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Editorial

Estudando o pensamento a|eméo, pomos em relevo a contribuigéo de autores como Eckhart, Hege|,

Nietzsche, Husseri, Heidegger, Jonas, Benjamin, recorrendo a especia|istas no assunto.

/A\ssim, focalizando o prob|ema do nada em Eckhart e Longchampd, Paulo Borges assinala o ciié|ogo
possivel entre o mistico ocidental e o pensamento budista. Rogério Miranda, Fébio BL’Jidio, Claudemir Araldi/
Ernani Chaves e Antonio Edmilson Paschoal trazem & luz a inspiracao em Nietzsche, pard @ compreensao da

filosofia atual.

Paulo Schneider e Antonio Valverde abordam a questdo da técnica, a partir de autores como Heidegger

e Jonas. E Wilson Frezatti considera o tema da morte de Sécrates na perspectiva de Walter Benjamin.

A filosofia grega, , invocando sua tradigéo e atua|io|ade, estd representdda por Kostas Beys, da Universi-

dade de Atenas e do Centro de Estudos Juridicos Teofania.

A Redacio
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Editorial

On studying German Philosophy, we have emphasized the contribution of authors such as Eckhart, Hegel,
Nietzsche, Husser|, Heidegger, Jonas, Benjamin, by recurring to experts on this issue.

Therefore, Focusing the prob|em of Nothing both in Eckhart and Longchampa, Paulo Borges indicates a
possible dialogue between the western mystic and Buddhist thought. Rogério Miranda, Fébio Bifalo, Claudemir
Avaldi, Emani Chaves e Antonio Edmilson Paschoal bring to light the inspiration in Nietzsche, in order to understand
contemporary phi|osophyA

Paulo Schneider and Antonio \/a[verde, at their turn, discuss the matter of techmque/ on behalf of authors
such as Heidegger and Jonas. And Wilson Frezatti considers the question of Socrates’ death, within Walter

Benjamin's point of view.

Greek philosophy, by means of its tradition and its currentness, is represented by Kostas Beys, from the
University of Athens and from the Centre for Juridical Studies Teofania.

Editorial Staff
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a%tigo

Mestre Eckhart 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 a razdo de se estudar comparativamente Mestre Eckhart (1260 ? — 1328) e Longchempa (1308 — 1363) ? Duas figuras
que, apesar de ainda contemporaneas, se formaram em mundos tdo distintos e distantes como parecem ser o cristdo e o budista tibetano?
Se ambos adquiriram uma profunda e sélida erudigéo universitdria no seio de tracligées tdo diferentes, o que parece aproximé-los é a
radicalidade espiritud[ que se divisa nas suas obras, que fsz com que um e outro tenham influido decisivamente em geragoes de discipulos,
perdurando até hoje como referéncias magistrais da visio e experiéncia da realidade dltima e incondicionada nas respectivas tradicoes.

Assim os consagrou a posteridade, chamando a Eckhart ‘o homem de quem Deus nada escondeu’ e a Longchempa ‘o Omnisciente.

Palavras-chave: Eckhart, Longchempa, Nada, Vacuidade

Abstract

Why to study comparatively Master Eckhart (1260 ? - 13928) and Longchempa (1308 - 1363)? Two people who, although still
contemporary, graduated from worlds as diverse and distant as they seem to be a Christian and Tibetan Buddhist? If both have acquired
3 deep and solid academic scholarship within different traditions 50, which seems to approach them is the radlical spiritual discerned in his
works, which causes one another and have decisively influenced generations of students, and lasted until today as special references of
vision and experience of ultimate reality and unconditional in their traditions. So devoted to posterity, ca“ing Eckhart ‘the man from whom

God hid nothing" and Longchempa ‘the Knowing'

Key-words: Eckhart, Longchempa, Nothing, Emptiness.

Qual & razdo de se estudar comparativamente e distantes como parecem ser o cristdo e o budista
Mestre Eckhart (1260 7 — 13928) e Longchempa tibetano 7 Se ambos adquiriram uma profunda e sélida
(1308 — 1363), duass figuras que, apesar de ainda erudicdo universitéria no seio de tradigdes tdo
contempordneas, se formaram em mundos tdo distintos diferentes/ O que parece aproximé—|os ¢ a radlicalidade
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P. BORGES

espiritual que se divisa nas suas obras, que faz com
que um e outro tenham influido decisivamente em
geragoes de discfpulos, perdurando até hoje como
referéncias magistrais da visdo e experiéncia da
realidade ltima e incondicionada nas respectivas
tradigées. Assim 05 consagrou a posteridade,
chamando & Eckhart “o homem de quem Deus nada
escondeu” e a Longchempa “o0 Omnisciente”. Com
efeito, se o tedlogo e pregador assume o seu discurso
mais radical como “uma verdade nao encoberta, que
veio directamente do coragdo de Deus” ', j§ o sébio
e mestre que compi|ou os ensinamentos da mais antiga
escola do budismo tibetano, a Nyingma, distinguindo—
se pelo ensinamento do Dzogchen, ou Grande
Perfeicio, adverte ser intima & mente dos leitores a
natural experiéncia i|uminada, o prdprio Buda
primordial, onde se transcendem e culminam todas as
vias graduais, ainda dualistas e conceptuais, da prépria
tradicdo budista: “Tudo o que se experimenta e/ a
tua prépria mente s3o a Gnica realidade primordial"?.

No entanto, se ambos foram reconhecidos
como mestres espirituais, deve notar-se que o “Leben
Meister” Eckhart ficou |onge de obter o consenso da
|greja, tendo sido objecto de um processo e de uma
Bula pdpal que condenou vinte e oito aFirmagées suas
como heréticas ou “mal sonantes, ousadas e suspeitas
de heresia” ®, enquanto Longchenpa foi e é aclamado
como um Buds vivo por todas as escolas do budismo

Hdige' gy

tibetano. Cremos que isto assinala a diferenca das
predominantes tradicdes budists tibetana e cristd no
que respeita @ uma experiéncia imediata e radical do
que se visa como o fim Gltimo, Buda ou Deus,
verificando-se que no primeiro caso tudo se orienta
mais decididamente para tal, enquanto no segundo
isso ¢ frequentemente remetido para o dominio da
excepgao a regra comum e considerado com grande
suspeicdo. Se bem que a eckhartiana fuga & norma da
sua propria tradigéo institucionalizada pOssa noutro
sentido ser vista como fidelidade a uma experiéncia
crista mais profunda, em que a resposta & questao
tradicional — Cur Deus homo; Porque se fez Deus
homem ? — ¢ a de que Deus se faz homem para que
cada homem “sejd engendrado como o préprio Deus”,
sendo “a abissalidade ["/A\bgrijndigkeit”] do ser divino
e da natureza divina" inteiramente gerada “no seu
Filho unigénito” para que “nds préprios sejamos o

mesmo Filho unigénito” *.

Cremos residir nesta radicalidade da
experiéncia espiritual ° a razdo pela qual Eckhart se
tem vindo crescentemente a impor como incontornével
mediador do o|ié|ogo entre o Ocidente cristdo e as
tradigées orientais . Didlogo auténtico, pois num
duplo sentido: apds Schopenhauer haver assumido
em Buda, Eckhart e nele préprio um mesmo

ensinamento fundamental (precipitadamente, cre-

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

Mestre Eckhart, Predigten, Werke, |, 52, textos e versdes de Josef Quint, editados e comentados por Niklaus Largier, Frankfurt am Main: Deutscher Klassiker
Verlag, 2008, p.563.

Longchempa, You are the Eyes of the World, traduzido por Kennard Lipman e Merill Peterson sob a inspiracio de Namkhai Norbu, [taca: Snow Lion, 2000,
p.33

* Veja-se o texto integral da Buls em Meister Eckhart. The Essential Sermons, Commentaries, Treatises, and Defense, tradugdo e introdugdo de Edmund Colledge,

O. S. A. e Bemard McGinn, prefcio de Huston Smith, Mahwah, Paulist Press, 1981, pp.77-81. Citamos o texto da p.80. Sobre o processo movido a
Eckhart, cf. também Kurt Ruh, /nitiation & Maitre Eckhart. Théologien, prédicateur, mystique, traduzido do slemdo por Janine de Bourgknecht e Alain Nadeau,
apresentacdo de Ruedi Imbach e Alain Nadesu, Friburgo / Paris: Editions Universitaires Fribourg / Editions du Cerf, 1997, pp.259-290.

Mestre Eckhart, Predligten, Werke, |, 29, p.333. Cf. Alois Maris Haas, que aponta em Eckhart “um programe de vida espiritual maximalista”, pois “Deus quer
tudo do homem”, ndo menos que cada homem devenhs Deus — Msestro Eckhart. Figura nomativs para la vids espiritusl [ Meister Eckhart als nomative Gestalt
geistigen Lebens], Barcelona: Herder, 2002, pp.34-35.

Fernand Brunner fals do ”gosto" pelas “pos@ées extremas : “Eckhart ou le golt des positions extrémes“, in AA\/\/, \Vbici Maftre Eckhart, pp.209-230.
Hans Urs von Balthasar declars ser “exclusivamente referindo-se ao pensador cristio Eckhart que o didlogo (cristdo) com as vias de libertacio asidticas seré possivel”,
enguanto Alois M. Haas abre o leque desss medidgéo, sfirmando que Eckhart, com Evégrio Péntico e Dionfsio, o Areopaglta, tem vindo a surgir “no Ocidente
cristdo como o interlocutor decisivo das religides orientsis” - CF Hans Urs von Balthasar, “Christliche und nichtchristliche Meditation”, in Neue Klarstellungen,
Einsiedeln, 1979, pp.82-98; Christen sind einfilti, Einsiedeln, 1983, pp.109-118; Alois M. Haas, Moestro Eckhart. Figura normativa pare la vids
espiritual, p.9; cf. também Id., Gott Leiden — Gott Lieben. Zur volkssprachlichen Mystik im Mittelalter, Frankfurt, Insel, 1989, pp.189-240, e “Correspondances
entre la pensée eckhartienne et les religions orientales”, in AAVV, Vobici Maftre Eckhart, textos e estudos reunidos por Emilie Zum Brunn, Grenoble: Jérdme Millon,

1998, pp. 373-383, p.373.




L

mos)’, e apbs autoridades como Rudolf Otto terem
mostrado as afinidades entre Eckhart e o ndo-dualismo
vedantico de Shankarag, sdo gutores orientais,
sobretudo budistas Zen, como Daisetz Taitaro Suzuki,
que encontram em Eckhart, para além das fronteiras
terminolégicas, uma experiéncia comum 4 sua e fecunda
para uma cultura mundial” . A Escola de Kyoto
tem em particu?ar promovido, muito em tomo de
Eckhart, um fecundo didlogo com a filosofia e mistica
ocidentais, desde Keiji Nishitani, que estudou o
pregador alemdo em Deus e o nada absoluto [ Kami
to zettai mu, 1948] '°, até Shizuteru Ueda, que
sobre ele se doutora na Alemanha com uma tese sobre
dois dos seus temas capitais: o nascimento de Deus
na alma e o trespasse na Divindade .

No que respeita a Eckhart e Longchempa,
muitas poderiam ser as vias a explorar num estudo
comparativo dos dois autores, mas preFerimos cingir-
Nos & que Nos pdrece a mais segura, Pois parte da
uti|izagéo por ambos de termos fundamentais para
indicar a natureza Gltima da realidade e a sua
experiéncia que, para além de todas as diferengas
entre o alemdo medieval e o tibetdno, ndo deixam de
possuir fortes afinidades semanticas e filoséfico-
espirituais, sendo praticamente equivalentes. Referimo-
nos a Grunt e a ye gzhi ou kun gzhi: o primeiro ¢ a

forma antiga do moderno termo germanico Grund,

|13 |

que neste contexto pode traduzir-se como fruna’o,- o
segundo ¢é a expressao tibetana que significa fundo ou
base primordial, fundo ou base de tudo.

Bernard f\/\cGinn, o erudito historiador da

mistica cristd ocidental, usa a expressao "mistica do
fundo” para designar a nova forma de experiéncia
espiritual iniciada ou redescoberta por Eckhart, seus
contempordneos e seguidores, que vé sintetizada na
aFirmagéo: ‘o0 fundo de Deus e o fundo da alma sdo
um fundo”"®. Grunt dbriria assim um “campo de
palavra mistico” (“mystiches Wortfeld”, expressdo de
Josef Quint), constituindo uma “metéfora exp|osiva"
(“Sprengmetapher”, no sentido de Blumenberg),
enquanto “expressa de modo concreto o que nao
pode ser capturado em conceitos e “trespassa
anteriores categorias da |inguagem mistica para criar
novos modos de dpresentar um encontro directo com
Deus” 3. Este “termo proteico”, iredutivel & todo o
“esquema definido ou sistema doutrinal”, mostra ser
“central” no pregador germanico “a consciéncia do
Fundo, uma forma de percepcao diferente de todas
as outras formas de experiéncia e conhecimento” ™.
Dos quatro sentidos que Grunt assume no alemao
medieval — “solo fisico” ou “terra”; fundo de “um
corpo, superficie ou estrutura”; “origem”, “causa’,

“infcio”, “razéo [...] ou prova [...] de algo”; “o

"Buda, Eckhart e eu préprio, ensinamos no essencial a mesma coisa” — Senilia (W 858), Der handschriftl. Nachlsss, editado por A. Hubscher, 1\//9, Frdnkfurt,

1975, p.29; citado em W. Halbfass, Indien und Europa. Perspektiven ihrer geistigen Begegnung, Basel, 1981, p.129; citado em Alois M. Haas,

“Correspondances entre ls pensée eckhartienne et les religions orientales”, in AAVV, Vbici Mattre Eckhart, p.373.

Cf. Rudolf Otto, Myst:que d'Orient et d'Occident. Distinction et Umté, tradugéo e prefécio de Jean Gow“drd, Parls, Payot, 1951, Cf. também B Bdrze|,

Mystique de l'ineffable dans ['hinduisme et dans le christisnisme. Cankara et Eckhart, Paris: Cerf, 1989.

? D. T. Suzuki, Mysticism: Christian and Buddhist, Londres/Nova lorque: Routledge Classic, 2006, pp.5-6.

10 Ct. também as referéncias a Eckhart na obra fundamental de Keiji Nishitani, Lo Religion y la Nads, introdugdo de James W. Heisig, tradugio de Raquel Bouso

Garcla, Madrid: Ediciones Siruela, 1999, sobretudo pp.112-119.

Die Gottesgeburt in der Seele und der Durchbruch zur Gottheit: Zwei Hauptthemen der Mystik Meister Eckharts, Gutersloher Verlagshaus Gerd Mohn, 1965,

Id., Zen y Filosofis, Barcelona, Herder, 2004, pp.51-134. Sobre a escola de Kyoto, cf. James W. Heisig, Filésofos de ls Nada. Un ensayo sobre la Escuela

de Kyoto, prélogo de Raimon Pannikar, Barcelona: Herder, 2009.

2.1 wo Gottes Grund und der Seele Grund ein Grund sind” - Mestre Eckhart, Predigten, Werle, |, 15, p.181

13 CF. Bernard McGinn, The Harvest of Mysticism in Medlieval Germany (1300-1500). The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism, vol.
[V, Nova lorque, The Crossroad Publishing Company, 2005, p.85. McGinn cita Josef Quint, “Mystik und Sprache, |hr Verhaltnis zueinander, insbesondere
in der spekulativen Mystik Meister Eckeharts”, in Altdeutsche und altniederlindische Mystik, editado por Kurt Ruh, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
1964, p.113-151, e vérios textos de Hans Blumenberg, sendo o dltimo dos quais Ausblick auf eine Theorie der Unbegifflichkeit”, in Theorie der Metapher,
edicio de Anselm Haverkamp, Darmstsdt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1983, pp.438-454. Cf. também Alois M. Haas, “The Nothingness of God
and its Explosive Metaphors”, The Eckhart Review, 8 (1999), pp.6-17 . Para uma introducio ao vocabulério eckhartiano, of. Gwendoline Jarczyk e Pierre-Jean
Labarriére, Le Vocsbulsire de Maftre Eckhart, Paris: Ellipses, 2001

14 CF. Bemard McGinn, The Harvest of Mysticism in Medieval Germany (1300-1500). The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism, vol.

IV, p.86

1

Reflexdo, Campinas, 34 (96), p. 11-23, jul./dez., 2009 ——=

MESTRE ECKHART E LONGCHENPA



| 14|

mais fntimo” e “oculto” de um ser, ou seja, “a sua
esséncia’ ° -, é este Gltimo que avulta na experiéncia
eckhartiana, quer referido ao “mais fntimo da a|md",
. N « »
quer referido &s “profundezas ocultas de Deus”, para
designar a radical unicidade desse seu fundo dnico.
nivocamente comum a Deus e 4 alma, o fundo
u t D l Fund
transcende-os enquanto “Deus” e “alma” surgem como
algo distinto em si mesmo e na sua relacio mtua.
om eleito, metdrora do infinito e do aosoluto livre
Com efeit téfora do infinito e do absoluto |
de todo o limite e referéncia, o fundo ¢ “sem fundo”
(gruntlés grunt) e “um Gnico um” (ein einig ein) que
transcende Deus ndo s6 “enquanto causa eficiente do

16 mas também enquanto diferenciado nas

universo”
pessoas trinitdrias: como diz Ed(hart, a origem do ser
divino e de todas as coisas reside nesse “fundo
simp|es” e “imbvel” ou “deserto silencioso onde jamais
a distincdo lancou um olhar, nem Pai, nem Filho, nem
Espfrito Santo” 7. Sendo a “indistincdo” e & auséncia
de caracterfsticas a “caracterfstica distintiva de Deus”
como fundo, este é “nu, livre, vazio, puro”. Daf a
articu|agéo da metéfora do fundo com outras,
tradicionais e emergentes na mistica germanica do séc.
XV, como as do “deserto”, do “mar” e do “abismo”
(abgrind)'®, enquanto imagens de espacos de
vastiddo, indistincio e desobstrucao, livres de limites
e entes particu|ares. Referindo também o

incondicionado que hé na alma, esse "a|go incriado”

5 CE Ibid., p.87
o Cf. lbid., pp.88-89.

G

que nela reside, o fundo é a mais poderosa metéfora
que Eckhart usa — acima de outras, como a “pequena
centelha” (vunkefin) e s “cidadela” (burgelin), apenas
referidas & natureza humana — para indicar a presenca
em cada homem do absoluto e infinito, isso que
transcende e identifica 0 humano e o divino '%: "Aqui
o fundo de Deus ¢ o meu fundo e o meu fundo é o
fundo de Deus”, como diz o Leben Meister,
veiculando a experiéncia pessoa| da gestacdo
simultanea do Filho na “natureza simples” do Pai e no

« S w PO
mais ntimo do esplfrito 2°.

A questdo fundamental de toda a prédica
eckhartiana, estabelecendo um fecundo paralelo com
o ensinamento de Longchempa, parece ser a de
reassumir esse indeclindvel e irredutivel fundo primeiro
e incondicionado de tods a experiencia possfve’,
antecedendo e transcendendo ndo sé a constituigdo
do sujeito e do mundo, mas ainda a do préprio Deus
enquanto tal, pelo menos, mas talvez ndo apenas, na
sua determinacdo trinitéria 2'. Um dos sermdes mais
elucidativos disso ¢ certamente o “Beati pauperes
spiritu...", embora nele o autor ndo recorra
explicitamente & metdfora do fundo. No contexto
de uma proposta de despojamento radical do sujeito
humano, pelo qual nada se queira, saiba ou tenha,

libertando-se de tudo e do préprio Deus, Eckhart

“[...] in den einfaltigen Grund , in die stille Wiiste, in die nie Unterschiedenheit hineinlugte, weder Vater noch Sohn noch Heiliger Geist” — Mestre Eckhart,

Predligten, Werke, |, 48, p.509. Veja-se também, numa linguagem muito préxima, 2, p.35: “Gott selbst wird niemals nur einen Augenblick da hineinlugen und
hat noch nie hineingelugt, soweit er in der weise und “Eigenschalt” seiner Personen existiert. [ ...] denn dieses einige Eine ist ohne Weise und ohne Eigenheit. Und
drum: Soll Gott je darein lugen, so mub es ihn dlle seine gottlichen Namen kosten und seine personhatfte Eigenheit; das mub er allzumal drauben lassen, soll er je
dave}nlugen, Vielmehr, so wie er einfahiges Eins ist, ohne alle Weise und Eigenhelt, 5o ist er weder Vater noch Sohn noch Hei]iger Geist in diesem Sinne und ist doch
ein Etwas, das weder dies noch das ist”.

Cf. Bemard McGinn, The Harvest of Mysticism in Medlieval Germany (1300-1500). The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism, vol.
IV, p.89.

Ct Ibid., p.119. Ct. Hans Holf, Scintilla Animae: Eine Studie zu einem Grundbesriff in Meister Eckharts Philosophie, Lund/Bonn, Gleerup/Hanstein, 1952.
2 "Hier ist Gottes Grund mein Grund und mein Grund Gottes Grund” - Mestre Eckhart, Predligten, Werke, |, Sb, p.71.

" Descrevendo dqui essa reassuncdo por uma cada vez mais funda penetracdo do intelecto, Qque rompe através (durchbrechen) dos vérios niveis da constituigao d'\vind/

2

°

para além do limite em que se satisfaz a vontade: “Vernunft blickt hinein und durchbricht alle Winkel der Gottheit und nimmt den Sohn im Herzen des Vaters und
im <gattlichen> Grunde und setzt ihn in thren Grund. Vernunft dringt <in den Grund der Gottheit>, ihr geniigt's nicht an Gutheit noch an Weisheit noch an
Wahrheit noch an Gott selber. Ja, in voller Wahtheit: ihr geniigt’s so wenig an Gott wie an einem Stein oder an einem Bsum. Sie ruht nimmer, sie bricht ein in den
<gottlichen> Grunde, wo Gutheit und Wahrheit ausbrechen, und nimmt es <=das gbtthche Sein> in principio, im Begrnn, wo Gutheit und Wahrheit ihren
Ausgang nehmen, noch ehe es irgendeinen namen gewinnt, ehe es ausbricht, <nimmt es> in einem viel hdheren Grunde, als es Gutheit und Weisheit sind. [hrer
Schwester aber, dem \X/\Hen, dem gendgt's wohl an Gott, sofern er gut ist. Die Vernunft aber, die scheidet dies alles ab und dringt ein und bricht durch in die \X/urzef/
wo der Sohn ausquillt und der Heilige Geist ausbliht” - Mestre Eckhart, Predigten. Traktate, Werke, II, 69, pp.53-55

E— Reflexao, Campinas, 34 (96), p. 11-23, jul./dez., 2009
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mostra que isso conduz & reintegragdo no estado
primordial, pré-existencial, onde ele préprio, antes
de se determinar como ente humano, vivia numa
imanéncia abso|uta, “live de Deus e de todas as coisas”
2. E apenas pela sua livie safda desse estado e
conseguente recepgao do seu “ser criado” que obtém
“um Deus”, “pois antes que fossem as criaturas, Deus
ndo era «Deus»”, mas apenas "o que era’, ou seja,
nem isto nem aquilo, pura indetermmagéo nao
entificada nem qualificada. F apenas pelo surgimento
das “criaturas” nessa e a partir dessa indetermmagéo
primordial, num processo solidério da auto-
determinagéo existencial do préprio sujeito Eckhart,
que “Deus” vem a ser, j& ndo “em si mesmo", mas
“nas criaturas’, como um ente divino. E este “Deus”/
criado, como tudo o mais, pe’a auto-criagao do
préprio sujeito enquanto ente mundano/ que nao lhe
pode bastar, pois ele procede de algo anterior ao
préprio “Deus” entificado e divinizado, issO que
Eckhart designa como "o abismo etemo do ser divino”
(den ewigen Abgrund gétt//'chen Seins). “Por isso
rogamos a Deus que de “Deus” nos liviemos”, como
diz, fruindo eternamente a “verdade” “af onde os
anjos mais e!evados, a mosca e a alma sdo iguais”, ou
seja, nessa imanéncia primordial, sempre presente,
transcendente do mundo da cliferenciagéo criada,

93

onde o sujeito residia quando “ndo era” ¥, o que,
embora sem o nomear, & ndo ser como ewigen
/A\bgrund” (“abismo etemo”) ¢ decerto uma das

descricdes mais sugestivas do Grund ou fundo sem

Fundo 94.

No final do Sermao, Eckhart volta & rogar a

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

| 15 |

estd acima de Deus” enguanto o concebemos “como
principio das criaturas”. Reafirma entdo ser nesse “ser
de Deus” onde “Deus” transcende “todo o ser” e
“tods a olistingéo” que primordialmente residia e
reside, sendo causa de si e enquanto tal “ndo-nascido”
e imortal. Enquanto incriado, foi, ¢ e serd eternamente,
sendo apenas mortal o que devém enquanto criatura.
Parece ser nessa passagem do pré-sujeito da eternidade
para o tempo, do incriado para a criagdo, que tudo
se constitui, incluindo o préprio “Deus” enquanto tal.
Designada como um “nascimento (eterno)” do sujeito,
por ela é “causa” livre e voluntéria de si mesmo e de
todas as coisas”, incluindo do “Deus” que surge como
tal para a crigtura, escrito por isso entre aspas. Como
insiste Eckhart, ¢ pela sua livre auto-posicao na
existéncia e em Fungéo dessa proto—diferenciagéo que
tudo vem 4 ser: de outro modo, nem a sua dimensao
criada, nem o mundo, nem Deus como “Deus” seriam
% Todos os entes, embora aparentem existir em si e
por si, incluindo o “Deus” gue como wl se determind,
s30 na verdade relativos uns aos outros e ao fundo
sem fundo de onde e onde procedem, constituindo-
se, ditlamos, como in-ex-istentes, na medida em que
o seu Dasein, o seu ser-af, é um ser no e a partir desse
fundo absoluto e jamais propriamente um ser no

muno|o%.

a

E aquele escorrer ou emanar (‘Ausflicben”™)
diferenciador que a ruptura ou trespasse
(“Durchbrechen”) reintegrador vem anular, libertando
O sujeito da sua “vontade criada” ¥/ e criadora e
assim de Deus e de todas as coisas, restaurando-o

nesse eterno imo de ndo diferenciacio onde ndo ¢

« « » . ”n %
nem D@US nem criatura . /\ elevagao

22 CI. Mestre Eckhart, Predigten, Werke, |, 52, p.555: “Und hier stand ich Gottes und aller Dinge ledig”

2 CH. Jbid.

24 Que permanecerd — como Lingrund e Abgrund - uma referéncia fundamental ds vertente da metalfsica ocidental que decorre de Jacob Bohme a Angelus Silesius,

Schelling e Nicolai Berdiaev, entre outros.

25 Cf. Mestre Eckhart, Predigten, Werke, |, 52, pp.561-563.

26 Kurt Flasch mostrou a influéncia de Averréis em Eckhart, se bem que no pregador alemdo se radicalize e amplifique (so préprio “Deus”) essa “dependéncia” ou “ndo-
existéncia do acidente” que o filésofo drabe, na esteira de Avistételes, havia transposto para a “relacio entre Deus e o mundo” — D'Averroes & Maitre Eckhart
Les sources drabes de la “mystique” allemande, seguido de Pourquoi étudions-nous ls philosophie médiévale?, texto francés estabelecido por Jacob Schmutz, Paris:

J. Viin, 2008, p.27
27 Cf. Mestre Eckhart, Predigten, Werke, |, 52, 0.553.
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("Aufschwung™) e o trespasse conspiram entdo no
regresso & trans-divina divindade abissal — que Eckhart
por vezes designa como Gottheit, para a diferenciar
de Gott, o “Deus” relativo ao homem - nessa
“suprema pobreza” de ndo haver mais que o Infinito.
Esta ¢ aquela “verdade” que sé pode compreender
quem se lhe assimila, a "verdade ndo encobertd, que

veio directamente do coracdo de Deus” 8.

Onde bos parte da sua prépria tradigéo
teoldgico-filoséfica e o senso comum véem o sujeito
como um ente determinado, necessariamente inscrito
e condicionado num mundo de entidades e
determinagées anteriores e exteriores, e ambos
procedentes de um outro ente primordial, absoluto e
criador — Deus - Eckhart comete a transgressao de
romper ou trespassar (“Durchbrechen”) a reificacdo
desses conceitos na Visdo-experiéncia da infinita e livre
operatividade de algo — o indizivel de si - no transito
do nada ser (que ndo é o mesmo que ser nada ou ndo

ser) para a triade das determinagdes entitativas (eu-

bntico e trans—ontoteo|égico fundo / abismo primordialA

Nao ¢ necessério o Dasein, ndo é necessério ser-af,

mundo—DeuS)_,g NO recurso deslg_pd[a aquele trans-_

FHhrtigo - \ 4

ndo é necessério que haja eu, mundo e Deus, ndo é
necessdrio nem evidente — ao avesso da questdo
formulada por Leibniz 2° e retomada por Heidegger
como “a questdo fundamental da metaffsica” *° - que
haja a|guma coisa em vez do Nada (/\/ic/vts) incriado
e indeterminado ¥, pOIs O aparente fado e fardo do
ser e do existir ndo é sendo gerado por uma relativa
safda dessa indeterminagdo que pode a cada
momento verificar-se inconsistente e reversivel pe|a
decriacio de si, e assim do mundo e do divino *,
num reassumir da an-drquica ou meta-4rquica liberdade
primordial 2. A cada instante estamos a tempo de
nunca haver nascido **. A prética disso é o que Eckhart
propde, junto com o mais radical e imediato
Durchbrechen, nessas actividades desapropriadoras e
desconstrutivas que designa como abescheio’en,
desprender ou cortar, lszen/gelézen, abandonar, abrir
mao, entbilden, des-formar ou des—imaginar,

35, as quais, mais do que

entwero’en/ des-devir
dirigidas 3 objectos exteriores, erradicam o auto-
enclausurador apesgo a si e s suas construgdes mentais,
isso que o mal conhecido verbo portugués e caste|hano,

usado por Sao Jodo da Cruz, tdo bem expressa:

% CI. Ibid., p.563. Sobre & distinggo entre Gott e Gottheit, cf. Mestre Eckhart, “De ls sortie de |'esprit et de son retour chez lui", Qeuvres de Maitre Eckhart

Sermons-Traités, traduzido do alemao por Paul Petit, Paris, Gallimard, 1987, p.118. Para a distinggo entre a ociosidade da Divindade e o Deus criador, cf. “Du
Royaume de Dieu", /bid., p.301. Para um comentério mais desenvolvido do sermao 52, cf. Paulo Borges, “Ser ateu gragas a Deus ou de como ser pobre ¢ nao
haver menos que o Infinito — a-tefsmo, s-teologia e an-arquis mistica no sermdo “Beati pauperes spiritu...", de Mestre Eckhart”, in Philosophics, 15 (Lisboa:

92000), pp.61-77

2 “Estabelecido o principio “QUE RIEN NE SE FAIT SANS RAISON SUFFISANTE", “ls premiére question qu'on a droit de faire, sera, POURQUOI IL Y

A PLUS TC)T QUELQUE CHOSE QUE RIEN" — G. W. Leibniz, Princices de la nature et de ls grdce fondés en raison, 7, in Principes de la nature et de
la gréce fondés en raison / Principes de la Philosophie ou Monadologie, publicados integralmente segundo os manuscritos de Hanovre, Viena e Paris e apresentados
a partir de cartas inéditas por André Robinet, Paris: PUF, 1986, 3° edicso revists, p.45.

