todo" À esErutura conceitudl racional, opõe-se a própria vida do homem

O dutor considera diferentes instâncias humanas: a Fndlvldudliddde (IndlvldudlltÜt) , surgida no ndsclmento biológico/ a personalidade (Persõnlichkeit) , constituída
nd sociedàde, e o 51-mesmo (Se/651), ndscldo nd lutd travada entre Eros e Tdndtos. C) si-mesmo é mascarado por Eros e é rwelddo na morte. Se a morte dniqui Id

d lndlv,dualidade, é nela que ocorre o nascimento do si-mesmo, pois é na morte que do homem se revela a singularIdade e a r redutÊbiliddde da existência (cf idem,
it)idem, p. 1 17- 1 18) ' Essa descoberta se passa no homem consigo mesmo, isto é, na solidão O homem db50lutdmente solitário (o si mesmo), que rompeu seus

IdÇos com d natureza e com a socleddcie, não se submete a nenhumd étlcd externa, porque tem seu próprio ethos –é o homem meta-étlco' Esse homem é o heró1

da tragédIa grega: ele mesmo fonte e ou sem de seu erhos Sobre os paradoxos morte nd[urdl / nascimento de simesmo e outros 3erddos pelo silêncio, cI. idem,
ibidem, p. 122. Sobre à presença de Nietzsche nos textos de Rosenzwelg e de Ben jamin sobre o SIlêncIO, cF, idem, ibldem, p 119124, É, portdnto, nesse

contexto que deve ser entendidd d concepção benjdminidna da tragédid- a competIÇão silencIOsa do dgon, Sobre essd concepção, cf . d prÓxima notd
) Em uma cãrtd de 20 de idneiro de 1924 d florens Chrlstidn Ran3, Benjamin de-lxd cÊaro que essd idébd Ihe F01 apresentada por um texto do próprio destÊnàtário

'7\son e Tedtro". Segundo Rdng, o a3on Eem sud origem no sdcriFíclo de morte e é o iulsdmento do homem pelo deus e do deus pelo homem. O diálogo do tedtro
ateniense-sirdcusidno é uma competiÇão, não somente entre a acusação e d defesa, mas pdrd escdpdr da morte: uma corrIda pdrd d morte, além de tribunal C) pd lco

funciona como uma pista de corrida. A corrida conctui-se com a lmd3em dd morte nobre de quem já d completou. A platéid reconhece o sacrifíCIO, mas, ao mesmo
tempo, decretd a vitória do ser humdno e do deus, (cf, Scholem e Adorno, 1 994, p. 231 -232)

Ô
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conteúdo é dado pela próprid vida do herói, isto é,

pelo processo de destruição do herói : passa por cima

da vontade do indivíduo e interessa a umd

comunidade em trdnsformdÇão. Ao trdnsformdr uma

coletividade, o ato trágico está passando por cima

também do velho direito dos deuses. Portanto, para

Benjdmin, a trdgédid é umd representaÇão dSonísticà

O dSon não está presente apenas na competiÇão entre

poetas, atores, coros, etc., nos espetáculos áticos,

mas também, o que é mais importante, no próprio

desenrolar da trdsédid nd Formd de uma corrida, embora

silenciosd, entre o herói e os deuseslo. O silêncio é a

linguagem do herói trágico: o silêncio do herói coloca

em dúvida sua culpa. O soFrimento mudo transforma

a tragédia, inverte o julgamento: os deuses pdssdm d

ser réus. Ao mesmo tempo que aparenta estar

cumprindo a determinação divina, o herói recebe,

contra a vontade dos deuses, a honra dos semideuses

Na trdgédid, o homem, do enfrentar a morte, dIgo

que o imortal não conhece, percebe-se melhor que os

deuses – o que é hybris . Ao perceber essa

superioricJdde, perde o uso da pdldvrd, condenando

do silêncio esse conhecimento. Entretdnto, é justamente

esse silêncio que transmite à comunidade um novo

conteúdo. Apesdr dos decretos divinos atingirem o

herói, o que é destruído é apenas o indivíduo (o

Ego), pois sud dlmd se sdlvd e se refusid, como um

novo conteúdo e dtrdvés do silêncio, na coletividade
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aindaO silêncioem transformdÇão11

do que o pdthos trágico,

trágico,
trdnsformou-se

rridis

em um

reservatório de experiências lin8ÜÍsticds que erdm muito

ví\,'idas na literatura dntigd

SÓcrdtes é um mártir e não um herói: ele

voluntdridmente, em nome da verdade, escapa de uma

punição menor para se sacrificar peld imortalidade: a morte

Ihe é estrdnhd. A morte é o que dá sentido à vidd do
herói no momento em que expira, sua existência passa a

fazer sentido pára d comuniddde e todo o seu percurso é
O herói nãovisto como um caminho único pdrd d morte

usd nem d pdldvrd, nem a IÓgicd, nem a razão: usd d sua

próprid morLe. Em termos nietzschidnos, poderíamos dizer

que a vontade de verdade e d consciêncid incdpdcitdm

o homem socrático d cdptdr por vivêncid

ÇAnschauung) o oculto no silêncio da ação heróica .

e IntuIção

Dessd Forma, podemos entender porque, na

primeira pdrLe de “SÓcrdtes’', Benjdmin afirma que o

diálogo socrático é utilizado pára destruir o mito,

entendido aqui como formd de expressão dd Grécia

Trágica . Sócrates é a vÍtima que d jovem filosofid sacrificd

dos deuses para se firmar e tomdr o lugar do mito12. C)

ideãl socrático, do destruir a trd8édid, Eornd-se estrdnho

às Musds13, pois, ao explicar e explicitdr tudo, o coro

(d mÚsicd) perde sua função que era d de comunicdr sem

explicitdr o significado. Essd comunicaÇão é a mesmd

que ocorre através do silêncio nd conversa, que na

concepção benjdminiând de linguagem se apresenta como

uma relação erótica

E essa dimensão , segundo Benjdmn, que faz com que a tídséd[d trdnscendd seu tempo. Lordux, de mdneÊíd semelhdnte, ndica que a dtualidade da trdsécJid se

mdntém dErdvés do que, em contraste com os deuses, é cdrdcterÍsticd humana: 6 mortdliddde A morte é o humano dd trdsédid, que extídpold o polÍ Eco, a conjunturd

gresd: nenhuma cidade pode proteser o mortd con[rd d fdldiddde que nele hdbitõ. O homem, segundo Lordux, ddquire experiência através da dor: o herói aprende
qudndo é tdrde demais, porém o espectador Eira proveito do sofrmento trágico. A Erd8édÍd dá a en Lander que, em seu excesso, em sud hybrls, o herÓ vde por
qudquer homem (cf Lordux, 1994, p. 27-31 )
O mito trágico, pard NÊeEzsche, fdld dlrdvés de símiÊes, de representações, sobre o conhecimento dionisídco: é d trdnsposição dd sabedoria dÊonisÍdcô (d vidd eterna
da rotdl idade não é toca(Jd pelo dniquildmento do indivíduo) pdrd a linguagem das imôsens. Ao sucumbir do socrdttsmo estéuico e [eÓrico, d mÚsica F01 expulsa

da Tragédid junEamerlte com o mito trágico. Nd nova trd3édid ática, a mÚsicd não cria mitos, apenas reproduz d ndEurezd, que já é uma representaÇão àpolÍned' O
mIto, segundo Nierzsche, necessita ser sentido inEuitivdmente como exemplo único da universaIIdade e não mediado por palavras e conceltos (cf. Nietzsche,
1 992, p. 1 02-108 e 1 40-143). C) milo se opõe do cotidiano e à ndrrdtivd hisEÓricd, ou seld, não se propõe ser um discurso sobre o real ou veídddeiro. Ao
representdr dIgo univeísdf, isEo é, a efemeríddde das formds e, portdnto, do homem, o milo dá sgnifcado à existência. Um ssnificddo que, embora em sua forma

seja especíFÊcd para cddd cultura, tem seu conteúdo universd e orginddo dd Íntfmd re:aÇão entre o dpoÍneo e o donfsÍdco: d dFÉrmdÇ80 do fuxo eterno de movimento
e de que dele fazemos parte Sobre o pdf)e do mÉEo nos escriEos do Éovem Netzsche, cf. frezzdtEI, 2008, p 276-279.
Nietzsche, em O nascimento Ja Irdqéd'd, aFirma que SÓcrdtes, do destruir o coro, desErÓ d essêncd dionsÍdcd dd Ird3édid (cf. Nietzsche, 1992b, p. 89-9 l )
Sobre silêncio e erotsmo, cf. Muricy, 1 999, p. 82-89.
Por isso, põrd BenJamin, d En3ua8em não pode ser íeduzídd à expressão verba. A propriedade comunÊcdEvd do siênco advém do modo peo qua Benjàmírl

pensa d linsud8em. Esta é entendida como um esforço pdrd toEdlzâr a experiêncd mÚt pld do mundo e é no siêncio das pad vrds faladas que ebd é rrdnsmlidd
(cf. Muricy, 1 999, p. 81 -84) . Ao con Erário do dáloso $ocráEico, o sí3nlficddo não está nas pdldvrds emitidas, mds no sênco do ouvnte= no não-falado
que é gerado por elds. Nesse mesmo contexto, podemos entender porque Benjamin, no ensdlo "SÓcrates", aFF md que o amor socráEico carece da cdpdcddde
de ser compartíhddo. A experlêncd socráticd é unidterd.
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O erotismo da linguagem

“Sócratesdo0 foca éponto 0ensd io

erotismo, centrado na conversa entre o que Benjamin

(achama de :'homem'’ e “mulher ’' . h conversd

linguagem em seu aspecto mdis corriqueiro) é capaz

de evocar, em seus silêncios, o pdssddo drcdico do

qudb provém todo o sentido do que se diz14. Esse

pdssddo não é a reminiscêncid de umd eidos, nem o
- cJdsocrático saber dnLecipddo - oculto e irônico

cIohÊstÓrid pessoaléresposta rierne df)ends d

indivíduo. O que fazemos e pensamos é redlizddo

doenergid espiritualtoddnossos ancestraIScorn

alimenta-se pdssddo corn qualdopresente 0

Essd conexão é feitainconscientemente se conectd

pelo silêncio: o ouvinte, do fdzer silêncio

fdldnte poder fdbar, dá sentido do que é falado

para 0

No
sentido palavrasestá própriasentanto, 0 ndsnao

emitidas, mds no pdssddo coletivo e inconsciente que

é revivido pelo ouvinte através do que ouve. Esse

pdssddo não está numd linha contínua com o presente,

mas esses dois formdm, de acordo com a conversd,

urnô unidade que, por não ser resultddo de uma linha

causal, permite a emergência de uma nova experiência

Assim, o silêncio, dd mesma forma que a morte do

herói trágico, renovd ds vivêncids de quem o
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O silêncio tem cdráter feminino e o emissor dd

pdfdvrd, caráter masculino. Em umd carta d Herbert

Belmore de 23 de junho de 1913, Benjamin

escldrece o sentido que dá a esses termos. Nessa carta,

o dutor critica o uso dds pdldvrds “homem" e “mulher :

(utilizddos também no ensaio “SÓcrdtes”), pois não

quer ddr d icJéid de que elas se refirdm d indivíduos
do sexo masculino e do sexo feminino

“Suas Fórmulds simples pdrd o homem [#Tdr7n]

e pdrd d mulher [frdu] podem também ser verdddeirds:

espírito-naturezd / natureza-espíriLo – embora eu

geralmente evite fdldr concreEdmente sobre esse dssunto

e prefira falar em mdsculino [Mãnn//cAen] e feminino

[ WeiblichenÀ . Pois ambos estão muito interpenetrddos

nos seres humdnos [&lenscAen] ! E assim você
entenderid que eu considero os tipos “homem

[“Mdnn’'] / “mulher ” [“ We/E)” ] como dIgo primitivo

no pensdmento de uma humdniddde cultd
[KuíturmenschheitÀ . Por que nÓs normdimente insistimos

em permanecer nessa divisão (como princípios
conceituais? certo!). Môs, se nos referimos a dIgo

concreto, então a dtomizdÇão deve ir muito longe,

até ao interior do indivíduo mais pdrticuldr [F;nze/nste]

A Europa consiste de indivíduos (nos quais existe

tanto elementos masculinos [MãnnlichesX como

femininos [ WeibFiches]) e não de homens [#JJnnern]

e mulheres [ We;bern] '’ . (Carta de Benjdmin d Herbert

Belmore, 23/06/1 91 3)16

Benjamin preferia utilizar os termos “màscu lino’

e ':feminÊno'’ porque desi8ndridm melhor duas
poldridddes numd conversd: definem duas maneiras

opostas de relacionar-se com a linsudsem, duds culturas

radicalmente opostds e dntd8Ônicds. Essôs maneiras

estão presentes nos dois sexos17

Qual é, dfinâl, d relaÇão erÓticd que se
estabelece entre ds poldridddes nd conversd? O

-= CF Benjdmin, 1995, p 126 e Scholem e Adorno, 1994, p. 34
- 7 Benjdmn justifica a insistência dos Eermos “homem" e "mulher" devido às necessidades dramáticds dd estrutura do ensdio: homem e mulher passam a ser personagens

(cf Muricy, 1999, p. 85)
-= Benjdmín utilrzd nfâncid no senEido do período em que as pdldvrds dÊndd não estavam presas a um esquemd IÓgico-ídciondl

'; A função dd !in8udgem, pdrd Benjamin, não é comunÉcdí conEeúdo, mds a própria essêncid espiriEudl. A linguagem, kdntidndmente, não deve ser dpends um meio de ação,
mds um fim em SI mesmo (cf, Muricy, 1999, p 89). Sobre esse assunto, cf. o ensaio "Sobre d linguagem 8eíai e sobre a linguagem humana" (Benjamin, 1967)