3 Ck Meartin Heidegger, Qu ‘est-ce que ls métaphysique?, in Questions |, traduzido por Henry Corbin, Roger Munier, Alohonse de Waelhens, Walter Biemel,

Gérard Granel e André Preau, Paris: Gallimard, 1987, pp.43-44.

31 CF. o sermao eckhartiano a seguir comentado.

32 Sobre a decriaggo, num sentido muito afim, cf. Simone Weil, Lo Pesanteur et la Gréce, preficio de Gustave Thibon, Plon, 1988, pp.42-50.

3 Comentando Eckhart, escreve Reiner Schiirmann: “L ursprunc est anarchie: |'existence détachée me rend libre, sans attache ni lien, comme je |'étais alors que |'étais

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

néant

Ls volonté en son surgissement préoriginaire est sans principe, anarchique. Elle n'y est devancée par rien. Le détachement, & ce stade, ignore ou suspend la réference
3 tout ce qui est d'une maniére déterminée. |'homme détaché existe commme origine préoriginaire, origine de |'origine, et personne ne peut porter atteinte & sa liberté,
pas méme Dieu” — Maitre Eckhart ou la joie errante. Sermons allemands traduits et commentés, Paris: Editions Payot & Rivages, 2005, p.197.

34 CF. Paulo Borges, A cads instante estamos & tempo de nunca haver nascido (aforismos), Sintra, Zéfiro, 2008.
%5 S3o os verbos que, segundo Bernard McGinn, Eckhart emprega para “transmitir a sua estratégia para acabar com a possessividdde". Deles derivariam, segundo o

mesmo autor, os nomes formados “para expressar aspectos do processo de desconstrucdo, como abegescheidenheit e gelizenheit” - cf. The Harvest of Mysticism
in Medieval Germany (1300-1500). The Presence of God: A History of Western Christisn Mysticism, vol. IV, pp.165-166. Sobre entbilden e &
Entbildung, cf. Woltgang Wackernagel, YMAGINE DENUDARI. Ethique de l'image et métaphysique de |'abstraction chez Maftre Eckhart, Paris: J Viin, 1991.
Uma vez que procedemos a um estudo comparado entre Eckhart e Longchenpa, ¢ interessante notar que lizen/gelizen correspondem ac lcher prise e ao letting
g0 (a0 abrir ou largar da mao) que abundam nas tradugdes francesas e inglesas de textos budistas.




L

desasir (largar, soltar da mdo), desasir-se (o contrério

de asir, asir-se, agarrar, agarrar-se) 2.

Neste sentido, terminamos o percurso por
Eckhart e preparamos a sua comparagdo com
Longchenpa comentando um dos sermdes que melhor
esclarece a sua referéncia ao fundo ou & divindade
(Gottheit) indeterminada como “nada’ (/\//c/zts).
Trata-se do sermdo em que o mesmo Eckhart explora
as vdrias possibilidades de compreender o ndo ver
nada de Saulo, com os olhos abertos, apds a luz que
o envolve e deita por terra, nos Actos dos Apdstolos,
9, 3-9. No primeiro sentido, ndo ver nada ¢
assimilado a um ver Deus como “nada”: “esse nada
era Deus”; no segundo, ndo ver nada ¢ nada ver sendo
Deus ou ver sé Deus; no terceiro, ndo ver nada é nada
ver sendo Deus ou ver s6 Deus “em todas as coisas”;
no quarto, isso significa que, “quando viu Deus, viu
todas as coisas como um nada” 3. Numa leitura geral
da fntima complementaridade destes quatro sentidos,
no primeiro a visao de Deus ¢ a experiéncia da prépria
auséncia de objectos e de visdo, 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 apenas Deus na experiéncia de nada
ver é compativel com a percepcao do universo
fenoménico, na medida em que nele se ndo veja senao
essa auséncia de qua|quer determinagéo inerente ao
ver e ser visto; no quarto, enfatiza-se o aspecto
complementar disto, a evanescéncia do universo

fenoménico na mesma medida em que é visto na luz
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da sua fntima ndo determinagdo, isso que aqui se

designa como “Deus”.

Daf que esta visdo de Deus como “nada”, que
na verdade ¢ mais uma experiéncia de ndo visdo,
pelo menos no sentido de uma relacdo dualists entre
sujeito e objecto (que recorda a transcendéncia da
“visdo” em “contacto’ e “unido’, na experiéncia
p|otiniana de um Uno que, ao limite, ndo se pode
dizer sendo ouo’en/ “nada” 38), nao seja possive| senao
no fntimo da luz divina, para além de qualquer acesso
gradual *? e “sem intermedidrio” “°. Para além dos
sentidos, dos pensamentos e do intelecto que busca,
hé um “outro intelecto” que ndo busca e ¢ antes
"abragddo” (umfangen, literalmente, apanhado, preso
a toda a volta, ao redor) pela mesma luz que,
envolvendo o futuro Sdo Paufo, o fez tombar do
“cavalo”, ou seja, do apoio das suas/nossas referéncias
habituais, parciais, subjectivo—objectivantes, e ver, nada
vendo, tudo o que hé a ver: o Deus-Nada, ou seja,
essa mesma ilummagéo gue remove, com 4
subjectiviolade, toda a objectualidade *'. A cegueira
iluminads de Saulo ¢ o que o faz passar do
conhecimento conceptua‘ de Deus ou dos entes do
mundo como “isto” ou “aquilo” para o conhecimento
experimental de que tudo é Deus em Deus, nesse
inobjectivavel “uno” cuja Gnica determinagdo ¢ a sua
prépria auséncia, cujo “alguma coisa’ (“Etwas”) é
“nada” (“Nichts") 42 Neste acesso imediato e nesta
"pura rejeigéo" de si, ou seja, da auto-posicao

subjectivo—objectivante, raiz de toda a construcao

36 "Y asi grandemente se estorba una alma para venir a este alto estado de unién com Dios cuando se ase a algin entender, o sentir, o imaginar, o parecer, o voluntad,
o modo suyo, o cualquiera outra cosa o obra prépria, no sabiéndose desasir y desnudar de todo ello” — Sao Jodo da Cruz, Subids del Monte Carmelo, Il, 4,
4, in Obras Completas, edigio critica, notas e apéndices de Lucinio Ruano de la Iglesia, Madrid: BAC, 2002, p.299.

37 “Mich diinkt, dab dies Wértlein vierfachen Sinn habe. Der eine Sinn ist dieser: Als er aufstand von der Erde, sah er mit offenen Augen nichts, und dieses Nichts
war Gott,- denn, als er Gott sah, das nennt er ein Nichts. Der zweite Sinn <ist>: Als er aufstand, da sah er nichts als Gott. Der dritte: In allen Dmgen sah er
nichts als Gott. Der vierte: Als er Gott sah, da sah er alle Dinge als ein Nichts” - Mestre Eckhart, Predigten. Traktate, Werke, Il, 71, p.65

3 Cf. Plotino, Enéadas, V, 2, 1, texto estabelecido e traduzido por Emile Bréhier, Paris: Belles Lettres, 1967, p.33; Paulo Borges, “O desejo e a experiéncia
do Uno em Plotino”, Philosophica, n°26 (Lisboa, 2005), pp.175-214; republicado in AAVV, Caminhos do Penssmento. Estudos em homenagem so
Professor José Enes, Lisboa: Edicoes Colibri / Universidade dos Acores, 2006, pp.355-392.

3 CF. Mestre Eckhart, Prediigten. Traktate, Werke, Il, 71, pp.65-67.

40 “Sollen wir Gott erkennen, so mub es unvermittelt geschehen; es darf da nichts Fremdes <mit-einfallen” — fbid., p.75.

1 CL Ibid., p.67.

92 Ct. fbid., pp.73-75, em particular: “«Paulus stand auf von der Erde, und mit offenen Augen ssh er nichts». Ich kann nicht sehen, was eins ist. Er ssh nichts, dss
war Gott. Gott ist ein Nichts, und Gott ist ein Etwas. Was etwas ist, das ist auch nichts” — p.73.
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P. BORGES

diferenciadora, & alma é como esse homem do “sonho
acordado” narrado por Eckhart que se viu “grdvido
de nada como uma mulher com um filho": nesse nada

“Deus nasceu”, como “o fruto do nada” (die Frucht

des Nichts) *.

S

contemplagdo em accdo fecunda e fruitiva, sem outra
finalidade sendo ela mesma: daf a maior nobreza do
ser ‘mulher” ou “esposa” (Weib) sobre o ser “virgem”
(Jungfrdu) e de/ na reinterpretacao eckhartiana do

sentido aparente das palavras de Cristo, Marta primar

A experiencia de Deus como nada — afinal sobre Maria — simbolos evangélicos da vida

expresséo-hmite el s, - emerge p nadificagéo activa e contemp|at|va, na leitura alegorlca de Lucas,

de todas as construcdes préprias do conhecimento 10, 38-42 -, na medida em que possua o

ey . - experiéncia de “vida" de que a segunda for desprovida
conceptual e das subsididrias vias pelas quais a

o o g 44 . 47 Como diz Eckhart, exortando a essa “vida”" sem
experiéncia Gltima se busca 4. Como diz o pregador:

~ . o A P -
“Tod | b D : . razdes causais ou finais, sem porqué nem para qué: £
odo aquele que busque Deus por vias estd a

: der D : . a partir deste fundo mais intimo que deves operar
encontrar vias e a perder Ueus, que nas vias estd oculto.

« AND W,
M d b D . . todas as tuas obras, sem “porqué””, nem pelo “reino
as todo aquele que busque Deus sem vias encontré-

ce|este”/ nem por “Deus", nem pe[a “‘beatitude
48

lo-4 tal como ele é em si mesmo e esse homem vivers

n
. / 2o . ; t
com O FI”’WO € ¢ a propria Vldd”. ESSd Vldd ¢ a VIC|6 e

“sem porqué” (ohne Warum) que brota “do seu Notemos a afinidade desta Visdo e experiéncia

préprio fundo” e da “sua prépria fonte” *°, pura com a de Longchenpa, um dos sébios mais eminentes

espontaneidade que prolonga e enriquece a da primeira tradicgo do budismo tibetano, a dos

“Ch bid, p.73

* Na vertente neop|aténica, Eckhart esté sobretudo na linha do grego Daméscio e do cristdo Jodo Escoto Erilﬁgena. Mais préximo de si, e ainda como uma das suas
possiveis fontes, veja-se a malograda Marguerite Porete, queimada em Paris em 1310, na experiéncia pela qual & alms se v& “nada em Deus e Deus nada nela”
- Le Miroir des simples dmes anéanties et qui seulement demeurent en vouloir et désir d'amour, traduzido do francés antigo por Claude Louis-Combet, texto
apresentado e anotado por Emilie Zum Brunn, Grenoble, Jéréme Millon, 2001, p.85; cf. também p.122. Temos assinaledo que vérios pensadores portugueses
contempordneos sio pensadores do nada como transcendéncia do ser e do nao ser, com destague pars Pascoses e José Marinho, além de Agostinho da Silvs,
estando esse sentido mais ambiguamente mesclado com o do ndo ser em Antero e Pessoa. Encontrémos a confirmacio desta interpretagio e esclarecimentos
adicionsis, a respeito das virtualidades do portugués e do castelhano nesta questdo crucial, em Raimon Pannikar: <f. De ls Mistica. Experiencia p/end de Is \/fda,
Barcelona, Herder, 2005, pp.142-144; “Piélogo” a James W. Heisig, Filésofos de la nads. Un ensayo sobre la Escuels de Kyoto, Barcelona, Herder, 2002,
pp. 12-13. Como escreve: "El espaiiol y el portugués lo exoresan admirsblemente sin recurrir a la negacidn dialéctica: Nada no significa “no-Ser", sino ausencia
de Ser (no nacido, non-natum, ajata en sdnscrito); pero no ls ausencia como una privacién, como la negacién de algo que debiera ser, como un aborto que atin
no ha ”egdclo aser - De la Mistica. Exper/'enc/d p/ena de s \//c/d, p.143. Esta leitura ndo niilista do nadls — que indica & vacuidade onto‘égica da “coisa nascida”
(“res nata”) - abre, sinda segundo Pannikar, o rumo de um importante didlogo com a nogio sobretudo budista de vacuidsde (shunyata), que assinala um mesmo
caminho de transcensio dos extremos ontologista e nilists e de todos os “pontos de vists” ou posicdes conceptuais — cf. Ngrjuna, Stances du Milieu par
Excellence (Madhyamaka-karikas), traduzido do original sénscrito, apresentado e anotado por Guy Bougault, Gallimard, 2002, 13, 8 ¢ 15, 6-7, 10-11,
pp.173, 190 ¢ 199. Cf. Paulo Borges, “Nada, Espfrito e Saudade em José¢ Marinho”, in AAVY, O Penssmento e s Obra de José Marinho e de Alvaro
Ribeiro, |, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda / Universidade Catdlica Portuguess — Centro Regional do Porto, 2005, pp.203-219; Tempos de
Ser Deus. A espiritualidade ecuménica de Agostinho ds Silvs, Lisbos, Ancors Editora, 2006, pp.13-16; “«Deus existe, com efeito, para si préprio; mas Deus
estd enganador. Além-Deus e llusio de Deus em Fernando Pessoa” (neste volume). Para uma antologia da questdo na filosofia ocidentsl, embora marcada pela
confusio de “nada” e “ndo se(”, d. AA. VV. " Le Néant. Contribution & ['histoire du non-étre dans la p/vi/osopﬁ»’e occfdenta/e, sob & direcgéo de J. Laurent
e C. Romano, Paris: PUF, 2006

* "Denn wer Gott in einer <bestimmten> Weise sucht, der nimmt die Weise und verfehlt Gott, der in der Weise verborgen ist. Wer aber Gott ohne Weise sucht,
der erfabt ihn, wie er in sich selbst ist; und ein solcher Mensch lebt mit dem Sohne, und er ist das Leben selbst. Wer das Leben fragte tausend Jahre lang: “Warum
lebst du?” — kénnte es antworten, es sprache nichts anderes als: “Ich lebe darum, dsb ich lebe”. Das kommt daher, weil das Leben aus seinem eigenen Grunde lebt
und aus seinem Exgenen qui”t, darum lebt es ohne Warum eben darin, dab es <fiir> sich selbst lebt. Wer nun einen wahrhaftigen I\/\enschen, der aus seinem eigenen
Grunde wirkt, fragte: “Warum wirkst du deine Werke?” — sollte er recht antworten, er sprche nichts anderes als: “Ich wirke darum, dab ich wirke™" - Mestre Eckhart,
Predigten, Werke, 1, 5b, pp.71-73.

2 Cf. Id., Predigten, Werke, 1, 2, pp.25-29.

<7 CFE Id., Predigten. Traktate, Werke, |l, 86, pp.209-229. Cf. Alois M. Hsas, Msestro Eckhart. figurs nommativa pars la vids espiritusl, pp.107-109.

2 “Aus diesem innersten Grunde sollst du slle deine Werke wirken ohne Warum. Ich sage firwahr: So\dnge du deine Werke witkst um des Himmelreiches oder um Gottes

oder um deiner ewigen Seligkeit willen, <also> von auben her, so ist es wahrlich nicht recht um dich bestellt” — Mestre Eckhart, Predligten, Werke, |, 5b, p.71.

— Reflexdo, Campinas, 34 (96), p. 11-23, jul./dez., 2009
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Antigos, ou Nyingmapd/ qQue como Vimos se distinguiu
como mestre do Dzogchen (rdzogs chen) ou Grande
Perfeicdo, a experiéncia directa da natureza e fundo
primordial da mente e dos fenémenos, cume de toda
a progressdo gradual e estratégica, ndo doutrinal, das
vias budistas - Hinayana, Mahayana, Véjrayana — ,
mas na verdade situada para além de qualquer via,
cuja propria Nogao, segundo a visio budista, recai
sempre nas trés esferas da ilusdo conceptual: sujeito,
objecto e acgao (como constatdmos, também em
Eckhart o que se designa como Deus transcende as
“vias que o ocu|tam). Considerado, na c|assiﬂcagéo

da tradigéo Nyingmapa, e na perspectiva da via
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gradua| (/dm n'm), como o Ultimo e supremo dos nove

4% para o reconhecimento da natureza

vefculos
primordia| da mente e de todos os fenémenos - a
natureza de Budd, designagéo ndo de uma figura
histérica, mas do estado natural de Despertar ou
||uminagéo -, o rdzogs chen ndo constitui todavia,
em si mesmo, propriamente uma via ou um vefculo,
designando antes o préprio estado de experiéncia
imediata da perfeicdo natural e absoluta de todas as
coisas, independente dos métodos e préticas que o
possam preparar ¢ mesmo de qualquer tradigéo,
religido ou escola especficas °°. Atesta-o o facto do

ro’zogs chen ndo ser exclusivo do budismo, mas surgir

2 Os nove veiculos incluem-se dentro da classificacio mais geral em trés vefculos, correspondentes aos trés niveis de ensinamento do Buda: Pequeno Veiculo ou Veiculo

50

de Base, Hinayana, que inclui os shravakas, ou auditores, e os pratyekabuddhas; Grande Veiculo, Mahayans, o dos bodhisattvas; e, também referido como uma
extensio do mesmo Grande Veiculo, o Véjrayana ou Mantrayana secreto, igualmente chamado Tantrayana, subdividido nos Tantras externos — Krivatantrs,
Ubhayatantra e Yogatantra — e nos Tantras internos — Mahayoga, Anuyoga e Atiyoga, & Grande perfelgéo ou Dzogchen (abreviagio do tibetano rdzogs-chen
shin-tu mal- byor).

Estes veiculos devem considerar-se como as diferentes formas que uma mesma via de reconhecimento da Budeidade assume segundo as qualidades e tendéncias dos
individuos. E assim que os nove vefculos se podem subsumir numa Gnica viagem para um estado além de todo o conceito de veiculo ou de vigjante. Como diz
o Rei que tudo realiza (/(un-byeo/ /gyd/»po, T 898) "Realmente s6 hé um / Mas empiricamente existem nove ve\’cu\os",» e o Lankavatara Sutra: "Quando a mente
se transforma / Nao hé nem vefculo nem quem se mova” — cf. Gyurme Dorje, “Introdugio do Tradutor”, in S. S. Dudjom Rinpoche (Jikdrel Yeshe Dorie), The
Nyingma School of Tibetan Buddhism. lts Fundamentals and History, ol. |- The Translations, traduzido e editado por Gyurme Dorje com & colaboracio de
Matthew Kapstein, Boston: Wisdom Publications, 1991, pp.17-18.

Registe»se que outra c|assificagéo refere um distinto primeiro veicu|o, “o veiculo mundano dos deuses e dos homens”, e agrupa no scgundo veiculo os shravakss
os pratyekabuddhas — cf. Adriano Clemente, "!ntrodugéo” a Namkhai Norbu Rinpoche, Dzogchen. L‘Elmr d'Auto-Perfection, traduzido por Amaud Pozin, Paris
Les Deux Océans, 1994, p.10

Sobre o Dzogchen, entre vdrias outras obrds, cf. Longcbenpe, }'\//'nd/y Bent to Ease Us, |, Ile ”|, traduzido do tibetano e anotado por Herbert V. Guenthev,
Emeryville, Dharma Publishing, 1975, 1976 ¢ 1976; Id. (com o nome Longchen Rabjam), The Precious Treasury of the Wy of Abiding, traduzido sob a
direcgéo de Sua Eminéncia Chagdud Tulku Rinpoche por Richard Barron (Lama Chdkyl Nyima), editado por membros da Comissao de Trddugéo Padma: Susanne
Fairclough, Jelf I\/\l”ev, Mdry Racine e Robert Racine, Junction Cxty, Padma Pubhshing, 1998, The Precious Fedsu/y of the Basic Spdce of Phenomena/ traduzido
sob a direcgéo de Sua Eminéncia Chdgdud Tulku Rxnpoche por Richard Barron (Lama Ch(’jhyl Nyima)/ editado por membros da Comissao de Trddugéo Padma

Susanne Fairclough, Jeff Miller, Mary Racine e Robert Racine, edicio bilingue tibetano-inglés, Junction City, Padma Publishing, 2001, A Tressure Trove of

Scriptural - Transmission. A commentary on The Precious Treasury of the Basic Space of Phenomens, traduzido sob a direccio de Sua Eminéncia Chagdud Tulku
Rinpoche por Richard Barron (Lama Chékyi Nyima), editado por membros da Comissao de Tradugéo Padma: Susanne Fdivc]ough, Jeff /\/\i”er/ Mary Racine e Robert
Racine, Junction City, Padma Publishing, 2001; The Practice of Dzogchen, introduzido, traduzido e anotado por Tulku Thondup, editado por Harold Talbott,
itaca/Nova lorque, Snow Lion, 2002, 3° edigio; The Precious Treasury of Pith Instructions, traduzido por Richard Barron (Lama Chokyi Nyima), Junction City
Padma Publishing, 2006; Nyoshul Khenpo Rinpoche e Lama Surya Das, Netural Great Perfection. Dzogchen Teachings and Vijra Songs, ftaca/Nova lorque, Snow
Lion, 1995; Herbert V. Guenther, Matrix of Mystery: Scientific and Humanistic Aspects of rDzogs Chen Thought, Boston, Shambhala, 1984; Id., From
Reductionism to Crestivity: Dzogs Chen and the New Sciences of Mind, Boston, Shambhala, 1989; Namkhai Norbu Rinpoche, Le Cycle du Jour et de Is
Nuit. Lessence du Dzogchen, texto essencial sobre a prética do Dzogchen estabelecido, traduzido e apresentado por John Reynolds para a edicio americana;
apresentagdo e comentdrios traduzidos do americano por Madeleine Caré; texto principal Le Cycle du Jour et de la Nuit traduzido do tibetano por Patrick Carré,
JC Lattes, 1987, Samten Gyaltsen Karmay, The Great Perfection. A Philosophical and Meditative Teaching in Tibetan Buddhism, Leiden, Brill, 1988, Karl
Erhard, “Fligelschlége des garuda”. Litterar und ideengeschtliche Bemerkungen zu einer Liederssmmlung des rDzogs-chen, Tibetan and Indi-Tibetan Studies 3,
Stuggart, Franz Steiner, 1990, Dudjom Lingps, Buddshood Without Meditation. A Visionary Account Known as Refining Apparent Phenomens (Nang-Jang),
traduzido do tibetano sob a direcgéo de Ghagdud Tulku Rmpoche por Richard Barron, Junction C'\ty, Padma Publishing, 1994, The Golden Letrers, The Three
Statements of Garab Dorje, the first teacher of Dzogchen, together with a commentary by Dza Patrul Rinpoche entitled “The Special Teaching of the Wise and
Glorious King", prefécio de Namkhai Norbu R\'npoche, trddugéo, lntrodugao e comentdrios por John /\/\yrdhln Reynons, New Vork, Snow Lion/ 1996; John
Whitney Petit, Mioham's Beacon of Certsinty. llluminating the View of Dzogchen, the Great Perfection, Boston, Wisdom Publications, 1999; Mafijushrimitra,
Primordial Experience. An Introduction to rDzogs-chen Meditation, traduzido por Namkhai Norbu e Kennard Lipman, em co|abora<;éo com Barrie Simmons, Boston
& London, Shambhsla, 2001; Mi-pam-gya-tso, fundsmental Mind, com comentério prético por Khetsun Sangpo Rinpoche, traduzido e editado por Jeffrey
Hopkins, f(dca/Nova lorque, Snow Lion, 2006. Cf. também Paulo Borges, A liberdsde natursl da mente no Dzogchen ou "Grande Perfeicgo”, in Paulo Borges,
Carlos Jodo Correia e Matthieu Ricard, O Budismo e a Natureza da Mente, Lisboa: Mundos Parslelos, 2005, pp.61-79.
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também na tradigéo Bén, & anterior reiigiéo do
Tibete®, com linhagens préprias que ainda hoje o

. 59
VelCUIdm“ “

No aspecto tebrico-filoséfico, o rdzogs chen
distingue entre a mente no seu estado comum de i|uséo/
sems, e d sua natureza auténtica e primordial, sems
nyid, sempre pura, imaculada e luminosa, também
designada como rig pa. No seu estado comum, a
mente (sems), pela sua actividade conceptual-
emocional, condicionada pelos padrdes herdados das
experiéncias passadas e armazenados num fundo
latente e inconsciente (d/dyd—v/jﬁdnd, também
designddo por kun gz/';/', que neste sentido importa
distinguir do fundo ou base pr/'moro//d/, por vezes
nomeado ds mesma forma), cria o universo e os
mundos que surgem como fenémenos da sua
percepcdo iluséria e atormentada, obscurecendo
dque|a sua natureza origina|, sems ny/c/ou rig 4. Essa
natureza da mente é o préprio fundo (gzhi) primordial
de todas as coisas, um estado intempora|, incriado e
inalterdvel de comp|etuo|e, assim designado como
rdzogs pa chen po, Grande Perfeigéo Este fundo
primeiro de cada fluxo ou continuum mental individual
¢ o préprio e etemno Buda primordial, metaforicamente
apresentado como pai-mae ou avd-avd de todos os
Budas, Kuntuzangpo, Bom para todos ou
Uhiversalmente bom. Quando designado como uma
mae, diz-se que sems, a mente discursiva, produtora
de projeccdes conceptuais, € o seu “filho perd}do”,
consistindo o desperter espiritua| na reunido de ambos,
por reintegracao do estado comum da mente na sua

S ey

| %3, o que dé lugar & narativas

natureza primordia
tradicionais tibetanas afins & pardbola evangélica do

regresso do Filho prodigo 4.

O fundo primordial ndo pode ser em rigor
descrito como um estado de unido dos opostos, como
nirvana e samsdra, ou de reconhecimento da ndo-
duslidade de sujeito e objecto, pois nele jamais
ocorreu qua|quer dicotomia ou antinomia conceptua|.
Assim sendo, transcende toda a afirmacdo e negagao
e a propria transcensao destas, sendo totalmente
inexprimivel. A sua vacuidade, enquanto auséncia
de caracterfsticas, difere todavia do que um Qautor
designa como a ”concepgéo de um Absoluto
meramente conge|ado", diferindo “radicalmente da
teoria de M)@Lq" da escola /\/\adhydmika, que seria
meramente desconstrutiva >°. Hé assim uma trfade de
aspectos do fundo - esséncia vazia (ngo-ba stong-
pa), natureza luminosa (rang-bzhin gsal-ba),
sensibilidade ou CoOMP@aixao irradiante (thugs—rje
ma ’gdgs-,od) %, unindo incriado e maniFestagéo em
termos de uma fecundidade e dinamismo que ndo
deixam de evocar, num contexto radicalmente nao
teista nem criacionista, curiosas seme|hangas com
algumas formulagdes do Deus trinitdrio e da criagdo
na tradicdo cristd, sobretudo com a relacio que Eckhart
estabelece entre a bullitio interna do fundo supra-divino
nas Pessoas trinitérias e a sua ebullitio na criagdo continua
de todas as coisas (os termos remetem, respectiva-
mente, para a imagem de um ferver que gera bolhas e

que transborda) *7.

*1 Sobre a tradicdo Bén, cf. D. L. Snellgrove, The Nine Ways of Bén. Excerpts from the sZi-bijid edited and translated, London Oriental Series, vol. 18, Londres,
1967 (reedicio: Boulder, 1987); D. L. Snellgrove e H. Richardson, A Cultural History of Tibet, Londres, 1968 (reimpressdo: Boulder, 1980); Samten
Gyaltsen Karmay, The Treasury of Good Sayings. A Tibetan History of Bén, London Oriental Series, vol. 26, Londres, 1972; Per Kvaerne, “Bénpo Studies.
The Alrid System of Meditation”, Kailash 1, 1 (1973) : pp. 19-50; 1,4 (1973): pp. 247-339.

2 CF., por exemplo, Donatella Rossi, The Philosophical View of the Great Perfection in the Tibetan Bon Religion, ltaca, Snow Lion, 1999, Tenzin Wangyal, Les
proclges de I'esprit naturel. L'essence du Dzogchen dans la tradlition Bén criginelle du Tibet, prefécio de S. S. o Dalai Lems, traduzido do emericano por Horacio
e Margo Sanchez, Editions du Seuil, 2000; Shardza Tashi Gyaltsen, Heart Drops of Dharmskays. Dzogchen Practice of the Bon Tradlition, traducao e comentério
por Lopon Tenzin Namdak, introducgo de Per Kvaerne, editado por Richard Dixey, Ithaca, New York: Snow Lion, 2002

3 Cf. Samten Gyaltsen Karmay, The Great Perfection. A Philosophical and Meditative Tesching in Tibeten Buddhism, ©.175-184

** Cl. Herbert V. Guenther, Wholeness Lost and Wholenee regained. Forgotten Tales of Individuation from Ancient Tibet,

= Ck lbid., pp.176-177.

¢ CF. Philippe Cormu, “Dzogchen”, in Dictionnaire Encyclopédique du Bouddhisme, Paris: Edmons du Seuil, 2001, pp.184-190, p.188.

7 CF., por exemplo, Mestre Eckhart, Expositio sancti Evangelii secundum lohannem, n.342, in Die deutschen und lateinischen Werke herausgegeben im Auftrag der
deutschen Forschungsgemeinschaft. Die lsteinischen Werke, 3:991.4-8, Estugarde/Berlim, Kohlhammer, 1936- . Cf. Bernard McGinn, The Harvest of Mysticism
in Medieval Germany (1300-1500). The Presence of God: A History of Western Christisn Mysticism, vol. IV, pp.127-128 ¢ 142-145.
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Por outro lado, hé efectivamente que ndo
confundir o fundo primordial (kun-gzhi) com a
consciéncia fundamental (kun-zhi mam-shes, em
sdnscrito d/dydvijr’idna). O fundo primordial
desconhece & diferenciacdo entre nirvana e samsara,
os estados desperto e confuso da mente. A sua energia
dindmica (rtse/) manifesta-se espontaneamente (rd/pd,
palavra que se pode traduzir como “jogo”), o fundo
converte-se em “fundo de emergéncia” ('char-gzhi) e
as aparéncias manifestadas designam-se como “fundo
em manifestacido” (gzhi-snang). Todas as
possibilidades do nirvana e do samsara estdo af pré-
contidas e o fundo torna-se “fundo universal”.
Reconhecer este processo manifestativo como o
desdobramento do fundo é a consciéncia desperta
(r}g-pa) e o estado de Buda,- perder a consciéncia
do processo ¢ interpretar a maniFestagao como exterior
a0 fundo e & mente é a ignordncia dualista (ma-rig-
pa). Da percepcao da dualidade exterior / interior
emergem Os conceitos de “eu” e “outro", com as
emocoes de apego e aversao e as acgoes resu|tantes,
que constituem & mente comum (sems), onde se
manifestam oito modos de consciéncia: cinco |igados
aos sentidos exteriores e a mente conceptual que
sintetiza e identifica como isto ou aquilo as imagens
deles procedentes, a consciéncia emocional que
condiciona tal identificacio e lhe reage com apego e
aversdo e a consciéncia fundamental (kun-zhi rnam-
shes, alayavijiana), a qual condiciona inconsciente-
mente todo o processo, sendo também o receptécu!o
das impregnacdes kérmicas e o suporte do devir
samsdrico da mente nos vérios mundos da existéncia
ilusoriamente p|asmados pe|a distorgéo da primordia|
energia manifestativa nas alucinagdes da percepcao

dualista 8.
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Apbs esta apresentacio geral da visdo do
rdzogs chen, destacamos alguns passos d” O Precioso
Tesouro do Espaco Fundamental dos Fenémenos,
primeiro de um conjunto de textos decisivos onde
Longchempa expde a natureza do fundo primordial e
as suas implicacdes tedrico-préticas. O texto comega
por uma homenagem ao Buda primordial apds a qual
se usa o termo tchang tchup sems, O bodhicitta ou
espirito de iluminagéo, gue no /\/\ahayana designd o)
desejo de atingir a ||uminagéo pelo bem de todos os
seres, e que aqui surge ndo como algo a cultivar
individualmente, mas antes como a “primordial
consciéncia desperta naturalmente ocorrente” e o
préprio “tesouro de onde procede o universo de
aparéncias e possibilidades, sejam do samsara ou do
nirvana” . Estamos mais perto da nogao mahayanica
de bodhicitta absoluto, enquanto estado ndo
conceptual, embora & Grande Perfeigéo lhe confira o
sentido cédsmico-metafisico de uma matriz da
fenomenalidade universal ©°. No seu intimo reside o
“fundo de tudo o que surge”, o qual, “vazio em
esséncia”, jamais havendo “existido como o quer que
seja, emerge todavia como absolutamente tudo”, numa
clara afinidade com a dialéctica entre nada, algo e
tudo, em que a indetermindgéo absoluta é por 50
mesmo fonte de todas as possibihdades manifestativas,
que, pelo menos desde Plotino, atravessa toda a
vertente neoplaténica da metaffsica ocidental 7. A
vacuidade do fundo, ou do ”espago fundamental”
(dbying), fazendo jUS & Sua expressao tibetana, tong
pa nyid, que conjuga as nogoes de “vazio” e de

((miln 69

, ¢ uma continua iradiagdo luminosa, uma
clara experiéncia de si, mas também sensivel-
compassiva, assumindo espontaneamente as ilimitadas

formas mais adequadas &s necessidades dos seres

%8 Ct. Philippe Cornu, “Dzogchen”, in Dictionnsire Encyclopédique du Bouddhisme, pp.188-189 e “Base universelle”, pp.72-73. Para uma profunds exposicio

deste processo, onde, até certo ponto em convergéncia com Eckhart, se aponta o emergir de “uma consciéncia que imagina um “eu””, no seio do “fundo do ser

ou “espaco fundamentsl”, como o “factor condicionante” que dé lugar & manifestacio de “todos os fendmenos aparentes”, “como ilusdes”, cf. Dudjom Lingpa,

Buddahood Without Meditation. A Visionary Account Known as Refining Apparent Phenomena (Nang-Jang), pp.9 e 25-29.

2 Ct. Longchen Rabjam, The Precious Treasury of the Basic Space of Phenomena, p.3

0 Cf. Herbert V. Guenther, Matrix of Mystery: Scientific and Humanistic Aspects of iDzogs Chen Thought, Sunny Press, 1994
61 CF. Stanislas Breton, Rien ou Quelque Chose. Roman de métsphysique, Paris: Flammarion, 1987, pp.8-17.
%2 Cf. Sarat Chandra Das, A Tibetan-English Dictionary with sanskiit synonyms, Deli / Patna / Varanasi, Motilal Banarsidass, 1973, pp..551-559
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ilusoriamente configurados pelo extravio dessa
experiéncia. A "préprid mente e & sua "manifestagéo
(16l pa) indeterminada”, sem finalidade ou plano pré-
estabelecido, movida pels sua “energia dindmica”
(tseD, S30 esse "espdgo" primordia| de que todos os
fenémenos sdo “ornamento’ e “nada mais . Tudo ¢ a
“expressdo mdgica’ de um “nada’ que, sendo-o,
“emerge como absolutamente tudo”: todas as
aparéncias, formas animadas e inanimadas, SONs e vozes,
todos os estados de consciéncia conceptual € nao
conceptua|, 530 as trés dimensdes do corpo, da pa|avra
e da mente iluminados. Neste sentido, mesmo Os seres
que, ndo reconhecendo isto, se percepcionam como
nascendo, vivendo e morrendo nos seis mundos do
samsara, “ndo se extraviam minimamente do espaco
fundamental dos fenémenos”: a sua condicdo ¢ a de
“ilusdes”, “manifestas porém inexistentes” ©°.
Assumindo a visdo-experiéncia Gltima, Longchempa
conclui que, “dado ndo haver confusao (trul pa mé),
nada existe como algum estado ndo confundido”,
“jamais haverd liberdade, pois nunca houve

o fe W
escravidao” ¢4

A visdo-experiéncia do rdzogs chen ou ati
yO8d, O yosga primordidl, conduz, se bem que ainda
no plano relativo da sua comunicagdo as mentes
ilusoriamente condicionadas, a uma desconstrucao
abrupta da reificada estrutura conceptual de um
mundo afinal ireal de seres, objectos, identidades e
intencionalidades, nao sé os da percepcao comum,

mas neste caso sobretudo os da prépria estratégia

G%tb'go v

budista, com seus métodos, viss e préticas
gradualmente escalonados: Hinayans, Mashayana,
Véjrayana. No intimo da “mente iluminada” ndo hé
qua|quer “objecto a ver”, Vvisdo ou a'guém que veja,
ndo hé meditagéo nem a|9o em que meditar e, nessa
"presenga espontanea, sem qualquer dualidade de
objectivo e conduta”, ndo hé qualquer “fruicio a
alcangar”. Nao hé “niveis de realizacdo a atravessar”
e ndo hé quaisquer “viss . Nao hé “mandalas a
visualizar", nem "mdntras/ recitacoes, iniciacoes e

. » 45
CcoOmpromissos .

Se tudo ¢ desde j4 livre, incluindo de ser e ser
livre, todo o esforco de libertaco é sem sentido e
devem ser abandonados todos os aspectos da prética
budista (que todavia, segundo a via gradual também
ensinada pe|o proprio Longchenpa, 530 Necessarios e
devem ser escrupulosamente observados, como uma
Gltima ilusso que liberts de todas as i|usées, para que
libertar-se deles possa ser benéfico ©°). Hé que nao
forcejar ou tentar atingir seja 0 que for, ndo observar
0s conceitos mentais, nao meditar nos fenémenos da
mente discursiva, nao analisar os objectos sensiveis € a
mente comum, Nndo rejeitar o karma e as emogoes
aflitivas, ndo aceitar nada como verdadeiro, ndo
prender a corrente mental. Tudo reverte a uma
uniformidade sem objectos/ verificando-se a
inexisténcia de "processo ordenado", “fenémenos” e
“estrutura identificével de referéncia”. A triade
“Fundo", “Via ‘e "fruigéo” entra em co|apso, tal como

_ " o « non . » « n
d d|st|ngao Ssamsara - nirvana , bom ou mau e

83 Cf, Longchen Rabjam, The Precious T/edsury of the Basic Space of Phencmena, pp. 3e5.
% lbid., p.11. Como também afima: “Uma vez que nuncs houve liberdade, ndo hé liberdsde e nunca havers liberdade, / o nirvana é apenas uma etiqueta e ndo hé

slguém que tenha alguma vez conhecido @ liberdade” - Ibid.

¢ Cf. lbid., p.43.

%% Em dltima instancia, segundo 3 prépria visdo budistd, todo o Dharma ensinado pelo Budd, ou de “transmissdo”, incluindo o que nele se diz sobre s propria natureza

de Buds, ndo decorre directamente da natureza dltima das coisas, mas antes da sua manifestacio em funcdo das necessidades e capacidades dos seres ndo despertos.

Distingue-se assim entre este “Dharma de transmissdo”, os ensinamentos dos Budas, adaptados aos limites dos seres iludidos, e o “Dharma de realizagio”, os frutos

espirituais da eplicagéo de tais ensinamentos. Cf. “Glossério” in Patrul Rmpoche, O Caminho da Grande Perfeigéo, preféqos de S. S. o Dalai Lama e de Dilgo

Khyentse Rinpoche, traducdo de Paulo Borges (texto) e Rui Lopo (prefécios, introducdes, glossdrio e bibliografis) (Grupo de Traduggo Psdmakars), Lisboa:

Esquilo, 2007, p.451.

Assim se compreende que, no Sutra do Dismante, o préprio Buda declare que no Dharma por si ensinado “ndo se encontra mais verdade do que mentira” - CF.

Sodtra du Diamant et autres soltras de la Vbie médiane, tradugées do tibetano por Philippe Comu, do chinés e do sanscrito por Patrick Carré, Arthéme Fayard,

2001, XIV e XVII, pp. 45 e 52. Jé no Majjhima-Nikdys o Buda compara o seu ensinamento a uma jengads, feita para atravessar um rio e passar para a outra

margem (do sofrimento e das suas causss), devendo entdo ser abandonads, sem apego - cf. Walpols Rahula, L'Enseignement du Bouddhs d'sprés les textes les plus

anciens, preficio de P. Demiéville, Paris: Editions du Seuil, 1978, pp.29-30.
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mesmo a nogdo de uma existéncia inata do espaco
fundamental”. “Nao hé ponto de referéncia” que
permita perguntar “como” e ‘o qué” 54 responder: E
isto |". Ninguém pode fazer nada, pois “onde esté o
“eu” ?". Nada se pode fazer, perante o que antes
parecia existir e agora se vé jamais haver existido, tal
o reconhecimento de uma miragem em pleno deserto
que ndo é menos do que o reconhecimento do préprio
deserto como miragem, sendo o que faz Longchenpa:
Ah 1 Ah | Rebento de rir perante tao 9rande maravilha
como esta | ¢7. Longchempa ri. E é o que continua
s fazer, perante a evanescéncia da falsa percepcao
de si e dos outros, no volume de auto-comentério ao
seu proprio texto-raiz: “Tendo-me fundido com o
espaco vazio de abertura que ¢ a minha natureza, se
no momento presente nada sou em absoluto, onde é
que isso vos deixa a todos vocés ? Ah | Ah 1" 68 T4l
como em Eckhart, o refluxo do sujeito para o espaco
do fundo sem fundo primordia|, sem imp|icar a
anulacdo da percepgdo e tormando-a num sentido
ainda mais nitida, desertifica-o das entidades ficticias
que como miragens antes o pareciam povoar. O seu
riso remete-o Longchempa para o do préprio Buda
primordial, n" O Tantra da Pilha de Jéias, que, "vendo
o modo pelo qual todos os fenémenos emergem
continuamente ao mesmo tempo que nada sdo em
dbso|uto, se maravilhou perante si mesmo. As suas
préprias grandes gargalhadas — provocadas pelo seu
divertimento consigo préprio — surgiram naturalmente

69

da sua garganta”

Se o Buda histérico sorri, o Buda primordial ri
abertamente perante o espectdculo da inessencialidade

de todo o ser, de todas as coisas e de si préprio.

| 23 |

Mas este riso ¢ insepardvel de uma ininterrupta
irradiagéo sébia e compassiva, pe|a qua|
simultaneamente assume — como numa ilusdo mégica,
irreal mas evidente — todas as formas de manifestacao
aptas a socorrer e libertar os seres presos nos meandros
da alucinada crenca na existéncia intrinseca de si e
dos fenémenos. A radical transcensdo de toda a
doutrina e de toda a moral ¢ o préprio fundamento
do mais rigoroso exercicio de uma ética libertadora.
Como diz Padmasambhava, hé que ter uma visdo tio
elevada como o céu e uma accdo tdo fina como as

areias do GangesA

Considerados na luz da sua experiéncia
fundamental como Fundo-espago incriado,
incaracterfstico e ao mesmo tempo exuberante de
possibilidades criadoras e decriadoras, o nada
(/\//'C/n‘s) e a vacuidade (tong pa ny/'o’) ndo niilistas
nem essencialistas de Eckhart e Longchenpa parecem
convergir, tal como parecem convergir na sua
imprevisy’vel espontaneidade a vida “sem porqué”
(ohne Warum) do primeiro, que brota continuamente
do seu proprio Fundo, e a sabedoria compadssiva,
ridente e Festiva, num “jogo” sem finalidade ou plano
pré-estabelecido (16 pa ngé mé), do segundo. O
que ndo se pode verificar sendo por um saber/sabor
de experiéncia feito. Como nos diz um eminente
representante da linhagem de Eckhart, despedindo-
nos do saber e da cultura para a Vida:

”/A\migo, isto basta. No caso de mais quereres
er

Vai entdo e torna-te tu proprio a escrita e a

A .M
esséncia’ /0

7 CF., para tudo o que referimos, Longchen Rabjam, The Precious Treasury of the Basic Space of Phenomenas, pp.117-119.

% Cl Id., A Treasure Trove of Scriptural Transmission. A commentary on The Precious Treasury of the Basic Space of Phenomens, p.342.

& Ct. Ibid.

79 “Freund es ist auch genug. Jm fall du mehr wilt lesen / So geh und werde selbst die Schrifft und selbst das Wesen” [grafia ndo atualizada], Angelus Silesius,
Cherubinischer Wandersmann, VI, 263, edicdo critica de Louise Gnédinger, Estugarda: Philipp Reclam, 2001, p.285.
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Bem e mal: contradicdo ou paradoxo?

Good and evil: contradiction or paradox?

Rogério Miranda de ALMEIDA!
(Programa de Pés-Graduagio em

Filosofia - PUC Curitiba - Parana)

Resumo

O objetivo destas reflexdes é mostrar, com énfase na filosofia de Nietzsche, o paradoxo fundamentsl que permeia e atravessa os
conceitos de bem e mal. Com efeito, e diferentemente ds tradicdo metafisico-moral que se desenvolveu desde os pré-socréticos e,
principalmente, depois de Platao, alguns pensadores, tais como Heraclito, Empédocles, Jakob Bshme, Schopenhauer e, sobretudo,
Nietzsche, véem nas pretensas oposi¢des entre o bem e o mal, entre a bondade e a maldade, a justica e a injustica, a verdade e a ndo-
verdade, uma re|agéo de inclusdo, de passagem, de intercémbio, de entrelagamento e inter-agdo continug. Nietzsche, em pdrticular,
analisa estas nogoes a partir do seu conceito fundamental da vontade de poténcia e das re|d§6es de forgas, as quais determinam, numa
dindmica de luta e de superagdes reciprocas, as diferentes valoracoes e interpretacdes que ndo cessam, por isso mesmo, de se construir
e de se destruir.

Palavras-chave: bem — mal — Nietzsche — contradicdo - paradoxo.

Abstract

These reflections, that place a special emphasis on Nietzsche's philosophy, aim at showing the fundamental paradox that permeates and
crosses through the concepts of good and evil. In fact, and diﬂerently from the mora|-metap|'1ysica| tradition that deve|oped since the
Pre-Socratic philosophers and, principally, since Plato, some thinkers, like Heraclitus, Empedocles, Jakob Béhme, Schopenhauer and,
above all, Nietzsche, see in the so-called oppositions between good and evil, goodness and wickedness, justice and injustice, truth and
non-truth, rather a relation of inc|usion, passage, interchange, intertwining, and continuous interp|ay. Nietzsche, in particular, analyses
these notions from the perspective of his fundamental concept of will to power and relation of forces. These forces determine, through
a dyndmics of strugg|e and mutual overcoming, the different values and interpretations, which do not cease, for this very reason, to

construct and to destroy.

Key-words: God — Evil — Nietzsche - contradiction — paradox

! Rogério Miranda de Almeids, doutor em filosofia ¢ em teologia pelas Universidades de Metz e Estrasburgo, Franca, leciona no programa de pés-graduacio de

filosofia da PUC do Parané. Publicou, por Edices Loyola, Nietzsche e Freud: Etemno retorno e compulsio & repeticio (2005); Nietzsche e o paradoxo
(2005); Eros e Tanatos: A vids, a morte, o desejo (2007)
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Introducao

Em 1886, Friedrich Nietzsche publica Para
além de bem e mal. Esta obra, que segue
imediatamente a Assim falou Zaratustra e que se situa
no terceiro e Gltimo perfodo produtivo do filésofo,
compreende temas que ele j§ havia abordado
anteriormente e que seriam relidos, reescritos,
reavaliados e reelaborados juntamente com aqueles
textos que marcaram a intensa atividade dos anos
87-88. Em Ecce Homo, dassificado vulgarmente
como uma dutobiogrdfid, Nietzsche descreverd Para
além de bem e mal nestes termos: “Este livio (1886)
¢, no essencial, uma critica & modernidade, sem excluir
as ciéncias modemas, as artes modernas, nem mesmo
a polftica moderna”.? Todavia, mais do que uma
critica & modemidade, s ciéncias, 3s artes e & polftica
modernas, esta obra retoma e reinterpreta a
problemética, ou as probleméticas, que o discloulo
de Dioniso vinha desenvolvendo j4 desde os primeiros
escritos, aqueles que eu designo pela expressao: “os
escritos trégicos . Estas probleméticas se acham
igualmente presentes no livro intitulado Humano,
demasiado humano (187 8—80) que forma, na minha
leitura, uma espécie de charneira ou, mais exatamente,
uma transicdo ou uma passagem do primeiro para o
terceiro periodo. A concepcio estética que se exprime
nos escritos trdgicos serd, em Para além de bem e mal,
revalorada e reforcada em seus pontos essenciais.
Assim, o filésofo do futuro se apresentard como aquele
que sabe — e poo’e — ndo somente criar, mas também

experimentar, comandar, ordenar, |egiferar.

Se, na minha perspectiva, /‘/umdno,
demasido/o /)umano se COIOCd CcOmMO um entre-dois na

evolugio de todo o pensamento nietzschiano, e se a

e~

Geneaslogia da moral (1887) constitui, sob certos
aspectos, uma obra de transicio dentro do préprio
terceiro perfodo, a tarefa de situar Para além de bem
e mal ndo se revelard como uma das mais féceis,
porquanto o leitor deverd confrontar-se com uma massa
colossal de fragmentos péstumos que se relacionam

com este escrito e que remontam até o outono de

1881.

Mas a que propriamente visa esta obra 3 qua|
o filésofo ajuntou o subtitulo: Prelidio ¢ uma filosofia
do futuro? A autora americana Ofelia Schutte observa
que se a metaffsica incomoda Nietzsche de modo
tdo intenso, é porque ele também estd & procura de
um além como fundamento dos valores. Mas o seu
fundamento de vslores, acrescenta & autora, é
totalmente diferente daquele que haviam construfdo
a metaffsica e a moral tradicionais. Em outros termos,
o além que Nietzsche combate repousa sobre o
dualismo ou a antftese entre o bem e o mal, enquanto
a redlidade que ele préprio reivindica é uma realidade
que se situa, justamente, para além desta mesma
OpOosicao, vale dizer, padra além de bem e mal.® E ndo
para além do bem e do mal, como o quer erroneamente
umad tradugéo feita recentemente para a Companhia
das Letras, que desconsiderou completamente a nuanca
e a precisdo do titulo original alemdo: Jenseits von
Gut und Bése. De fato, procurar um fundamento,
uma unidade ou uma sitese que transcenda dois
valores considerados opostos ou contraditérios seria,
na visio de Nietzsche, um sintoma tipico das forcas
niilistas da decadéncia, que se manifestam pelo
ressentimento, o rancor, o esgotamento e a negagao
de tudo aquilo que a vida tem de belo, de forte, de
potente, de fértil, de sensual, de terrivel e cruel. Ora,
dqui[o 3d que o filésofo do futuro aspira, persegue e

2 EH-BM, 2. Todas as citagdes que faco de Nietzsche so tiradas da Kiitische Studlienausgabe, 15 v., edicgo G. Colli e M. Montinari, Berlim: De Gruyter, 1988.

Os fragmentos péstumos sio indicados da seguinte maneira: KSéa dbrevidgéo do nome da edigéo/ os dois primeiros nimeros referem-se ao Frdgmento citado,

seguem-se o nimero do volume e o da pégina. Teremos, por exemplo: 26(290), 11, 297. Quanto &s obras elaboradas, e independentemente da lingus ou

edicdo em que foram publicadas, citam-se as fontes a partir dos nimeros dos respectivos pardgrafos, capitulos ou aforismos. Retenha-se, ainda, que todos os itdlicos

nas citagdes que faco de Nietzsche provém do préprio Nietzsche.

3 Ch O. SCHUTTE, Beyond Nihilism: Nietzsche without Masks. Chicago: University of Chicago Press, 1984, p. 38
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propugna ¢ justamente um além de bem e mal €;
consequentemente, de verdadeiro e falso, de |égico
e i|égico, de condicional e incondicional, de belo e

Feio, de aparente e rea|, de justo e injusto.

De resto, uma filosofia que reclama um para
além de bem e mal estd fundamental e essencialmente
vinculada & experiéncia da escrita e, no caso especifico
que me proponho analisar, & escrita e ao pensamento
nietzschianos que — sublinhe-se — ndo podem ser
concebidos sendo no seu o/es—enro/dr—se, entre-tecer-
se e entre-lacar-se recfprocos e radicais. Com efeito,
se eu considero o texto, ou a escrita, como aquilo
que resiste, se subtrai, se esquiva e continuamente
escdpa d apreensdo ou do dominio do discurso
enquanto tal, é porque a muftip|icidade de
interpretacoes que a atravessa ndao deve ser pensada
sendo a partir de um universo de forcas que ndo
cessam, elas também, de se ligar, de se imbricar, de se
excluir e de se incluir umas nas outras. Trata—se,
portanto, da escrita do paradoxo, e ndo da
“contradigéo”, a qua| imp|icaria uma oposicao
iredutivel entre duas visoes, duas |eituras, dois valores
e, no caso do bem e do mal, entre dois principios
dotados de um mesmo nivel ou de um mesmo status
ontolégico. Quanto & escrita do paradoxo, ela
exprime, pela sua prépria dindmica, a constante
SUPEracdo ou O perene recomecar de uma experiéncia
que, ao mesmo tempo, acarreta éxito e fracasso, vitdria
e md’ogro, reencontro e perdd, anglstia e gozo; o
gozo félico de um ginda ndo que permanece suspenso
na propria simbolizagéo ou incomp|etuc|e do real. Eis
& razao pela qua] um texto nietzschiano estd sempre a
evocar outro texto sem que, todavia, se pOssa afirmar
que existe um fio légico e necessério guiando-os e
unindo-os na sua inteligibilidade e evolugio internas.
Eles supdem, ao invés, uma pluralidade de sentidos,
de leituras e va|orag6es que retornam sempre, se
repetem sempre, mas na diFerenga e na dindmica de

um significar heterogéneo & tensdo irrefredvel — e

+ Cl. G. W. LEIBNIZ, Saggi di teodlicea. Milano: Bompiani, 2005, § 21.
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insaciével — do desejo ou do sujeito que nomeia.
Antes porém de desenvolver a CONCepgao nietzschiana
de um para além de bem e mal, urge que se retrace,
nas suds grandes linhas, aquilo que a tradigéo metaffsica
e a moral cristd ocidental entenderam pelos conceitos

de bem 2 de md[.
1. O que ¢é 0 bem? o que ndo é o mal?

Na sua leodicéia, Leibniz nos fornece trés
deﬂnigées do mal que, tomadas em conjunto,
remontam dquelas que j§ haviam sido avangadas por
Agostinho, a saber: o mal metaffsico, o mal fisico e o
moral. O primeiro consiste numa imperfeigéo, Oou numa
auséncia de bem, o segundo diz respeito ao sofrimento,
enquanto o Ultimo reside 1§ onde habita o pecado.*
Mas foi no sentido de uma imperfeigéo, ou da auséncia
de bem, gue a tradigéo filoséfica ocidental tentou, o
mais das vezes, definir o mal. Na era modema, porém,
o acento se desloca pdara uma Visao sub/'etIVd desta
nogdo, na medida em que as atencdes se concentram
sobre o sujeito na sua acepcdo filoséfica, moral e
psicolégica. Com efeito, se com Sécrates o mal j§ era
visto como derivando da ignorancia, a partir de
Hobbes, de Spinoza, de Locke e, sobretudo, de
Kant, ele serd considerado como o objeto negativo
Ou como 4 imperfeigéo de um desejo, ou de um juizo
de va|or, que emana do proprio sujeito, ou da
consciéncia moral. Contudo, um olhar retrospectivo
lancado sobre as teorias que teceram os metaffsicos
ocidentais evidenciard que a tese neles predominante
é aque]d que identifica o ser com o bem e o mal com
O ndo-ser ou, na concepgao estdica, com d|go que se
revela dtil & ordem do mundo. De resto, & segunda
destas duas concepgoes, vamos ainda encontré-la,
embora situada e desenvolvida a partir de uma outra
perspectiva, em Hegel, para quem o mal nasce de

uma vontade arbitrérid/ nao objetiva/ e, assim Fazendo,
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ele se revela como uma reflexdo interior da subjetividade
em si, que permanece submersa na “nulidade absoluta”

5
deste mesmo querer.”

) Curiosamente, porém, todas as teorias que
tentaram determinar a esséncia ou a causa do bem
viram-se na necessidade de enfrentar a prob’emética
do mal e, inversamente, sempre que procuraram
compreender a maniFestagéo do mdl, deveram
simultaneamente fazer face & questdo do bem. E ndo
poderid ser de outro modo, porquanto, ao acentudrem
sua diferenga radical, ndo se impediram — ndo podiam
impedir-se — de fazer transparecer, e mesmo ressaltar,
suas semelhancas, inter-acées e dependéncias mdtuas.
Quero com isto significar que ndo se podem definir
estas duas nocdes, melhor, ndo se podem nem mesmo
concebé-las sem, ao mesmo tempo, levarem-se em
conta suas relag()es, graddgées, passagens,
trdnsformagées e inclusdes reciprocas. Assim, na histéria
do pensamento ocidental, trés tendéncias se
destacaram so tentarem apreender e elucidar o
problema do mal: uma tendéncia monistica, uma
tendéncia dualistica e uma outra que se move a partir
e através de um universo de Forgas que ndo cessam de
se desdobrar, de se separar, de se re-ligar e de disoutar

entre si © doml'nio sobre a totalidade dos seres.

a) O mal como néo-ser

Com relacdo & primeira tendéncia — a
concepgcao do mal como imperFeigéo ou auséncia do
ser — vemo-la remontar até Avistoteles e, além de
Avistételes, até Platdgo. Com efeito, no Décimo Livio
da Repdb//ca, Sécrates induz o seu inter|ocutor,
Glauco, a admitir que o corpo no qual se estabelece

o ma|, ou o vicio, encaminha-se inevitavelmente para

S Sy

o préprio aniquilamento.® No entanto, jé no Primeiro
Livio do mesmo diélogo, Sécrates havia levado
Polemarco a concluir que o justo pode igualmente ser
injusto, pois do mesmo modo que, no pugi|ato, o
lutador mais hébil em desferir golpes ¢ aquele que
sabe também evité-los e, entre os doentes, o mais
capaz de preservar-se de uma enfermidade serd também
apto a transmiti-la sem que ninguém o perceba, assim
também o melhor custédio de um exército seré o
mesmo que, astutamente, saberé apossar-se dos
estratagemas, segredos e planos do inimigo para melhor
atacd-lo.” Portanto, o mais hdbil custédio de um
exército ou do erdrio real poderd igualmente revelar-
se como o mais hébil ladrdo ou o mais sutil impostor.
De resto, Sécrates afirmaré no Filebo (61b) que ndo
se deve buscar o bem numa vida sem mistura, mas
numa vida mista. E, no Bdnquete, seré a vez de
Diotima convencer Sécrates sobre os riscos de se inferir
que aquilo que ndo é belo seja necessariamente feio,
que aquele que ndo ¢ sébio se considere joso facto
ignorante e que aquilo que ndo ¢ bom seja

incondicionalmente mau.®

Este paradoxo do entre-dois, ou do apesar
o’e, surgird igua|mente, mas a partir de outra
perspectiva, na concepgao dos estéicos e,
particularmente, naquela de Crisipo, para quem os
males ndo sdo males enquanto tais, porquanto, &o
condicionarem a existéncia dos bens, eles se manifestam
como necessdrios & ordem ou & harmonia do universo.
De sorte que ndo haveria justica se nao houvesse ofensa,-
tampouco haveria atividade sem ociosidade, nem

verdade sem mentira.

Com Plotino, no entanto, o mal serd excluido
n3o somente de Deus, mas também de todo ser, visto
que ele significa uma total e radical falta de bem. Esta
falta ou privagao absoluta do bem refere-se

S Cl. G. W. F HEGEL. Enzyklopédie der philosophischen Wissenschaften. Werke 10/20. Frankfurt am Main: Suhikamp, 1986, § 519.

¢ Cf. A Republica, X, 609c—d.
7 Cf. A Republica, |, 333e—334a

& Banquete, 201e—209b. Pars & questio do meio ou do entre-dois na filosofia de Plato, vejs o meu Eros e Tanatos: A vids, a morte, o desejo. Sso Paulo: Loyols,

2007, Capitulo 1.
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especificamente a matéria, porquanto sendo esta
desprovida de ser, seré também incapaz de tomar
parte no bem. Conseq[]entemente, serd somente num
sentido equivoco que se poderé afirmar que a matéria
¢, quando, na verdade, ela ndo é. A sua existéncia
se justificaria tdo-somente na medida em que ¢
necessdrio que todo grau da realidade seja esgotado.
Todavia — e ¢ aqui onde reside a ambigiiidade
fundamental de Plotino — a matéria ndo ¢ totalmente
independente do Uno, na medida em que ela se
revela como o Ultimo elo, ou o altimo reﬂexo, antes
do seu mergulho final no vazio absoluto do nada.”
Em outros termos, mesmo considerada sob a
modalidade de uma negagdo ou privagao total do
ser, ela s6 poderd ser concebida a partir da estrutura

triddica das hipdstases: Uno — Inteligéncia — Alma.