0
Z
=

A

erotismo é um recurso do fdldnte (masculino) para

dominar a fala, pdrd dar sentido do que fala, sentido

que, entretdnto, só será dado pelo silêncio (feminino)

h sedução é o artifício para capturar e controldr quem
ouve: nessa tentdtivd o fdldnte pretende ouvir a si

próprio. E só umd tentativa : enqudnto faIa não pode

ouvir d si próprio. Por isso, uma outra personagem, o

gênio, é de natureza ferninind: ambos são crÊddores

Outrds personagens dos textos benjdminidnos
dpresentdm esse caráter criddor (cf. Muricy, 1 999,

p. 85-86) : d prostituta e d lésbica desvidm d

sexudliddde da procriação para a criação cultural/

por poderem ouvir o silêncio e, em conseqüência, a si

mesmds, podem gerar o novo na linguagem – todas

aIds concel)em no espírito sem engravidar. Os homens,

pdrd Benjamin, conversdm corno num embdte e usam

ds pdldvrds como armas com as qudis constroem um

mundo lógico e rdciondl. h linguagem dd mulher, por

sua vez, é a dds paÉdvrds ainda não dprisionddas no

sentido nem nas dbstrações dd IÓgicd: é d linguagem

drcdicd do pdssddo, dd infâncÊd18, do silêncio, do
não-instrumentaÊ19. A mulher, portdnto, é o receptáculo

do passddo no qudl o futuro da linguagem pode
8ermindr. É esse fruto que o homem pretende fecunddr,

mas não consegue, pois o passado é o verdadeiro pai

da cridÇão lingÜÍstica

Esses elementos dd “sexualidade" da linsudgem

estão presentes no ensaio “SÓcrdtes". É por tentar

domindr as palavras através de um esquemd rdcÊondl

que Sócrates se constitui no centro erótico dos
simpósios pldtÔnicos. O seu desejo, instrumental

porque está a serviço apenas de seus objetivos, é

desprovido de arte, pois tem dpenas cdráter masculino

O crime de SÓcrdtes é d hipertrofid dd polaridade

mdsculind e d desconsiderdÇão pela Feminina. A sud

mdiêuticd é a do falante que quer dominar ds palavras

e Ihes ddr sisnificddo
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/\o dborddr o gênio, Benjdmin refere-se à

técnica de pintura do dlemão Mdthis Grünewdld

(– 1 470- 1528) . Em O retábulo de lsenheim

(Figura 1 ), percebemos que as personagens emergem

das trevas com luz própria, pois não são ilumÉnddds

por meio de uma fonte de buz externd . A luz própria

simboliza uma sexualidade não-terrena em oposição

a um intercurso com o exterior (d fecundação peld luz

externd). O surgimento da luz é o surgimento do

significado no silêncio. Aquele que se irrddid como d

luz sur8tdd cId escuridão mdis sombria é o gênio, a

dssexudliddde espiritual ou a concepÇão culturdl, cuja

existência é dssesurddd pela polaridade feminina. Em

uma sociedade só de homens, o gênio não poderia

surgir, a luz não poderid irromper das trevas. Todd

relação mais profunda entre homem e mulher funda-se

nessa cridLividdde autêntica do gênio20. O dmor mais

profundo, mais perfeito eroticômente serid aquele entre

mulheres, rnds como não há emissão dd paId\,,rd efe é

inteirdmente “noturno" (não há o que vibrôr no

pdssddo inconsciente)

A linguagem como forma de dominação
e violência

O gênio, para aqueles que seguem ideais como

o socrático, não é dqueIe que emerge triunfdlmente

da noite, mas dquele que se exprime Flutuando nd

luz. Pdrd SÓcrates, o gênio O Retábulo de lsenheim

é masculino. Em O banquete, Sócrates celebrd o amor

entre o homem e o adolescente e o considera

responsável pelo espírito cridtivo. O conceito

socrático da geração espiritud é o dd gravidez, o da

descdr8d de um desejo sexudl. Ele destrÓI d idéia da

concepção sem fecundação, sinal espiritual mais

profundo do feminino e do masculino. A mdiêuticd

(que em grego significa parto) não esperd e nem revive

90 Sobre Eros e o gênio nos escrItos de juventude de Benjamin, cf. Weigel, 2000, p. 302-31 O.
21 Sobre a reldÇão que Benjamin faz entre sexudiddde e espÊriEudiddde, cf. WeigeÉ, 2000.

ô resposta, ou seja, não respeita o silêncio: eld é
violenta, irônica, finsidd, pois já sabe a respo std. O

herói trágico, que não se justifica perante os deuses e

desperta nos outros, segundo Aristóteles, terror e

piedade, permanece ele próprio imóvel e rígido, ou

seja, em silêncio. (cf. Benjamin, 1984, p. 138-

141 ). O mártir SÓcrdtes, ao contrário, é loqudz

adquire a pdldvrd e mantém um grupo de discípulos

Seu silêncio e não sua fdfd está impre8nddâ de ironid,

pois no discurso já se esconde um significado dado
pelo emissor. Nd tragédia, um lapso se mdnifestd nd

fafd, dludindo inconscientemente à vida do herói. O

,ilê„,i, É,ô,i,, d, filó„f, é ,,„,i,,t,, p„m„lit„J,,
rdciondl. Nietzsche também mostra como há essa

inversão em SÓcrdtes (cF. Nietzsche, 1 9(99d, p. 85

87): a expressão de seus instintos, ou sejd, seu ddÉmon,

sur8id nos momentos em que sud intelisêncid fdlhava

Portdnto, enqudnto nas pessoas criativas o instinto é d

forÇd afirmativa e d consciência é crÍtÊcd, em SÓcrâ Les

o instinto é crÍtico e d consciência, cridJord

Benjamin descreve o diálogo socrático quase

como um estupro. As persuntds de Sócrates persesuem

e dcossdm ds respostas, não há delicadeza, nem

8enidliddde. Sócrates persegue a epÊsteme corn ódio

e desejo, tornando-d objetiva. Como resuftddo,

obtém-se uma mistura de conceitos: não se diferencia,

por exemplo, a fecundação e o nascimento. Em Rua

de Mão única (1 998), o FilósoFo aponta (cF. Wei9el,

2000, p. 999): "Convencer é infecundo’' , C)

discurso socrático não fecundâ, não crid – não é a
ação do gênio. h sexudfiddde socráticâ não é
espiritudl21. SÓcrdtes recebe seu veredicto de

Benjamin: seu discurso é inumdno, violentd o feminino,

exild o sagrado (cuja guardiã é a mulher) em nome de

um utilitdrismo violento. Utilitdrismo que também

âtudrá nd reldÇão entre o homem e a natureza, pois a

linguagem é também um dos instrumentos usddos nd

dominação da natureza . Benjdmin considerd

<

L)Z

<ri

Ec)

8
e

g
Q
2

Reflexão, Campinas, :M (96), p. 105-116, jul./dez., 2009



112 o%b’90 V

desrdddnte qualquer uso da linguagem como meio de

trocd intersubjetivd de informdÇÕes ou de conteúdos

signiÍicdtivos qudisquer (cf. Muricy, 1 999, p. IOI ),

como fetiche (cf. Matos, 1 998, p. 51 -53): o profano

toma lugar do sdsrddo e não há diferenÇd entre as coisds,
entre os homens e entre as coisds e os homens.

F1$urd l C) retábulo de Êsenheim ( 1515) de Mathis Grünmmid

a
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O ensaio de Walter Benjamin (Bilíngüe)

Sokrates

1

Das hóchst Bdrbdrische fn der Gestdlt des

Sokrdtes ist, daB ?die ser unmus:sche Mensch die
erotische Mitte der Beziehungen des pldLonischen

Kreises bildel. Wenn dber seine Lick)e der dll8emeinen

fãhigkeit sich mitzuteilen: der Kunst entbehrt, wo\„on

bestreitet er ihr Wirken? Vom Wiflen . Sokrdtes bildet
den Eros zum Diener seiner Zwecke, Diese Frevel

reflekciert sich im Kdstrdtentum seiner Person. Denn

ddrduf bezieht sich doch zuletzt der Abscheu der

Athener, ihr Empfinden, wenn duch subjektiv semein,

ist historisch im Recht. Er ver8iftet die Ju8end, er
verführt sie. Seine Liebe zu ihí isE nicht “Zweck" noch

reines Eidos, sondern Mittel. Das tst der Mdgier, der

Maieutiker der die Geschlechter vertduscht, der
unschuldig Verurteilte, der aus Ironie und zum Hohn
seiner Gesner stirbt. Seine Ironie schõpft dus dem

Grdusen, dE)er dal)ei bleibt er dc)ch noch der
Unterdrückte, AusgestoBene, der Verãchtliche. Ein

wenis selbst ein SpdBmdcher. – Der sokrdtische DidIos

will mit Beziehun8 auf den Mythos studiert sein. \Was

bdt Pldto ddmit gewoÊlt? Sokrdtes: das ist die Gestdlt,

in der er den dlten MyEhos dnnihiliert und íezipiert

bdt. Sokrdtes: das ist das C)pfer der Philosophie dn

die Gótter des Mythos, die Menschenopfer fordern ,

Mitten im fürchterlichen Kdmpf sucht sich die jun3e

Philosophie in Pldto zu behdupEen22.

92 S.a. Nietzsche: Die fróhliche Wissenschàft Aph. 340.
23 Trddução: Wilson Antonio frezzdEEI Jr. NoEd do trdduEor: Este ensaio foí conservado em um mdnuscíito de Gerhdrd Srhoiem ddEàdo do verão de 1 916 Em seu

IIvro sobre Benjamin, Scho;em escreve: :'Benjdmn hdvid escrt o dlso sobre Sócrates, que me leu em voz dEa e que mdÍs Idrde copiei Nec suslentdvd d tese de que

SÓcrates erd 'o drsumento e o muro de Platão çontrd o mto’" (CF nota em Benjdmin, 1982, p 1 65)
24 CF. /\ gaia ciêncid g 340 (Nietzsche, 2001, p, 929-230)

Sócrates23

1

A maior característica bárbdrd cId figurd de

SÓcrdtes, esse ser humano não-musical, formou o centro

erótico dds relações dos cenáculos plàtônicos. Se,
porém, seu amor cdrece dd cdpâciddde geral de ser

compartilhado e da arte, d pdrtir do que ele dá formd

à sua atividade? Dd vontdde. Sócrates constitui Eros

serviÇdl de suas intenções. Esse deliLo reflete-se nd

cdstrdÇão de sua pessoa . Depois disso recebeu, por Fim,

d aversão dos atenienses, cuja sensibiliddcJe, se dindd

subjetivd e vulgar, está historicamente correta. Ele

envenenô d juventude, ele a seduz. Seu amor d efd não

é "finalidade” nem pura Eidos, mas sim um meio. Ele é

o rndgo, o mdiêutico que confunde os sexos, o

condenddo inocente, dquele que, pdrd ironizdr e

escdrnecer de seus adversários, morre. Sua ironid flui do

horror, mds ele conEinud sempre como o reprimicJo, o

rejeitado, o desprezível. Um pouco mesmo como

trocistd. – O diálogo socrático quer ser estudado em

relaÇão do mito. O que Platão quis com isso? SÓcrates

esta é d figura com a qudl ele dniquifou e recebeu os

dnti8os mitos. SÓcrdLes: este é o sacrifício da filosofia

dos deuses dos miLos, o sacrifício humano exigido. Em

rneio do terrÍvel coml)dEe, a jovem filosofia buscd, em

Platão, se impor24
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11

Grünewd Id hat die heÊlisen dddurch so 8roB

?semdlt, daB ihre Glorie aus dem srünsten Schwdrz

tôuchEe. Dds Strdhlende ist nur wdhr, wo es sich im

Nãchtlichen bricht, nur dd ist es groB, ?nur da ist es

dusdruckslos, nur da Êst es geschlechtslos und doch
von überweltlichem Geschlechte. Der So Strdhlende

ist der Genius, der Zeuse jeder wirklich geisti8en

Schópfuns . Er bestãti8t, er verbürst ihre
Geschlechtsfosi3keit. In einer Gesellschdft aus

Mãnnern sãbe es nicht den Genius/ er lebt durch
clãs DdseÊn des Weiblichen. Es ist wdhr: das Ddsein

des Weibiichen verbür8E die GeschIechtsIosi8keit des

Geisti8en in der %It. Wo ein %rk, cine Tdt, ein

Geddnke ohne das Wissen um dieses Ddsein entsteht,

dd entsteht etwds Bóses, ToLes. Wo es dus diesem

Weiblichen selbst entsteht, dd ist es fldch und
schwdch und durchbricht nichl die Ndcht. \Vo dber

dieses Wissen um dds Weibliche in der \Welt wdltet,

\A/ira vv’ds dem Genius ei8net 8eboren. Jede tieFste

Beziehung zwischen Mdnn und %ib ruht auF dem

Grunde dieses wdhren $chôpferischen und steht unter

dem Genius. Denn es ist soweit fdlsch, zwischen

Mann und \Ferb die innerste Berührun8 dIs besehrende

Liebe zu deuten, daB unter afen Stufen jener Liebe

sogdr die mdnnweibliche die tiefsEe, die herrlichste

und erotisch und mythisch hõchst vollendete, ja fast

strdhfende (wenn sie nicht so sdnz nãchtig wãre) die

weibweil)-liche ist . Es ist nc>ch dds sróBte Geheimnis,
wie dds boBe Ddsein des Weil)es die

GeschIechtsIosiskeiE des GeÊstigen verbür8t. Die
Menschen hdben es nicht lósen kónnen . Noch immer

ist íhnen Genius nicht der Ausdruckslose, der dus der

Ndcht bricht, sondern er ist Êhnen ein /\usdrücklicher,

cJer im Licht schwin8t.

$okrdtes preist im Symposion die Liebe
zwischen Mãnnern und Jünslin8en und rühmt sie a[s

clãs Medium des schôpíerischen Geistes. Ndch seiner

Lebre geRE der Wssende mit dem WÊssen schwdnger,
und das Geisti8e kennt Sokrdtes überhdupt nur dIs

Wissen und dIs Tu8end. Der Geistige dber ist –

11

Grünewa€d pintou os santos de modo tão

8rdndioso, que sua slÓrid emerge do negro sombrio

R respldndecêncid sÓ é verdddeird quando irrompe

do noturno, dpends nesse caso é grande, dpends nesse

cdso é sem expressão, apenas nesse cdso é dssexuddd

e não obstdnte de sexo ultra-munddno. TdI

respldndecêncid é o gênio, a testemunhd de qualquer

criação redlmente espiritual. Ela confirma, garante sua
dssexudliddde. Em uma sociedade de homens não há

o gênio: ele vive por meio da existência do feminino

É verdade: d existêncid do feminino 8drdnte d
dssexudliddde do espiritual no mundo. Quando uma

ok)rd, umd aÇão, um pensamento sem conhecimento

dessa existência ndsce, daí ndsce qualquer coisa de

mau, de morto. Quàndo ndsce dIgo desse Feminino

mesmo, ele é pouco profundo e frdco e não rompe d

noite. Mas qudndo esse conhecimento do feminino

reina no mundo, é dado à luz o que se presta do

gênio. Todd reldÇão maIs profundd entre homem e

mulher repousa sobre a base desses verdadeiros

criadores e permanece sob o gênio. Por isso é tão

errado interpretdr o mais intenso contato entre homem

e mulher como desejo, pois entre todos os graus desse

amor, incluído o entre homem e mulher, o mais

profundo, o mais esplêndido, e o mdis perfeito erótica

e miticdmente, qudse rddidnte (se ele não Fosse tão

totalmente noturno), é o dmor entre mulheres. Este

dindd é o maior mistério, como a mera existência das

mulheres gdrdnte d dssexudliddde do espiritual. Os

homens não puderam resolvê-lo. Seu gênio âindd não

é o sem expressão, o que irrompe dd noite, mas sim

dquele que é expressão, que cÊrdndd nd luz

SÓcrdtes enaltece, em O bdnquete, o amor

entre homens e rôpazes e elogid-o como a via dos

espíritos criôtivos. Segundo sua doutrina, o sdbedor

está grávido de sdbedorid, e SÓcrates, em geral, sÓ

conhece o espiritudl corno sabedoria e como virtude
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vielleicht nicht der Zeu8ende – sicherlich dl)er der

ohne schwdnger zu werden empfãngt. \Vie für das

Weil) unbefleckte Empfãnsnis die überschwengliche

Idea von Reirlheit ist, so ist Empfãngni5 ohne

Schwdn8erschdft dm tiefsten ads Geisteszeichen des

mãnniichen Genius. Es ist dn seinem Teile ein Strdhlen.