Esta identlficagéo do mal com o ndo-ser se
difundiré ao longo de toda a tradicdo cristd através
de Clemente de Alexandria, Origenes e,
principa|mente, /A\gostinho‘ Contudo, esta mesma
tradicdo devia embater-se na dificuldade de ter que
admitir que & natureza, enquanto conjunto de
fendmenos da sensibilidade e da fertilidade, ndo ¢
md em si e que a matéria ndo & intrinsecamente negativa,
porquanto ambas derivam de Deus ou foram por ele
criadas. Na Cidade de Deus, por exemplo, Agostinho
declara sem rodeios: “Na natureza ndo existe nenhuma
entidade como o (ma|),’ o ‘mal’ ¢ tdo-somente um
nome pdara Uma privacao do bem”."° De igual modo,
nas Confissées/ ele ja havia sublinhado que tudo aqui|o
que &, é bom e que o mal ndo é uma substancia, pois
caso ele fosse uma substancia, seria bom."" Nesta visdo,
portanto, o mal metaffsico exprime a diferenga entre
Deus e as criaturas, revelando-se paradoxalmente, e
em (ltima instdncia, como um bem ou, pe|o menos,
como uma das condigées pdara que se redlize o bem.

Quanto ao mal fisico, ele manifesta a punicdo divina

? Ct. PLOTINO. Enneadi. Milano: Bompiani, 2004, 1, 8, 5

19 SAINT AUGUSTINE. City of God. London: Penguin Books, 2003, XI, 292.

1 CE AGOSTINO. Le Confessioni. Torino: Einaudi, 2002, VII, 12.
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pelo pecado, enquanto o mal moral, que diz respeito
a0 préprio pecado, ndo se efetua sendo por uma

acdo do livre arbftrio.

Ao introduzir-se na escolstica através de
Boécio, e embora repensada e modulada por acentos
diferentes, esta mesma idéia recorrerd em pensadores
tdo diversos quanto Anselmo de Aosta, Alexandre
de Hales, Alberto Magno e Tomés de Aquino. Além
do mais, convém lembrar que ela estard também
presente, por intermédio de Maiménides, na
escoléstica judaica de tipo aristotélico e, sob certos

aspectos, neoplatdnica.

Para Tomés de Aquino, o ser, a bondade e,
em suma, tudo aquilo que é dito por esséncia nada
contém de estranho ou de misturado ao seu préprio
ser. Ora, Deus, enquanto bondade, ndo pode ter em
Si mesmo a|go Qque ndo seja bom. Por conseguinte, o
mal ndo pode absolutamente nele habitar. Ademais,
o mal ¢, na perspectiva do principio de contradigéo,
oposto ao bem. E como a esséncia do bem consiste
na perfeicdo ¢ a do mal — se é que se pode
coerentemente falar aqui de uma esséncia do mal —
concerne 4a imperfeigéo, o mal ndo poo|e residir em
Deus. Além disso, uma coisa é dita perfeita na medida
em que se encontra em ato e, inversamente, ela é
considerada imperfeita quando este mesmo ato vem
a faltar. Ora/ sendo o mal uma privacao do bem,
segue-se gue ele ¢ imperfeito; e dado que o sujeito
da privagao se relaciona com a poténcia e a poténcia
ndo pode de maneira alguma encontrar-se em Deus,
decorre necessariamente que o mal tampouco poderé

nele habitar.™?

Como se pode constatar, todas essas doutrinas
convergem para a conclusdo segundo a qual Deus, ou
o Ser, ou 0 Uno sdo a realidade absoluta ou a perfeicio

absoluta. |nversamente, o mal se dpresenta como

12 Ct. Summa contra gentiles, |, 39. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1975.
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Nnegacao, Privacao, imperfeigéo ou, numa pa|avra,
COmMO ndo-ser. Certo, seria prematuro tirar i|agées a
partir de andlises tdo sumérias quanto estas que eu
acabei de aduzir. E se se considerarem pensadores
tdo ambiguos quanto Platdo, Avistételes, Plotino e
Tomés de Aquino, Forgoso também serd reconhecer
que nada é capaz de se substituir ao préprio texto,
|ugar por onde 4 tensdo do desejo ndo cessa de se
desenrolar na tentativa de colmatar uma hidncia ou,
mais precisamente, de apreender um significante que
56 se dé na medida mesma em que ele escapa ou se
subtrai ao dominio do discurso enguanto tal. Nao
obstante iSSO, OU POr isSO mesmo, O leitmotiv que
atravessa todas essas teorias nos permite apontar para
0s Impgsses em que elas vém finalmente esbarrar e
que, constantemente, as obrigam a se transformarem
em outras representacoes, outras signiﬁcagées, outras
simbolizacdes, outras criagoes, ou recriagoes. Com
efeito, se todo grau de perfeicio redunda necessério
& consumagdo ou 4o coroamento da perfeicdo
enquanto tal — se é Qque existe uma perfeigéo enguanto
tal —, segue-se que toda forma de imperfeico deve
necessariamente existir para que a perFeigéo, enguanto
totafidade, possa também ser nomeada ou,
simplesmente, imaginada. Levando-se pois em conta
0S desaﬁos, as armadilhas e sinuosidades que encerra
a prépria imanéncia deste universo, resulta que o bem
— todo bem — ndo pode ser concebido sendo,
paradoxalmente, em relacio com o mal. E o mesmo
se poderia dizer a respeito das diferentes doutrinas
duaﬁsticas, onde o acento iré recair sobre dois
principios antagdnicos que, autdnomos e iredutiveis
nos seus confrontos fundamentais, ndo cessam, por isso

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

b) A concepcio dualistica do mal

Como se sabe, o modelo cléssico deste
antagonismo radlical no interior do préprio ser encontra-

se nas religides antigas do Oriente e, em particular,
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nas re|igiées pérsicas. /A\qui, o zoroastrismo (de
Zoroastro ou Zaratustra) funda-se sobre a 0pOosicao
entre o dia e a noite, ou entre a luz e as trevas, tidas
respectivamente como expressdes ou personificagées
do bem e do mal. Diante da divindade Ahura
Meazda, ou Ormazd, coloca-se Ahriman que, como
principio do ma|, exerce antes 4 Fungéo de limitar a
poténcia da divindade propriamente dita. Isto significa
que o mal pOoSsui tanta realidade quanto o bem e
que, pPOor conseguinte, @ sua causa ou existéncia se
justifica tdo-somente a partir dele proprio. De resto, a
maneira simp|iFicadora, ou simp|ista/ com a qual se
apresentaram estas duas nogoes contribuiu para que
essa doutrina fosse mais facilmente compreendida e
aceita peio senso comum. Pois, contrariamente &
metaffsica que se desenvolveu no Ocidente, nela
ndo se verificam raciocinios sutis visando a definir o
mal a partir de uma privagio, uma imperfeigéo ou
auséncia de bem. Isto poderia também explicar a
enorme difusdo de que gozou este dualismo sob suas
diversas formas: o mitrafsmo, o maniquefsmo e algumas

outras seitas gndsticas do inicio do cristianismo.

7

O termo “dualismo” é empregado mais
especificamente em filosofia para significar dois
principios irredutiveis da realidade. O mais das vezes,
porém, comete-se o crasso erro de aplicé-lo
indistintamente a pensadores tao vastos, dmbfguos e
multifrios quanto P|at§o, Descartes e Kant. Assim,
sem se levarem em conta as nuangas e os paradoxos
inerentes a estes Fi|ésofos, costuma-se pura e
simp|esmente opor: o mundo inteligfvd 3o mundo
sensivel, a res extensa & res cogitans, o noumen ao
fendmeno. E, todavia, da Grécia antiga até o
presente, nenhum filésofo jamais exprimiu seu
pensamento a partir de idéias, principios ou categorias
que, do infcio ao Fim, Se opusessem e se confrontassem
de maneira nitids e absoluta. E nao poderia ser de
outro modo, porquanto a prépria escrita funciona
literalmente como meio, passagem ou porta através
da qual o pensamento ndo cessa de se desenrolar na
sua tentativa de exaurir, ou de satisFazer, a significagéo
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enguanto tal. Eis a razdo peid qua| — para retornar ao
tema que me propus analisar — abordarei a|guns
modelos onde o bem e o mal estdo inscritos e
entrelacados no interior mesmo do ser ou, na
concepeao de alguns pensadores cristdos, do préprio

DQUSA

¢) O paradoxo do entre-dois

Efetivamente, esta dindmica das forcas do bem
e do mal j§ se acha presente nos desenvolvimentos
realizados pela fisica e a cosmologia da escola jonica,
assim como na doutrina de Empédocdles, séculos V1 e
V a.C. Empédocles de Agrigento, que viveu
aproximadamente entre 495 e 434 a.C., compbs
um poema rico de Figuras e imagens que expde a
doutrina dos quatro elementos ou, como ele préprio
os denoming, a “qudrupla raiz” do ser: o fogo, o ar,
a 4gua e a terra. Nenhum destes quatro elementos
detém a prioridade sobre o outro e nenhum provém
do outro, porque, igualmente etemos, eles estao 3
base de todas as coisas, e todas as coisas diminuem
OU acrescem & Proporgao que eles préprios se retinem,
se separam e se rearranjam nas suas maltiplas, variadas
e sempre recomegadas imbr{cagées Neste sentido,
eles sdo para o mundo como as cores de que se serve
o pintor ou a égua e a farinha que mistura o padeiro
para obter a sua massa. Mas se toda mudanga ocorre
somente gracas @ um processo de combinagio e
dissociacdo, é porque existem duas poténcias ativas
constantemente mudando o andamento e o curso
destes elementos: a poténcia que os retine quando
eles estdo separados, ou em vias de se dissociarem
comp|etamente, e a poténcia que os desagrega

quando eles estdo se reunificando ou a ponto de se
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fundirem num todo cadtico ou amorfo. A primeira
destas poténcias ¢ designada pelo nome de philia,
ou seja, concérdia, amizade, ou amor. A segunda se
denomina neikos, vale dizer, discérdia, inimizade ou
6dio. Através de uma luta que ndo conhece nem
trégua nem fim, concérdia e discérdia disputam —
para a|guns intérpretes, alternativamente — a
preponderdncia e o domfnio sobre a vida ou a sorte
dos homens, dos animais, dos vegetais, do reino

inorganico e, em sumg, de todos os seres. '

Também em Heraclito se constatam a economia
e a dindmica de uma tensdo ou de um principio
conflituoso, através do qual a harmonia e a desarmonia,
a guerra € a pPaz, 4a vida e 4 morte, a Criacdo € a
recriag@do ndo cessam de transformar e de plasmar g
realidade que elas habitam, permeiam e, |itera|mente,
animam. Assim, num fragmento que nos chegou através
de Hipdlito de Roms, podemos ler: “Conflito ¢ o
pai de todas as coisas, de todas as coisas o rei. A uns
ele fez deuses, a outros homens; a uns escravos, a
outros livres”."* E noutro fragmento, transmitido por
Origenes de Alexandria: ‘£ preciso saber que o
conflito é comum (ou universal), que a discérdia é o
direito e que todas as coisas nascem e morrem segundo
discérdia e necessidade”.™ De resto, se se
considerarem os “discursos” que apresenta o Banquete
de Platdo, notar-se-4 gue o ensino ministrado pe|a
sacerdotisa Diotima a Sécrates fard ressaltar ainda mais
0s impasses em que viera embater-se a harmonia
alardeada pe|o médico Eriximaco ao introduzir, na
doutrina heraclitiana dos “opostos”, um antes e um
depois.'® Ora, aquilo sobre o que ird insistir a
sacerdotisa ¢, contrariamente ao que afirmara
Eriximaco, a simultaneidade ou a concomitancia que
se verifica entre os diferentes fendmenos que se opdem

no interior de uma tensdo criddora, a saber: 0 bom eo

13 CF Frag. B, VIV, XVIXVIL XXIXXIN, XXV, XXXIV, in Les écoles présocratiques. Paris: Gallimard, 1991.

Y n Les écoles présocratiques, Frag. B, LIIl.

" loid., Frag. B, LXXX.

16 Sabe-se, com efeito, que o médico Eriximaco, que o narrador Avistodemo apresenta como um vulgarizador pedante da filosofia tradicional, reaviva a doutrina dos

elementos, assim como aquela da reconciliagio dos contrérios. CF. Banguete, 185e-188e. O ensino de Diotima, que reproduz Sécrates, se encontra em 201d—

219%a.
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mau, o belo e o feio, o sébio e o ignorante, o amor e
a falta de amor. Ademais, ndo esquecamos que se o
problema do entre-dois j§ obsediava Platdo desde os
primeiros didlogos, ele ird impor-se com mais
intensidade ainda no Fédon, na Republica, no
Banquete, no fedro, no Polftico, no Sofista e,
sobretudo, no Filebo e no ﬁmeu/ Gltimos textos em
que o filésofo tentard — eu digo bem: tentard —
apresentar uma sistematizacao comp|etd da teoria da

divisdo e da mistura.

No limiar da modernidade, os conceitos de
bem e mal se entrecruzardo, mais uma vez, no
pensamento de Jakob Bshme (1575-1624),
personagem curioso que, herdando a mfstica alem3 e
as 'ciéncias’ do Renascimento, encama ao mesmo
tempo o visionério e o filésofo da natureza. “Eu vi e
conheci — declara ele nas Epistolas Teosdficas — a
esséncia de todos os seres, o fundamento (den Grund)
¢ 0 nada (Ungruno') "7 Para J. Béhme, o mal ndo se
apresenta nem como uma negagao do ser, nem como
uma auséncia do bem mas, antes, como uma Forga
positivamente determinada que age no interior de toda
a realidade. “Encontrei em todas as coisas — afirma
ele em Aurora — o0 bem e o mal, 0 amor e a célera, e
iSsO tanto nas criaturas indnimadds, tais como a madeira,
as pedras, a terra, os elementos, quanto no homem e
nos animais . '® Portanto, bem e mal ndo se excluem
nem se opdem irredutive|mente, peJo contrdrio, um se
funda no outro, um se entre/dgd no outro, um provém
do outro, como os descendentes de uma mesma
linhagem. Mais surpreendente ainda ¢ ver o filésofo
transpor o bem e o mal, o amor e a cdlers, a alegria e
a volipia para o préprio seio de Deus, 1§ onde eles
travam um combate amoroso através de uma superacao,
uma subjugacdo e uma vitéria continuas. No De vita
menfa//', por exemp|o, o) discfpu|o interroga o mestre

sobre o que significam o anjo ¢ a alma do homem

e

para que eles possam manifestar-se no amor e na cdlera
de Deus. “Eles procedam — replica o mestre — da
mesma origem, porgquanto sd0 uma POorgao da
inte|igéncia divina/ da vontade divina, expressos pelo
Verbo divino e levados a se tornarem objeto do amor
divino™." E isto s6 ocorre, acentua o mestre, porque
eles dependem de um mesmo fundo ou, mais
exatamente, de um mesmo abismo (Ungrund), onde
luz e trevas ndo cessam de entre-ter um jogo de
gradagées, de transFormagées, de nuangas, de
contrastes e, ao mesmo tempo, de unido. /A\ssim, I3
onde a vontade da alma quer egoisticamente dqui|o
mesmo cque deseja Deus, 14 também se encontra o
amor de Deus na sua propria atividade. "Enquanto
que no préprio prazer do querer da alma, a vontade
de Deus opera com tormento e ndo ¢ sendo trevas, a

fim de que a luz se torne conhecida”.%°

Esta corrente de idéias — que guarda mais de
um ponto em comum com 4&s especu|agées
neop]aténicas desenvolvidas pe|a “mistica renana” e,
especia|mente, pe|o chamado Meister Eckhart — terd
um impacto considerdvel no romantismo e no idealismo
alemaes e, de modo particu|ar, na Ultima fase de F.
W. J. Schelling. Na verdade, j§ no perfodo de
transicdo, que pode ser situado com a pub\icagéo
das Investigacées filoséficas sobre a esséncia da
liberdade humana (1809), Schelling se inspirava
claramente em algumas teses de J. Béhme, na medida
em que em Deus reside, além do préprio ser, um
substrato primordia|, ou um fundo de identidade
primitiva, que se manifesta como uma vontade obscura
ou um desejo ardente (Sehnsucfzt) de sair de si mesmo
e atingir a luz divina. Deus e os seres em geral se
acham inter|igao|os por um vinculo de dependéncia e
de acdo mituas. Assim como o homem, ele também
estd sujeito go vir-a-ser, porquanto nele se encerram o

bem e o mal, o altrufsmo e o egofsmo, o racional e o

7 J. BOHME. Epistolse Theosophicae. X, 8, in Confessions. Paris: Fayard, 1973, 21.

" Aurors, XIX, 6, ibid., 21
' De vits mentali, 43, ibid., 197.
% |bid.
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irracional. A unidade origindria que em Deus
permanece indeterminada, e que ¢ a propria condicdo
de sua existéncia, separar-se-d no homem, do qual
nascerd a possibihdade de cometer, ou de esco”wer, o)

bem e/ou o mal.?”

Com Schopenhauer, todavia, ¢ a prépria
vontade que passa a ser considerada como o mal
universa|, pOois, sendo causa de sofrimento e dor, ela
deve ser, se ndo abolida — dado que isto seria
impossivel — pelo menos canalizada, sublimada,
apaziguada, negada. Paradoxalmente, ela mesma se
afirma e se nega através das figuras do artista, do sébio
e, principalmente, do asceta ou do santo. Para o autor
de O mundo como vontade e representacao, todo
querer (Wollen) deriva de uma necessidade
(Bec/dn[nis), isto é, de uma privagao, de uma falta. A
satisFagéo (Er/tj//ung) viia — note-se bem: virig —
colocar um termo final nesta necessidade. Contudo,
para cada olesejo (Wunsc/v) satisFeito, pe’o menos
dez outros devem ser contrariados, dado que toda
forma de desejo (Begehren) evoca uma outra forma,
e assim indefinidamente.?? A ambigiidade
fundamental da vontade schopenhaueriana consiste,
portanto, em que ela jamais a[cangd uma Aufhebung
terminal, na medida em que a vontade de vicla, que
¢ também vontade de morte, ou de nada, se manifesta
no mundo fenoménico através de uma falta e de uma
rea|izagéo continuas que, POr issO mesmo, acarretam
sofrimento e alegria, prazer e desprazer, anglstia e

5070, satisfacdo e insatisfagdo.

Mas eis que, imperceptive|mente, embarcamos
no mar infinito da filosofia de Friedrich Nietzsche,
onde também ndo existe uma Aufhebung terminal e
em que o bem e o mal serdo totalmente
reinterpretddos, reescritos e revalorados a partir desta
mesma tradigéo da qua| eles procedem e sem a qua|
eles ndo podem ser pensados, ndo podem ser intuidos,
nem mesmo imaginados. E o que eu designo pela

expressdo: o paradoxo de uma excluséo interna, ou
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pelo termo de entre-dois. Com eFeito, na perspectiva
do discipulo de Dioniso toda oposicio entre o bem
e o mal se acha definitivamente abolida. Por
conseguinte, toda filosofia que aspira a elucidar estes
dois conceitos deve levar em consideracao as inclusdes,
as gradagées, as ﬁgagées e as passagens que, sem
cessdr, permeiam os fendmenos da construcao e da
destruicdo, da criagio e da aniquilacdo, da bondade
e da crueldade, do é¢dio e do amor.

9. Para além de bem e mal: criacao,
destruicdo, gozo

F bem verdade que, na Gaia ciéncia (8 357),
Nietzsche louva Schopenhauer como o primeiro filésofo
alemdo a se reconhecer explicita e inflexivelmente
como ateu, na medida em que o cardter divino da
existéncia se revelava para ele como a|go de imediato/
de tangivel, de indiscutivel e evidente. Mas,
imediatamente depois, pondera o filésofo: o que
realmente levou a vitéria sobre o Deus cristao nao foi,
em (ltima instancia, sendo & prépria moralidade cristd,
Ou Seja, a@ Nogao de veracidade tomada no sentido
mais rigoroso do termo, assim como a sutileza da
consciéncia crista desenvo|vida, transformada e
sublimada na mais absoluta consciéncia cientffica. Eis
a razdo pela qual Schopenhauer, mesmo negando e
renegando Deus, 4 existéncia e o mundo, permanecia
prisioneiro das categorias e das tdbuas de valores que
a prépria moral cristd erigira ao |ongo da tradigéo. A
sua filosofia exa[a, segundo Nietzsche, miasmas de
ascese e odores de sacristia, porquanto nele trabalham
as forcas niilistas do ressentimento e do declinio. Assim,
num texto de outono 1887, onde o solitdrio de
Sils-Maria se refere ao seu distanciamento e & sua
libertacio de Wagner e de Schopenhauer, ele evoca
mais uma vez a revaloracdo que operara este dltimo

sobre a filosofia kantiana. Esta reinterpretagio —

T CHE W, J. SCHELLING. Sémmtliche Werke, 10 v. Stuttgart und Augsburg, 1856-1861, |, VII, 364.
2 Ch A. SCHOPENHAUER. Die Welt als Wille und Vérstellung, 2 v. Erster Band. Frankfurt am Main: Insel, 1996, § 38.
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enfatiza — consistia em que a coisa em Si, ou a vontade
na concepcdo schopenhaueriana, ndo devia ser
necessariamente boa, verdadeira, una e santa. Todavia,
observa o filésofo, Schopenhauer ndo pés nenhum
empenho em divinizar esta vontade, na medida em
que ele permanecia vinculado ao ideal moral cristio
e as Forgas niilistas que a este subjazem.
Consequientemente, uma vez que para ele a coisa em
si havia cessado de representar Deus, ela devia ipso
facto tornar-se mé, estipida e absolutamente
reprovéve|: “/\/\a]digéo sobre esta dualidade limitada:

Bem € /\/\dl”.93

Stbito se adivinha: o alvo contra o qua\ se
dirigem 0s ataques de Nietzsche sdo as antinomias
entre bem e md|, entre bom e ruim e, principa|mente,
o pano de fundo religioso-moral que as anima, as
alimenta e as reForgaA Com efeito, 0 que estd em jogo
nas teorias que opoem bem e mal ndo ¢, na perspectiva
nietzschiana, sendao uma tradugéo, para o plano
metaffsico, dos valores e dos juizos que a prépria
moral ocidental — e a moral cristd em pdrticular —
teceu qo |ongo de toda a sus histéria. No entanto, a
guestdo gue ele reivindica como determinante nao
consiste em saber quais os valores ou quais os jufzos
que se acham em 4Ca0 mas, antes de tudo, qual é a
vontade, quais sdo as forgds € as re/dgées de forgd
que se encontram & base destes mesmos valores. Isto
significa que, das anélises que desenvolve Nietzsche
em torno da vontade de poténcia, resulta um
didgnéstico que nos revela dois tipos principais de
Forgas: as Forgas que afirmam, elevam e justiFicam a
vida e, inversamente, dque|as gue a negam, a rebaixam
e & condenam. Certo, a vontade de nao|a, ou de
morte, erige jufzos em torno do bem e do mal e, por
conseguinte, vé-se obrigada a estabelecer um dominio
que se situe para além do bem e do mal. Mas, ao
fazé-lo, ela nega os valores deste mundo e, ao mesmo

tempo, procura fundar um principio que os substitua,

£ KS59(49), 192, 355.

S

os suplante e os transcenda. Assim, nada mudou nesta
economia de valores, sendo a maneira pela qual se
reformularam os dois termos da equacdo que a
compdem. Nela ndo se operou nenhuma inverséo de
valores, nenhuma reva|orag§o radical, porquanto as
Forgas e a vontade que nela atuam ndo foram postas
em jogo, Ndo se acham fundamentalmente /nvert/das,
mas tdo-somente remanejadas, rearranjadas ou,

literalmente, deslocadas.?*

Pode-se pois deduzir que a principal
dificuldade que espreita e segue passo a passo o leitor
de Nietzsche reside precisamente neste universo de
Forgas, gue nunca agem de maneira isolada, mas
sempre em re|agéo umas com as outras. [ravando as
mais diversas lutas e formando as mais inesperadas
alidngas, elas estdo constantemente a se superarem, a
se exclufrem e a se re-inclufrem reciprocamente. Assim,
a Forga que comanda pode ser também & forga que
obedece, ¢ a vontade de poténcia pode igua|mente
exprimir-se como vontade de morte ou vontade de
nada. Neste sentido, torna-se compreensfvei a
afirmacdo segundo a qual a histéria da filosofia ¢ a
histéria da moral, e vice-versa. Pois, na perspectiva
nietzschiana, toda a tradicio metaffsica se desenrola
como um incessante desfilar de méscaras que as Forgds
da decadéncia fabricam para si mesmas na sua aptidéo
para se disfarcarem e se metamorfosearem
continuamente. Estas Forgas, iremos encontré-las nao
somente entre 0s gregos — sem excetuar os pré-
p|at6nicos, que Nietzsche, o mais das vezes, eleva a
uma ordem superior —, mas igualmente em todos
aque|es nos quais predomina o instinto teo/ég/'co.
“Fichte, Sche”ing, Hege|, Feuerbach, Strauss — tudo
isso fede a tedlogos e a Padres da Igreja”, dird
Nietzsche num texto de verdo—outono 1884. 2°
Assim também Kant, este niilista das entranhas
dogmaticamente cristds, esta “funesta dranha”, que

. «
soube tecer uma teia de dogmds e "entendeu o prazer

* Para uma discussio mais aprofundada desta questdo, veja o meu Nietzsche e o paradoxo. Sso Paulo: Loyols, 2005, Capitulo IV, 2

= K526(412), 11, 262.
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como uma objegéo".g“5 Donde o seu sucesso, como,
de resto, aquele de Hegel, de Fichte, de Schelling,

de Schopenhduer e Feuerbach ndo ter sido sendo um

sucesso de tedlogo. Efetivamente, na visdo do
discipulo de Dioniso, todos estes pensadores se
apresentam como tedlogos astutos, findrios, ladinos,
porque eximios na arte de se disfarcarem em filésofos.
Mas, ao consumarem esse processo, eles j4 se revelam
como os avatares, as transformagdes ou a sobrevivéncia
dos tipos em quem se encamnam e se desdobram as
forcas nillistas do declinio, ou da vontade de nada.
Todavia, se 0 autor de Zaratustra vé a filosofia alema
como sendo particularmente corompida pelo sangue
do teélogo, ele ndo deixa menos de sub|inhar que ¢
toda a Fi|osofia, “da Indid até a |nglaterra”, a manifestar
uma tendéncia fundemental para o ideal ascético, ou
para tudo dquilo que diz “ndo” aos aspectos terriveis,
potentes, belos e transbordantes da existéncia. Nao
esquegamos, porém, que o Proprio Nietzsche era filho
e neto de pastores luteranos e que, antes de prossesguir
seus estudos filolégicos em Leipzig (1865), ele
Freq(jentdrd, no &no anterior, aulas de teo|ogia na
Universidade de Bonn que, no entanto, ele
abandonou.

Munidos pois destas consideracdes, podemos
dgora retomar o prob|emd que, desde o infcio, vem
norteando estas reflexdes, a saber, as relagdes entre
bem e mal e a reivindicagio nietzschians de uma
filosofia que v4, paradoxalmente, além das oposicdes
que a tradicdo moral do Ocidente erigiu entre estes
dois valores. Na reinterpretacdo que opera o filésofo,
¢ curioso constatar como, j& no primeiro parégrafo de
Para além de bem e mdl, ele retorna & questio da
vontade de verdade ou, mais exatamente, do valor e
das forcas que estdo & base desta mesma vontade.
Por que, finalmente, queremos antes de tudo o
verdadeiro, €nao o néo-verdadeiro, ou g incerteza, e

mesmo a ignordncia? Estas questdes formam, por assim

20 O Anticristo, 11.
27 BM, 2. Trad.: R. R. Torres Filho.
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dizer, o pre\(;dio ao leitmotiv que atravessard toda
esta obra. lalvez seja esta também a razdo pela qual
as mesmas questoes se prolongaréo € se precisardo no
parégrafo seguinte, o qua| condensa, antecipa ou
anuncia a preocupagdo bésica que Nietzsche tentard
esclarecer e superar.

Esta preocupagao, que jé se achava presente
desde a sua primeira fase produtiva, exp|icitar—se»é
ainda mais no perfodo de transicdo, cuja obra inaugural
¢ Humano, demasiado humano | (1878). Neste
escrito, e j§ desde o primeiro pardgrafo, o filésofo
assesta suas armas contra o velho vicio da metaffsica,
que consiste em estabelecer oposicdes entre os
diferentes valores e em procurar, para as coisas
consideradas superiores, uma origem que emanadria
diretamente da coisa em si. Segundo Nietzsche, as
questoes subjacentes a esse velho preconceito
convergiriam todas para este ponto comum: como é
possivel que algo nasca de seu contrério? Por exemplo:
a razao do irracional, o sensfvel do inerte, a l6gica do
ilégico, a contemp|agéo desinteressada do desejo, o
altrufsmo do egofsmo, a verdade do erro. Estas mesmas
interrogacoes, que o discipulo de Dioniso retomard e
ridicularizaré desde o inicio do segundo parégrafo de
Para além de bem e mal, se revelam como sintomas
pelos quais se reconhecerdo os metaffsicos de todos
os lugares e de todos os tempos. Pois elas traem &
crenca fundamental de toda pretensio, de toda
intencdo e de toda finalidade metafisica, vale dizer,
d crenga nd oposicdo dos valores. Assim, é por esta
ressalva que ele conclui o seu diagnéstico: “Seria até
mesmo possfvel, aindd, que o que constitui o valor
daquelas boas e venerandas coisas consistisse
orecisamente em estarem, da maneira mais capciosa,
aparentddas, vincu|ddas, enredadas com dque]as Coisas
ruins, aparentemente opostas, e talvez mesmo em lhes
serem iguais em esséncia. lalvez!”.?’

Esta mesma imbricacio de bem e mal, esta
mesma inter-dependéncia dos bons e dos maus
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instintos, vamos de novo encontré-las em Humano,
demasiadlo humano, expressas pela metéfora da érvore
e, pela qual, ao ressaltar as diferentes Forgas e as
diferentes pu|sées, Nietzsche mostra que do mesmo
solo e das mesmas rafzes podem brotar o bem e o
md|, O NOCIVO € O benigno, o moral e o imora|, 05
vicios e as virtudes, o egofsmo e o altrufsmo. De sorte
que, entre as boss e as més acoes, nao existe uma
diferenga de espécie, de esséncia ou de natureza,
mas tdo-somente de grau, de quantidade, de nuancas
e transicao. As boas agbes sdo mas acoes sublimadas;
as més, boas acoes gque se tornaram grosseiras,
estipidas” .28 Melhor ainda, a maldade ¢ a prépria
condigéo, o solo e o adubo favordvel de onde
continuamente germina, desabrocha e floresce um
mundo mais variado, mais matizado, mais potente,
mais aterrador, mais maravilhoso e rico de novas e
imprevisiveis interpretagdes. Nietzsche vai ainda mais
longe ao declarar que seria eminentemente vantajoso,
para quem aspira & sabedoria, ter tido uma vez ou
outra, presente ao esplito, a imagem do homem mau
(bc’jse) e corrompido. Certo/ pondera o} H|c’>sofo, esta
imagem ¢ t3o falsa quanto aquela que lhe é oposta, a
do homem bom, mas foi ela que predominou durante
|ongos perl’odos da histéria e que, por isso mesmo,
sfundou suas rafzes e as espalhou no mais profundo

do mundo, da existéncia e de nés mesmos.?’