Das vernichtet Sokrdtes, Das Geistige des Sokrdtes

war ein durch und durch Geschlechtliches. Sein BegriFF

von geistiser Empfãnsnis ist: Schwdn8erschdft, sein

BegriFF von geistiger Zeugun8: EntÉdduns der Begierde.

Das verrãt die sokrdtische Methode, die eine sanz

dndere ist dIs die pldLonische. Die sokrdtische ist nicht

die heilige Frase, die auf AntworE wdrtet und deren

Resonanz erneut in der /\ntwort wieder duífel)t, sie

hat nicht wie die reine erotische oder v~„,issenschdftliche

Frdge den Methodos der /\ntwort inne, sondern

sewdltsdm, jd frech, ein bloBes Mittel zur Erzwin8ung

der Rede verstellt sie sich, ironisiert sie – denn dllzu8endu

weiB sie schon die Antwort. Die sokrdtische Frdse

bedrãnst die Antwort von duBen, sie stellt sie \,,vie

die Hunde einen edlen Hirsch. Die sokrdtische Frd8e

ist nicht zdrt und so selar schõpferisch dIs empfdnsend,

nichE 8eniushdft. Sie ist sleich der sokrdtischen Ironie,

die in ihr steckt – man sestdtte ein furchtbdres Bild für

eine furchtbdre Sdche – eine Erektion des Wissen . Durch

HaB ?und Be8ierde verfolgt er dds Eidos und sucht

es objektiv zu mdchen, weil die Schdu ibm versdgt ist.

(und sollte pldtonische Liebe heiBen: unsokrdEische

Liebe?) Dieser Furchtbdren Herrschdft sexuelter

Anschduusen im Geistigen entspricht – el)en dIs Fol8e

ddvon – die unreine Vermischung dieser Be8riFFe im

NdtÜrlichen . Same und Frucht, Zeugung und Geburt
nennt seine sympotische Rede in dãmonischer

Ununterschiedenheit, und stellt im Redner sell)st die

fürchterliche Mischuns vor: Kdstrdt und faun. In

Wdhrheit, ein Nicht-Menschlicher ist Sokrdtes, und

unmenschiich, wie einer, der von menschlichen Dingen

keine Ahnung hat, 8ehl seine Rede über den Eros,

Denn so steht Sokrdtes und sein Eros in der Stufenfolge

der Erotik: die wieb-weibliche, die mann-mãnnfiche,

cJie mdrln-weibiiche, Gespenst, Dãmon, Genius. Es

ist ibm ironisches RechE seschehen rnit Xdnthippe.

O espiritual é – talvez não o gerado – certamente,

porém, o que foi concebido sem 8rdvÊdez. AssÊm corno

pdrd d mulher a concepÇão imdculddd é a idéia

exdltddd de pureza, a concepÇão sem 8rdvidez é o

mdis profundo sinal espiritual do gênio mdsculino. Esse

é, em suas pârtes, urnd respldndecêncid. SÓcrates o

dniquilou . O espiritual de SÓcrdtes era compleLdmente

sexual. Sud idéia de concepção espiritual é: gravidez;

sua idéia de geração espiritual: descarga do desejo

O método socrático deixa ver essa idéid, ele é

inteiramente diverso do pldtÔnico. b\ per8untd

socráticd não é a persuntd santa, d que espera d
resposta e cujd ressonância se renovd nd resposta

revividd; ela não possui, como d per8untd erÓtica pura

ou científicd purd, o método dd resposta, mas sim um

mero meio, violento, até mesmo insofente, para forçar

o discurso a ser dissimulddo, irônico – porque ela já

sabe por demais exdtdmente a resposta. A pergunta

socráticd dcossd, de fora, a resposta; ela coloca-se

como cães sobre um nobre cervo. /\ per8untd socráticd

não é delicddd e nem tanto criddora quanto receptord,

não é genialidade. Ela é idêntica à ironiâ socrá Lica,

ela fixa-se – que seja permitido uma imagem terrível

para uma coisd terrÍvel – como urnd ereção do
conhecimento. Por meio de ódio e de desejo, ele

persegue d Eidos e procura torná-la objetiva, porque

d visão Ihe faltou . (E deveria o amor pldtÔnico

sisnificdr: amor não-socrático?) Esse terrível domínio

da intuição sexual no espiritual corresponde –

preci5dmente como conseqüêncid disso - a uma impurd

misturd dessas idéias em ndturdfiddde. Seu discurso

convival nomeid, em demonÍdcd indiferencidÇão,

semente e fruto, geraÇão e ndscimento, e colocd no

próprio orador d terrÍvel misturd de: cdstrddo e Fduno.

Sócrates é, na verdade, não-humano, como tal tem

suspeitd das coisas humdnds, e inurndndmente seu

discurso dtrdvessd Eros. Assim está Sócrates e seu Eros

na escdld do erotismo: o entre mufheres, o entre

homens, o entre homem e mulher, espectro, demônio,

gênio. foÊ- the ironicdmente bem merecido Xdntipd
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Tecnociência, Biotecnologia e Bioética

Technoscience, Biotechnology and Bioethics

Antonio José Romera VALVERDE

(PUCSP - Fundação Getúlio Vargas)

Primeiro, esse saber (dds ciências ndturdis) 'neutrdlizou’ a natureza sob o aspecto do
valor; em seguida foi d vez do homem. Agora trememos nd nudez de um niilismo no
qudl o maior dos poderes se une do maior dos vazios/ d maior das capacidades, do

menor dos saberes sobre pdra que utilizar tal cdpdciddde. 1

Resumo

O artigo especuld àcercd dos nexos entre tecnociêncid, biotecnolo3id, Ética e Bioética. DiscuEe, seletivdmente, a produção de
novÊdddes" no cdmpo dd tecnociêncid, em especial no cdmpo dd biolosÊd, para contrdpÔ-las às inevÊtávefs dporids bioéticds, suscitddds

em nossos dias

Palavras chave: TecnocÊêncid, BÊotecnolosid, Bioética, Eticd, frdncis Bacon, Hans Jonds

Abstract

The article speculdtes about the nexus between Techno-Science, Biotechnotogy, Ethics and Bioethics. Itdr8ues, selectively, the production

of “novelties" in the field oF Techno-Science, especially in the field oF Biology, in order to oppose them to the inevitdble Bioethics dporids,

given rise to nowddays

Key-words: Techno-Science/ Biotechnolosy/ Bioethics; Ethics; francis Bacon/ Hdns Jonds

Idéids inovadoras tdnÇddds à messe do obstáculos vindos das mais diversas instituições,

progresso do espírito humdno, dmiÚIde, enfrentdrdm cdlcddos em opiniÕes dssentddds sobre um passado

JONAS, Hans. (',) Princípio Responsabilidade. Ensaio de uma Ética para d civilizaÇão tecnológica . Tradução AÁdriidne Lisboa e Luiz Barros Montez. Rio de

Janeiro: Contraponto/ Ed. PUC-Rio, 2006, p. 65
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em crise e decomposição. De modo serdl, os
mordlismos de matizes distintos têm sido os celeiros

depositários de redÇÕes contrárias aos dvdnÇos do

conhecimento e dos progressos da ciência, estribddos

em dxiomds pouco alvissdreiros, sem ddentrdrem os

méritos da pesquisa científicd . E não muito por acaso,

as idéids, que em sua origem foram rejeitddds e

perseguidds, vin8drdm e pdssdrdm d dar o tom político

culturdÊ pdrd d sociedade na posteriddde. Os exemplos

multiplicam-se desde o final do Medievo dos dias

que correm . Inútil reproduzi-!os.

Na durord da Idade Modernd, pdrte dd

pinturd de Hyeronymus Bosch (1450- 1 5 1 6), bela

e intrigante, de tom sdtÍrico e moralizànte, expressa o

medo frente às possibilidddes dd ciênciâ-magia na

virdgem do findl século XV, ainda sem méEodo e rigor

na pesquisa, como os séculos vindouros conheceram

Os desenredos dos retábulos TentdÇão de Santo
Antão, O cdrro de feno e Delícias do Paraíso, mostram

seres que a concepção medievdl de natureza, sagrada,

não permitia expressar, mas que foram fdcultddds à

imd8indÇão poética, pictÓrÊcd, onÍricd e dlquÍmicd.

R propósito Ddnte, poeta da crise dd cultura

medievdl, no limiar do século XIV, escreveu: ''d

ndturezd é d arte de Deus'’. Um índice do caráter

irretoíquível dd concepção de natureza sd8rddd.

Aqueles retábulos são povoddos de seres

Ídntdsmd8Óricos e monstruosos: homens com cabeça,

tronco e membros, apdrerIEemente humanos, contudo

encdpsuldcJos por uma cdscd de tartaruga/ peixes

voadores; árvore dragão e burros de cdr8d com lombo

transformado em espécie de carroceria prontà para

acondiciondr objetos. As figuras de Bosch dludem do

imaginário populdr acerca do pdrdíso juddico-cristão,

dd concupiscêncid, do juízo final e do inferno,

balizddos por um medo desproporciondl à ciência

da épocd.
8
3
g

<

2 DELEUZE, G. Lógica do SentIdo. Tradução Luiz Roberto Salinas Fortes. São Paulo: Perspectiva/Edusp, 1974, p. 134
BACON, Francis. Novum Or3dnum ou veídddelras lndicãÊões acerca da lnEerpretdÇão dd ndrurezd. 9d edição, Tradução de José Aluysio Reis de Andrdde. São

Paulo: Abril Culturdl, 1979, p, 13 . (Coleção "Os Pensddores")

C) suposto medo da incipiente ciêncid em

movimento entre o final do século XV e começo do

XVI, retràtddo por Bosch, contava a possibilidade

da natureza, como saída das mãos do Criador ou

daquilo que sobrou do Paraíso, sofrer dlterdÇÕes, que

conduziridm d umd mistura dos reinos animal, vegetal

e minerdl. A temida mistura infernal, em que tudo é

indistinto, a idéid de que tudo está em tudo,
prenunciddd pela filosofia ndturdÍistd grega. Ou por

outra via, como “o mundo das misturas não seria o de
uma profundidade ne3rd em que tudo é permitido?"2

De certd formd, um século depois, Francis Bacon, do

cldssificdr d histÓrid natural, incluirá a terdtolo8id, o

estudo de monstros, quiÇá para espdntdr o medo

expresso nas pinturas de Bosch . A propósito escreveu

''No trdbdlho dd ndturezd o homem não pode mais

que unir e dpdrtdr corpos. O íestdnte redlizd-o d própria

ndturezd, em si mesma.”3 A dfirmdÇão é passível de

cJúvidd frente às pretensões e às realizações da

tecnociêncid contemporâneô

Como se cdrdcterizd d tecnociêncid?

Diferentemente das questões de fronteira em que os

cientistas debruÇdm-se sobre os funddmentos dd

ciência, como no caso da física teórica e da

cosmologia, à tecnociêncid interessa à dplicdbiliddde

tecnológica de resultddos da pesquisa científica. E

um dos efeitos mdis prosdicos e perturbddores é a

tecnicidôde da vida, como se o velho mecdnicismo

cdrtesÊdno redivivo fornecesse, novamente, as mdtrizes

e ds diretrizes do fazer ciência e de sua

operdciondliddde, Por certo, um filósofo criador do

método científico projetou também o que virid d ser d

tecnociêncid

Francis Bdcon (1 561 -1 626), inspirador do
enciclopecJismo, mobilizou todd sud dtivÉddde de

filósofo pdrd o progresso do conhecimento científico

moderno, desde que fundddo na “ indução
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verdadeira”4, e tomando em conta a premissa de que

d “ndturezd supera em muito, em complexidade, os

sentidos e o intelecto”5, e do Final da vida deixou

indcdk)ddd a utopia Novd Attântidd, como parte da

obrd SyIva Sylvdrum, sive Hist. Ndturdlis et Novus

Atlds. Na utopia, que ganhou vidd própria
independente dd ok)rã maior, ficdrdm pdutddos itens

a serem desenvolvidos, nos quais os limites

exdcerbddos do “reino do homem'’6, domínio do
homem sobre a ndturezd, são relacionados e parecem

fornecer pistas para o desenvolvimento ulterior dd

ciência e umd das vertentes dtuâis, a tecnociêncid

Pdrd além do desejo “de voar como os pássaros e

andar sob às águas como os peixes'’, como utopia dd

ciêncid, eis dlguns itens esboÇddos e não desenvolvidos

por Francis Bacon

“ Prolongar d vida .

Restituir a juventude.
Retardar o envelhecimento.

Curdr ds doenças consideradas incuráveis.
Diminuir a dor.

Purgdntes menos repu8ndntes .

Aumentar a força e a atividade.
Aumentar a cdpdciddde de suportar d torEurà

ou a dor

Trdnsformdr a constituição (metabolismo) .
Transformar a estatura .

Transformar os trdÇos.
Aumentar e elevdr o cerebral.

Metamorfose de um corpo em outro.

fabricar novas espécies

Trânspldntdr umd espécie em outra.

Instrumentos de destruição, como os de 8uerrd

e venenos

Em alusão à "indução vulgdr", referida d Roger Bacon e à "indução verdddeim", Francis Bdcon escreveu: ''Só há e só pode haver duas vias (razões) para a investigdção

e pdrd a descoberta da verddde. Uma, que consiste no sditdr-se das sensações e das coisas particulares dos axiomas mals gerais e, a seguir, descobrirem-se os axiomas

intermedÉários a partir desses princípios e de sua indmovÍvel verdade Esta é a que ord se segue. A outra, que recolhe os dxomds dos dddos dos sentidos e

par[icularesr ascendendo contínua e sradudimente até alcançar, em Úl fimo lu8dr, os prlncípos de máxima senerd[idade. Este é o verdadeiro caminho, porém dínda

não instdurddo" BACON, Francis. !dem, p. 16.
BACON, FrancÊs. lbldem, p 14
'0 homem/ minÊstío e in[érpre Ee da ndturezd, faz e en[ende tanto quanto constd rd, pela observação dos fatos (fenômenos) ou pelo trdbdlho dd mente, sobre d
ordem da natureza: não sabe nem pode mais. " BACON, Francis. Ik)idem, p. 13
OLIVEIRA, Berndrdo JeFFerson de. franc,5 Bdcon e d lunddmentdÇão dd clênc cd como tecnologIa. Belo HorIzonte: UFMG, 2002, p 2 1 6.

5

6

Tornar os espíritos dlegres e colocá-los em boa

disposição

Poder de imaginação sobre o corpo, ou sobre

o corpo de outrem

Acelerar o tempo, no que diz respeito às

mdturdÇÕes

Acelerdr o tempo, no que diz respeito às

cldrificdÇÕes

/\celerdr d putrefdÇão
Acelerar o cozimento

/\ceferdr d germinaÇão

Fabricar, pdrd d terrd, adubos ricos.

Forças da dtmosferd e ndscimenLo dds

tempestades

Transformar substâncias ácidds e dquosds em

substâncias 8ordurosds e untuosds

Produzir alimentos novos a partir de substânciôs

que atudlmente não são utilizadas

Fabricar novos tipos de fios pdrd o vestuário; e

novos materiais, além do papel, do vidro, etc

Predições ndturdis.
Ilusões dos sentidos

Mdiores prazeres para os sentidos
Minerais artificiais e cimentos. '’7

O esboço pdrd cumprimento futuro pelo
desenvolvimento progrdmático da ciência moderna,

d tdn8encidr as aptidões da tecnociêncid, cumpriu-se,

progressivamente, sob a orientdÇão do projeto
bdconidno. ConLudo, Bacon já havia escrito, em

Novum Or8dnum: “ . . .não têm Fdltddo espíritos

presumidos e fdntdsiosos a cumuldrem, em pdrte por

credutiddde, em pdrte por imposturd, o gênero humano

de processos tais como: prolongamento da vidd,
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retarddmento da velhice, eliminação dd dor, reparação

de defeitos físicos, encantamento dos sentidos,

suspensão e excitação dos senEimentos, iluminação e

exdltdÇão das Fdculdddes intelectudis, trdnsmutdÇão

das sustâncids, aumento e multiplicação dos

movimentos, compressão e rdrefdÇão do dr, desvio e

promoção das influêncids dos astros, ddivinhdÇÕes do

futuro, reprodução do passado, revelação do oculto,

e alarde e promessa de muitas outras mdrdvilhds

semelhdntes. "8 À crítica dos “espíritos presumidos e

fdntdsiosos’', a proposta inconclusd do findl dd Nova

Attântidã. Porém, Bacon, num rdsso ético-religioso,
escreveu no mesmo dforismo: “Que os homens

considerem qudis são os verdadeiros fins do
conhecimento e que não o procurem nem pelo prdzer

da mente, nem pelo contentdmento, pela conquistô

de superioridade em face de outros, por proveito,

fama, poder ou qualquer outra dessas coisas inferiores,

mas pdrd benefício e uso da vida e que o dperfeiçoem

e dirijdm com caridade."9

Do ponto de vistd do conhecÊmento, a

humanidade tem sido conduzida - desde o século

XVII - pelos ditames da ciência voltada para a
descoberta das leis intrÍnsecds da natureza e de suas

derivdções para d técnicd, em operation . Em outras
palavras, a ciência cria modelos ideais a pdrtir dd

pesquisa dos fenômenos ndturdis e a tecnologia opera

a redução das descobertas em aplicaÇÕes “práticds'

Os movimentos de pdssdgem têm baiizddo,
genericamente, o progresso científico e técnico dd

humanidade, tomddos como suportes fundamentais

do desenvolvimento do modo de produção capitalista

e do progresso do conhecimento . Se o

desenvolvimento mdteridl se deu ao caso, sobretudo

em países industriais e pós-industriais avançados, resta

saber se o custo social e o cJesgdste para a
biodiversidade desse desenvolvimento têm sido bons

Ô

<

8 '»\forismo LXXXVII" . n BACON, F. Novum Oíganum ou Veídddelrd IndicdÇÕes dcercd dd tnterpretdÇão dd Natureza 2d edição. Trddução José Aluysio Reis

de Andrade. São Paulo: Abril Culturdl, 1979, p. 55 . (ColeÇão "Os Pensddores'’)
9 Idem, p. 55

pdrd d humdniddde como um todo. Por certo, a

resposta é negativa . A humdniddde não tem

progre,lido no mesmo ritmo do ponto de vista ético

De par com o desenvolvimento dd ciência e da

Eecnolosid, a razão instrumentdl voltddd para a

execução de Edrefds desprovidds de consciência e

questionamentos éticos, como faculddde cega e servil,

deve ser subordinddd à capacidade humana de
interro8dr eticdmente pelos fins desses (des)caminhos

TdI subordinação cdbe d Bioética

Se num primeiro momento dd Idade Modernd,

a técnica foi tomada como parte importante dds forças

produtivds, é necessário compreender se a tecnologia

contemporânea aliend ou liberd o cidadão para

atividades elevadas como dmizdde, amor, ócio

especulativo e questionamento dd ordem político-

social, pois é praticamente impossível acompanhar os

sdÉtos dd tecnocÊêncid. Se em geral esquecemos

informações sem importâncid, em contrdpdrtidd, d

chdmdda “memória inteligente” parece não esquecer

o conhecimento deveras significativo. Neste ponto,

cabe dos filósofos e educadores repensarem os

conteúdos e os métodos para a formação de homens

superiores do ponto de vista mordl. E, sobremdneird,

pensar como prescindir das técnicas de obsolescêncid

forçddd a produzir desperdício e lixo tóxico, em

volume considerável pdrd as escalas humana e natural

Faz-se mister, dtentdr de modo crítico para as

ortodoxids, os dogmdtismos e as inculcdÇÕes
mercddolósicds sedutords ddvindds do espectro dd

tecnociêncid

PdrdcJoxdlmente, a herança científico-culturdl

é pdtrimônio de todos e segue por ser o que de mais

pontudl e inflexível o direito dos povos eri8iu,

juntdmente com os direitos humanos. ResEd saber, se

todos desejam do mesmo modo o acúmulo de

dquisiÇÕes científicas da humanidade. E em que
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medida há interesse político-antropológico na seleção

dessa herança. Como a culturd é extremamente

dinâmica, complexd e diversificada, pode não ser

correto assimilar em bloco todo passivo cultural sem

ddulterdr conteúdos e mdculdr interesses legítimos. Kant

propuserd três per8untds chaves pdrd o encaminhamento

do progresso intelectudl e a compreensão humana de

um ponto de vista subjetivo: que posso sdber? que
devo fazer? o que me é permitido esperdr? Se

dtudlizâdds, segundo Hans Jonds, as perguntas devem

ser reformulddds: que devo ignorar? que devo me

dbster de fazer? do que devo ter medo? São questões

que devem ser respondidas no momento de escolhas

no baú da herdnÇd culturdl, e, pdrd o caso da Bioética,

sdber o que selecionar do drcdbouço dd tecnociêncid .

Hans Jonas refez os termos do imperdtivo

cdtegórico kdntidno pdrd o nosso tempo, sob vdriddds

formas de expressão. h propósito escreveu: "Um
imperativo adequado do novo tipo de agir humdno e

voltddo para o novo tipo de sujeito dtudnte deveria

ser mais ou menos dssim: /\jd de modo a que os efeitos

da tua ação sejam compatÍveis com a permdnênciã

de uma dutênticd vicJd humand sobre a Terrd'/ ou,

expresso negdti\„/amente= Aid de modo d que os efeitos

dd tud dÇão não sejam destrutivos para a possibilidade

futura de uma tdi vida’/ ou, simplesmente: 'Não ponhd

em perigo as condições necessárias pdm a conservaÇão
indefínicJd da humanidade sobre a Terra’/ ou, em um

uso novamente positivo: 'Inclua nd bud escolhd presente

a futura integriddde do homem como um dos objetos

do teu querer. '’lc) Essa dlturd ética precisa ser dprendidd

e ensir\ddd. AFinal, ninguém nasce bom, mas deve

progredir moralmente.

É possível submeter a produção da
tecnociênciâ à Éticd, e, em pdrticuldr, à Bioética? Eis

o desafio. A tecnociêncid per se não reúne condições

e disponibilidade para produzir uma ética que

interro8ue os fins de sud próprid produção. É o
momento de declarar a autonomia dd BioéLicd em

10 JONAS, Hans Op Clt ., pp. 4748

reldÇão d seu objeto mais imediato, d tecnociêncid
Talvez o primeiro passo seja sepdrdr d Bioéticd das

motivações de outrds ndturezds. Há falsas polêmicas

em torno dd operdciondliddde dd tecnociência. No

caso dd trdns8enid de sementes, qual é o problema,

qual é a dúvida? Que concepção de ndturezd
encontra-se em curso? Ou dindd há o medo latente

de que a natureza descontrole as próprias
potencialidades e ritmos? O que está,
verdddeirdmente, em questão? Ora, é impossÍvel negar

que há um processo histórico-científico em andamento

desde a filosofid ndturdl dos modernos até a produção

de mercadorias pré-objetivddds de par com a

tecnociêncid desembdrdÇdda de conteúdo ético

As aporids da tecnociêncid para a Bioética

têm sido: eutanásia, trdn5genid, clonô8em dnimâl e

humana, criogenid, mapeamento do genoma humdno,

células-tronco, direito dos animais, guerrà

bdcteriolÓ8icd . Idéias e práticds, que por serem

inovadoras, vingdrão. Porém, não é nada dlentddor

sdber, que numa guerra com armamento bdcteriolÓsico,

é possÍvel dtingir-se somente o filão genético do

suposto inimigo. E menos dlentddor ainda saber que

todos os homens serão atingidos

frente d tecnociêncid, hdverá à possibilidade

da aFirmação de um ethos universdlizdnte, a partir dd
bioéticd, num tempo em que os vdlores universais

encontrdm-se, aparentemente, desaparecidos? O

problema da intetecção dd Bioética deve firmar-se e

impor-se, em considerdÇão dos avanÇos sucessivos da
biociêncid e da biotecnologia. Os pesquisadores da

Bioética devem questionar e orientar d divulgação,

feita pelos meios de comunicação de mdssa, de
descobertas tecnocientíficds que podem reduncJdr em

melhor saúde para a humdniddcJe. Porém, d divulgação
tem-se dado do caso de modo mais ou menos

irresponsável. No universo do entretenimento, em

novelas, como O Clone, exibida pela IV Globo,

os temas da inseminação artificial e da clonagem têm
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sido abordados de maneira vulgdrizddd, idedlizddd e

equivocddd. Alguém poderá dizer que se trdtd cJe

um sucecJâneo do folhetim do século XIX, que não
deve ser levado a sério. Se as novelds rebdixdm o

nível da discussão e o bandIÊzdm, dlsuns filmes o elevam

do ponto de vista científico e ético. É o caso do

filme GdLtdcd – /\ Experiência Genéticd, de 1 997,
dirigido por Andrew Niccol, trdmd que beira d

perseguiÇão policidl, porém pertence do gênero dd

utopia negdtivd, pelo vislumbre de uma sociedade

futura pior que a dtudl. TdI socieddde divide os homens

em “válidos”, os filhos da perfeição Idbordtoridl

científica, e em “inválidos", os filhos do dcdso divino

via ndturezd deixada a si mesma. Não restd alternativa

do protdsonisEd Vincent Freemdn, senão transFormar-

se em pirdtd genético, de modo a saltar da condição

social de “àlmd morta’', pdrid inválido, à situação de

um sujeito “válido’', com todos os riscos da operação.

Sob d mesma perspectiva de gênero, no filme

Minority Report, de Steven Spielberg, Idnçddo em

2002, umd divisão policial pré-crimes é compostd

de preco8s (pdrdnormdis), que trdbalhd de modo a

prevenir delitos de várids ordens e neutralizar o eventual

criminoso para sempre, que encâpsulddo, sob o efeito

de letár3icos, deixd d cend social em estado de coma

permônente. Os preco8s têm uma visão do nome da

vÍtimd numa esfera e, do criminoso, em outrd, Assim,

tornd-se mdis expediEd sud missão. /\té o momento

em que o detetive John /\nderton, protdgonizado

por Tom Cruise, dntevê que ele mesmo cometerid um

crime

Reportagens sucedem-se, em que bebês têm o

sangue do cordão umbilical recolhido e armazenado

de modo adequado, pois contém célulds-tronco, que

revoluciondridm o trdtdmento de doenças, para o

momento, incuráveis: diabetes, câncer, mal de Parkinson

e de Alzheimer, dentre outras mais corriqueirds. A

11 A propósíto, corlferír KEHL, M. RiEd ''Depressão e imagem do novo mundo". In NOAVES, A, (Org.), MurdçÔes. Ensaios sobre as novds confisurdÇÕes dc
mundo Rio de Jdneiro; AgÊr/SESCSP, 2008, pp. 295,320

2 Conferir ROUANET, S. P. “0 Homem-Máquina Hoje", tn NOVAES, P. (Org,). O Homem Máquind: d ciêncid mdnrpuld o corpo. São Pdulo: Cia. das

Letrds, 2003, pp, 37/64

prevenção liquida o medo dds doençds e da morte.
fâltdriâ d tecnociêncid resolver o desconforto dds

perfídids, trdiÇÕes, desdmores, depressões. 11 Dado o

descompasso, há quem sugird : mais pldtonismo e menos

fluoxetina, ou outros estimuladores de serotonina

O„i, d, ,,,t,ib,ições dd tec,o,iê,ci, p,r, o ,omk),t,
do tédio contemporâneo, à loucura e à depressão?