Em Para além de bem e mal, Nietzsche j terd
levado a0 seu apogeu a arte de analisar, dissecar e
diagnosticar as forcas e as relacdes de forca. Assim, a
metéfora da rvore retorna na medida em que o préprio
homem se revela agora como uma planta contradiitéria
que medrou e produziu seus melhores frutos nas mais
adversas condicdes. Com efeito, foi a partir deste
solo e desta atmosfera que a sud inventividade e

capacidade de dissimulacdo desenvolveram-se o mais

= HH, 107
= Cl. HH, 56
= BM, 44 Trad.: R. R. Torres Filho

Oq'lfégo v

aguda e ousadamente possivel, porquanto & sua base
intensificou-se & sua vontade de poténcia, vale dizer,
vontade de crescer, de dominar, de se apropriar, de
se assenhorear/ de tiranizar e tornar-se mais forte.
ConseqUentemente, deve ser o homem grato “para
com Deus, o diabo, a ovelha e o verme” que habitam
em nds, porque tudo o que hd de mau, terrivel,
tirdnico; tudo o que hd de animal de rapina e de
serpente no homem serve tio bem & elevacio da

i e & ) n
espécie 'homem’ quanto seu oposto’ .20

/A\gora, portanto, e diferentemente de Humano
demasiado humano, ndo sao somente nNossos Motivos
€ NOoSsos mébeis, nossos sentimentos e nossos instintos
que sdo tecidos de bem e ma|, de édio e amor, mas
¢ o préprio homem que se torna radicalmente bom e
mau, doce e cruel, compassivo e perverso, mistura de
deus e de digbo, de lobo e cordeiro, de criador e
destruidor. Porém, Nietzsche dé um passo a mais e
transpoe bem e mal para o seio do proprio Deus,
melhor, Deus ndo pode ser pensado, ndo pode ser
intufdo, nao poo]e ser imaginddo/ sem O seu contrdrio,
o Digbo. Mas “todos os deuses até agora nao foram
dembnios rebatizados e santificados”? — pergunta-se
o filésofo no parégrafo 227 de Para além de bem e
mal. E, efetivamente, num texto que data de verdo—
outono 1884, ele evoca seus primeiros exercicios de
filosofia e confessa ter admitido que o mal constitui,
intrinseca e essencialmente, a contrapartidd de Deus.
Assim: “Quando eu tinha 12 anos de idade, inventei
para mim mesmo uma estrambética Trindade, a saber:
Deus-Pdi, Deus-Filho e Deus-Disbo. Minha conclusao
era a de que Deus, ao pensar-se a si mesmo, criou a
segunda pessoa da divindade: mas para poder pensar-
se a si mesmo, ele devia pensar o seu contrério e, por

; L
conseguinte, ari-lo” 3!

Como se pode depreender, a interpretacdo

de Nietzsche concemente & duslidade dos conceitos

1 KS 26(390), 11, 253. No Prefécio 8 Geneslogia da moral, seqdo 3, Nietzsche volta a esta mesma questdo. Esta obra foi publicads em 1887, portanto,

um ano depois da publicacio de Pars além de bem e mal.
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de bem e mal guarcla mais de um ponto em comum
com as doutrinas desenvolvidas por Heréclito,
Empédocles e Jakob Bshme. E bem verdade que o

nome deste Gltimo estd quase completamente ausente

dos escritos do filésofo, enquanto que, em vérias
passagens, ele se reclama de Heréclito e Empédocles
como seus verdadeiros educadores, ou
predecessores.? E, de fato, como deve recordar-se o
[eitor, pdra esses pensadores bem e mal estdo na base
de todas as coisas, isto ¢, dos seres Vivos, dos seres
inanimados, do homem, de Deus e, em suma, do
préprio ser. Para Empédocles em particular, o ser é ser
somente na medida em que philia e neikos, concérdia
e discérdia, amor e 6dio, bem e mal ndo cessam de
disputar a supremacia do mundo através do arranjo e
rearranjo, da agregacao e desagregagéo, da imbricagéo
e ruptura, da unido e 5eparacao dos quatro elementos.
Mas além do etemo conflito e da tensdo criadora
que caracterizam as intuicdes e os escritos destes quatro
filésofos, nota-se especificamente em Nietzsche a
d/egrid transbordante do destruir e do reconstruir, a
vo/dpid do aniquilar e do reerguer as ruinas. O criador
é um destruidor, este é um leitmotiv que Nietzsche
ndo se cansa de repetir. Porque, sem crue|o|aofe, ndo
existiria arte, nao existiria criagdo, ndo existiria
transfiguragéo e, por conseguinte, o mundo e a
existéncia ndo seriam embelezados nem justificados.
A prépria arte ¢ sublimagéo, vale dizer, transFormagéo,
transgressdao e repeticdo de um gozo que tem o seu
fim nele mesmo. “No homem, criatura e criador estdo
unificados: no homem hé& matéria, fragmento,
excedente, drgi|a, |odo, insensatez, caos: mas no
homem hé também criador, formador, dureza de
marte|o, divindade de espectador e sétimo dia —
entendeis vés essa oposicao”?” .23 Os novos criadores
que Nietzsche vislumbra no horizonte sao os filésofos

do futuro. Esses fil6sofos sao escu[tores, porgue trazem

o martelo, espedacam as antigas tdbuas de valores,
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escrevem sobre & pedra, talham e remodelam a matéria
e, portanto, a resisténcia, o limite. Mas eles também
auscultam, tocam e sondam os fdolos, deles
identificando as fendas e o falso ressoar que produzem.
Enquanto novos Fi|ésofos, eles estendem para o futuro
suas maos criadoras, de sorte que “tudo o queée foi
se torna para eles meio, instrumento, martelo. Seu
‘conhecer’ é criar, seu criar é uma legislagéo, sua
vontade de verdade é — vontade de poténcia”.3*
Segue—se que a sua “contradigéo" reside em que eles
criam destruindo e aniquilam ao mesmo tempo que
edificam, constroem e recriam. Por isso, seria mais exato
falar ndo de uma construgdo e de uma destruicio,
mas de uma construgdo-destruicdo, a qual manifesta
a vontade de criar, de plasmar, de forjar, de remodelar,
de purificar e transfigurar indefinidamente. Assim, as
oposicoes entre bem e mal, entre bom e perverso,
entre justo e injusto se acham, na escrita e na filosofia
de Nietzsche, de uma vez por todas apagadas,
abolidas ou, para dizé-lo diretamente, relegadas ao
ridiculo. Quanto aos filésofos do Futuro, eles inventam
para si mesmos a sua prépria verdade, os seus préprios
julgamentos e as suas proprias tdbuas de valores. Que
lhes importa, pois, © ju|gdmento dos outros, a verdade
do niimero, a verdade do vulgo, & verdade da grei?

Consideracoes finais

’

E isto que eu entendo pelo cardter
eminentemente pdradoxal do pensamento e da escrita
do discipulo de Dioniso. Se se pode falar de uma
filosofia que vai além de bem e mal, esta consistiria
em que Nietzsche se move dentro de uma tradigéo
que ele tenta — incessantemente — ultrapassar e recriar,
imprimindo—”we, simu|taneamente, um novo sentido e
uma nova significagéo. Mas a arte de construir jé supde,

COmMO Vimos ao |ongo destas reﬂexées/ a poténcia de

¥ Veja em particular: KS 25(454), 11, 134, KS26(3), 11, 151; KS41(4), 11, 679, Ecce Homo, NT, 3.

* BM, 295. Trad.: R. R. Torres Filho
* lbid., 211. Trad.: R. R. Torres Filho
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destruir e, conseqlentemente, de imprimir uma
multiplicidede de interpretacdes, de valoractes, de
invencoes, de ficgBes. De denominacdes. Denominar
¢ recriar ou, mais precisamente, revestir de uma nova
roupagem, de uma nova linguagem, de uma nova
superficie, de uma nova méscara e uma nova epiderme
aquilo que todo mundo conhece, mas que perdeu a
Forga de se impor como signiFicagéo, como
simbolizagéo, como va|or, como verdade. Por
conseguinte, um pensamento que se desenrola a partir
e através de re|ag6es de forgas — e que é ele préprio
Forga — nao pocle exprimir-se sendo pe|a escrita do
paradoxo. E ele o faz segundo uma dupls
modalidade: de um lado, através de seu préprio
movimento de ruptura, retomada, releitura e
reinterpretacdo; de outro, enquanto superacdo e
reva|oragéo de tudo dquilo que, até entao, havia sido
desenvolvido pela metaffsica, a moral, a arte, a ciéncia
ea re|igiéo. Enqudnto Se permanecer prisioneiro de
uma visdo que privilegia uma exclusdo externa, ndo se
poderéo compreender os ataques que dirige
Nietzsche contra as forgas que edificaram as oposicoes
entre bem e mal, entre bondade e maldade, entre
verdadeiro e ndo-verdadeiro, entre justo e injusto, entre
aparente e real. Inversamente, ¢ somente a partir da
perspectiva de uma exclusdo interna que se iluminard
ese exp|icitaré 0 desdobrar-se de seu texto e, portanto,

as vidissitudes e a reescrita de seu préprio pensamento.

Quero com isto significar que, em Nietzsche,
pensamento e escrita caminham padri passu, que eles
se pertencem recfproca e radicalmente na medida em
que o jogo de exclusio e inclusio que neles se
desenvolve ndo é possivel sendo pela arte da propria
interpretacdo, interpretacio que depende de um
desejo e que se faz, ou melhor, ndo pode fazer-se
sendo pela constante tentativa de colmatar uma hidncia
e, portanto, de atingir a significacdo enquanto tal. Eis

a razdo pe|a qua| Nietzsche ndo cessa de se repetir,

" KS 2(162), 12, 144 (outono 1885—outono 1886).
2 BM, 23.
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de se desdizer, de se “contradizer”, de se reler e de
se escrever. Donde igualmente a freqiiéncia com a qual
seus textos evocam e inscrevem a metéfora do mar e
as metonimias que a declinam: o navio, a vela, o sol,
a amplidio, o horizonte ¢ a terra que aponta e
desaparece. E assim que, num fragmento da época
de Para além de bem e mal, ele fala precisamente do
cardter de abertura, desenvoltura, desconfianga e
astlicia que percorre e pontilha seus primeiros escritos.
Na verdade, esta observacdo poderia aplicar-se &
toda a sua obra, principalmente se se pensa nas Gltimas
frases com as quais ele encerra esse fragmento: “este
gosto, que se defende contra as oposicoes demasiado
quadradas, deseja uma boa parte de incerteza nas
Coisas e suprime as contraposicées como amigo das
nuangas, das sombras, das luzes pés-meridianas e dos
mares infinitos.3> De resto, ndo é por acaso que a
Primeira Parte de Para além de bem e mal terming, ela
também, pela metéfora do mar. Com efeito, apds
haver exaltado a teoria que afirma a interdependéncia
dos “bons” e dos “maus” instintos, apds haver
apostddo naquele que teria @ coragem de fazer derivar
os bons instintos dos maus, de considerar os instintos
de &dio, invejs, cobica e dominagdo como instintos
essenciais & vida, Nietzsche adverte: “Por outro lado,
se 0 seu navio foi desviado até essas paragens, entao,
coragem! Cerrem os dentes! Olhos abertos! Mao
firme no leme! — Nés singramos diretamente para além

da moral” .?®

Portanto, somente aque|e Qque cresceu a partir
da moral seria apto a analisar, dissecar, diagnosticar e
mostrar em plena luz as forcas que & compdem, &
mantém, a reforcam e a comandam. Somente aquele
que escrutou o pessimismo em profundidade e
mergulhou o olhar nos abismos do pensamento mais
negador seria capaz de construir uma filosofia além
de bem e mal e nao mais, como Buda e Schopenhauer,

“na rbita da moral e da ilusdo”. Compreende—se,
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pois, por que Nietzsche escolheu Zaratustra, este
moralista persa, para esti”\dgar tudo aqui’o que, até
entao, havia sido erigido e venerado sob o nome da
moral. Segundo o filésofo, Zaratustra foi o primeiro a
enxergar, na luta do bem e do mal, “a verdadeira
roda motriz do curso das coisas, — a tradugéo da
moral para a metafisica enquanto Forga, causa e
finalidade em si”.%" De sorte que somente Zaratustra
seria capaz de dizer a verdade, porque ele sabe
mentir. Somente Zaratustra poderla ser um destruidor,
porquanto ele é um criador. Zaratustra edificou a moral
através da luta metaffsica do bem e do md\, por
conseguinte, nenhum outro teria autoridade para
colocé-la em jogo ou, me|hor, para demo|i—|a,
despedagé—h, arrasé-la e, literalmente, aniquild-la. E
a moral volvendo-se contra si mesma, negando-se a si
mesma, superando-se a si mesma, mas oor moralidade.
Pode-se compreender isso? “Compreendem-me?...
A moral ultrapassando-se a si mesma a partir da
veracidade, a moral ultrapassando-se a si mesma no
seu contrério — em mim —, eis o que significa na minha
boca o nome de Zaratustra”.*® Assim o querem a
perspectiva e o método fundamentais de Nietzsche;
assim o quer uma filosofia que se situa,
,OdfddOXd/m@n[e, para além de bem e mal. Uma tal
filosofia cria & medida mesma que destréi, porque ela
constréi arrasando, aniquilando e transformando, mas
a partir de dentro.
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A questio do desejo em Hegel e em Lacan

The question of desire in Hegel and Lacan

Fabio Robson BUFALO
( PUC do Parana )

Resumo

Estas reflexdes tém como objetivo principal mostrar como a questdo do desejo se acha desenvolvida em dois pensadores que, & primeira
vista, nada tém em comum entre si: Hegel e Lacan. Um ¢ filésofo, alemdo, que viveu entre os séculos XVIII e XIX e pertenceu &
chamad filosofia idealista. O outro é psicanalista, francés, que viveu no século XX e se situa na corrente tedrica inaugurada por Freud.
No entanto, ambos os pensadores convergem nas intuicdes que elaboraram sobre o desejo, no sentido em que, tanto em Hegel como
em Lacan, 0 que estd em jogo é o reconhecimento do desejo por outro desejo, Eis a razdo pe|o qua| este texto se desenvolve, do ponto
de vista formal, em quatro partes principais: uma breve introducdo; 1. O desejo: tentativas de definicio; 2. A dialética de dominagio
e escravidao; 3. Lacan: o desejo e a linguagem. Nesta ltima parte, ¢ dada énfase & questdo do resl, isto ¢, dquilo que, em todos os
filésofos, escapa & significacdo como tal.

Palavras-chave: desejo, Hegel, Lacan.

Abstract

These reflections aim at showing how the question of desire is developed by two thinkers who, at first sight, are not related to each other:
Hegel and Lacan. The first is a German philosopher who lived between the 18" and 19" century, and that belongs to the so-called
idealistic phi/osop/)y The latter is ¢ French psychodnd/yst who lived within the 20° century, and that is situated in the theoretical current
founded by Freud. Nonetheless, both thinkers converge in the insights they elaborated about desire, so that the main issue that standls out,
both in Hegel and Lacan, is the acknowledgement of desire by another desire. This is the reason why this text is dividled, from the formal
point of view; in four major parts: a brief introduction, 1. Desire: attempts at o definition; 2. Dislectic of dominion and servitude; 3.
Lacan: desire and language. In this last part, emphasis is placed on the question of the real, that is, on that by which all the philosophers

try, in vain, to reach the signification as such.

Key-words: desire, Hegel, Lacan.

Introdugao que desta mesma questao faz J. Lacan. Nao se trata
de um estudo exaustivo desta problemética, e isto

Estas reflexdes tém como objetivo principal por duas razes: primeiramente porque, sendoodesejo
estudar a questdo do desejo em Hegel e as andlises fundamentalmente, essencialmente, inesgotével, toda
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tentativa para delimits-lo estaria, desde o inicio,
fadada ao mais completo fracasso; em segundo lugar,
mesmo supondo que isso fosse possivel, tal empresa
ultrapassaria 05 limites, ou o propdsito, deste breve
estudo. Com re|agéo a Hegel em particular, eu me
proponho focalizar a minha andlise sobre o Capitu|o
IV, secdo A da Fenomenologia do espirito, intitulada:
Independéncia e dependéncia da consciéncia de si:
Dominacdo e Escraviddo. J& no que diz respeito a
Lacan, farei d]gumas referéncias mais diretas ao
Semindrio: Livio 1: Os escritos técnicos de Freud e
ao Seminério: Livio V- As formagées do inconsciente.
Mas volto mais uma vez & lembrar que esté Ionge da
minha intencdo querer exaurir — mormente quando se
pensa nos limites deste trabalho — uma temética tdo
intrincada, tdo sinuosa e ambigua como é aquela do

desejo.

Convém antes de tudo acentuar que a questdo
do desejo representa na Fenomenologia do espirito
de Hegel um papel de capital importancia. Pois é
pe}a sua prépria ambiguidade — no sentido em que
uma consciéncia estd absorta noutra consciéncia e quer
por ela ser reconhecida — que esta mesma consciéncia
proo|uz, ou sejg, cria cultura/ transforma o mundo e,
simu|taneamente/ se transforma a si mesma. Daf
podemos compreender a importdncia que Jacques
Lacan atribuiu a este capitulo, pois, para o analista

francés, a teoria analitica estd essencialmente centrada

na questao do desejo. Allids, ao iniciar as suas andlises
sobre o desejo em Hegel, Semindrio: Livio 7, Lacan,
dirigindo-se a Jean Hyppolite, sfirma: “Nao vejo
poOr que eu ndo comegaria por relembrar o tema
hegeliano fundamental — o desejo do homem ¢ o
desejo do outro”.! Ora, & questio do desejo estd
radicalmente vinculada aquela outra da linguagem e
dos trés registros que a exprimem: o imagindrio, o

simbdlico e o real.

O%tigo v

A partir destas consideracdes, as minhas
reflexdes se dividiréo, do ponto de vista Forma|, em
trés partes principais. Na primeira parte, eu enumerarei
algumas definicoes que se tentaram fazer o longo da
histéria do pensamento. A segunda parte se ocupard
do desejo propriamente em Hege|/ 40 Passo que a
terceira desdobraré ests mesma questdo na perspectiva
de Lacan. Isto ndo significa que se trata de uma anélise
do desejo em Hege| e outra em Lacan. Trata-se, antes,
de uma mesma problemética sobre a qual se
debrugardm estes dois pensadores. Eis a razdo pe|a
qua| esta temética ndo pode ser pensada de maneira
iso|ada, pois ela esté fntima e intrinsecamente [igdda
3 filosofia e & psicandlise. Mas como ela se acha
desenvolvida em Hege| e, mais particularmente, na
dialética de dominacdo e escravidao? Antes, porém,
de entrar na sua anélise, vejamos em que consiste a

nocao de desejo de maneira geral.

O desejo: tentativas de definicao

Na verdade, o desejo ndo pode ser definido,
pOr iS50 eu escrevi “tentativas’ no p|ura|/ como que
para indicar um resultado frustrante de todos esses
ensaios. De fato, como se interroga Roland Sublon:
“Como apreender um sentimento que, por definigéo,
se opde 3o conhecimento?"? Too!avid, segundo N.
Abbagnano, encontram-se na tradigéo filoséfica dois
significados bésicos do desejo: primeiramente, ele
pode ser sindnimo de apetite ou de principio que
impe|e um ser vivo d acao. E assim, por exemp‘o, que
o entende Avristételes quando, g0 situd-lo juntamente
com o sentido e o intelecto, ele considera o apetite
como sendo uma das partes diretivas da alma. Na
Et/'ca a Nicdmaco, ele afirma, com efeito: ‘O que
no pensamento ¢ afirmacdo e negagdo, no apetite é

. . H3 N d . .
perseguir e evitar. um sentido mals restrito, o

T J. LACAN, Le Séminsire, Livre |: Les écrits techniques de Freud. Paris: Seuill, 1975, p. 169
2 Citado por R. M. de ALMEIDA\, in Eros e Ténatos: a vids, a morte, o desejo. Sao Paulo: Loyols, pp. 114-115.
3 Avistotle, The Nicomachean Ethics. Harvard: Harvard University Press, 1945, VI, 2, 1. 11394
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desejo pode singicar o apetite sensfve|,
correspondendo assim ao grego ep/'thym/'d e a0 latim
cupiditas. Neste dltimo significado, ele ¢, para o
Estagirita: ‘O apetite do que é dgfddéVd".4 Por sua
vez, Descartes define o desejo como “a agitagdo da
alma causada pelos espfritos que a dispdem a querer
no futuro as coisas que a elas se afiguram
convenientes” > Préxima desta definicio, mas ainda
mais proxima dacuela que faré a psicandlise, sobretudo
na perspectiva \dcamana, ¢ 3 concepgdo de Espinosa,
segundo a qual o desejo é a nostalgia ligada & falta
daquilo que uma vez nés amamos.® Mais
surpreendente ainda ¢ ver Tomds de Aquino concluir
— 40 perguntar-se se a tristeza ou a dor é contréria o
gozo — que & prépria dor é deleitével por acidente,
pOIs, segundo o Aquinata/ esta imp|ica “a recordagéo
de uma coisa amada que dela nos faz sentir o amor

mediante a dor da sua falta.” 7

Como se pode deduzir tanto da CoNcepecao
de Espinosa quanto da de Tomés de Aquino o o|esejo,
na sua tensao Fundamental, daponta sobretudo pdra
uma falta e para o gozo que desta mesma falta emana.
Nao ¢ DOr acaso que Lacan dedicou a maior parte
do Seminério intitulado, A transferéncia, ao Bdnquete
de Platdo, onde o que estd em jogo, principa|mente
no discurso de Diotimd, ¢ uma auséncia, uma falta
radical ou, mais exatamente, aquilo que viria completar
O ser que, enquanto sujeito, sb se poderia definir,

paradoxalmente, na sua propria insaciabilidade. Mas

ié no interlidio entre Sécrates e Agatdo, existia a
tentativa, por parte de Sécrates, de tomar claro que
o desejo s6 existe 1§ onde hé uma falta, uma lacuna,
um vazio, pois é somente neste sentido que se poderia
falar do amor. Ora, ndo deixa Sécrates pressupor que

Eros ama e deseja nao aqui1o Que possui, mas

| 43 |

exatamente aquilo que ndo possui? Eis a razdo pe|a
qua( o filésofo ndo poderia sendo concluir desta
maneira: 56 hé desejo quando experienciamos a falta
de d|go e, inversamente, nao hs desejo l4 onde ndo

hé nenhuma falta.” ®

Mas porque o desejo — sublinhe-se de novo
— aponta para uma falta Funddmentd], ele indica, por
iSO mesmo, que esta falta jamais cessa de se preencher,
ou seja, de se satisfazer, de se completar, de se saciar
€ se consumar. E neste sentido que as intuigdes de
Schopenhauer coincidem de maneira eminente com
aquelas que acabamos de ver em Espinosa, em Tomés
de Aquino e em Platdo. Com efeito, também para
Schopenhauer, o desejo nasce de uma auséncia, uma
auséncia que nunca chega a ser satisfeita/ 3 ser
preenchida, a ser completada, ou a ser apaziguada.
E mesmo quando ele estd a ponto de se redhzar, outros
tantos desejos se impdem, necessitando, portanto,
de serem eles também satisFeitos, comp|etao|os,
arrematados. Eis por que o filésofo, & exemplo de
Platéo, ndo podia também sendo concluir desta
maneira: uma satisfagéo final ¢ meramente aparente,
pOIis uma vez satisfeito um desejo, dez novos desejos
surgem exigindo imperiosamente suas respectivas
satisfagdes. Donde a énfase com que ele afirma em O
mundo como vontade e como representagdo: “Todo
Qquerer nasce de uma necessidade, portanto, de uma
caréncia, |ogo, de um sofrimento. A satisfagéo poe
um fim ao sofrimento; todavia, contra cada desejo
satisfeito permanecem pe|o menos dez que ndo o

- n
5ao ,9

Chegados, pois, a este ponto, Forgoso nos é
agora analisar as concepgdes que sobre o desejo
desenvolveram Hegel e Lacan. Comecemos entdo pelo
autor da fenomenologia do Espiito.

*In N. ABBAGNANQO, Diciondrio de filosofia. Sao Paulo: Martins Fontes, 2007, art.: Desejo.

* In ibidem.

o Cf. B. SPINOZA, Ethics. Indianépolis: Hackett 1999, Part lll, Proposition 36.

" TOMAS DE AQUINO, La Somma Teologics. Bologna: Studio Domenicano, 1984, |-, q. 35. a. 3

¢ PLATON, Le banqguet. Paris: GF-Flammarion, 1992, 2004

? A. SCHOPENHAUER, O mundo como vontade e como representacdo. Sao Paulo: UNESP, 2005, Livio terceiro, § 38
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A dialética de dominagéo e escravidao

A trfade dialética de Hegel, demonstrada
magniﬁcemente na Fenomeno/ogid do Es,o/’r/'to, capn’tu[o
IV, secdo A: Independéncis e dependéncia da
consciéncia de si: Dominacdo e Escraviddo, contém
o fundamento do conceito de consciéncia no sistema
hegeliano e a base da nocao de desejo que sustenta,
por assim dizer, toda a sua filosofia. Mas j& no Prefécio
desta obra, Hege| exp|icita toda a grdndeza de seu
pensamento, expondo sistematicamente seus
conceitos. A consciéncia é o sujeito que est§ a
conhecer a si mesmo e a tudo aquilo que o circunda:
ele sabe o tempo, 0 aqui e o agorg; ele sabe também
0s materiais, uma casa e umd drvore. E exatamente
por se saber conhecedor de si e das outras coisas, ele
deduz a existéncia de consciéncias fora de si. Portanto,
jé no Prefscio da Fenomenologia se desenrola a nogao
de consciéncia e, juntamente com ela, suas re‘agées

com as outras consciéncias.

Entretanto, ¢ no capftulo IV que esta
consciéncia — que se sabe conhecedora de si de outras
consciéncias — ird ganhar uma nova, amp|iada e
aprofundada interpretacdo. E é também neste capitulo
que Hegel ir§ desenvolver a nogao de desejo, que se
d4 fundamentalmente na diferenca entre as demais
consciéncias. Mas ao se falar de diferenca, deve-se
necessariamente falar de auséncia, de hidncia e lacuna,

que constituem propriamente o sujeito, que € o sujeito

dd Fa|ta4

Pode-se, pois, dizer que a consciéncia-de-si é
a percepcao de si mesmo a partir do ser do mundo
sensivel, mas que se d§ essencialmente como retorno
da consciéncia do outro. E um outro como outro de
si, outro desta consciéncia-de-si, que tem no outro e
no mundo as suas re|a§<“)es, e que somente neles pode

obter sua experiéncia. Nas coisas ¢ no mundo

Oq'ltigo v

fenoménico, esta consciéncia-de-si se separa em
momentos distintos e suprassumidos e, nela mesma,
ou seja, em sua propria consciéncia, ou em si mesma,
ela recebe também, em momentos distintos, as respostas
de suas relagdes. E deste modo que, em si, ela contém,
ou pensa que contém, a verdade. A verdade estaria,
portanto, na consciéncia-de-si. Ora, é com esta
verdade e com estas relacoes com o outro e consigo
mesma, que 4 consciéncia-de-si se manifesta como
desejo. £ o que Hegel deixa claro no pardgrafo 167

da Fenomenologia, so declarar:

Para a consciéncia-de-si portanto, o ser-Outro
¢ como um ser, ou como momento diferente; mas para
ela é também a unidade de si mesma com essa
diFerenga, como segundo momento diferente. (...)
Por isso, o mundo sensfvel é para ela um subsistir, mas
que ¢ apenas um fendmeno, ou diferenca que ndo
tem em si nenhum ser. Porém, essa 0posicao, entre seu
fendmeno e sua verdade, tem por sua esséncia somente
a verdade, isto ¢, a unidade da consciéncia-de-si
consigo mesma. Essa unidade deve vir-a-ser essencial
aels o que signiﬁca: a consciéncia-de-si é desejo,

em geral. '©

Consequentemente, O primeiro momento — que
¢ esta consciéncia-de-si simp|esmente conhecedora de
si e dos outros seres que a rodeiam — se distingue do
préximo momento, que é a consciéncia-para-si. Neste
segundo momento, ela se toma consciéncia-para-si
quando, além de conhecer os outros, ela sabe que
esses outros sao também consciéncias-de-si, que
passaram a fazer parte deste exato momento, no qua|,
como consciéncias que se confrontam, tornam-se, por
isso mesmo, consciéncias-para-si. De modo que todas
elas juntas se relacionam, agora, como consciéncias-
para-si. Este segundo momento ¢ fortemente
caracterizado pela negatividade, por isso ele merece
uma peculisr atencdo no sistema hegeliano. Em outras

pa]dvras, ¢ pe]a negacao que o sujeito vai suprassumir-

©G. W. F. HEGEL, Fenomenologis do espirito. Petrépolis: Vozes. 2005, p. 136.
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se, ou seja, vai elevar-se enquanto consciéncia,
conservando todavia, dentro de si mesmo, a etapa
anterior. A ambigiiidade aqui consiste, portanto, em
que ¢ somente pela negacdo que esta consciéncia
pode chegar & etapa seguinte, visto que a negagdo
estd em todas as etapas e em todos os momentos do
pensamento hegeliano. A consciéncia-de-si se torna
consciéncia-para-si principalmente por ter maturidade
e experiéncia ou, em outros termos, por ser capaz de
negar esta realidade mesma pe|a qua| ela se mediatiza.
Assim, a0 se relacionar com outra consciéncia-de-si —
que se sabe também consci/éncia—de-si — ambas se
tornam consciéncias-para-si. £, pois, no confronto e
na negatividade da medidgéo que as consciéncias-
de-si se desdobram, se suprassumem e,
conseqientemente, se véem ou se reconhecem como

consciéncias-para-si.

Como se faz notar na Fenomenologia, pouco
antes da famosa dialética da dominacio e da
escraviddo, Hegel deixa explicitamente pressupor que
a consciéncia-de-si 56 alcanca sua satisfacio numa outra
consciéncia-de-si. Daf também a necessidade em que
ele se vé& de enumerar os trés momentos nos quais a
consciéncia-de-si alcancaria a sua realizacdo méxima.
Eis, pois, chegado o terceiro e Gltimo momento —
Gltimo ndo no sentido crono|égico — que se revela
como um momento privi‘eglado, justamente porque
se manifesta como aquele momento verdadeiramente
formador da consciéncia-de-si. Mas em que sentido?
No sentido em que ele ¢ independente ou
duplamente refletido: refletido sobre os objetos que
o circundam e refletido sobre si mesmo enquanto sujeito
que, agora, reconhece o diferente, ou se reconhece
no diferente. Escutemos, pois, Hege|:

c) Mas a verdade dessa certeza é antes a
reflexdo redobrada, a duplicacio da consciéncia-de-
si. A consciéncia-de-si é um objeto para a consciéncia,
objeto que pde em si mesmo seu ser-outro, ou a
diferencs como diferenca de-nads, e nisso ¢

independente. i

" loidem, p.125.
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/‘\ssim, neste terceiro momento, a consciéncia,
que sabe dentro de si um outro, se divide em dois
extremos. Ela ¢, de um lado, consciéncia conhecedora,
ou seja, aquels que sabe que conhece o outro, um
outro que passa a ser um em-si essencial e objetal. Por
outro lado, ela sabe que depende do conhecer, ou
do reconhecer, desta outra consciéncia. Entéo, uma
vez estabelecida a re|agéo de diferenga, isto ¢,
independéncia e dependéncia da consciéncia — e
por causa desta diferenca mesmo — o objeto fora da
consciéncia serd sempre, ou se revelard sempre, como
desejo. Pols, ressalte-se mais uma vez, estas consciéncias
diferentes uma da outra — & independente e a
dependente — buscam, no seio desta mesma diferenga,
o objeto de suas respectivas faltas. Mas onde irdo
buscs-lo? Fora de si mesmas. No entanto, é aqui que
se dé uma reviravolta paradoxal. A consciéncia
dependente, Ou seja, d consciéncia do escravo cria
ou recria, atraves de seu traba”\o, o mundo da cultura
e assim ele se transforma, sem sabé-lo, em motor da
histéria. Por outro lado, & consciéncia independente,
que dispc’)e de maneira absoluta do trdbaiho/ € ndo
somente do trabd”wo, mas também da pessod do
escravo, tora-se escravo do escravo, na medida em
que ¢ absorvido, captado, pela imagem de sua

extrema OpOsicdo.

/A\ssim, a dialética do senhor e do escravo se
manifesta eminentemente como uma relacio de in-
dependéncid dessas duas consciéncias. Uma procura
impor-se sobre a outra através de sua poténcia e de
sua grandeza. lodavia, ao fazé-lo, ela busca o
reconhecimento desta mesma consciéncia que, no
entanto, ela domina. J§ a consciéncia escrava quer
ser igualmente reconhecida, mas ndo lhe resta outra
safda — que é uma salda de vida ou de morte —
5endo a transformagéo que ela opera, pelo seu trabalho
e o seu esforco, sobre o mundo da cultura e da criagéo

em gerd]A E, portanto, na diFerenga, na distdncia e,
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sobretudo, na tensdo que corre entre essas duas
consciéncias, que surge o desejo. Desejo de

reconhecimento de uma consciéncia pela outra.

Ora, este desejo de reconhecimento impiica
numa constante |uta, uma luta de vida ou de morte
que & consciéncia escrava decide travar para ser
reconhecida pelo seu dominador. Porém, quanto maior
for o produto ou o fruto do trabalho escravo, tanto
maior se mostrardo & diferenca, & distancia e & tensdo
entre estas duas consciéncias. Nessa ]uta, O esCravo
prefere ceder e escolher a vida em vez da morte. Mas
eis de novo a ambigiidade dessa relacio: agora,
depois de um esForgo continuo de reconhecimento, o
oroduto do trabalho da consciéncia escrava passa
finalmente a ser reconhecido pelo senhor e o escravo
torns-se, paradoxal-mente, senhor-do-senhor.
Inversamente, o senhor, por nada produzir, ou por
nada criar pe|o labor Fatigdnte de suas maos, torna-se
escravo-do-escravo. Esta inversdo vem acentuar ainda
mais, acirrando-a, a re|agéo de desejo de
reconhecimento que se erige entre as consciéncias do
senhor e do escravo. Pois sé existe desejo 4 onde

existe diferenca, distancia, resisténcia e tensdo.

A esta altura, ndo nos resta sendo perguntar:
em que sentido se pode falar também do desejo como
reconheci-mento do outro nas andlises que Jdcques
Lacan desenvolveu através da prética e da teoria

analfticas?

Lacan: o desejo e a linguagem

Com efeito, todos sabem que Lacan fez do
desejo e da |inguagem o foco e o centro de seu
ensinamento e de sua prética analitica. “O inconsciente
se estrutura como linguagem”, é o leitmotiv que ele
ndo cessa de repetir ao |ongo de sua obra. E aqui nds

j& tocamos na diferenga essencial que o separa de

e

Hegel. Enquanto o autor da fenomenologia desenvolve
& questao do desejo a partir da re|agéo dual que se
estabelece entre o senhor e o escravo — na qual
predomina o desejo de reconhecimento de uma
consciéncia pela outra enquanto ambas sdo captadas
pe|as respectivas imagens — o pensador dos Escritos
iré colocar énfase numa relacdo triangular que se exprime
pelos registros do imagindrio, do simbdlico e do real,
com predominéncia da pa|avra. E 3 pa|avra do Outro
que se me escapa continuamente, mas que se revela,
a0 mesmo tempo, como lugar ou espaco do meu
reconhecimento. E bem verdade que em Hegel
também, além do imagindrio, entra em cena o registro
do simbdlico. E, embora ele ndo o chame por este
nome, o simbdlico sparece no momento mesmo em
que o escravo, prestes a deixar-se submergir e destruir-
se pela imagem dominadora do senhor, opta pela
criagao do mundo ds cultura. E, pois, nesta viravolta
— em que se afigura uma decisdo de vida ou de morte
— que se faz notar a importancia da |inguagem, ou
seja, ds significagéo, ou da simbo|izagéo, que
transforma, recria e constréi um mundo de valores.
No entanto, o que marca 4 originahdade de Lacan,
como de resto aquela de Freud, é ter acentusdo o
pdpe| do inconsciente na dindmica do desejo e ter
deixado o paciente ou, mais precisamente, o
inconsciente falar. Pois o inconsciente fala. O corpo
fala. O sujeito ¢ aquele que fala. Mas a partir de
qué? A partir de uma falta, de uma lacuna, de uma
ignordncia ou de uma clivagem essencial e inerente ao
préprio sujeito. Eis o grande erro de sempre — enfatiza
Lacan no Semindrio: Livio T — imaginar que os seres

[ d n ‘IQ
pensam aquilo que dizem .

Esta ¢ a razdo pela qual Lacan tentou
interpretar ou, mais exatamente, tentou deixar o
paciente interpretar-se segumdo os caminhos sinuosos
da |inguagem que, enquanto efeitos de significantes,
faz ressaltar os registros do imagindrio, do simbdlico e

do real. Mas o que querem dizer estes trés registros?

= J. LACAN, Le Séminsire. Livie |- Les écrits techniques de Freud, op. cit., p. 199.
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a) O imaginrio é aquilo que qualifica o
campo indiferenciado das imagens ou dos signos que
exprimem, no plano do discurso, e de maneira indireta,
3 re|agéo que se crig entre dois sujeitos — Hege| diria:
entre duas consciéncias. Deste modo, o que constitui
O imagindrio sdo 0s mecanismos de projecao — no
sentido em que o sujeito projeta seu desejo numa
imagem ou num signo — e de identificagéo. A
identificacio se d& quando o sujeito se v&, ou se
encontra, nesta imagem ou neste signo. Por isso Lacan
afirma que na origem, isto é, antes da linguagem, o
desejo s6 existe no plano da relacdo imagindria, que
¢ aquele da fase do espelho. Neste estédio, o desejo
¢ projetado ou alienado no outro, e a tensdo que tal
fase provoca é desprovida de safda. “Isto quer dizer,
conclui Lacan, que ela ndo tem outra saida — no-lo
ensina Hegel — sendo a destruicdo do outro”."* Mas,

neste momento, entra em cena a funcdo do simbdlico.

b) O simbdlico é a ordem da linguagem — no
sentido mais dmplo do termo (gestos, pd|avras,
discurso, desenho, ddnga, etc.) — pela qual o desejo
se desenrola e acede & relacio com outrem. E que o
sujeito estd, ou melhor, vive, no mundo do simbolo,
ou dos outros que falam. Sem a mediacio do
reconhecimento do desejo pela linguagem, diz Lacan,
toda fungdo humana estaria fadada a esgotar-se num
querer indefinido de destruicdo do outro como tal. ™

Mas o que significa o real?

c) O real se apresenta como uma nogao limite
de um dado bruto que se oferece & interpretagdao da
linguagem. Eo que Lacan denomina também pelo
termo de letra, que é o suporte material pelo qual
simbolizacdo ndo cessa de se fazer.” O real ¢ — como
afirma Rogério Miranda de Almeida — aquilo que se

3 |bidem, p. 193.
'+ Cf. bidem.
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interpde como resisténcia e, a0 mesmo tempo, como

16 | acan o diz

passagem na simbolizagdo do discurso.
expressamente: “O real, ou aquilo que é percebido
como tal, é o que resiste absolutamente &
simbolizacio”."” Mas a sua ambiglidade — insiste
Miranda de Almeida — esté justamente nisto: ¢ pela
resisténcia que a simbolizacdo avanga ou, mais

exatamente, n3o cessa de avangar.

Lacan faz ainda uma distingdo entre o Cutro,
com maitscula, e o outro, com mindscula. O primeiro
diz respeito & ordem da linguagem, ou da cultura, de
que o Nome-do-Pai, isto é, o Pai enquanto garantia
da lei e da promessa e, portanto, enquanto mentiroso
e enganador, se revela como o significante. O Cutro
pode também querer dizer o |ugar da alteridade e do
reconhecimento de si.'® J§ o outro, ou os outros,
com minGscula, sdo os objetos através dos quais se
desenrola a deriva intermindvel do desejo. Eles se
referem, portanto, ao pedido, & demande, ou dquilo
que viria satisfazer o g0zO que, no entanto, permanece
incompleto.

Uma pergunta, contudo, se impde. Se Freud
e Lacan diferem de Hegel no sentido em que ambos
acentuaram o papel do inconsciente na dindmica do
desejo, em que medida, por sua vez, difere Lacan
do inventor da psicandlise”?

De fato, a definicdo mais elaborada que nos
fornece Freud do desejo se encontra na sua teoria do
sonho e ela estd vincu|ada, de maneira essencial, 3
experiéncia da satisfacdo. Mas em que sentido? Para
Freud: "A imagem mnésica de uma certa percepcao
permanece associada ao vestigio mnésico da excitagdo
resultante de uma necessidade. Ao reaparecer esta

necessidade, produzir-se-4, gracas a ligagéo que fora

15 Sobre esses registros, ver J.-P RESWEBER, La philosophie du lsngage (Que sais-je?, n. 1765). Paris: PULF, 1995, pp. 194-126
¢ Cf. R. M. de ALMEIDA, Nietzsche: a escrita do sofimento e o pathos da disténcia, in Filésofos e terapeutas: Em torno da questdo da cura. Sao Paulo: Escuta,

2007, p. 126.

7 J. LACAN, Le Séminsire. Livre I: Les écrits techniques de Freud. op. cit., p. 80
8 Cf. J.-P. RESWEBER, op. cit., p. 124. Ver também o que eu desenvolvi acima, secio 2, sobre a consciéncia-de-si e a consciéncia-para-si em Hegel
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estabelecida, uma mogdo psiquica que procuraré
reinvestir a imagem mnésica desta percepcao e evocar
a prépria percepcdo, isto ¢, re-estabelecer a situacdo
da primeira satisfagéo: tal mogdo, nds a designamos
pelo nome de desejo, e O reaparecimento da
percepcdo ¢ a realizacgio do desejo”.'® Convém
sobretudo notar que Freud ndo identifica a necessidade
com o desejo, pOis a necessidade, oriunda de uma
tensao interna, encontra satisfacdo numa acdo especifica
proporcionada por um objeto também especifico,
adequado ou determinado: o alimento quando se
tem fome, a 4gua quando se tem sede, o sono quando
se quer dormir, etc. J& o desejo ¢ inseparével dos
“vestigios mnésicos” e, por isso mesmo, ele encontra
sua satisfacdo somente na reprodugdo alucinatéria das
percepcbes que, agora, tornaram-se signos desta

satisfacdo.

Ora, a novidade que vem introduzir Lacan,
a0 colocar o desejo no centro de sua teoria analftica,
consiste em fazer uma distingdo nftida e inequivoca
entre, de um lado, a necessidade (besoin) ey de outro,
o pedido (demande). A necessidade, como em
Freud, visa um objeto preciso, adequado,
determinado, e com este objeto ela se satisfaz. J§ o
pedido pressupde uma Formu|agéo verbalizada e que
¢ enderecada a alguém. Certo é que o pedido
também se refere a um objeto, mas este objeto ¢ para

ele parcial, secundério, Oou mesmo supérﬂuo. Pois o

pedido verbalizado, articulado, ¢, em Gltima andlise,
um pedido de amor. Neste caso, ndo estamos mais
no pfano bio|c’>gico ou instintua|, mas no plano do
simbdlico ou do pulsiona], que ndo se satisfaz com
nenhum objeto, dado que as pulsdes sdo também
parciais e, portanto, insacidveis na sua deriva nunca

estancével .

O desejo nasce portanto — como tdo bem o

resumiram J. Laplanche e J.-B. Pontalis, a partir do

S iy

Semindrio: Livio V: As formagées do inconsciente —
de uma defassgem, ou de uma clivagem, entre a
necessidade e o pedido. Ele ndo se reduz &
necessidade, porque, na sua esséncia, ndo se relaciona
com nenhum objeto determinado, adequado e
independente do sujeito. A sua relacio deve ser, pois,
situada ao nivel do fantasma. Por outro |ado/ [¢) desejo
é também iredutfvel ao pedido, na medida em que
ele procura impor-se absolutamente, sem levar em conta
nem a linguagem nem o inconsciente do outro. O
que finalmente exige o desejo é ser reconhecido

totalmente, absolutamente, pe]o outro.%°

Rogério Miranda de Almeida — no seu
Nietzsche e freud: Eterno retorno e Compu/sa'o a
repeticao — relembra que Lacan se serviu das metéforas
do caminho e das muralhas para exprimir o paradoxo
do desejo, ou da economia do indtil, que ndo encontra
satisfagéo sendo na sua propria insaciabilidade.
Citando Lacan — “o caminho do sujeito passa por
entre duas muralhas do impossivel” — Miranda de
Almeida observa que aqui se trata de um impossivel,
ou de um red/, que se interpde como obstculo a0
principio de prazer €, 30 mesmo tempo, CoOMo acesso
a uma outra fonte de prazer, ou a um além do principio
de prazer, que inclui no seu seio tanto prazer quanto
desprdzer, tanto a|egria quanto tristeza, tanto gozo
quanto angUstia. Mas & que tipo de g0z0o e de
angUstia ele esté se referindo? E 4 “ang\jstia e O gozo
da finitude, da perda, do limite, da resisténcia e,
também, da espera, do reencontro e da iminéncia de
uma nova perda”.?’ E nisto que consiste © paradoxo
do desejo, da angustia e do g0z0 que lhe estdo
ligados. Este paradoxo aparece e reaparece nas
anélises de Hegel, de Freud e Lacan. Mas ndo somente
em Hegel, em Freud e em Lacan: em Sécrates também,
em Platdo também, em Avistoteles também, em Tomds

de Aquino também, em Descartes também, em

'S, FREUD, The Interpretation of Dresms. New York: Avon Books, 1965, pp. 604-605.

O CE J. LAPLANCHE e J.-B. PONTALIS. Véocsbulério de psicandlise. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001, art. Desejo. Quanto &s andlises do préprio Lacan
sobre ests questdo, ver Le Séminair., Livie /- Les formations de I'inconscient. Paris: Seuil, 1998, pp. 303-317 ¢ 387-403.

R M. de ALMEIDA, Nietzsche e Freud: Eterno retomo e compulsso & repeticio, Sao Paulo: Loyols, 2005, p. 169.
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Espinosa também. Em Schopenhauer também. Pois o
que esté em jogo nestes filésofos, e em outros aos
quais eu ndo me referi diretamente, é em Gltima andlise,
ea despeito de todas as diFerengas de perspectiva e
de acento, a tentativa de simbolizar aquilo que, por
natureza, escapa a todo discurso, a toda palavra ea
todo significante. E/ como eu falei mais acima, o desejo
na sua intermindvel e inestancével deriva. ..
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O simbolismo das criagdes apolineas e dionisiacas

Uma anélise critica da estética do jovem Nietzsche’

The symbolism of the creations Apollonian and Dionysian.

A critical analysis of the esthetics of the young Nietzsche

Resumo

Clademir Luis ARALDI
(Universidade Federal de Pelotas)

O simbolismo dos impulsos artisticos apolineos e dionisiacos ocupa um lugar central na filosofia do jovem Nietzsche, & medida que permite
uma nova interpretagio de mitos gregos e da sabedoria dionisfaca. Analisamos neste artigo o pretenso cardter original do simbolismo das
criagdes estéticas nietzschianas, confrontando-o criticamente com a tradicdo romantica alema.

Palavras-chave: apolineo — arte — dionisiaco — génio — simbolismo

Abstract

The symbolism of the Apollinian and Dionysian artistic impulses occupies a central place in young Nietzsche's philosophy, permitting a new

interpretation of the Greek myths and the Dionysian wisdom. In this article, we analyze the alleged original character of the symbo|ism of
Nietzschenian esthetic creations, critically confronting it with the German romantic tradition.

Keywords: Apo”inian —art — Dionysidn — genius — symbolism

Um tema ainda pouco explorado na
Nietzsche-Forschung, mas que é de fundamental
importancia para a compreensao da estética do jovem
Nietzsche, é o ‘simbolismo’ (Symbolik) da arte
apolinea e dionislaca. Para compreender o cardter
préprio desse simbolismo é necessério remontar &

tradicdo estética alema anterior a Nietzsche.

Kant introduz, na Critica da faculdade do
juizo, a concepcdo de simbolo na Estética, ao
distinguir 0 modo de representacio ‘simbdlico’ do
‘esquemético . Essa concepgdo terd um grande
desenvolvimento nos pensadores e literatos romanticos
pds-kantianos. Na valorizacso do simbolo (Symbol,
G/e/chn/s) pode-se perceber nos escritos juvenis de

" Este artigo foi possivel gracas & concessio da bolsa de Estagio Pés-Doutoral, pela CAPES, na Universidsde Técnica de Berlim (setembro de 2007 — fevereiro

de 2008)

' Ambos os modos, contudo, seriam somente espécies do modo de representacao intuitivo, segundo as leis de associagio da imaginagio. O conhecimento de
Deus, p. ex., somente pode ser simbdlico; sem nenhum cardter tedrico, é uma apresentacdo indireta de sua idéis mediante analogia. Cf KANT, 1995, p.

196-197
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Nietzsche o impacto da estética romantica, do modo
com F. Schlegel, Schelling® e Creuzer compreendem
o simbolo?. E através de simbolos que a sabedoria
dionistaca se expressa®. Nietzsche ndo faz nenhuma
mengdo direta & compreensdo de simbolo na tradigdo
filoséfica e estética do final do século XVIII e da
primeira metade do século XIX, mas se apropria (com
muita iiberddde) dela para sua propria tarefa de
‘simbolizar’ a sabedoria dionisfaca.

A diferenciacio do simbolismo dionisiaco em
relacio ao spolineo é de fundamental importancia
0ara © Processo de criacao estético~cosmo|c’>gico. O
que Nietzsche entende por simbolo? “Simbolo
(Symbol) ¢ a transposicdo de uma coisa para uma

esfera completamente diferente” (N|ETZSCHE,
1988, VI, 3(20))°. O modo como ele entende
o simbolismo da mdsica e dos mitos mostra a influéncia
das leituras da obra de Creuzer, 5ymbo/i/< und
Mythologie der alten V6lker. O volume |ll dessa obra,
que versa sobre Dioniso, foi por ele retirada da
biblioteca da Universidade da Basiléia em junho de
1871 (e novamente em agosto do ano seguinte)®.
Como mostrou Max Baeumer, temas centrais desse
volume, como o simbolismo dos mitos, foram
reapropriados nas teses do /\/asc/mento, sem serem,

no entanto, citadas’.

Oq’Ltigo v

O simbolismo dionisfaco e sua ligagdo
com o simbolismo dos mitos e da arte
apolinea

O simbolismo dionistaco da misica vem & luz
no coro de sétiros. O sétiro é idealizado® como um
ser sublime, a “imagem primordial do homem”. Os
companheiros/servidores de Dioniso deveriam ser
compreendidos como génio da natureza (Genie der
Natur) ou como génio da espécie (Genie der
Gattung), por expressarem & verdade do “dmago
eterno das coisas””. Esse homem dionistaco em estado
de natureza ainda ndo alcanga a genia|io|ade artfstica,

pois é somente “simbolo da natureza e anunciador de

sua sabedoria e arte” (NIETZSCHE, 1988, |, p.
63).

Nesse coro de transfigurados, contudo, esté o
“supremo perigo" para a vida individual. A sabedoria
e a arte da natureza ndo atingem diretamente o coro
de sétiros, que vive numa “efetividade religiosa" e
que estd ‘num solo ideal”, ndo natural (cf.
NIETZSCHE, 1988, 1, p. 55). E pera o homem
efetivo que & natureza se mostra na crueldade de seus
estados artfsticos e na sabedoria dionisfaca; por 550,

ele corre o risco de ser destruido pelo que hé de

A concep¢3o simbdlica dos mitos gregos é um trago comum do pensamento de Sche”ing e de Nietzsche. Como mostrou John E. Wilson, pode-se dizer também,

em outro sentido/ que “em Nietzsche e em Sche”'mg a linguagem dos simbolos e das imagens ndo é escolhida casual e arbitrariamente, mas ela é conscientemente
mitolégica” (Wilson, J. E. Schelling und Nietzsche. Zur Auslegung der frithen Werke Friedrich Nietzsches. Berim: de Gruyter, 1996, p. 3). Alguns simbolos,

no entanto, como o grande meio-dia, encontram-se ndo apenas em Schelling, mas tsmbém em Hélderlin. Apontamos, desse modo, para a valorizaggo do simbolo

no romantismo alemdo. Em F. Schlegel, em Novalis, em Wackenroder e em Schelling pode-se perceber também a retomada de elementos da tradicio mistica,

neoplaténica e teolégica. Entretanto, & mtrodugéo do simbolismo na estética é uma caracteristica prépria do romantismo alemdo. Friedrich Schlegel chega até mesmo

a dizer que “teds arte & simbdlica”, que seria melhor chamar & estética de “simbolismo” (Symbolik) (apud M. Seils. Historisches Woérterbuch der Philosophie,

vol. 10, p. 728-729). A diferenciagio entre simbolo e alegoria ocorre também em Goethe e em Friedrich Creuzer (cf. Creuzer, F. Symbolik und Mythologie

der alten Vé/Ler, 9} ed., 1819, p. 70).
Ct. s esse respeito RITTER & GRUNDER, 1998, p. 710-726.

Cf. NIETZSCHE, 1988, |, p. 108. Cf. também HEMELSOET et 4l., 2006, p. 23 ss.

A citacio dos fragmentos péstumos de Nietzsche segue ¢ convengdo proposta pels edicio critica (KSA) Colli/Montinari das obras do filésofo.

Cf. CRESCENZI, 1994, p. 407
Ct. BAEUMER, 1977, p. 140 ss.

Ernst Behler mostrou que essa compreensdo do sétiro é historicamente insustentvel. Para os gregos, O sdtiro era uma Figura sub-humans, e ndo um ser sublime. Cf.

BEHLER, 1983, p. 354.
NIETZSCHE, 1988, |, p. 59. CI. também 1988, VI, 3(21)).
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terrivel no ser, enfim, de ansiar por uma “negacdo metalfsica, ndo uma autonomia do fendmeno estético,
budista da vontade” . Nesse supremo perigo, brota O Que move O Processo de Figuragéo apoh’nea dos
também o que salva: a arte. estados dionisfacos, da descarga da misica em

) o, imagens. O simbolismo apolfneo — das imagens, dos
O puro conhecimento dionisfaco e seu ) ) ,
conceitos e da linguagem humana — é um modo de

objetivacdo do dionisiaco (cf. 1988, VII, 9(13)).

Ainda assim, nao conseguimos perceber o elo de

simbolismo no sétiro teriam como conseqiiéncia,

portanto, a autonegacdo da vontade de viver.
. - o

Surpreendentemente, Nietzsche afirma: “o puro

o L } ) o L Iigdgéo entre as duas linguagens completamente
dionisismo é impossivel. Pois o pessimismo ¢ prética e

teoricamente ilégico” (NIETZSCHE, 1988, VII,
3(32)). O simbolismo do som e da mimica nos

sétiros ¢ a linguagem do ‘génio da espécie’, da

diferentes: a linguagem universal da mésica e & linguagem
do mundo das imagens e fendmenos individualizados.
O simbolo, para Nietzsche, teria o poder de unir

fraternalmente’ as esferas opostas da sabedoria
vontade em suas formas universais (cf. 1988, VI,

3(37) e 3(42)). Por isso Nietzsche afirma que na

época arcaica da humanidade, o simbolo (Symbol)

dionistaca e da arte apolinea (lembremos que a arte
apolines, enquanto aparéncia da aparéncia, ndo tem

nao|a d ver com da verddde). ESS€ ¢o ‘segredo) que

era a lingusgem para o universal (cf. 1988, VI, Nietzsche pretende revelar através da tragédia, na

9(88)). E necessério, no entanto, que o dionisfaco relagiio da misica com o mito trégico.

seja ‘simbolizado’ em imagens: esse foi o ato miraculoso

_ o ~ ; : ; .
da vontade grega. Assim teve infcio a arte da salvagdo O simbolismo na arte trégica mostra o elo

&l e, N s s e winh posihlisiae entre intimo do Dionistaco (fundo primordial, universal) com

L e B 53 T o mundo das aparéncias apolineas (dos mitos e dos
outras: a arte ¢ a tnica forma de existéncia e afirmacao,

. herdis): “Nos gregos, o dionistaco envolveu todo
com poder de superar “a negagao budista do querer ! ) BIESEh: dlos os

(. \/”, 3(55)). m?t?riais €picos com um novo simbolismci. A visio
trégica do mundo retificou o velho mito” (1988,

O consolo metafisico da arte surge com a VI, 9(25)). Se para Nietzsche toda linguagem

‘conversdo’ do simbolismo dionisfaco’ ! no simbolismo simbolica ¢ uma transposicao, entao a arte trégica é a
apolineo. Nao ¢ uma tarefa facil compreender o transposicdo da ‘sabedoria’” dionistaca para o dmbito
‘mistério” da unido dos génios apolineo e dionisfaco dos mitos apolineos. Quem comanda o processo ¢ o
na tragédia, mesmo com o recurso ao simbolismo. O artista dionistaco (génio da mésica), que tem o poder
génio artistico dionisfaco necessita expressar-se de transformar o mito em vefculo (em simbolo,
simbolicamente — em imagens. E uma necessidade portanto) da sabedoria dionisfaca (df. NIETZSCHE,

" A ligago do dionisiaco com o budismo ¢ pouco abordada na Nascimento da tragédlis. A mengio & “negacio budista da vontade”, do cap. 7 ¢ vista como uma
decorréncia da ap’icagéo ilimitada do saber dionistaco. Nos fragmentos pdstumos da época, entretanto, hé uma andlise mais detalhada do vinculo com o budismo
e com o cristianismo: “Com o movimento orientchristéo, o velho dionisismo (Dionysosthum) inundou o mundo, e todo o trabalho do helenismo parecia em vao.
[rompeu entdo uma visdo de mundo mais profunda — uma visdo artistica” (1988, VII, 5(94) cf. também VI, 5(102) ¢ 7(174)). A nosso ver, Nietzsche
segue Schopenhauer ao aproximar budismo e cristianismo em seu elemento comum — a disposicio ascética. O elemento nio esclarecido ¢ a ligacio do cristianismo
com os mistérios, a partir da qual ele quer desdobrar os impulsos artisticos — nao s6 na histéria da arte, mas em toda a histéria da humanidade. A associacio entre
budismo e a religizto de Baco jé ocorre em Creuzer (1837, vol. |, 230-2392)
Nietzsche se refere tanto aos filésofos trégicos (Empédocles, p. ex.) quanto & ‘religido trdgica’ (dos &rficos). Essa associagdo ¢ historicamente improcedente, pela
anterioridade do orfismo e do pensamento de Empédodes em relagéo ao cristianismo. Nietzsche tem em vista a continuidade dos mistérios antigos (dionisfacos)
na época cristd, com o evangelho de Jodo (cf. 1988, VI, 7(13) e 7(166)). Ele afirma num outio péstumo que o cristianismo & estaria prefigurado no “dominio
de Apolo pelos poderes dionisiacos”. Manfred Frank mostrou que esse vinculo dos mistérios gregos com o cristianismo, especialmente com o evangelho de Joso
foi desenvolvido pe|os jovens pensadores do Primeiro Romantismo, princ«palmente por Hblderlin, Sche”mg e Hege| (Ch FRANK, 1982, p. 276 ss.). Nessa
perspectiva, Hegel jd havia detectado (nos escritos teoldgicos anteriores a 1796) nos mistérios de Eleusis, o instante do nascimento do cristianismo (1982, p.
260)

T Ch HEMELSOET et. al., 2006, p. 23. Para os autores, o simbolo é a forma de expressao dionisiaca par excellence
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1988, |, p. 73). O grande valor dos gregos, esse
[elelVe} de artistas, residia no fato de possuirem simbolos
e mitos, sem 0s quais nao hé arte propriamente. E
Nietzsche quer superar a grave lacuna, a desgraga do
mundo moderno, a de ndo possuir simbolos: A falts
de simbolos em nosso mundo moderno. O
entendimento do mundo em “simbolos” ¢ a
pressuposicio de uma grande arte. Para nés, a misica
se tomou mito, um mundo de simbolos: nés nos
relacionamos com a misica, assim como o grego se
relacionava com os mitos simbdlicos’ (1988, VII,

9(92)).