Andróides, replicdntes e utopias negativas não são

boas respostds pdrd d altura de civilidâde dtcdnçadd

Em verdade, entra-se num dos círculos do inferno

contemporâneo: psiquidtrd, psicotrópÊco, psicdndlistd,

hospiEdl did, dcompdnhdnte terapêutico, em que d
suposta “normdliddde'’ é conseguidd, Frdcdmente, com

medÊcdmenLos. Um ciclo mercddoló8ico totalitário e

iníindável, sob a bdndtÊzdÇão da psicanálise e d

redução dd dutonomid pessodl. Assim, não há mais

sujeitos tímidos ou tristes. Sob a he8emonid dd

socieddde do espetáculo debordidnd, o reino da

redução de tudo à mercddorid, à imagem e do
consumismo, sobrevive-se, segundo Mdrcuse, no
emb)dIo da “euForiâ nd inFelicidade”

Por que tanto interesse de pdrte dd

biotecnologia em corrigir o corpo e dcelerdr a evoluÇão

natural? Quais os fins dd biotecnologia? /\caso seria

urna novd concepção de felicidade? Desde Descdrtes,

do imd8indr o corpo humano como uma máquina

perfeitd se funciondsse bem, e Ld Mettrie do rddicdÉizdr

a idéia desde a concepção de “homem-máquina",12

sugeriu-se ser possÍvel corrigir a naturezd humdnd pelo

viés de ajustes mecânicos finos ou srosseiros. No
romance MdcJdme Bovary, de Gustdve Fldubert, o

persond8em Charles Bovdry, médico pdpdlvo, marido

de Emma, Faz uma cirurgia, sob a concepção mecânica

de corpo humano, num rdpdz com um defeito

conSênito nd perna, na vã esperdnÇd de que a

intervenÇão cirÚrgica, cdlculddd sobre hipóteses pouco

confiáveis, pudesse aliviar o que a natureza por si não
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dlividrid jamais. Além, de não “consertá-to", o

pdciente sofre de complicações pós-cirurgia, e, o que

já não erd bom, ficou pior. Ora, qudntds diferenÇds

técnicas e semelhanças de concepção encontrdm-se

em curso no modus operandi de Charles Bovdry e
dos dtudis cirurgiÕes – sem perder de vistd o princípio

que concebe o homem como máquind, passível de

drrdnjos, dcomoddÇÕes, precipitdÇÕes daquilo que a

natureza, por hipótese, não alterdrid no curto período

de uma existência? E a paixão de Emmô Bovdry seria

didgnosticddd e hdrmonizddd com algum psicotrópico
de ocdsião.

No período neolítico, segundo Lévi-Strduss,

a humanidade, na figura de nossos mais antigos

ancestrais, não Fez senão interrogar e pesquisar d

ndturezd, através dos sentidos13 e de um conseqüente

tipo de entendimento. Em primeiro lugar, por interesses

estéticos e de mero conhecimento, e, somente dpós,

pdrd utilizaÇão prática dos vegetais, dos animais e

dos minerais. Ndquele período, inventou-se a

cerâmica, a teceldSem, o cru e o cozido, o bronze, e,

8rdndiosdmenEe, d hurndnicJdde “domesticou" d

natureza através de enxertos e cruzdmentos. Em outras

pdldvras, frutds, legumes e grãos, originais, Foram

adaptados do paladar humano e os animais,
domesticddos. No período neolítico principia d
prática do reino do homem sobre o da ndturezd, de
modo a “humdnizá-la” dos seus sdbores. Assim,

descontado o dndcronismo, pode-se afirmar que a

humanidade já prdticdvd, desde dqueld épocd, uma

forma cJe trdnssenia, ainda que natural. E, de certa

forma, a Anti8üiddde recebeu tudo pronto e pôde
inventdr conhecimentos tidos e hdvidos como “inúteis” :

Matemática, Filosofia, jogos e entretenimentos, do

menos sob alguns aspectos pdrd Aristóteles. Porém,

sem a biotecnologia a sustentdr d produção mdssivd

de alimentos, asseguram os cientistds, a fome crescente
do mundo seria bem mdior.

13 Ver "f\ c'ênc'd do concreto". In LEVI-STRAUSS, CI. O Pensdmento Selvdscm 2.ed Tradução Marid Celeste da Cosrd e Souza e Almir de Oliveird /\8uir.
São Pdulo- Ndclondl, pp. 19-37

Um problema para à Bioéticd, de
conseqüências morais e jurídicas de difícil solução, é

o da escolha de doador de sêmen para inseminação
artificial. Em São Paulo, correu, nos circuitos em que

se discute ética e declindÇÕes morais, o fato de um

médico especialista em inseminação artificial, rIddd

prudente, ter aconselhado um cdsd!, com dificuldades

naturais pdrâ ter filhos, que o doador de sêmen poderia

ser o pai do marido. O que se deu ao caso. A nord

foi fecuncJddà, drtificidlmente, com sêmen do sogro

Cend seguinte: toda a fdmÍlid em pânico, como as

situações discutidas em outras bases por Lévi-Strauss,

em Relações elementdres de pdrentesco, AFinal, o caso

presente não está referido a nenhuma sociedade tribal,

em que o pai" não é necessariamente o “8enitor”,

mds aquele que de fato cria d cridnÇd . Tem-se que no

dntiexemplo paulistano, para ficar-se somente na linha

pdtrilinedr, o avÔ, que já era sogro ser cdtâpultddo -

peld ingerência médica e excessivd eficiência da

aplicdbiliddde dd tecnociêncid - do lugar de pdi

'ndturdl'’ do seu neto. No mesmo passo, o pai jurídico

dd cridnÇd, do ponto de vista natural é “trdnsformddo”

em irmão de seu filho legal, mas não legítimo, embora

nascido do útero da própria e lesÍtimd esposd

Desconsiderddo o aspecto próximo do incestuoso de

todo périplo, desde a orientação médica-fecunddÇão-
nascimento, contrária ao interdito básico da

civilização. AFinal, mesmo com medidÇÕes
tecnocientíficds, do ponto de vista ético, o sogro não

deve ter filho com a nord. O episódio evoca a
necessidade de que cddd caso – no universo dos

problemas que a tecnocÊêncid dpresentd para a Bioética

- seja tratado pelo detalhe particular, cddd um à sua

vez, de modo d não gerar dl)surdos dntropofósicos e

complicdÇÕes familiares irreconciliáveis.

Atualmente, o problemd dd inseminaÇão

drtificidl parece soluciondcJo com o dnonimdto do

doador de sêmen . Porém, é possÍvel, com d redlizdÇão

de cruzamento de informações contidas nos arIas de
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pai e de filho, a reveldÇão do senitor biológico de

um filho. Contudo, abre-se uma questão de caráter

bioético, para a qual o direito positivo sugere soÊuções.

Porém, permanece a questão dcercd do âlcdnce ético

e afetivo de tais soluções,

Se de um lado o dvdnço dd tecnociêncid no
campo da biolosid trdz progressos e promessas de

feficiddde imediata, de outro, há inúmeros casos em

que as situaÇÕes se complicdm. Por exemplo: pacientes
com “obesidade mórbidd*’, que, após regimes e

intervenções cirúrgicas, sentem-se deprimidos e com

compulsões. Objeto de reportdgem recente, alguns

antidepressivos – d listagem norte-dmericdnd chega a
mdis de uma dezena – consumidos regularmente, têm

induzido pacientes do suicídio, sem registros

psicológicos de tentdtÊvds dnteriores_ Tdis dados não

podem – sem mais - ser contrdpostos à luz dd tradição
filosófica acerca da ausência do sentido da vidd. Há

medicamentos para controle do peso, dãs paixões e

dd vida sexual, Numa espirdl de controles, profetas

sociais e formadores de opinião, cdlcdcios nd

inventividdde dd tecnociêncid, podem “prosrdmdr'

e divulgar de modo superimposto o comportamento

médio dos cidadãos, a controldr ds paixões
desor8dnizadords dd ordem e da administração

racional da produção caótica e do consumo
compulsivo. Nem mesmo em The Brave World , em

que a utopid em descenso, negdtiva, Êndugurdl dd

crÍticd cJd engenharia genética, imaginou-se possíveis

graus de controles. Paradoxo mdior ocorrerá se o Estado,

num rdsgo de socialização dos avanços tecnológicos

no câmpo dd correção do corpo e promoção da

sdúde, do prazer e da feliciddde, oferecer quiçá,
srdtuitdmente, aqueles medicamentos à populdÇão.

No filme O Lucky Man, de 1 973, dirigido
por LIndsay Anderson14 (1 993-1 994), com roteiro

de Dõvid Sherv\',in, dinamite pura da crítica social no

14 O cfnedsta Lindsdy Anderson, indiano naturalizado inglês, fícou conhecído do público brdsileiro pego fitme if.. ., de 1968 . tF. . . é uma sátira da escofd públicd

in3lesd, do sistema escoldr e dds puniÇÕes pdrd os desvios de comportdmenEo com chÊcotddds, estipulddds em nÚmeros e com hora mdrcddd, em público.
15 DeLiLLC), Don. Ruído Branco Tradução Pàulo Henriques Britto' São Paulo- Cia. ads LeErds, 1987

Deu no New York bmes, à época, incorporando pdssd gem do íomdnce: '7\ grande pàrticuldridade de Ruído Branco é sua compreensão e percepção dd trlfha sonord

dos Estddo s Unidos. O ruído branco inclui o som sempre presen Ee do tráfe80 dd duto-estradd, um murmÚrio remoto e constante que contornd nosso sono/ como
dImas mortds balbucidndo nas margens de um sonho.
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embalo dos dnos 60, o protagonista Michael Arnold

Travis, ou simplesmente Mick Trdvis, personagem

vivido por Mdlcolm McDowelí, em determinado

momento da vida – após pdssdr por sul)empregos

degrdddntes e hilários, como o de vendedor de cdfé,

empdcotddo – dceitd participar de uma experiêncid

como cobdia humana . Permanece internado por um

tempo. Levantado o lençol, que o recobre nd cama

hospitdldr, invade a teld um corpo de porco gigdnte

no lugar do seu, com patds diminutds, porém mantido

o rosto dpdvorddo dd persondgem .. . Aos desdvisddos

o filme pode parecer surredlistd, somente. Também,

sob find ironia e redlismo ndusednte, no romdnce Ruído

Brdnco, de Don DeLillo15, o drdmd fdmilidr vivido

numa pequend cidade imd8inárid do Meio Oeste
norte-dmericdno, Bldcksmith, prefigurd o desdstre

provocado pela Union Cdrbide, nd tragédia que
matou no mínimo dois mÉlhdres de pessoas e deixou

outro tdnto de Feridos em Bhopdl, na Índia, do final

da década de 80 do século passado. Tanto numa

como noutrd, os cidadãos evdcudrdm as cidades,

entenda-se, por conta de umd “Formação tóxica
atmosférica’'. No romance, em que nada parece ir

bem, dpesdr dd latente rdciondliddde em curso, a

combindr consumo e trabalho

O casal é formado por Jdck, proFessor

universitário, chefe do depdrtdmento de hitlerologid

do College-on-the-Hill, e d esposa, Bdbette,

8randalhona e mal arrumada, íeitorâ voluntárid para
velhinhos desdmpdrdcJos, mística a seu modo,
participante de um programa laboratorial farmacêutico

para testd8em de novo medicamento (s /c), juntamente

com outras pessoas. Convivem com colegas da
Universidade um tanto obsessÊvos. Em pouco tempo,

há um desdnddr dd ordem familiar: d mulher teme,

doentidmente, a morte, apresenta sintomas
desconhecidos, imprevisíveis e incontroláveis e marido
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também ddoece. Ora, onde estiveram a ética e d

Bioética com seus dspectos normativos e prescritivos,

necessários e pontuais, frente tais exemplos retirados

da filtragem redlísticd e crítica da imaginação artística?

h combinação de avanços da pesquisa
biotecnolÓsicd aplicada à medicina culminou com a

liberação da primeira fase do primeiro teste com célula
de embrião humano nos EUA. Deu na fo/Ad de São

Paulo: “Os EU/\ aprovaram ontem o primeiro teste

em seres humanos de uma terapia à base de células-

tronco embrionárids já feito no mundo. O experimento

será conduzido pe:a empresa de biotecnologia Geron,

da Califórnia, com o aval da FDA, a agência que

regula alimentos e fárrndcos no pdÍs.’'16 Segundo o

drticulistd, houve pressão populdr para o início do

processo, pois a segurança do experimento ainda é

objeto de suspeição por parte de cientistâs

envolvidos. . . E no plano nacional, segundo a mesma

fonte, tem-se a notÍcia dlvissdreird para a pesquisd

científicd : “Grupo cria céluld-Eronco sem o embrião” , 17

E novo mdteridl poderá ser utilizado pdrd teste de
fármdcos em curto prazo. Mesmo sintetizdcJd d célula-

tronco sem a pdrticipdÇão de embrião, d dplicdÇão

do fármdco correspondente não deixdrá, certamente,

de suscitar problemas éticos e bioéticos. Porém, d

descoberta redlizddd por pesquisadores do Centro

de Estudos do Genomd Humano da USP, publicado

no Journal of Trdnsfationdl Medicine,\8 aponta para

a possibilidade de obtenção de células-tronco ddultds

d partir clãs trompas de Fdlópio, as tubds uterinas que

conduzem os óvulos para o útero após a fecundação,
As trompas de Fdlópio possuem células-tronco

mesenquimdis com potencialidade para trdnsformdr-

se em umd gdmd vdriddd de células, Tal descoberta

alivia, em parte, os dilemas éticos envolvidos nd

produção de célulds-tronco sintetizddds.

I' GERAC)LJE, E. "EUA liberam 1 c’ teste com célula de embrião humano". In fo/Ad de São PduÊo. Edção de 24 de janeiro de 2009, p A 14
1/ Da Reportdgem Local. "Grupo crid céiuld-tronco sem o embrião". idem. Edição de 25 de jdnelro de 2009, p. f\ 27
18 ConFerir JAZEDJE, T. ef dlii ''Humdrl Fâltopidn tube: d news source of multipotent dduT[ mesenchymdi stern cefls discdrded in surgicdr proçedures'’ rn Journd! or

TrdnsÍaclondl MedicIne. 18 June 9009. ISSN 1479-5876 Article URL http://www.rransdtiond-medbcÊne.corn/content/7/1/46
Para o esrudo em pdutd, o tecido dds Trompas de Fdlóplo foi retirddo através de hlsterectomids e outros procedimentos sinecológicos, a que foram submetldas
mulheres férteis em idade reprodutiva (de 35 a 53 anos), sem tratamentos hormonds anteriores.

"’ JONAS, H. Op. CIl., p. 57
g) BROCH, Hermànn. /\ Morte de vlrBaio Trddução de Herbert Caro. São Paulo: Mdnddrlm, 9001, p. 95

Como quer Hans Jonds, o “próprio homem

pdssou d figurdr entre os objetos dd técnicd’', e o “ homc
fdber aplica sua drte sobre si mesmo e se hdbilitd d
refdbricdr inventivdmente o inventor e confeccionddor

de todo o resto. Essd culmindÇão de seus poderes,

que pode muito bem significar a subju8dÇão do homem,

esse mais recente emprego da arte sobre a natureza

desdfid o Último esforço do pensamento ético, que

antes nunca precisou visualizar alternativas de escolhd

para o que se considerava serem as características

deFinitivas dd constituição humana” . 19 Eis à questão
ética de previsão e de responsdbiliddde. Mas, como

' a verdade é filha do tempo, não dd dutoriddde’' ,

segundo Francis Bacon, é necessário perder o medo

da Eecnociêncid e da biotecnolo8id, sem perder de
vistd os princípios da Bioética, que se encontrdm em

expànsão e consolidação.