A ‘nova mitologia' deveria ser criada 4 partir
do espirito da musica. A medida em que valoriza o
simbolismo na criacao estéticg, Nietzsche se aproxima
do projeto romantico, dos jovens Sche”ing e
Holderlin, principalmente, de propor uma nova
mitologia no mundo moderno, esvaziado de deuses e
mitos simbdlicos. E um ponto crucial que deve ser
esclarecido, visto que na lentativa de autocritica
Nietzsche admite, por um lado, seu pendor
romantico, mas, por outro, afirma haver um ‘siléncio
hostil’, como Figuragéo do pendor anticristdo e
antimoral, que perpassaria a obra toda (cf. 1992,
p. 19). Schelling e Holderlin, de modo assumido e
programético, vinculam o mito de Dioniso com o culto
dos mistérios e com os simbolos e cultos do cristianismo.
A nova mitologia atingiria no simbolismo cristdo do

e

messias 0 momento culminante do processo mitolégico
de Dioniso, de suas trés formas de manifestacdo, no

modo como fora compreendido nos mistérios érficos',

nos mistérios de Eleusis, nos mistérios dionisfacos'® e
na re-apropriagao desses mistérios no cristianismo
primitivo. A nosso ver, o prob|ema maior da metaffsica
da arte estd em justificar o caréter estritamente estético
da afirmagio. A existéncia e o mundo s& podem ser
justificados como fendmenos estéticos, afirma o dltimo
discipulo de Dioniso. Essa tese sé pode ser assegurada
a partir da arte e do mito de Dioniso, do deus artista,
verdadeiro sujeito-criador de toda arte. Apesar de
negar qualquer caréter moral nessa afirmdgéo estética,
Nietzsche recorre aos mistérios e 4 religido dos gregos'*,
e também ao evangelho de Jodo, para reafirmar o seu
caréter ‘sagrddo' e dbarcante. Questionamos, desse
modo, a dedaragéo de haver no Nascimento da
tragédia um siléncio ‘hostil e cauteloso’ em relagio ao
cristianismo, pois Nietzsche ainda ndo se libertou de
todo da vinculagio romantica de Dioniso com Cristo.
Entre os romanticos, foi Sche”ing quem mais levou
adiante a equiparacao entre Dioniso e o Messias, &
medida em que ambos sdo compreendidos como
deuses vindouros. O messias cristao seria o ponto Final,
o telos de todo o processo mitoldgico, cuja vinda
seria a funolagé'o de uma nova religido, no espfrito
comunitério do cristianismo, tal como foi apregoado

por S3o Jodo.'®

' Nos mistérios érficos, Dioniso ¢ a divindade central. Embora também outros mistérios helénicos cultuavam especialmente uma divindade (Deméter, nos mistérios de
E!eusis, p. ex), € necessdrio apontar para o cardter peculiar do offismo. Como afirmou Th. von Scheﬂer/ no othsmo, 3 diferenga de outros cultos secretos helénicos,
ndo hé um lugar sagrado determinado, nem consagragdes ou celebragdes em um tempo fixado. Sem uma comunidade local e sem um templo préprio, os mistérios
rficos teriam mais o cardter de uma seita na qual seria construida uma visio de mundo religiosa e uma doutrina mistica (cf. SCHEFFER, 1948, p. 94-95). A
concepgdo das trés formas de Dioniso (Zagreu, Bsco e \akchos), que Sche”lng retoma, provém da teogonia ifica. O orfismo cultua o primeiro Diomso, na forma
de Zegreu Nonnos de Panopohs (séc. V d.C.), em sua obra Dionysid/@, narra a origem de Dloniso-Zagreu‘ ele seria filhos de Perséfone e Zeus (na forma de um
dragdo). Apesar das vérias metaformoses que assume, ele foi perseguido e devorado pelos Titds. Somente seu coragio foi salvo por Atena, que o entregs a Zeus
QOcorre entdo o segundo nascimento de Dioniso, da unido de Zeus com & mortal Semele. Ainda grévida, Semele é fulminada (acidentalmente) por um raic de Zeus.
Dioniso termina sua gestagio no préprio pai, Zeus, que o guarda em sua coxa (cf. SCHEFFER, 1948, p. 96)

'? Para M. Baeumer, os mistérios dionisiacos da Antigiiidade tardia diferenciam-se das orgias gregas de épocas anteriores, por apresentarem uma forma interiorizada de

salvagdo pessoal e de crenca no mundo além. Os simbolos misticos e de afimagao da plenitude da vids (o Phallos, principalmente) propiciaram um sprofundamento

e uma empliscdo cdsmica do simbolismo dionisiaco dos gregos. Desse modo, afirma Baeumer, os mistérios dionistacos eram celebrados em Roma (onde Dioniso era

cultuado como Liber), na Villa dos mistérios, nas proximidades de Pompéia, e na Casa Omerica, em Pompéia, e teriam exercido uma forte influéncia no cristianismo

primitivo, malgrado o combate da lgreja, que via no culto dos mistérios uma emeaga demonfaca. Cf. BAEUMER, 2006, p. 60-68.

A prépria tragédia é compreendida como ‘doutrina de mistérios’ (Mysterienlehre) (NIETZSCHE, 1988, |, p. 68 ¢ 73), e os gregos como “povo dos mistérios

trégicos” (1988, |, p. 132)

Manfred Frank analisou com bastente rigor a aproximacdo roméntica de Dioniso a Cristo, a partir das obras tardias de Schelling e de esciitos de Halderlin,

principalmente do poems Brot und Wein. Assim como Dioniso, também Cristo seria para Schelling (assim como pars Hélderlin) o deus vindouro, com espirito
de comunidade, tal como jé se manifestou no culto dos mistérios e no cristianismo primitivo, especialmente no modo como é narrado no Evangelho de Joso. Uma
outra aproximagao relevante seria entre a celebragéo ritual da ceia no cristianismo primitivo e o ritual da ceia nos mistérios de Eleusis. Cf FRANK, 1982, Pre|egées
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Em vez de idéias (a tendéncia do mundo
modemo e do idealismo alemdo & abstracdo), o autor
do Nascimento propde simbolos, mais propriamente,
o simbolismo dionistaco da misica — e seu comp|exo
vinculo com os mitos. Foi dessa relacdo entre os velhos
mitos gregos (em vias de perecer) e 0 novo génio)
da msica dionisfaca, que nasceu a tragédia: “O génio
recém-nascido da msica dionisfaca agarrou entdo o
mito morioundo: e em sua mao ele floresceu ainda
uma vez, com cores que ndo havia ainda mostrado,
€om um aroma que suscitava o pressentimento ansioso
de um mundo metaffsico” (NIETZSCHE, 1988, |,
p. 74).

Antes da tragédia dtica existiam, portanto, dois
tipos de génios artfsticos: o artista onfrico (der
[raumkiinstler) apolineo, cuja principal afloraco foi
Homero e sua poesia épica, e o artista da embriaguez
(der Rauschkinstler) dionislaco, cujo modelo maior
foi Arquﬂoco, e as criagoes da poesia Ifrica®. A
tragédia ¢ um novo género artfstico, uma nova forma
artistica de existéncia, em que um novo génio foi
gerado, o génio apolineo-dionisiaco, em outras
palavras, o artista trégico. Os herdis da tragédia sso
apolineos na aparéncia; enquanto aparéncias, eles sao
despotenciahzados em méscaras do proto~heréi e
proto-artista Dioniso. O génio dpo|fneo~o|iomsfdco ¢é
assim o encontro, & unido instével de dois momentos
antagdénicos. O lado apolineo da tragédia foi
destacado exemplarmente por Séfodles na serenidade
e “santidade” dos heréis, de Edipo em especial; o
momento dionisfaco surge com o “olhar no interior e
no que hé de terrfvel na natureza”. A sabedoria
dionisfaca se mostra como um ‘horror antinatural’ (e/'n
naturwidriger Greuel) (cf. NIETZSCHE, 1988, |,
p. 64-67). O trdgico nasce da confluéncia desses
dois impu|sos artfsticos na figura de um heréi. Edipo ¢é

apoh’neo num primeiro momento (e{e vive e age na
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serenidade apolinea), e dionisfaco num segundo
momento, enquanto & ' figura mais sofredora do palco
grego’. Mas no final ele atinge uma ‘serenidade
supraterrena’ (eine uberirdische Heiterkeit), a gléria

da passividade'”.

O mistério da unido entre os génios apolineo
e dionisfaco esté na transicio do dionistaco primordial
para o prazer apolineo da aparéncia, e vice-versa.
Nao hé uma construgio estével e duradoura, mas
sempre o movimento de reversdo em seu 0posto. O
heréi trégico é o centro, o campo dessa luta. Essa
unido seria menos misteriosa se Nietzsche definisse
claramente o estatuto do Uno-Primordial e do
dionisiaco. No cap. 7 do Nascimento, o ‘consolo
metaffsico’ da tragédia é que parece dirimir o enigma
dessa unido, & visdo de que “a vida no fundo das
coisas, apesar de toda a mudanga das aparéncias, é
indestrutivelmente poderosa e cheia de prazer”.
Entretanto, quando o foco é direcionado ao artista
titdnico Prometeu, Nietzsche volta a falar da
“contradigéo Nno COragao do mundo”, do “substrato
ético da tragédia pessimista” . Prometeu padece em si
as dores e contradigées primordid{s de Dioniso (e
ndo o prazer primordial, pois sua sabedoria é um
crime. . ) e as repete nas suas acoes, no pecado ativo,
na necessidade do sacrilégio (Frevel) (cf. 1988, |,
p. 67-70). O poder descomunal do artista, do
grande génio ndo se detém nem mesmo com o
sofrimento advindo de suas criacdes. O ‘sentimento’
de Prometeu simboliza que ‘o prazer de vir-a-ser do
artista, que a serenidade da criacdo artfstica, a consolar
de toda desgraga, ¢ somente uma imagem luminosa

de nuvem e de céu que se espelha num mar negro de

tristeza. (NIETZSCHE, 1988, |, p. 68).

Nietzsche paga um preco muito alto ao assumir

« s |- .
a tese de gue 4 tragedld grega, em sua mais vetusta

16 Para /\/\drgot Heisd’wer, o ltico e o trdgico em Nietzsche seriam o mesmo tipo de artista, visto que ele remete & mesma fonte mus‘\ca\, que daria origem ao ditirambo

e & tragédia grega (cf. FLEISCHER, 1998, p. 79). Consideramos essa ident\ficagéo problemética, pois o artista trégico teria uma re|dgéo diferente com a musica

e com os mitos, do mesmo com @ simbolizacdo dos estados dionistacos. O génio apolineo-dionisiaco 56 se configura plenamente no artista trégico, e ndo no lirico.

7 Um processo semelhante ocorreu com Prometeu. Este dltimo expressa, no entanto, & B)é(ld da atividade e o Ipecddo ativo’
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tradigéo, tinha por objeto somente os sofrimentos de
Dioniso” (NIETZSCHE, 1988, |, p. 71). Além
disso, ele vincula a trdgéolia com o culto dos mistérios,
pressupondo tacitamente que estes tinham como centro
a Figura multiforme de Dioniso. Esse vinculo
“apressado" e pouco desenvolvido exige um

esclarecimento.

Na Grécia antiga e no mundo helénico havia
vérios cultos secretos. Os mistérios mais conhecidos/
no entanto, sdo os mistérios de Eleusis e os mistérios
6ificos. Nietzsche ndo faz referéncias a mistérios
determinados, nem distingue o caréter esotérico do
Orfismo dos cultos de Eleusis. Dioniso nem sempre
aparece no centro dos mistérios; nas diversas
configuracdes e transformacdes desses cultos, ele
aparece (como Zagreu, ou lakchos), ligado aos cultos
de Demeter, de Perséfone-Core, de Hades, entre
outros deuses. Nos mistérios de E|eusis, como mostrou
Thassilo von Scheffer, Dioniso pOSsUi um vinculo estreito
com Deméter e com Perséfone. Denominado lakchos,
a Figurd de Dioniso era levada de Atenas (do |al<heion>
para E|eusis, nas ce|ebrdg<">es esotéricas que ocorriam
em Eleusis no més de setembro. Além disso, Dioniso
era venerado como Zagreu, o deus sofredor, filho de
Perséfone ou de Deméter, de onde viria sua ligacso
com antigas divindades cténicas gregas ou de culturas
autéetones'®. Na tradigéo filolégica alema, foi Friedrich
Creuzer, romantico de Heide|berg, (apesar de ter
sido duramente criticado pelo defensor do c|assicismo,
J. H. Vo3, foi elogiado por Hegel, Goethe e
Sche”ing), que transformou Dioniso, de deus do vinho,
da alegria e da embriaguez em deus dos mistériosw,
da religido, do sofrimento). Em 1871 Nietzsche leu

o terceiro volume, dedicado 4 Dioniso, da obra de

Oq'lfigo v

Creuzer 5ymbo/i/< und Myt/zo/ogie der alten \Vslker,
especialmente dos gregos (3. ed., Leipzig/Darmstadt:
Leske, 1843, 900 pp.). Nessa obra, Creuzer
constréi a mito|ogia simbé]ica, tentando provar que
Dioniso ¢ oriundo da |India, aparentado com
Devanischi, com Shiva, e com vérios mitos orientais,
com os cultos da grande mae, com Deméter, com
Cibele, Ceres, com o touro solar egfpcio, com Isis e
Oistris, com os cultos de Mithra e com a religido de
Zoroastro. Em sua btica, todos os mitos gregos seriam
oriundos da |/ndia, e o mito de Baco seria o unificador
de todas essas corentes?®. Depois de apresentar
estudos histéricos dos mitos e sua interpretacdo
‘simbdlica’, Creuzer resume, em duas frases, suas
investigacoes sobre a origem e pPropagagao do aulto
de Dioniso: “1. Origind|mente, Dioniso ¢ uma
divindade da India antiga; 2. de modo que nos
cultos, nomes, mitos e imagens béquicos, dos gregos
e ita|ianos, permaneceram muitos elementos do

’ . 5 n
panteismo hmdu em sud Forma natura[ darcalca .

(CREUZER, 1837, parte |, p. 479)

Nessa mitologia romantica e suas Iigdgées
fantésticas hé a ligacdo do culto religioso
piblico de Dioniso com a religido dos mistérios, o que
de fato ocorreu em vérios momentos da histérica da
Grécia antiga e dos povos da Asia Menor. Os
"Epoptas" sdo iniciados nos Mistérios de Eleusis (ndo
dos Orficos), cujo contetido e significado ¢ diffcil de
ser definido, haja vista o seu cardter secreto e
incomunicével. Entretanto, por seu vinculo com
questdes centrais da existéncia humana, com o o|esejo
de imortalidade e salvagéo, pode-se supor que eles

« ). - .
tratavam da ‘secreta’ ligacdo entre devir e parecer, da

procriacio e da morte (cf. SCHEFFER, 1948, p.

18 Ct. SCHEFFER, 1948, p. 55 ss. Acerca da relacio de Dioniso com Deméter nos mistérios de Eleusis, cf. também FRANK, 19892, p. 292-298.

? Apesar de Dioniso aparecer no Renascimento e no Barroco como deus do vinho (Baco), nos mistérios érficos ele ocupa o centro das celebracaes dos mistérios e
A de D R t B deus do vinho (B t fi | P tro das celebracses d t

dos simbolos religiosos. Segundo Thassilo von Scheffer, “a lenda inteira de Dioniso-Zagreu faz parte da religido 6rfica” (1948, p. 87). Entretanto, nos mistérios

de Kabiria, na Semotrécia e entre os bedcios, hé uma equipsracio entre Zagreu e o filho de Kabir. Cabe salientar aqui a importancia de Dioniso-Zagreu, nos cultos

secretos érficos, enquanto squele que passa por metsmorfoses, que experimenta o sofrimento do esfacelsmento e que, posteriormente, toma-se o deus da redencso,

trezendo alivio & humanidede, com o vinho e com a embrisguez. Além disso, ele traria a esperanca de umas vida no além pars os adeptos e iniciades no orfismo

(cf. SCHEFFER, 1948, p. 98).
20 Cf. CREUZER, 1837, vol. |, p. 455-479.
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51-52). Para Nietzsche (essa é uma especulacio,
qual ndo fornece provas), os iniciados nos Mistérios
teriam o conhecimento da unido secreta de /A\po|o e
Dioniso. De um modo ndo esclarecido, ele chega até
a afirmar que o simbolismo dos mistérios foi expresso
no culto piblico da tragédia. Ou seja, Nietzsche
entende a tragédia como uma celebracio religiosa
piblica, como uma ‘revelagio’ de certos mistérios.
Mas os mistérios devem permanecer inacessiveis para
0 PoVo, Visto que somente 0s iniciados teriam acesso
a seu simbolismo e a seus efeitos purificadores e
salvificos. Entdo, a doutrina dos mistérios da tragédia,
se for revelada publicamente, deixa de ser mistério.
Schopenhauer é mais realista ao tratar dos mistérios
como “absurdidades”, “como um sintoma da natureza
alegérica das religides”: seriam, portanto, simbolos e
imagens obscuras que tratam de coisas ainda mais
obscuras e incompreensiveis ao entendimento (cf.

SCHOPENHAUER, 1999, I, p. 192).

Nietzsche, no entanto, se considera o “dltimo

discu’pulo e iniciado do deus Dioniso” (/\/ém do bem
e do mal, 295), a quem ele teria dedicado sua
“obra das primicias”, e teria em troca recebido o
‘segredo’ da unido de Apolo e Dioniso, no coracdo
da vida e da arte.

Ao transpor o Dioniso-Zagreus”’ da mitologia
para o culto dos ‘mistérios *?, Nietzsche visa mais a
re-afirmagdo da tese schopenhaueriana da autocisdo
da Vontade, do que avancar na compreensio do
mito. Dioniso despedagado pelos Titas simbolizaria
0 processo cosmogdnico de autocisdo, & medids que
experimenta em si mesmo as dores da individuagdo.

A primeira incoeréncia dessa tese estd na afirmacdo
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de que a individuacio ¢ a fonte e o fundamento
primordia| de todo sofrimento”. A tendéncia
predomindnte da obra é ver o sofrimento individual
como conseqiéncia da dor primordial. Nesse cenério
trdgico-pavoroso, a so|u§éo de Nietzsche para a unido
do génio apolineo-dionisiaco é a musica, o simbolismo
dionistaco da mésica. O ‘valor supremo’ que Nietzsche
atrbui & misica dos gregos (e & de Wagner) e &
metaffsica da mUsica de Schopenhauer, malgrado todo
O seu entusiasmo e motivacdo, N30 consegue superar
ou mascarar as dificuldades e inconsisténcias na

formulagdo da metaffsica da arte.

O impacto do simbolismo da estética
romantica

E no simbolismo (Symbolik) da misica que
ocorreria a mais profundd reve|dcs‘éo do génio

helenico” (NIETZSCHE, 1988, I, p. 104).

Nietzsche concorda com & fundementagio metaffsica

93, sem analisar as

da misica de Schopenhauer
dificuldades e aporias em que Schopenhauer se
enreda: a mlsica é a |inguagem universa|, a imagem
da Vontade (que ndo ¢ estética, em si mesma), o
metaffsico para tudo o que ¢ fisico no mundo (df.
1988, |, p. 105-106). A partir dessa concordancia
inicial com seu mestre, ele tenta mostrar como a mésica
se relaciona com os mitos e com as imagens. Essa
re|agéo ocorreria em dois momentos: 1) a misica
excita o ouvinte estético para que contemp|e a
sabedoria dionisfaca em forma de simbolos (imagens,

Gleichnis); 2) a mésica tem o poder de expressar “a

21 Segundo Barbara von Reibnitz, foi F. Creuzer quem “transformou” Dioniso, de deus do vinho e da alegria, em Zagreu, o deus dos mistérios que ¢é esfacelado e depois
renasce. Essa concepgio teria influenciado a filosofia idealista da mitologia de K. O. Miller, J.J. Bachofen, F.G. Welcker e F. Schelling. Cf. REIBNITZ, 1992,
p. 69-65. Acerca da vinculagio de Dioniso-Zagreu com os mistérios, na obra de Schelling, confira também BAEUMER, 1977, p. 143.

2 As consideragézs de Nietzsche sobre os mistérios na Grécia ndo possuem fundamentagéo histérica sélida, nem um embasamento tedrico satisfatério, mas servem

para confirmar sua tese sobre a afirmacao irrestrita da existéncia nos gregos. Na época de elaboracio do Zaratustra, em que o pensamento do eterno retorno ocupa

o primeiro plano, ele afima que a “crenca no etemno retomo” era prépria da doutrina dos mistérios (cf. 1988, X, 8(15) — verdo de 1883).

%5 Robert Rethy questiona a valorizagso excessiva da mésica na teoria da tragédia de Nietzsche. Embora concorde com Schopenhauer acerca do cardter metafisico da

musica, Nietzsche ndo percebe as dificuldades que seu ‘mestre’ possui em fundamentar sua teoria da musica Enquanto arte mais elevada, & misica estaris para além

de todo contetido e intuigdo, além das idéias (platdnicas). A relagio da misica pars com as imagens, mitos e contetdos representados, segundo Rethy, nso seria
esclarecida satisfatoriamente em nenhum dos dois filésofos (cf. RETHY, 1988, p. 14 s5.).
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imagem em forma de simbolo (dss gleichnissartige Bild)

. —_ n .
em sua suprema mamFestagao , e de engendrar o mito

trégico (cf. NIETZSCHE, 1988, |, p. 107).

Nietzsche recorre ao génio da misica para
exp|icar a “d[egrid metaffsica no trégico”, O prazer no
aniquilamento do herdi. O herdi e o génio individual
nao podem ser sujeitos da arte dionisfaca, pois é “a
vida etema da vontade” que nela se eterniza. O
simbolismo trdgico da musica dionistaca supera a
g|oriFicagéo apolinea das aparéncias e dos individuos
3 medida que desvela um “prazer por trés das
sparéncias’ . O trégico, nessa argumentacio, é
preponderantemente dionisfaco. Qual ¢ a
superioridade da arte dionislaca em re|d<;éo 3 apolines,
se ambas querem nos convencer do eterno prazer de
existir? Para os individuos, mesmo para o génio artistico,
esse consolo metafisico da arte dionisfaca perdura por
breves momentos, nos quais, em “enFeitigamento
dionisfaco, nés somos o ser primordial mesmo”
(NIETZSCHE, 1988, |, p. 109), e a mie
primordial nos convida a imité-la (cf. 1988, I, p.
108). A completa identificagio com o Uno-
Primordial e com a sabedoria dionisfaca seria destrutivel
para o ser humano. Por iSO, N30 vemos nenhuma
sustentabilidade e coeréncia na arte dionislaca em si
mesma, até mesmo porque ela rompe a
complementaridade dos génios apolineo e dionisfaco
no tragico. O momento artfstico supremo deveria ser
atingido na tragédia ética, em que o génio da msica
se descarrega em imagens e mitos (NIETZSCHE,
1988, |, p.110), acarretando uma instrumen-
talizacdo do apolineo.

Nietzsche oscila na valoracdo do apolineo no

fendmeno trégico. A musica necessita da forca artfstica

24 NIETZSCHE, 1988, |, p. 151. Cf. também 1988, |, p. 139.

e 4

de Apolo: ¢ Apolo quem cumpre a ‘suprema tarefa’
da arte, de “desviar o olhar da visdo do terrivel da
noite” (1988, |, p. 126). Também os mitos dos
gregos fariam parte da ilusdo e do engano apolineos.
Mas como entender o simbolismo sublime do mito
trégico? Para Nietzsche, no conjunto da tragédia, o
dionistaco volta a preponderar, visto que a ilusdo
apolinea ndo é o efeito superior da tragédia, mas sim
“a satisfacdo superior no aniquilamento do mundo

24 que inclui também o

vistvel da aparéncia”
aniquilamento dos individuos e do préprio génio
artfstico criador, que é o épice das aparéncias. A
subjetivacdo e substancializagio extremas do Uno-
Primordial nao esclarecem o processo de criagdo
artfstica individual, em sua dimensao filoséfico-estética.
Alirmar que hé “um orazer primordial artistico supremo
no seio do Uno-Primordial” (1988, I, p. 141)
minimiza a importdncia do artista trégico. £ a
recorréncia & justica eterna’?®, torna ainda mais

enigmética a unido dos génios apolineo e dionisfaco.

Nietzsche estava mais preocupado na sua obra
das primicias em criar condicdes para o nascimento
do génio na sua época do que em dirimir todas as
obscuridades da ‘unido fraternal’ de Apolo com
Dioniso. Assim podemos entender melhor também a
énfase com que ele anuncia a “morte da tragédia”%®

com Eurfpides e Sécrates.

O parentesco entre a misica e o mito trdgico
s6 poderia ser compreendido e fundamentado a partir
do dionisfaco: “O dionisfaco, com seu prazer
primordial percebido mesmo na dor, é o seio materno

comum da misica e do mito trégico (NIETZSCHE,
1988, |, p. 152). O mito trdgico, no entanto, é

% Em um sentido irdnico, entendemos como enigmética a evocacdo nietzschiana da etemna justica (no sentido de Schopenhauer) para reger o complementaridade dos

dois impulsos artisticos: “(...) ambos os impulsos artisticos necessitam desdobrar suas forgas em rigorosa proporcio reciproca, segundo o lei da etemns justica”

(1988, |, p. 155).

2¢ Segundo E. Behler, Friedrich Schlegel, nos seus estudos sobre a poesia gregs e romana dos anos 1790, j§ defendia ums posicio semelhante & de Nietzsche em relaggo

3 ‘morte’ da tragédxa, O modelo de construgao histérica da trdgédia grega seria semelhdnte, pois j& F Sch'egel (como mais tarde também seu irmdo August

reconheceu) vis em Esquilo o cardter da “grandeza rigida”, em Séfocles a “beleza suprema” da tragédis, o fim dltimo da poesia grega. Com Euripides, no entanto,

a filosofia e a retérica exerceriam uma influéncia muito nociva na tragédia, de modo que esta perderia a harmonia entre a ag3o e o coro. F. Schlegel, no entanto,
manifestaria em outros escritos uma declarads admiragio & grandeza estética de Eurfpides. Cf. BEHLER, 1983, p. 344-347.
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uma criacdo tardia, da época de Esquilo e Séfocles;
¢ quando o espirito da msica recria e reinterpreta os
velhos mitos do mundo homérico como velculo para
a sabedoria dionisfaca. Nesse sentido, “o mito trdgico
deve ser entendido somente como uma figuragdo da
sabedoria dionisfaca através dos meios artfsticos
apolineos” (1988, I, p. 141). Por isso, Nietzsche
recorre ao simbolismo dos mitos, das imagens, no |imite,
o simbolismo da linguagem (Sprachsymbolik) para
desvelar a objetivagéo apo|fnea do dionisfaco/ o
fendmeno trégico em que Dioniso fala a lingua de
Apolo e Apolo a de Dioniso” (1988, |, p. 140).
A dissondncia musica|, no entanto, rompe essa simetria
do apolineo e do dionislaco, pois ali o dionistaco
(no fundo, a Vontade que joga artisticamente consigo
mesma) percebe um jogo artistico prazeroso mesmo
no que ¢ desarménico e feio. Entretanto, para ndo
esfacelar suas criaturas/joguetes, Dioniso necessita
também, na tragédia, das ilusdes das belas aparéncias
apolineas. O equilfbrio que esses dois impulsos
atingem no ambito estético é destrudo quando
Nietzsche evoca a arte como consolo e suplemento
para & vida: o mito trégico engendraria um prazer
superior ao prazer apoh’neo da aparéncia, a saber, o
prazer no aniquilamento do mundo das aparéncias e
dos individuos, herdis e génios (cf. 1988, |, p.
151). Essa superioridade do trdgico-dionisfaco
minimiza & importancia das criacdes do génio artfstico
em detrimento dos poderosos impulsos artfsticos do
Uno-Primordial e da sua necessidade premente de

redengéo, e até mesmo de COMPAQixao (M/t/e/o’),

Através do simbolismo dionistaco e de seus
mitos, os gregos atingiram a cultura estética da aFirmagéo
trégica dos prazeres e das dores. A grande
desvantdgem dos modernos em re|agéo aos antigos,
como vimos, é a de ndo possufrem “mitos simbdlicos”.

Os mitos s3o necessérios para a cultura superior. Por
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isso, a tarefa de Nietzsche ¢ a de criar condigdes
para o ‘renascimento do mito alemdo” (1988, |, p.
147). O re-nascimento da tragédia no ser alemao s6
¢ possivel porque hé uma profunda afinidade entre o
“mito dos germdnos” e os mitos dionisfacos (cf.
1988, VII, 8(48)). Nietzsche busca na histéria —
no mundo antigo e no medievo alemdo - eventos que
mostrem essa afinidade. A comegar pelo evangelho
de Jodo. E no minimo questiondvel afirmar que este
evangelho “surgiu de um fundo dionisfaco” (VII,
7(13)). Sem mencionar as fontes romanticas ou outros
estudos histéricos, Nietzsche |iga o evangelho de Joso
ao culto dos mistérios dos gregos, a partir do qua| o
dionisfaco teria uma sobrevida no mundo cristdo. Num
fragmento péstumo do final de 1870 — abril de
1871, ele chega até mesmo a considerar o evangelho
de Jodo como o terceiro nivel que a serenidade grega
atingiu (o primeiro foi atingido por Homero e o

segundo por Séfodes), como o “triunfo da beatitude

(5@//3%6/1‘) dos mistérios, da santidade” (\/H/
7(174)). As dancas de Sso Jodo e de Sao Vito?,
no medievo a|eméo, também expressariam 4 aptidéo

dionisfaca do génio alemao.

Além desses exempfos, hé outras “precipitadas
esperancas (cf. 1992, p. 21) com que Nietzsche
se precipitou para buscar sinais evidentes do
renascimento do génio dionistaco, apds ¢ morte da
tragédia. Os abismos dionistacos, a forca antigiifssima
do "espl’rito a|eméo", aflorariam na Reforma alema: o
coral de Lutero jé prefiguraria o futuro dionistaco da
misica alema (cf. NIETZSCHE, 1988, |, p. 147).
No que tange ao renascimento da tragédia no génio
da msica alema, Nietzsche procura remontar ao curso
solar, que vai de Bach a Beethoven, de Beethoven a
Wagner (cf. 1988, I, p. 127). Para mostrar a
efetividade do movimento impetuoso desse
renascimento, ele ndo economiza metéforas e

prognoses. Os alemaes extirpariam os elementos

#/ Barbara von Reibnitz questiona a interpretacdo nietzschiana dessas dangas como éxtases do culto dionisiaco: As dancas de Sao Jodo e de Sao Vito, testemunhadas

nos séculos XV e XVI na Alsécia, fazem parte dos fendmenos extéticos de dangas que surgiram de modo epidémico e foram registradas na Europa desde o século

XIV — em parte na re\agao OU COMO €agao 4 es5as grandes epidemias de peste” (REIBNITZ, 1992, p. 80)
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“roménicos’ de sua cultura pars, desse modo,
reencontrar sua [pétria ml'tica’, a profundiddde e vigor
do dionisfaco. E o 'génio da msica’ alemad que
possibilitaria ndo apenas despertar, mas também
desenvolver o fundo dionisfaco na arte, na cultura e
em todas as esferas do mundo modemno, na completa
estetizagao da existéncia moderna. Para atingir esse
objetivo, seria necessario substituir a ciéncia, o primado
do conceito e da idéia, pelo simbolo, ou melhor,
pelo simbolismo ds mésica. Nesse renascimento da
tragédia, o simbolo seria vinculado & imagem de outro
modo: “a antiga fébula simbolizava o dionistaco (em
imagens). /A\gora, o dionisfaco simboliza a imdgem”
(1988, VI, 9(92)). A diferenca bésica entre
antigos e modernos consistiria em que para aqueles a
énfase recai “na forma simbédlica da imagem“. O
mundo das imagens era para eles o “claro emsi”; para
o0s modemos, o que conta é o “dionisfaco universal”,
ou seja, o espirito da masica. Nessa perspectiva, o
esforgo principal de Nietzsche ndo seria tanto provar
o “nascimento da tragédia a partir do espfrito da
muasica” na Grécia/ mas sim o re-nascimento da
tragédia a partir do génio da msica alem3”, o que o

levou a cometer uma série de equivocos.

A criagio do génio artistico-musical ndo seria
uma simples tarefa da educagéo estética ou da cultura
em geral, mas @ missao germénica” par excellence.
Novamente, a precipitacdo de Nietzsche em encontrar
precursores para essa missdo: a enorme bravura de
Kant e de Schopenhauer conseguiu @ mais diffcil
vitdria, a vitdria sobre o otimismo oculto na esséncia
da légica” (1988, |, p. 118). O ‘conhecimento

trégich8 que Schopenhauer atingiu exigiria também

uma nova arte?”, e um novo modo de compreender a

criagdo.