R tensão entre o avanço descontrolddo dd

tecnociência e o movimento da Bioéticd pode ser

mais bem dquildtddd pelas pdldvrds de Broch : “. , _quem

tiver deixàdo atrás de si o primeiro portão do terror

ficará cercado do adro de um ambiente ignoto, novo,
maior, ficdrá envolto e enleddo por uma novà
consciência, que o recolocdrá nd sua própria sina, nd

sua própria lei, e isentddo do retorno, isentddo do
decurso saturnino, isentddo dd impdciêncid dd sud

escutd, será ele o ente reerSuido, que novdmente cresce

para cima, que se reencontrd d si próprio; seu barco

deslizdrá apenas com os remos recolhidos, sudvemente,
sem dgudrdd, em tempo outorgado, como se o
desembdrque estivesse iminente, o desembarque na

orla da realidade verdadeira, eximldd do dcdso;’*2Ç)

Uma interrogação persiste: onde se encontra a

épurd entre tecnociêncid e Bioética? Por que, do que

tudo indicd, d localização do real não se estdbelece
nos planos de projeÇão, dos moldes do exercido pela
Geometrid Descritivd?
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Sobre a metafísica da adaptação

About the metaphysics of adaptation

Kostas E. BEyS
( Professor Emérito da Universidade de Atenas-

Diretor do Centro de Estudos Jurídicos Theophania )

Resumo

O dutor dbor(Jd o tema da evolução humana a pdítÊr das contribuições da ciência contemporâned , mostrando os laços entre os

resultados das investÉgaÇÕes dtudis e a tradição filosóficd de inspiraÇão pldtÔnicd

Palavras-chave: evolução – DNA Platão - metdfísicd

Abstract

The author ddresses the issue of humdn evolution from the contribui lions of con[empoídíy science, showing the links between the results

of current resedrch and the phiiosophical Tradition of Pidtonic inspiration

Keywords: evolution, DN/\, Pld[on, metdphysics

De dcordo com o conhecimento científico

atual, os primeiros sinais de vidd na Terra surgiram,

aproximadamente, há 4 ou 5 bilhões de anos,

qudndo, d partir dos dminoácidos ori3indrdm-se

moléculãs orgânicas “protobdctérids’' . Muito mais tdrde

estas moléculas adquiriram núcleo, que herdou seu

código genético, mais conhecido como DNA, que

desde então sofreu contÍnud evoluÇão e

enriquecimento. A partir destâs premissas e dtrdvés

de condições inexoráveis de extinção, mas também

de uma persistente resistência de dddptdÇão e

sobrevivência, ocorreu d junção de mais célulds em

orsdnismos multÊceluldres dentro dds águas geladas do

oceano, d formdÇão 8râduôl do esquebeto, as

diversidades do mundo animal e ainda, mdis

especificdmente, d evolução do seres de forma humdnd

primitivos (há 4 ou 5 milhões de anos) desde o homo

erectus e do homo hdbilis até as espécies recentes de

homo sapiens, há 30 ou 50 mil anos. Estã trdjetÓrid

de vidd nd terra deu-se dtrdvés dd prontidão dos genes

de resistência, bevdndo a uma nova addptdÇão do
mecanismo físico . Talvez o leitor observe que o desejo
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de resistência pressupõe o funcionamento cerebral, do
qual nossos dntepdssddos mais distantes não

dispunham. DesEe modo omÊte-se o Fato de que a

força de dddptdÇão não decorre dpends do estímulo

cerebrdl. Ela pode decorrer dd progrdmdÇão genéticd

(DN/\), cuja descobertd está inserida em nossos dids,

no entanto, nd dimensão filosófica Pldtão já havia

fdiddo a respeito, e dindd em diversas de suds obras

eíe fdzid uso, repetidamente, do verbo Tr&put<t (pefyke

nato, inerente), com o sentido de que esta

programação está inscrftd dentro de nós: «OÚTU)Ç npív

KaTá cpúolv Tré(puK€v» ( Leis, 733 d 7)1, corn especial

ênFase em nossô proSrdmdÇão indtd, não apenas pdrd

o belo e o ideal, p.ex. o reconhecimento «rré(puKt

Tnç wuxãç nptÍ)v ÕÚvaplç €pâv Tt TOU aÀn0oÚÇ KaI

TrãvTa év€Ka TOÚTOU TrpãTT€1v» (6/eGo, 58 d 4-5)2,
mas também no fato de odidrmos pdssiondlmente tudo

o que nos prejudica ou nos dmedÇd : «nécpuK€v Ept,)ç
plaeív» (Banquete, 195 b 3)3.

Nas reuniões ndtdlinds do nosso grupo de

amigos, onde foram formulddds estds teses, por ocasião

dos recentes dcontecimentos tempestuosos, df8uém

contrd-argumentou que a incitdÇão dd chdmddd paixão

inerente pelo ódio encorajou os atos incendiários e os

sâques dos estdbelecimentos. A discussão se conteve

no dntípodd dd fdlêncid globdf das instituições dtrdvés

da atitude espolidtivd de seus ddministradores, corno

motivo desencddeâdor do levante. h pd[dvrd, no

entanto, voltou para a dimensão filosófica, qudndo

umd outra pessod mencionou que, segundo Platão, a

nostdlgid do homem pefo divino, tem suds raÍzes

tdmbém em nossa pío8rdmdÇão genéticd, ou seja, nossa

dlrrId, pela próprid natureza, está pro8rdmadd a sentir

nostdlgid, como uma dsd que desejâ vodr dIto, ndquele
mundo trdnscencJentdl buscando encontrdr-se com o

divino, como o mostrd o siloSismo conciso das idéids

PL/\TAC)Le/5, 733 d 7 : assim somos submetidos à nd[urezd

- id./ f'lel)o/58 d 4-5 : desta potência de nossa d lmd que nasceu pôrd desejar o verdadeiro e fdzer tudo em vista deste
3 id., O Bdnquefe, 195 b 3 : é natural o Amor odiar

- fd-' fedK),946 d 6 –e 2: nscritd no dinamismo dd dsd (. . .) busca conduzir (. . .) onde a rdÇd dos deuses habita (. . .) ao divino que é belo, sábio, bom

: O dutor fdz referêncÉd à célebre edição dos fragmentos dos Píésocráticos, mencionando expIÊcitamente um irdgmen Eo de Heráclito (N' Ed.)

mdis elevadas dd beleza, dd sabedoria e dd bonddde

ÇFedro, 946 d 6- eg : «Tré9uKtv r1 Trr€poÚ ÕÚvap1Ç

(...)áv€1v âvtü (. . .) ó TO TUV acd)v yávoç OIKtÍ (. . .),
TO Õ€ O€Íov KaÀÓv, oo(póv, ayaOóv»]4. Desta maneÊrd

explica-se, porque e como, dpesdr dds terrÍveis

dnomdIÊds que vivemos não nos Ídltd d coragem e não

estamos dispostos a condenar de mdneird unilateral ds

vozes de indi8ndÇão e reação de nossos filhos pelas

ruas incendiddds. Os jovens se dpropridrdm do
movimento de indignação, já que seus pdis não

puderdm sair do sistemd dpodrecido. A redção é
inevitáveí, uma vez que, muÊto antes de Platão,

Heráclito, eminente filósofo pré-socrático e também

sdcerdote discreto de ApoIo eFésio, havia sdlientado

que tudo corlflui dentro de um contexto de incessdnte

conflito. A perpétud dlotropid espiral do universo

físico /ndturdl e do comportamento humano compõe

uma unidade estável das oposições, de modo que,
por fim, predomine “o interesse adverso”, que resultd

no sursimento dd “belíssima hdrmonid emergente dos

oposEos'’ e que por fim se revela por meio de intensas

rivdlidddes “e que se possa Fazer tudo com discórdid’'

(DIELS-KRANZ, 1 1 52,8-10)5

Ao ouvir estd colocaÇão, um amigo que

participava da reunião ndtdlind, quis me provocar, e

disse que, dpesar dos ataques, dos incêndios e da

fumaça que invddirdm os noticiários da televisão,

transmitidos inclusive no exterior, eu ousei e vivenciei,

com certa dpdtid, momentos de elevação filosófica e

de exaltaÇão metdÍÍsicd. Na concorddr com o que

dizid, ele se mostrou surpreso e, então, Ihe relâtei que,

na pequend igrejd cJe Nossd Senhora o cordi mÊsto do

brilhdnte compositor e professor de música, Nikos

Fyldchtos, cantava, literdlmente, com vozes dnselicdis

que nos trdnsportdrdm pdrd outros mundos. PdndgiotÉs,

meu bom e sério amigo, desde a épocd do curso de
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pós-8rddudÇão em Mônaco, me escre~,,'eu o seguinte:

“Não sentia tamanho estddo de glória dentro de uma

igrejd desde que eu era cridnÇd. Sentir que a palavra

ouvida não é terrend e corriqueird (. . .). Me lembro

que, ão ouvir A Pdixão segundo São João e A Paixão

segundo São Mdteus em Mônaco, disse: o que Bach

contribuiu com sua música para a religião cristã, seu

clero não pôde contribuir ao longo de 2000 anos’

Semelhantes emoções haviam me perpdssddo uma

semdnd antes, no pequeno morro batido pelo vento

que fica atrás da Rochd de Zdlonsou. Nd pequend

igreja de São Jorge juntamente com 34 moradores

que dincJd íestdrdm nd aldeia, hdvidm chegado também

de regiões mais próximas e mais distantes mais umds

tdntds pessoas para subir a escada mágica que

trdnspoítd os hdbitdntes da terra para o céu dtrdvés

dos hinos religiosos do coral de sons multicoloridos.

/\s pessods iniciam sua caminhddd cJe Prevezd, ainda

de mddrugddd – e hoje através do orvalho do inverno

e da nebiind das montanhas sinuosas. Destd vez o

carro do Spyros que levava o pequeno hdrmÔnio,

bdteu contra umd pequena rochd que hdvid desÉizddo

da extremidade dd rua escurd. O pneu do carro furou

e o carro sofreu dvdrids, felizmente sem fazer vítimôs

Che8drdm atrdsddos e cdnLdrdm com tdntd devoção

que rIddd tinhd â invejdr dd experiência mágica que

vivenciá\,,amos nos tempos de juventude, quando
ou\,'’íamos as obras primas de Hdendel, de Bach e de

Mozart nas igrejas alemãs

(trddução língua neo-helênicd : Helena Sdzdlis - Centro

Kdvdfys de Cultura Helênicd; tradução ads citaÇÕes

em grego dnti8o: Luiz AlberLo Cabral - Centro KdvdÇs

de Cultura Helênicd /UNICAMP)
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Resenhas

Book review

ALMEIDA, Rogério Mirdndà de. Eros e Tândtos : d

vidd, d morte, o desejo. São Paulo: Loyola, 2007

Rogério Mirdndô de AlmeÊdd doutorou-se em

filosofia pela Universidade de Metz e em teologia

peÉd Universidade de Estrasburgo, dmbds na frança .

Escritor singular, produziu e publicou NÉetzsche et /e

pdràdoxe (Presses UnÊvesitdires de Strdsbours, 1 999) .
Na tradução inglesa, o Êivro foi publicddo sob o título:

Nietzsche and Pdradox, SUNY Press, Estados Unidos,

9006/ segunda edição, 2007 . Em português, a

ok)rd foi traduzida pelo próprio duLor e publicada

por edições Loyola, 2005 . Ainda em 2005 veio

d lume, também por edições Loyola, Nietzsche e

Freud: eterno retorno e compulsão à repetição. Em

2007, d Loyola editdrid i8udlmente: Eros e Tândtos .

d vida, d morte, o duejo. Além destas obras, Mirdndd

de Almeida escreveu e publicou diversos drti8os em

revistas filosóficds do Brasil e da Europa, Lecionou

filosofia e teologia no Saint Vincent CoIÊe8e,

Pensilvânia, USA, filosofid nd Universidade
Sdnt’/\nselmo e teologia na Universidade Gresoridnô,

amb)ds em Roma. Atualmente, é docente pesquisador

do Prosrdmd de Pós-Graduação Stricto Sensu em
Filosofiâ da Pontifícia Universiddde CdtÓlicd do

Pdrdná, cdmpus Curitiba.

Eros e Tândtos dpresentd, como temas cenErdis,

d vidd e d morte, d geraÇão e a corrupÇão, a criaÇão

e a dniquildção. Neste livro, que contém trezentds e

qudrentd e uma páginas e quatro capítulos, o autor

analisa o temd dd vontade e do desejo que, segundo

ele, ndscem de uma falta, de um hiato, de uma dusêncid

e de uma tensão que são responsáveis peld vidd e a

morte, d gerdÇão e d corrupÇão ou, numd pdldvrd,

pela transformação de todos os seres, Tendo como

ponto de pdrtidd os fiEósofos pré-socráticos e os

diálogos de Platão, Mirdndd de AlmeÊdd termina

examinando o âmbivdlente conceito de vontade em

Schopenhduer e a questão do desejo e das pulsões
de vida e de morte em Nietzsche e em freud

Quero destdcdr duas dds principdis teses

desenvolvidas ao longo deste livro. b\ pr[meird, que

é introduzida logo no preFácio, afirma que não se

percebe, nos escritos dos pré-socíéticos, em P}dtão,

em Hegel, em Nietzsche e em Freud, umd sÍntese

terminal ou uma palavra derrddeird que viesse ddr um

sentido último às suas filosoFias. Em vez disso, têm-se

o vir-a-ser e as trdnsmutôções infinitas que, pela escritâ,

dpontdm Justamente pdrd as oposiÇÕes e d incessante

superdÇão ou construção e destruição do
conhecimento. A segunda tese, que está vinculddd à

primeira, consiste em que esses filósofos sempre

buscaram manifestar a li8dção, a pdssà8em ou d

medidÇão – que o dutor denomind pela expressão
'entre-dois” – que se verificd entre verddcJe e

f,t,iddd,, „t,e ódio e ,m„, e„t„ co„,pção ,
geração, entre vida e morLe

No Prefácio, redigido em Estrasburgo, Mirdndd

de Almeida descreve com eesâncid e precisão

metodológica dlguns elementos de sud trajetÓria

intelectudl. /\o mesmo tempo, refere-se aos grandes

nomes da produção filosófica e teológica da Europa
durante o período em que lá esteve: 1 98 ól 993
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Evoca também d conversa que, numd tarde, tivera

com Roland Sul)Ion, na qudl este ok)ser~-,/dvd que em

Schopenhauer e em freud não se encontra uma síntese

ou uma Aufhebung terminal. Mirdndd de Almeida

djuntd que, mdis tarde, se ddrid contd de que

tampouco em Nietzsche, em Hegel, em Platão, nos

pré-socráticos e, em suma, em nenhum filósofo, se dchd

uma sÍntese, uma conclusão ou uma pdidvrd que venhd

fechar ou drremdtdr de uma vez por todds a

si8nificdÇão, que é a marca característica do filosofdr.

b\ obrd, que é composta de duas partes, se

sul)divide, nd primeira parte, em dois cdpítulos:

Capítulo 1 : Os pré-socráticos : geração–corrupção–

rnorte–vicJai Capítulo II: Pldtão: eros, imortdliddde,

medidÇÕes. No prÉmeiro capítuFo, o autor introduz,

já no inÍcio, a interrogdÇão de Agostinho quanto à
saber se esta vÊcJd consiste numa vi(Jd morra 1 ou, antes,

numd morte vitdl. Estd será a problemáticd ou o

Feitmotiv que perpdssdrá não somente o primeiro

cdpítulo, mas todas ds reflexões contidas em Eros e
Tând los, Assim, estd mesma questão recorrerá,

especificdmenLe neste primeiro capítulo, nd Teogoniã

de Hesíodo, nos frd8mentos de Heráclito, de

Pdrmênides e de Empédocles, onde o autor mostra o

constante jogo e a constante inter-reFdÇão que se

verificam nos pdres de opostos: did e noite, ser e não

ser, ódio e amor, construção e destruição, vida e

morte. No segundo capítulo, Mirdndd cJe Almeidd

examina o problema do amor e da imortalidade

utilizdndo-se de sud expressão fdvoritd: o paradoxo

do enEre-dois. Com isso ele quer sisnificdr d passagem,

d ponte ou dquilo que li8d o hiato existente entre a

vidd e d morte, d expansão e a retraÇão, a agregaÇão

e d desd8regdÇão, d geraÇão e d corrupÇão. É, pois,

com bdse nesta noção do entre-dois que o Filósofo

drsumentdrá que em PFdtão não existe urnd dicotomid

irredutível entre o ser e o não-ser, nem também entre

„ d,m,i, ,,n„it„ pl,tôr,i,„ q„, v.18,rm,nt,, „

pretendem “opostos” . /\iiás, a dutor evidencia que a

expressão “duaíismo plôtônico'’ é equivocada e

lâmentôvelmente consdgrddd. “Na verdade, esta

expressão trai não somente uma Fdltd de conhecimento

do texto pldtÔnico, mas também umd miopid estúpida

que só vê “oposições" lá onde, ao invés, se encontram

p,ssdSe,s, 3„,J,çõ„, m,tações, permutações,
rupturds, retomadas e inclusões" (ALMEIDA,
2007, p, 165). Consequentemente, os diálogos

pldtÔnicos se caracterizam peld tentdtivd de se

dpreender um sentido que nunca se dá, pois, segundo

Mirdndd de Almeida, os diversos sentidos são

reiterddos por novas conexões e novds significdÇÕes

que reveldm, justamente, outrds tantas leituras e

reinterpretdÇÔes, Nesta perspectivd, ele dndlisd dcurdda

e minuciosamente os diálogos: O Banquete, A

Repúblicd e o Fédon . Note-se, contudo, que o
essencidl deste capítulo culmina, no meu entender,

com a pá8ind cento e sessenta e cinco, onde se pode

seguramente deduzir que não há em Platão uma
dicotomia irredutível entre o mundo sensível e o mundo

das redlidddes inteligíveis, entre o verdàdeiro e o Fdlso,

entre o ódio e o amor, entre a geração e a corrupção

De sorte que – conclui o autor com veemêncid – não

se poderá compreender Pldtão se não se tiver presente

o conceito de meio, de pdssdsem, de entre-dois, ou

cJe metdxy

A segunda parte é É8udlmente subdividida em

dois capítuÉos: Capítulo III: Schopenhauer: Vontdde
de vida e vontdde de ndddi Capítulo IV: Nietzsche,

freud e o desenrolar das pulsões. No terceiro capítulo,

Miranda de Almeidà deixa claro que a vontade é
cerLdmente o tema central da filosofid

schopenhaueridnd, mds se trata de uma vontade de

vida que é Edmbém, e pôrddoxdlmente, vontdcJe de

morte. Ele desenvolve um paralelo entre a vontade

de Schopenhauer e d coisa em si de Kdnt, tendo, do
mesmo tempo, o cuidado de mostrar que o pensador

de O mundo como vontade e representdÇão vai dlém

do dutor dd CrÍtícd dd rdzão pum, pois ndquele d

vontade se dpresentd não somente como d coisa em

si, mas também como um desejo cego, cujd Única

findliddde reside, dmbivdlentemente, na sud infinitd e

sempre recomeÇddd insdcidbili(Jade
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Convém lembrar que nesta e nas suas outras

obras, Mirdndd de Almeida retorna incessdntemente

aos capítulos que já cJesenvolverd . Em Eros e Tândtos,

ele o fdz com o propósito de redlÇdr ds correldÇÕes

que, nos autores exdminddos, existem entre a vida e a

morte, d geraÇão e à corrupÇão, a construção e a

destruÊção. Mds ele também antecipa as questões
que serão dndlisddds nos cdpítulos posteriores, como

é o cdso, por exemplo, do quarto e último capítulo,

que trata da filosofia de Nietzsche e das teorias

dndlÍticds de Freud. Acrescente-se que o significado

dessa constante retomada faz parte essencidl de sua

escola filosófica que, do primdr pelo rigor, a clareza e

a beleza literárid, seduz e envolve o leitor na dinâmica

mesma da tensão do desejo e dd luta dos "opostos

Eis porque o quarto capítulo, Nietzsche, freud

e os desenrolar das pulsões – assim como os capítulos

dnteriores – insiste tanto na tese de que a vida e a

morte não se opõem de mdneird irredutível, ou

dudlísticd. Aqui tdmbém, como nos pré-socráticos/

em Platão e em Schopenhduer, não existe uma síntese

ou uma Aufhebung terminal, pois as forças e as pulsões

em Nietzsche e em Freud revelam que a destruição e
d construção, d vidd e à morte, o ódio e o amor não

cess'im de se separar e de se entreldÇdr radicalmente.
Assim, ao examinar a dmbisuiddde do conceito de

niilismo em Nietzsche, Miranda de Almeida conclui :

'A peculiaridade deste movimento, ou de uma de

suas modalidades, consiste justdmente em desmorondr

as velhas crenÇds e, do mesmo tempo, criar novos

valores, novas perspectivds, novas visões, novds

sÊ8nificdÇÕes, novds desiSndÇÕes" (ALMEIDA,
20C)7, p. 326) . Note-se, porém, que coerente com

o seu questionamento fundamental, o autor não termina

a sud obra, preFerindo IdnÇdr, com Agostinho, d mesma

interrogdÇão que havia introduzido já no início do
primeiro capítulo: "Trata-se de uma vida mortal ou

de umd morte viLaR Ou de dmbds do mesmo

tempo?...'’ (ALMEIDA, 9007, p. 341).

Portanto, a !eiturà de Eros e Tândtos é

recomendddd não somenLe para dlunos e professores

de filosofia, de psicologia, de sociologia e teologia,

mas também pdrd todos aqueles que se debruÇdm

sobre d problemáticd do desejo, do amor, da vida e
da morte, ou da vida-morte

Samuel Mendonça
(Programa de Pós-Graduação em Educação

PUC-Campinas)

\
AZEREDO, Vânid Dutrd de. Nietzsche e d aurora

de uma nova éticd. São Paulo: Humdnitds; Ijuí:

UNIJUÍ, 2008

lconocidsta, crítico feroz da trddição filosóFica,

trdnsformddor de valores, destruidor de verdades,

adversário ferrenho cId metdfísicd, estetd que permeid

todd a sua filosofia de um chamado à dfirmdÇão dd

vida e de suds paixões, mestre da suspeitd, pensador

que procldmd a morte de Deus e promove a implosão

dos fundamentos de uma moral centrdda em princípios

e finalidades dbsolutos: muitas figurds são utilizddas

para se referir a Nietzsche, muitas delas insuficientes

pdrd dbdrcdr toda a complexidade de sua

multifdcetddd obrd filosófica . Por vezes, tais metáforàs

ou rótulos enfocdm-no de modo ex(_ludente, trdzendo

a lume algumas idéias suas e deixàndo outras de Iddo

ou ignoradas. Ora, considerando-se Nietzsche como

crítico do conceito de verddde, é de se supor que

também suas idéids se desdol)rem num leque de

perspectivas variadas, sem que nenhuma dentre elas

detenhd o stdtus de certezd absoluta. Tal como o

homem do qual fala, Nietzsche também é um

avaliador, um criador e destruidor de valores, que faz

sua existência dtrdvés de suas interpretações. C) que

Vânid Dutra de Azeredo faz na obra em questão é

justamente cotejdr e analisar Nietzsche a partir de

umd de suas múltiplas perspectivas: d de que, no

terceiro período das reflexões do autor de Ecce Homo,
dtrdvés dd crÍticd dos conceitos metdfísicos trddicionàis
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e às morais de fundo deontológico e teleológico, o

filósofo propicid a construção de umd nova éEicd,

que levd em conta o homem como ser que produz

destrói interpretdÇÕes e vdlores sem cessar e que não

possui um funddmento e nem uma findliddde. Uma

ética pautada no amor faLI, no amor do destino e ao

necessário, dcopldndo uma dimensão trágica na vida,

como argumenta a autora. Tal é uma amostra da

profunda riqueza do pensamento nietzschiano, que

se renova a cada perspectivd, sem se esgotar num

termo ou numa verdade última

Pdrd empreender sua análise, Azeredo utiliza-

se das idéias defendidas por Nietzsche na fase final

de sua obra. A periocJizdÇão das obras do filósofo

alemão que a autora leva em conta segue d cldssificdÇão

eldborddd por Scdrlett Marton, que as classifica em

três fases: d primeira, mdrcadd por O Nascimento dd

Trd8édid, na qudl predominam d inFluência e a crítica

a Schopenhauer/ d segundd, cujd obrd mais

representativa é Humano, demasiddo Hurndno, na

qual se desenvolve um pensdmento positivistd/ e, por

fim, a terceira, que se inicia com Assim fdldvd

Zdrdtustrd . A escolha deste terceiro período,
entretanto, não é arbitrária: Azeredo a toma como o

momento em que se fdz efetivamente a filosofia

nietzschidnd, em que seu pensamento se desenvolve

com plena dutenticiddde e maturidade. É nesse estágio,

portanto, que Nietzsche evidencia a eldbordÇão dd

sud éticd do dmor fàti .

O título do livro não poderia ser mais

escldrecedor: o termo durord remete cldrdmente d uma

emergêncid ou irrupÇão, do vir à tona de dIgo

anteriormente oculto ou adormecido; mais ainda, seu

signÊFicddo se liga à noção de pdssdgem ou de trânsito,

de mudança ou de devir, e, reFerindo-se à ética, d
umd concepção do dSir humano que é transitória.
Como a ética do amor do destino se assenta nos valores

provisórios impostos pelas interpretações, o método

mdis conveniente pdrd se dndlisdr d irrupção de tal

éticd não é a reconstituição de seu fundamento e

tdmpouco desenhar seu horizonte teleológico: é
necessária umd genealogia, que incidd sobre ds

condições de surgimento dos vdlores e das

interpretações. Este método, o preferido de Nietzsche,
é o utilizado pela autora, uma vez que ele permite

estruturar coerentemente ds idéids do dutor alemão

No caso, Azeredo fdrá a senealogid cJe três principdis

conceitos chaves da filosofia nietzschidnd: a vontade

de potêncid, o além-do-homem e o eterno retorno

do mesmo. É por eles que se trilha o caminho que
desembocd no amor fdti

Na primeira parte, intitulddd A interpretação

perspectivds de um dumento de potência, à dutord

explicita a crítica de Nietzsche em relação conceito

de verdade e de valores eternos, pildres culturais do

Ocidente que remontam à filosofia de Pldtão,

reforçados pela influência do cristidnismo. Tal

pdrddismd estdbelece umd diretriz de validade

universdl, subjacente a todas as interpretações e

opiniões, um valor máximo que é tomado como

medida de todos os outros valores_ O que Nietzsche

intenta Fazer com sud drgumentdÇão d favor de um

perspectivismo é justamente destituir o conceito de

verdade dd sud pretensão de ser eterno e de seu peso

dxiológico máximo/ o autor alemão, do situdr d

valoração no próprio homem, frdsmentd esta verddcJe

dntes und e indbdlável . Portanto, o que antes era certo

e verdadeiro torna-se somente mais uma interpretação

criada e impostd pelo ser humano, cuja existência é

tão unicamente avaliar e emitir vdlores. InterpretdÇão

dotada de volatilidade, podendo facilmente ser

dissolvida e substituídd por outra

Azeredo introduz a noção nietzschidnd de
interpretação a fim de argumentar que a ética do dmor
fdti não sÓ cdrece de Fundamento como tdmbém não

necessitd dele. Com isso, constÊtuí-se sua moral como

desprovida de todo e qualquer rdnÇO deontoló3ico
Sem uma vercJdde ou um fundamento do qudl se

estdbeleceria seu dever, descobre-se também uma

perspectiva ética distdnte de um horizonte
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teleofógico. As interpretações, como bem lembra a
duLord citdndo o pensador de Sils-Mdrid, não se

orientam a nenhumd ÍindIÊddde; elas são tecidds e

destruídâs pelo homem unicamente pelo prazer de

criâr e destruir. isso porque as interpretações nascem

diretamente dos impulsos inerenLes do homem e da

sua luta por efetivdÇão de forças. Todd dvdlidÇão e

vdlordção surgem, portanto, a partir das forças em

perpétuo combate no homem, e cddd interpretaÇão

emitida nddd mdis é do que um impulso d se efetivar.

h transvdlordÇão e d muddnÇd constante evidenciam

o momento em que um impulso sobrepujd outro e

executa-se uma mudança na hierdrquid que rege ds

forças em luta/ assim, d vontdde de potência Çder

\M lle zur Mdcht) deFine d existência do homem como

um eterno postulddor de interpretdÇÕes.

O segundo pdsso que a autora aponta nd

direção da nova éticd é a noção de além-do-homem

(Überrnensch) , tratada nd segundd parte de seu livro,

Do trágico do ético: o percurso de uma dÍiímdÇão.

Trdtd-se, entretanto, de umd etapa de transição: antes

cJds considerações acerca da idéid nietzschidnd de
eterno retorno do mesmo, Azeredo intenciondlmente

trdtd dd ultrapassagem do homem peÉâ superação de

si mesmo a fim de dissolver noções de eterniddde e

dtempordliddde. Um procedimento senedlógico, sem

dúvicJd; porém necessárÊo para a dissolução dos
conceitos universôis que obsLruem d plena emergência

do amor fat/. Desta mdneird, a luta consLdnte dos

impulsos dcdbd por torndr mutantes e f]uidds ds

dvdlidÇÕes humanas/ o ser dos valores transForma-se

em vir-a-ser. Toda nova interpretação significa uma

dlterdÇão dd estruturd hierárquica dos impulsos

humanos, sejd no que diz respeito a um dumento das

forças e também no que se refere do enfrdquecimento
e decadência . O homem vive em constdnte

trdnsformdção porque é um ser que visd d dumenedr

seu poder e se ultrapassar, indo além de si mesmo.

Logo, d éticd cJo dmor do destino, além de não
trdbdlhdr com uma mordl de valores universais e

sumdmente necessários, incide sobre um sujeito cujo

dslr é movido pela criação e pelo devir. Trdtdse de

uma esferd de dÇão movida pela ousddid dd

trdnsvdlordÇão .

Sua ética, sem fundamento nem findliddde,

tdmbém desconhece qualquer caráter linear no tempo

O combate dos impulsos não tem começo nem fim;

todd criãção e destruição são sempre um novo início
ou um novo término. Chega-se dssim à idéia de eterno

reEorno do mesmo, conceito de difícil dssimildÇão em
Nietzsche. Não se deve confundi-lo com d eternidade

da qual fala P gaLão e prega o cristianismo/ não se trata

aqui dum eterno trdnscendenEe e superior do mundo
concreto, mas de uma perspecti\',d de eternidade

pensada nd imdnêncid e sem um sentido LeleológÊco e

impositÊvo de deveres

A melhor rndneird de se resumir o signÊFicddo

desta idéia é d dpresentdÇão que faz dela Azeredo,
tomdndod como “círculo munddno cJe interpretdÇÕes'

DÊzer que o homem cria e dissolve interpretações pela

inocência e pelo prdzer cId criação e da destruição, e

que tais dvdlidÇÕes vão se sobrepondo uma d outra

devido à luta entre forças e a vontdcIe de efetivação

de cada uma delds, leva à conclusão de que tais

forças não possuem termo nem princípio justamente

por cdrecerem cIc funddmenLo e de fins, como já foi

dito, é dfirrndr que desde sempre o homem já se

encontra existindo como vontade de potência e
comE)dtc incessante de impuEsos. Inexistem umd causa

primeird ou um significado ulterior pdrd o viver, o ser,

o conhecer e o agir humanos. Conclui-se que o eEerno

retorno do qual fala Nietzsche nada mdis é do que a

dlterdÇão incessdnte dd hierdrquid de forças que regem

d vonÜdde de potêncid/ pode-se dizer que se trdtd

duma permuta entre impulsos que se faz dd infinitum

E o golpe de misericórdia aplicado nd idéid de

verdade e de valores universais e extemporâneos/ em

outras pdldvrds, com o eterno reLorno, vis{umbra-se o

percurso de transformação das idéias e dos ~,,âlores,

reForçando sua ndturezd efêmerd e volá Lil

E pelo entrelaÇdmento das noções de vontade

de potência, de dlémdo-hornern e de eterno recorno

do mesmo que Azeredo define a nova éticd dpontddd
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por Nietzsche. Desdpdrecem as Figuras do dever, da

verdade que funda uma mordl e a justifica, da

utiliddde como fim para toda ação práticâ, dd clivdsem

entre ds vontddes e a dÇão. O discurso ético
nietzschiano se assenta' numa multipliciddde de
perspectivas e numa busca incessante de fortdlecimento

e efetivação de poder por pdrte do homem, dncorddd
numa vontade ilimitddd. h duEord coloca a ética do

amor raLI sustentada sobre dois pÊÊares: a natureza

trágica da vida e o clássico imperativo de Pínddro:

torna-te quem tu és’' . Como identifica Azeredo, o

amor do destino é, inexordvelmente, amar quem se é,

quem se foi e quem ainda será/ é d suma aceitação da

vida em seu conteúdo integrdl. Numd Ótica

nietzschiand, é assumir todas as interpretaÇÕes pâssddds

sem qualquer traço de culpd ou ressentimento,
incluindose aÍ dquelds lisddds ao agir. É dborddr d

ética sob um viés trágico, uma vez que os heróis das

trd8édids gregds não lutdvdm nem se ressentidm de seu

destino, mas o dssumidm inteiramente. É também um

chdrnddo à autenticidade, no que se refere à sentença
de Pínddro.

h conclusão de Azeredo, após a 8enedlosid

desses conceitos, é d expressão dfirmdtivd dd vida,

tão dlmejddd por Nietzsche, nd perspectiva do dmor

fdEI . Amar o destino é manifestar a petição de uma

existência autêntica, em resumo, propiciar uma

redescobertd do que é mais propriamente humano em

detrimento das interpretações que foram impostas sob
o verniz de “verddde absoluta” . Azeredo mostra que

a ética concebida por Nietzsche tem o objetivo de

ressdtdr a dimensão do homem como criddor de vdlores,

sem, no entanto, nenhum interesse soterioÊÓ8ico; tdi

reconstituição é feitd unicamente para que o homem
possa ultrdpdssdr d si próprio e não se fixar numa

redenção imóveÊ. A perspectiva trdzidd d lume pela

dutord fornece novos ddendos para as discussões éticas

dtudis: uma nova maneira de pensar a mordf,

desvinculddd de noções de utilidade e dever e mais

dlinhddd do que é genuinamente humdno. Uma

muddnÇd do modo de interpretação

José Marcelo Siviera Ramos
(Aluno dâ Fdculddde de Filosofia, PUC-Cdmpinds,

BolsiStd PIBIQ/CNPq)
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Normas para publicação

N Revista Ref\exão , órgão de divul8dÇão
científicd semestrdl ddministrddd pelos Grupos de

Pesquisd da Faculdade de Filosofia dd PUC-
Cdmpinds, publicada desde 1975 , aceita
colaboraçÕes nd área de Filosofia mediante ds

exigêncids expostas a seguir:

1. Submissão de trabalhos: aspectos
éticos e direitos autorais

Os trabdlhos submetidos são avdliddos pelo
Corpo de Pdreceristds qudnto d seu mérito

cientíFico, e d sua adequaÇão dos requisÉtos dd
Associação Brasileira de Normds Técnicas
(ABNT) e a estas Normas para Publicação/

1

Podem ser dceiEos para publicação os seguintes
tipos de trabalhos: artigos, ensaios, debates,
resenhas, ou ouLro que, conforme d circunstâncid,
for acolhido pelo Conselho Editoridl;

9

Os trdbdlhos podem ser redigidos em português,

espdnhof, francês ou inglês. Com d dceitdÇão do
Conselho Editoridl, d publicação de trabalho em
outra IÍn8ud pode ser feita no cdso de ser a língua

original do dutor;

O Conselho Editorial pode dceitdr ou não os
trabalhos submetidos e, eventualmente, sugerir

modificações dos dutores, a fim de ddequá-los à

publicação. Os originais não serão devolvidos

Fica condicionddd à dutorizdÇão dos responsáveis
pela revista d aceitação de trabalhos enviados por
correio eletrÔnico, caso em que o(s) dutor(es)
deverá(ão) ser notificddo(s)/

É indispensável a apresentaÇão, sepdrddd, da
autorizaÇão expressa pdrd d publicação do drtiso
e a divulgação de um endereço de correio
eletrÔnico (e-mdib conforme o seguinte modelo:

4

5

“Eu (Nós), autorizo(amos) a Revista

Reflexão d publicdr meu (nosso) artigo (ensaio,

resenha . . .) intitulado ,

caso aprovado pelo seu Conselho Editorial, bem

como de meu (nosso) endereço de correio
eletrônico

Responsdbifizo(amo)-me(nos) por dados e

conceitos emitidos, e estou(amos) ciente(s) de

que a cessão de direitos autorais será reservdcJd à
Revista Reflexão

Todos os trdbdlhos são submetidos à dprecidÇão

de, pelo menos, dois pdreceristds, garantidos sigilo

e anonimato tanto doCs) autor(es) quan Eo dos

pareceristds. Os autores de trabalhos aceitos

receberão um “Termo de Aceite" emitido peld

AdministrdÇão da Revista, onde constdrá o

fdscÍcu lo provável em que o Erdbdlho será

publicado. Em caso de dceite condicionado ou

recusa, serão encdminhddd s docs) autor(es) ds

sínteses dos pareceres /

Os autores receberão cinco exempldres do
fdscÍculo cId Revista em que seu trabalho for

publicado, podendo ficar à sua disposição maior

número de exemplares em função do estoque

disponível

6

7

II. Normalização

Os trdbdlhos devem ser enviados em duas cópias

impressas em papel A4 e tdmbém gravado em

disquete ou CD com identificação do dutor e do

arquivo. A digitação deve ser Feita em Word for
Windows 97 ou superior, utilizando-se fonte Aridl

1
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tdmanho 1 9, respeitdndo-se as margens superior e

esquerda de 3,O cm e inferior e direita de 2,0
cm, entrelinhas de 1,5 e com máximo de 30

páginas. h publicação de trdbdlhos mais extensos

fica condicionada à autorização do Conselho
Editorial/

2 . Os drtigos deverão conter, além do título, nome,

maior FormdÇão e instituiÇão a que se vinculd o

autor, resumo de no máximo 1 50 palavras em

língua portuguesa e em inglês, seguidos de no

mínimo três e de no máximo cinco pdldvras-chdve

em ordem alfabética;

3

4

5

6

As Resenhas não devem ultrdpdssdr cinco páginas

(digitddds conforme procedimento descrito dcimd);

As notas explicdtivas, referências e citdÇÕes devem

ser dpresentddds no roddpé;

A bibliogrdfid deve constar no final do trdbdlho, em

ordem aIFabética, segundo a NBR 6023 dd ABNT;

Utilize-se itálico exclusivdmente para termos dou

expressões em IÍngua estrangeira, “dspds" somente

para citdÇÕes com menos de quatro linhas (cf
ABNT, NBR 1 C)520) e negrito somente pdrd

títulos de obras

Todd correspondêncid deve ser enviddd à

PontiFícia Universidade Católica de Campinas

Centro de Ciêncids Humdnds e Sociais Aplicadas

"Revista Reflexão

Rod, Dom Pedro !, Km. 136 – Pq. das Universidddes

Campinas – SP

CEP. 1 3086-900

Informações podem ser obtidas pelo seguinte telefone e correio eletrônico

Telefone: (1 9)3343-7096

cchsd . revista@puc-campinas .edu . br
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for inferior and right l)orders, 1 , 5 space between

sentences and a maximum of 30 pages of length

The publication of extended works is conditionecJ

to EditorÉdl Bodrd's duthorizdtion;

Articles should present title, duthor 's ndme, Academic

formdtion, Institution s dFFilidtion, and dn dbstrdct of d

1 50 words maximum, in Portuguese as well as in
English, with at ledst three or dt most five keywords,

rdnked in dlphdbetic order;

Book reviews must not over last Five printed pages

(in dccorddnce with previous descril)ed procedures)/

4 . Commentdry notes, Quotdttons references must be
included in footnotes/

5 . Bibliosrdphy must figure at the end of the paper,

in dlphdbetic order, following NBR 6023
instruction of ABNT/

2

6 Itdlic shape must be used exclusiveiy for terms and/

or sentences in foreign Idnsud8e, “quotes’' For

quotdtions with less than four lines, only (cf
ABNT, NBR 10520) and bold shape strictly

for titles of v','orks

AÊI correspondence must be sent to

Pontifícia Universiddde CdtÓIÊcd de Cdmpinds

Centro de Ciências Humanas e Sociàis Aplicadas

“Revista Reflexão

Rod. Dom Pedro I, Km 1 36 – Pq. das Universidddes

Cdmpinds – SP

CEP. 1 308Ó-900

F„ f„th„ i,fo,m,ti,,, pl„,e ,,„t„t the following telephone number and e-mail

Telephone: (1 9) 3343-7096

cchsd . revista(a?puc-câmpinds.edu . br
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The Reflexão Review, hdlf-yedrly scientific

journdl managed by the Research Groups of the
Philosophy ColÊege of PUC-Cdmpinds, published

since 1 975, ddmits pdpers in Philosophy subJects
within the Following conditions:

Publishing norms

ethical aspects and1. Submissions:
copyright

Submitted pdpers are dndlyzed in blind-review

by the Referee Body concerning its scientific merits,

and its dccorddnce to the requirements of
/\ssocidÇão Brasileira de Normas Técnicds
(ABNT) and to these Publishing norms/

There may be dcceptecJ for publication the
following types of pdper: articles, essays, debates,
book reviews or any other thdt, due to current
circumstdnces, might be received by the Editoridl

Board;

2

Papers may be written in Portuguese, Spdnish,
French or English. With the EditoridÉ Bodrd's
âpprovdl, the publication of a paper in dnother
language mdy occur in case ít is the author ’s ndtÊ\,,’e

language/

The Editoridl Bodrd may or mdy not accept
submitted pâpers and, occdsiondlly, suggest some
revisins measures to the authors, in order to make

them suitdble to publication. The original papers
will not be returned. The acceptdnce of works
submitted by e-mdil is conditioned to the editors'
duthorizdtion, in which case the duthors will be
notified;

It is indispensdble Lo present, sepdrdtely, d rndniFest

âuthorizdtion for publishing the submitted paper
and dn e-mdÊl ãddress like the following model :

3

4

5

“I (We), duthorize the Reflexão

Review to pubIÉsh my (our) drticÉe (essdy, book
review), entitled , in case it is

dpproved by the EcJitoridl Bodrd, as well ds my

(our) e-mail dddress . By that,

(we) decldre to be responsible for dll given
concepts and informdtion, dnd dwdre of the fdct

that copyri8hts dre reserved to the Reflexão
Review.

AII works are submitted to the evaluation of dt

ledst two referees, with 8udrdntee of both authors

and referees’ nãmes secrecy and dnonymity. Those
authors whose works dre accepted will receive a

“Decldrdtion oF Acceptdnce” provided by the

Review’s mdnd8ement, in which should be
deterrnined the possible series’ number in which

the work will be included_ if the dcceptdnce is
conditioned to duthorizdtion or refused, there will
be sent the abstract of the editors’ or referees

dndlysis/

The authors will receive five unitÊes of the Review s

series’ number in which theirs works is published,

or more, dependin8 on the quantity of copies in
storage

6

7

II. Normalizing guidelines

\Works musE be sent in two printed copies in A4
paper size, dnd also recorded in FÊoppy disk or
CD, with the duthor s identificdtion and his file

Typi.8 m„,t b, ,o„fo,m to \Wrd for \Window,
97 or superior, in Aridll 2 point font size, within

3,0 cm for superior dnd left l)orders, and 2,0 cm
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