O%tigo \ 4

Nessa perspectiva, a arte dionisfaca, que fala
a verdade em sua ‘embriaguez extética, ¢
metafisicamente superior & arte da bela aparéncia.
Como justificar essa superioridade? Nos comentérios
ao Nascimento da tragédia, de 1888, Nietzsche
dir justamente o contrério: ‘A vontade de aparéncia,
de ilusdo, de engano, de vir-a-ser e mudar (de engano
objetivado), ¢ tomada aqui como mais profunda,
mais origindria, mais *metafisica” do que a vontade
de verdade, de efetividade, de ser: - mesmo este
Gltimo é meramente uma forma da vontade de ilusdo”
(1988, Xlll, 17(3) — 3). Se o tnico propésito da
”vontade", ao permitir a configuragéo do mundo
spolineo da arte, é a sua prépria redengéo, o mundo
inteiro do vir-a-ser e da aparéncia seria somente um
pélido reflexo dos seus impulsos, e o génio um mero
instrumento para 4 sua redengéo. Nietzsche valoriza
pouco a subjetividade do génio no pProcesso de
criagdo, por insistir incansavelmente na afimacdo do
Uno-Primordial como dnico sujeito da arte. Ele ndo
desenvolveu a|go que ¢ central na arte romdntica, no
modo como Hesgel a caracteriza, a saber, por colocar
a subjetividdde, em relagéo fntima consigo mesma, no
centro do processo de criagio®®. Por isso, a fantasia e
o génio do artista séo determinantes. Entretanto, o
génio ndo pode criar de modo arbitrério, mas seu
poder consiste em apresentar idéias estéticas,
vinculando & verdade ao sensivel, & aparéncia. O
jovem Nietzsche também esté preocupado com a
expressao da verdade — da verdade dionisfaca, que
ndo possui nenhum vinculo ou mediacdo com verdades
racionais. Em A visdo dionisfaca do mundo”, ele
tenta condiliar os dois Campos opostos, ao colocar o
sublime e o cdmico como um reino intermedidrio entre
verdade e beleza. O ator dionisiaco ndo se perde

completamente no fundo dionistaco, mas ‘joga’ com

¢ Esse conhecimento trégico ¢ simbolizado em O nascimento ds tragéo’ia e em A viséo dionisiace do mundo na gravura de A. Diirer "Cavaleiro, Morte, Diabo".

Schopenhauer ndo apenas simbolizaria, ele seria esse cavaleiro. Cf. 1988, |, p. 131 ¢ p. 567

daquilo que Schopenhsuer chama de ‘Génio".
® Ct. HEGEL, 2000, p. 344-346.
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a embriaguez (cf. 1988, |, p. 567)%". Para
‘simbolizar’ a verolade, o artista dionisfaco se serve
das artes da aparéncia: ele ndo frui da aparéncia como
aparéncia (potencializada na arte apolinea), mas da
“aparéncia como simbolo (Symbol), como signo
(Zeichen) da verdade” (NIETZSCHE, 1988, |,
p. 571). Somente através da misica é atingido o
encantamento da Visdo, em que tudo no pa[co se

spresenta como simbolo ao espectador.

As implicagées do projeto de criacdo
do génio na cultura

E se Nietzsche ndo estivesse tdo preocupado
com a simbolizacdo da verdade dionisfaca, e
deslocasse o foco das consideragées sobre a arte no
processo de criacdo do génio? Esse deslocamento
comega, a nosso ver, j& na época do Nascimento da
tragédia, mas é desenvolvido com mais énfase em
escritos posteriores, como na terceira Extemporénea
“Schopenhauer como Educador” e nas conferéncias
“Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino”.
O foco desses escritos é a criacao do génio. Para essa
tarefa superior, deveriam contribuir a educagéo, a cultura
e o Estado. Nao se trata mais do génio apolineo-
dionisfaco em sua configurdgéo estético-musical estrita,
visto que o propésito nietzschiano é criar o “génio
filoséfico”, uma sintese do artista, do filésofo e do
santo. Era necessdrio, sem divida, dar mais atencdo
ao prazer de vir-a-ser do artista. Hege| i havia
reconhecido o inevitdvel vinculo da arte com a
aparéncia®?; Nietzsche, por sua vez, afirma que o
génio artfstico estd completamente imerso nas
aparéncias, ou melhor, ele ¢ a cu|minagéo artfstica da

aparéncia e do prazer da aparéncia. O génio

| o1 |

apo’\'neo, enquanto artista sonhador, nao é um mero
instrumento para a simbo|izag<§o de uma verdade
arcaica, mas ele reivindica os direitos e expressa os
poderes transfiguradores da individuagéo. E preciso,
poOr iss0 * perseguir o nascimento dos trés tipos diferentes

de génio no Gnico mundo por nds conhecido, o

mundo da aparéncia” (1988, VI, 10(1) p. 349).

O génio, para Nietzsche, é a forma suprema
da aparéncia, mas estd condenado a servir aos
propdsitos supremos da Vontade, no limite, do Uno-
Primordial. Esse servilismo obscurece a prépria tarefa
da educacio e da cultura politica, de engendrar o
génio como fruto supremo de uma época ou povo.
Nietzsche se afasta de Schopenhauer, do compreender
o génio na completa submissdo & Vontade. Para
Schopenhauer hé no génio (Genie) a preponderncia
do conhecimento, a |ibertdgéo dos impu|sos cesgos
da vontade. Visto que o objeto do conhecimento
genial s3o as idéias platdnicas, “a esséncia do génio
estd na perfeicio e energia do conhecimento intuitivo”
(SCHOPENHAUER, 1999, Il, p. 437-438).
Esse predominio do conhecimento intuitivo é uma
excecdo, “um estado extremamente raro” em que o
intelecto se volta contra as pulsdes cegas da vontade.
Schopemhauer identifica, assim, © génio ao sujeito puro
do conhecimento (ibidem, p. 442). Toda criagdo
artfstica auténtica deve, por isso, fundar-se no
conhecimento intuitivo das COIisas, POis O “pensamento
primordial ocorre em imagens” (ibidem, p. 440). F
por meio da fantasia (Phantasie) que o génio dé vida
e perFeigéo 3s imagens mais significativas da vida, 3s

|déias impereciveis.

Para Nietzsche, ndo é o poder da fantasia ou
da imaginacdo (no sentido kantiano da
Einb/'/dungskrd/[t) que move o génio a vivificar imagens,

mas ¢ a Vontade mesma que o impe\e a ‘simbolizar’.

31 T . ; % « L . p o
1A conciliaggo entre Apolo e Dioniso teria aqui uma outra expressdo, na “obra de arte do pensamento trégico-comico”, através do anseio pela verossimilhanca do

mundo do sublime e do cdmico, e ndo na tragédia 4tica, que é a tese do Nascimento ds tragédia.

32 Apbs afitmar que o belo somente possui vida na aparéncia, Hegel procura conferir dignidade as aparéncias e ilusdes da arte: "A prépria aparéncia é essencial pera

a esséncis; a verdade nada seria se ndo se tomasse aparente e aparecesse, se ndo fosse para alguém, pars si mesma como também para o espirito em geral”. HEGEL,

2001, p. 33.
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O génio artfstico apolineo ndo reflete, ndo usa sua
fantasia de modo autdnomo, como decorréncia da
reflexao (Besonnenhe/t) ou do conhecimento intuitivo.
Entretanto, Schopenhauer ndo valoriza a fantasia do
génio no plano estético somente. O génio é “espelho
claro do mundo”, ou seja, espe”w da autocisio da
vontade de viver; a vontade consegue somente
contempfar suas dores através do conhecimento e da
arte do génio. De um modo obscuro (como uma
te|eo|ogia inconsciente), 0 génio serve aos propdsitos

da autonegagdo da vontade de viver.

Mesmo que vincule o génio & aparéncia, ao
ambito do devir, Nietzsche sobrecarrega-o com
oropriedades distintas, quicd incompativeis. Enquanto
artista, criador de ilusdes, o génio ndo teria nenhum
vinculo com a ‘verdade'. O que importa, portanto,
¢ o ato genial de criagio, e ndo a obra de arte em si
mesmda, COomo objeto de contemp|ag§o estética. A
obra de arte é “apenas um meio para a perpetuacio
do génio” (1988, VII, 7(139)). A solucio do
enigma do entre|agamento da dor e do prazer (e das
contradicdes do Uno-Primordial) est no devir artfstico
do génio. Mas também para ele, a arte deve surgir de
um profundo conhecimento da esséncia do mundo.
Nesse sentido, o génio é também conhecedor trégico.
O:s gregos conseguiram trdnsfigurar a existéncia em trés
estdgios, que correspondem a trés tipos de génio: 1)
Homero apresenta o tipo do génio artfstico apolineo,
como “o triunfo dos deuses oh’mpicos sobre os poderes
titdnicos cruéis’; 2) Em Séfocles se expressa o génio
do conhecimento trégico, “o triunfo do pensamento
trégico e & vitéria sobre o servico a Dioniso (em
Esquilo)” e, por fim, 3) O tipo do santo, o
“evangelho de Jodo como triunfo da felicidade dos
mistérios, da santidade” (1988, VI, 7(174)). Esse
modelo em trés niveis é schopenhaueriano, & medids
que aponta como “telos” da arte o génio, enquanto
“visdo pura do Ser primordia|“, dtingindo a beatitude

da santidade, a auto-supressao da vontade. Em

1888, ao comentar o valor da arte em O nascimento
da tragédia, Nietzsche articula de outro modo a
relacdo entre o artista, o conhecedor trdgico e o santo.
Somente a arte poderia “redimir” os que sofrem, amam
e conhecem: A arte e nada mais que a arte! Ela é a
grdnde possibi(itadora da vida, a grdnde aliciadora
da vio|a, o grande estimulante da vida./ A arte como
a Unica Forga superior contraposta a toda vontade de
negacao da vio|a, como o anticristdo, antibudista,
antinillista par excellence./ A arte como a redengdo
do que conhece — daquele que vé o caréter terrivel e
problemdtico da existéncia, que quer vé-lo, do
conhecedor trégico./ A arte como a redengdo do
que age — daque|e que nao somente vé o cardter
terrfvel e problemético da existéncia, mas o vive, quer
vivé-lo, do guerreiro, do hersi./ A arte como a
redencéo do que sofre — como via de acesso a estados
onde o sofrimento é querido, transFigurado, divinizado,

onde o sofrimento ¢ uma forma de grande delicia”.

(1988, Xlll, 17(3) — maio-junho de 1888)

O acento schopenhaueriano dos escritos da
época do Nascimento da tragédia, através da
entronizacdo do santo como meta final da vontade,
ndo ¢ desenvolvido posteriormente, visto que a
afirmacdo/redencdo do sofrimento passa a ser atributo
exclusivo do dionistaco. O projeto de criagao do
génio Fi|oséfico, no entanto, visa antes de mais nada,
a entrelacar os trés aspectos ou niveis do génio na
cultura e na histéria. A religiéo deve ser vista como
um primeiro momento de afirmacdo da vida, sem
nenhuma transcendéncia (cf. 1988, VII, 3(42)).
Nos gregos, a re|igiéo33 desdobrou esse caréter
imanente na arte, nas suas divindades artisticas, /A\po|o
e Dioniso. E a culmindncia do projeto romantico da
“religidgo da arte” ocorreria na tragédia, a partir de
suas fontes arcaicas, e ndo na identiﬁcagéo de Dioniso
com o messias cristdo. Sendo a arte “a mais poderosa
sedutora” para a vida, entdo a Histéria deve ser vista

COmMO uUma pPreparagao e desenvolvimento da

3 Cf. a esse respeito, o fragmento péstumo VI, 9(94)): "O perfodo da arte ¢ a continuacio do perfodo de formacio dos mitos e das religides”.
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justificacdo estética da existéncia: até mesmo d moral
e a religido deveriam servir aos propdsitos superiores
da arte (cf. VI, 7(174)), de atingir a redencao da
verdade na beleza. Com o génio seria atingido esse
propdsito supremo: “0 génio ¢ o alvo e a intencdo
Gltima da natureza” (1988, VI, 10(1)), p. 350).
Nesse perfodo, a reflexdo sobre o génio é desenvolvida
também nas conferéncias “Sobre o futuro de nossos
estabelecimentos de ensino”, em que a tarefa principal
da educacdo consiste em criar condicdes para o
nascimento do génio®*. Sao retomadas também as
discussdes sobre a relacio entre o Estado e a arte, no
modo como haviam sido expostas no texto nao
pub|icado "Origem e meta da tragédia” e na
conferéncia O Estado grego”. O cardter romantico
desses escritos reside na fusio da arte do consolo
metaffsico com a cultura. A metaffsica da arte ndo se
consuma nas alturas do isolamento prometéico do
génio, mas no vinculo das criagdes do génio com a
esfera das produgdes culturais.

O projeto de criacio do génio filoséfico é um
dos momentos mais afirmativos do pensamento
nietzschiano, que ¢ obscurecido pe|a tentativa de
compatibilizar influéncias de pensadores e de correntes
artisticas incompatfveis, como Schopenhauer,
Wagner®®, certos temas roménticos (como & nova
mitologia)/ com intuicdes préprias e alheias a esses
pensadores e correntes. A aplicacio desse projeto
estético no plano cultural e polftico tem graves
conseqiiéncias, como a instrumentahzagéo da vida

de muitos individuos para a tarefa superior da criacdo
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do génio, do raro prazer artfstico destinado a
poucos®®...

Na Grécia antiga, a escravidao seria condicdo
necessaria para o estabelecimento de metas superiores
da arte, da cultura e do Estado. Na visao aristocrética
e elitista de Nietzsche, essa serviddo (voluntéria ou
Forgadd) de muitos individuos aos fins mencionados
seria justificada metaffsica e esteticamente. Com a
‘vontade helénica’, que se serve despoticamente dos
individuos, prepara-se o caminho para O nascimento
do génio (cf. 1988, VII, 10(1), assim, “cada ser
humdno, com toda a sua atividade, somente possui
dignidade enguanto ele, consciente ou
inconscientemente, € instrumento do génio; com isso,
pode-se tirar imediatamente a conseqiéncia ética, de
que o “homem emsi”, o homem absoluto, ndo possui
nem dignidade, nem direitos e deveres: somente como
ser que serve completamente, de modo determinado,

a fins inconscientes, o homem pode desculpar sua

existéncia”. (1988, |, p. 776).

Nietzsche transpde essa relacio do individuo
com o génio pard 4 tarefa superior da cultura e da
politica do seu tempo. O engendramento do génio
ainda pressupde, na época da Terceira Extempordnes,
o sacrificio dos individuos, a escravidao, a crueldade
do génio militar’’: essas sdo as condicdes para a arte,
para as criacdes do génio, apesar de ser enfatizado
mais a importancia da cultura nesse processo de
criagdo. Por fim, no limite dessas reflexdes, g
humanidade inteira deveria servir para o continuo

nascimento do génio’®.

3 CI. Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino, 1988, lll, p. 699-700. Cf. também 1988, VII, 18(3)

% Rudiger Safranski, na sus abarcante obra Romantik. Eine Deutsche Affdre, questiona acerca da necessidade da arte do 'consolo metafisico’ numa época em que
prevalecia o espiiito do positivismo e do realismo. Nietzsche reconheceu em Wagner “a primeira viagem de circunavegagao no reino da arte” (p. 277). A arte
de Wagner ndo seria um fendmeno estético separado das outras esferas culturais, mas teria o status de substituto da relisiso (Religionsersatz), de um “evento
socialmente sagrado” (gesellschaftlich Sakialereignis) (cf. p. 977 e 982). A relacdo intima entre criar e destruir possui afinidade implicits com o romance Lucinde,
de F. ScHegeL e vinculos cxphﬂtos com \X/dgner. No momento em que Nietzsche questiona radicalmente a necessidade da arte do consolo metah’sxco, \X/agner
daris a guinada religiosa decisiva da sua obra, como consta num escrito de 1880: citar, p. 295: “Poder-se-ia dizer que aquilo que a religido trata de modo artificial,
estd reservado 3 arte, a saber, salvar o cerne da religido. O cerne da religido, no entanto, reside no conhecimento da transitoriedade do mundo e ds indicaggo dali
retirada para a libertacio do mesmo” (Wagner, R. apud SAFRANSKI, 2007, p. 295)

* Cf. NIETZSCHE, 1988, |, p. 776

" No projeto (mdcabedo) para a obra ”Ursprung und Ziel der Trdgodie”, hé uma visdo otimista da Fungéo do Estado pdra a tarefa superior da arte. Nessa visdo, o

Estado (grego) seria um ' mecanismo art(stico”, uma instituicdo que fomentaria a gemahdddc dos individuos mais raros; portanto, seria um “meio” pdra o
desenvolvimento da arte (cf. 1988, VI, 7(121)). Posteriormente, Nietzsche criticard essa vinculacio do Estado grego e, principalmente dos Estados modernos,
com a drte, & luz de suas reflexdes acerca do Estado modemo, do belicismo e cardter instrumental-econdmico, peccsbldo, p. ex., na guerra franco-prussiana.

3 Cf 1988, |, C. Ext. lll, cap. 5 e 6. Cf. também 1988, VI, 10(1), p. 348, 356-361; VII, 14(13) e 18(3)
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A maior inconsisténcia da metaffsica da arte,
a nosso ver, reside na mera pressuposicao de que o
Uno-Primordial®® é o tnico sujeito criador e, ao mesmo
tempo, espectador de suas criagdes. A transicio do
ser primordial para a vida, para 4 afirmagéo estética
da vida é muito mais um evento misterioso e mistico,
do gue um ato propriamente estético. Nietzsche ndo
prova & necessidade do consolo metaffsico da
tragédia, de que a vida, no fundo e aquém de todas
as mudangas ¢ plens de prazer (cf. 1988, |, p.
56). As projecdes artisticas do Uno-Primordial ndo
530 a afirmagéo irrestrita da vida em seu aparecer,
pOois O ser ndo é identificado com as aparéncias, que
possuem um estatuto estético e ontoldgico inferior a
ele. Mesmo as criacdes do génio, as aparéncias
trdnsfiguradas artisticamente (aparéncid da aparéncid),
autodestroem-se no movimento fatidico de retorno
ao ser primordia|. A vida propriamente, e a vida da
arte nela inclufda, seriam um mero episédio da dupla
pulsso — de autocriacio e autodestruicio — da

\/ontade, do misterioso Ser Primordial.
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Zaratustra e sua sombra

Zarathustra and His Shadow

Ernani CHAVES
(Universidade Federal do Para)

Resumo

Pretendemos mostrar neste artigo qua\ o pdpe| fundamental que Nietzsche atribui & Figura da “sombra” em seu pensamento. Nosso ponto
de partida é a quarta parte de Assim falou Zaratustra, onde “Zaratustra” confronta-se com seus convidados, dentre eles, a sombra.
Entretanto, essa confrontagéo 56 ganha pleno sentido a partir de uma répida reconstituicdo da figura da sombra nas obras do chamado
segundo pen’odo da produgéo intelectual de Nietzsche. Esclarecer as passagens do Zaratustra imp|ica, portanto, em compreender (o}

percurso da figura da sombra a partir de Humano, demasiado humano.

Palavras-chave: sombra; temporalidade; espfrito livre; niilismo.

Abstract

We intend to show in this article the main role that Nietzsche attributes to the figure of the “shadow” in his thought. Our starting point
is the fourth part of Thus Spoke Zafdrhustfd, where “Zarathustra” confronts his guests — the shadow among them. Neverthe\ess, this
confrontation only sains a complete meaning with a brief reconstitution of the figure of the shadow among those writings that are usually
defined as part of the second period of Nietzsche's intellectual production. Therefore, to clarify the passages of Zarathustra implies a

comprehension of the steps of shadow since Human, All Too Human.

Key-words: shadow; temporality; free spirit; nihilism.

I oresente que até agora lhe foi feito. Este livio, com

uma voz de atravessar mi|énios, ¢ ndo apends o livro

“Entre minhas obras — escreve Nietzsche no mais elevado Que existe, auténtico livio do ar das
“Prélogo” do Ecce homo — ocupa o meu Zaratustra alturas — o inteiro fato homem acha-se a uma imensa
um lugar & parte. Com ele fiz & humanidade o maior distancia abaixo dele -, é também o mais profundo,
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o nascido da mais oculta riqueza da verdade, olelee)
inesgotéve[ onde balde nenhum desce sem que volte
repleto de ouro e bondade” (1988, vol. 6, p. 259,
1985, p.41). Quando Nietzsche escreve estas
oalavras, j& se passaram mais de trés anos do término
da redacdo da quarta parte de Assim falou Zaratustra.
Dessa perspectiva, tais pa|avras devem ser ouvidas
como 4 reiteragdo ndo so da importéncia que
Nietzsche concedia a este livro, mas também como a
constatacio de um fracasso, qual seja, a de que o
Zaratustra ndo encontrou de imediato, como ele

gostaria o acolhimento e a audiéncia desejados.

Nietzsche se deu conta, muito ceo|o, de que
a forma poética na qual o livro foi escrito, tanto poderia
fascinar e seduzir os provéveis |eitores, tal como
aconteceu apds o seu colapso psiquico, como poderia,
irremediavelmente, também afasté-los de uma
compreensao filoséfica da obra. Assim sendo, ele se
ocupou, sobremaneira, nos seus Ultimos anos de
atividade intelectua|, 4 tentar elucidar os propdsitos
do Zarstustra €, a0 mesmo tempo, de sua propria
obra. E assim, que Por 0casiao da reedigéo de seus
escritos, do Nascimento da Trdgédid até¢ A Gaia
Ciéncia, em 1886, ele escreveu novos “Prefécios”
Que, a0 mesmo tempo em que pretendiam esclarecer
o Zaratustra, visavam indicar com & maior precisao
possfvel, 0s temas e delineamentos centrais e decisivos
de seu pensamento (Brusotti, 1999, Burnett,
9008). Nas grandes obras escritas apds o Laratustra,
compreendidas pe|o 5. Livio da Gaia Cié‘nc/d/ Além
de bem e mal, Genealogia da Moral, Crepéscu/o
dos //o/o/os e O Anticristo, as grandes questoes do
Zaratustra sao retomddds, muitas vezes reiidas, a|gumas
vezes revistas, outras vezes, complementadas. O
Nascimento da Trdge’o/id, por exemp|o, passa por
um interessante processo de integracdo ao conjunto
da obra, a despeito da sua heranga schopenhaureana
e wagneriang. Enfim, o esforgo de Nietzsche nos
Gltimos anos de sua vida intelectual consistiu, em
grande parte, em tentar indicar o leitor que lhe era
contemporaneo e, em especia|, g0 leitor futuro, a|guns
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balizamentos, alguns pontos de inflexdo fundamentais
que teriam como finalidade evitar os ma|-entendidos,
os equivocos, a distorcio ou ainda a banalizagdo.
Neste diapaséo, a propdsito do Zaratustra e ainda
no Ecce homo, Nietzsche acrescentard com bastante
énfase: Aqui ndo fala nenhum ‘profeta’, nenhum
daqueles horrendos hibridos de doenga e vontade
de poténcia, chamados fundadores de religides. F
preciso antes de tudo ouvir corretamente o som que
sai desta boca, este som a|ci6nico, para nNao se fazer

deplorével injustica ao sentido de sua sabedoria”

(1988, vol. 6, p.259; 1985, p 41).

Tarefa ingléria. Uma vez escrito e publicado,
um livro j& ndo pertence mais a0 seu autor. Ele se
torna propriedade de quem o |¢ e nenhums
adverténcia do autor pode servir de salvaguarda para
o uso que o leitor fard dele. Assim, ao contrério do
esforco de Nietzsche, sua obra e em especial o
Zaratustra — um dos livros mais comentados de toda
a histéria da filosofia e da cultura ocidental — sofreu,
nesses mais de cem anos que nos separam de sua morte,
um processo permanente de sucessivas leituras
apressadas, que se deixavam subjugar pelo estilo ou
|oe|as frases de efeito — e elas sao muitas em Nietzsche,
pois fazem parte de sua estratégia retdrica - e de uma
crescente vulgarizacdo (Gerhardt, 1988).
Transformado num profeta, no exato oposto daqui|o
que ele proprio pretendia e apesar de todos os
esforcos das grandes interpretacdes filoséficas de sua
obra, de Heidegger a De|euze, de Jaspers a Lowith,
de Foucault & Habermas, para citar apenas estes, o
pensamento de Nietzsche continua a requerer, com
insisténcia, que coloquemos os nossos ouvidos & escuta

do “som alciénico” das palavras de Zaratustra.

Estas palavras fascinam e sem ddvida, nos
encantam. Nietzsche, de fato, revolucionou a prosa
em ||'ngua alema. Nao POr acaso, grandes escritores
como Thomas Mann e Robert Musil e grandes poetas,
como Gotfried Benn e Stefan George, cujas obras
ndo s3o apenas marcadas pelds idéias de Nietzsche,

mas também, pelo seu estilo, declararam-se, inGmeras
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vezes, seus devedores (Hillebrand, 1978). Nso por
acaso também, Nietzsche estd na origem de muitos
movimentos da vanguarda estética do comeco do
século XX. Nao se pode, sem divida, ficar indiferente
o confronto com & escrita de Nietzsche, seja para,
num extremo, amé-la e procurar imitd-la, seja para, no
outro extremo, rechagé—|e e, no limite, desqua|ificé—|a
como filosofia. Mas, por outro |ao|o, a tarefa e o
desafio do intérprete consistem, justamente, em
perfurar esta fascinacdo, em ndo se deixar submeter a
ela, em tentar dobrar a ||’ngua d injungdo do
pensamento (Miller-Lauter, 1993; Montinari,
1982). A este respeito, vale relembrar o comentdrio
de Heidegger, na abertura de sua prelecio de 1950,
“Quem ¢ o Zaratustra de Nietzsche?”: “Nietzsche
o|é, a este |ivro, como companheiro de rota, um sub-
titulo: Um livio para todos e para ninguém. ‘Para
toclos’, ¢ certo, ndo quer dizer que cada um pOossa
dar-lhe um sentido, ndo importa qua|. ‘Para todos'
quer dizer: para todo homem enquanto homem, para
cada um em toda circunstancia e na medida em que
ele se torna, por ele mesmo, em seu ser, digno de ser
pensado, ‘e para ninguém’ signiFica: para nenhum
dentre os Curiosos, chegddos de todas as partes no
dltimo barco, pessoas que simp|esmente se embriagam
de trechos isolados e de frases arrancadas do livio e
que sdo tomados de vertigem diante de sua |inguagem
meio-cantante e meio-estridente, ora prudente, ora
irritante, Freq(jentemente de um 4lto nivel, algumas
vezes chata — tudo isso em vez de se engajar no

caminho do pensamento que procura aqui, o seu

verbo” (Heidegger, 1958).

E tomando essas precaugoes que pretendo aqui
retomar d|guns dspectos, que me parecem fundamentais
e decisivos, da Figura ou da imagem da “Sombra” no
pensamento de Nietzsche/ tomando como ponto de
partidd € ancoragem, a $ecgao do quarto livio do
Laratustra que se intitula, justamente, ‘A Sombra”.
Com isso pretendo também retirar o quarto livio desse

" Ver também & mesma opiniao em Roberto Machado, 1997, p. 153.
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lugar que o eminente biégrafo e intérprete de
Nietzsche, Curt Paul Janz, lhe designou. Segundo
Janz, ‘o quarto livio ndo traz nenhum novo
pensamento, ele ndo significa nenhum 04asso filoséfico
3 frente”". Para me contrepor a Janz, convoco o
préprio Nietzsche que, a propdsito das questdes
tratadas no quarto livro escreveu o seguinte, num |ongo
fragmento péstumo do Inverno de 1884-1885, do

qual citamos apenas alguns trechos:

“‘No Zaratustra 4, ¢ necessério: dizer
exatamente, porque agora chega o tempo do grande
meio-dia: ou seja, uma o’escr/géo do tempo dada

pe|os visitantes, mas interpretada por Zaratustra.

No Zaratustra 4 é necessdrio: dizer
exdatamente, porque o bovo eleito’ deveria ter s/o’o,
antes, criado - eis af a OpOSIC30 entre as naturezas
perfeitamente superiores e as ruins (caracterizadas pe|os
visitantes): apends aquelas /aratustra pode comunicar
os dltimos problemas, apenas delas ele pode exigir a
prética desta teoria (elas sdo fortes e sauddveis e fortes
o suficiente para isso, sobretudo nobres o suficiente.’)

e dar-lhes nas maos o martelo sobre a terra. ()

Laratustra deve esclarecer: o que ele fez
quando, durante sua Imigragao, se dirigiu para as ilhas
€ porque as Visitou (I. e QA) ( - elas ainda ndo estavam
maduras para sua dltima revelacio?)" (1988, vol.

11, p. 359-360.).

Qu ainda, em outro fragmento do mesmo
periodo:

“No Zaratustra 4: o grande pensamento como
cabega de Medusa: todos os tracos do mundo
petrificados, um enregelado combate mortal” (1988,

vol. 11, p.360).

Nesse sentido, ¢ impossivel entdo concordar
com Janz, que o quarto livio ndo ¢ importante e
nada acrescenta. De todas essas afirmacdes de

Nietzsche, a que me pdrece @ mais importante ¢
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aque|a em que ele diz que, na gquarta parte, encontra-
se a interpretagdo que “Zaratustra™? faz da o/escrigc?o
do tempo fomecida pelos visitantes. Aqui, Nietzsche
se refere so fato de que o quarto livro se estrutura,
justamente, em torno do encontro de “Zaratustra” com
diversas figuras que o procuravam e que foram
convidadas por e|e, para irem a sua caverna. /A\ssim,
vai-se contando os encontros e o didlogo de
“Zaratustra” com o adivinho ou o “anunciador do
grande Cansago", com os dois reis e o burro, com o
homem-sangessuga ou “o conscencioso do espfrito”,
com o feiticeiro ou “o penitente do espfrito”, com o
Gltimo papa, com o mais o feio dos homens, aque]e
que diz que “matou Deus", com o mendigo voluntério
e, enﬁm, com a sombra. Estes sdo os visitantes, aque|es
que procuram o homem superior e julgam, de infcio,
encontré-lo em “Zaratustra”. Ao mesmo tempo, em
uma carta da mesma época, escrita de Nice em 14
de fevereiro de 1885 a Peter Gast, Nietzsche
retomava o andincio de um livio com o titulo de “Meio-
dia e eternidade” (tftulo que j4 aparece em esbogos
que antecedem o Zaratustra) cujo primeiro livio se
chamaria A tentacdo de Zaratustra”, mais uma parédia
biblica como muitas outras no Zaratustra, que
Nietzsche chamou certa vez, de “o quinto
Evangelho”. Segundo Nietzsche, o livio era algo
novo, o fruto” do inverno passado na Riviera francesa
(1986, vol.7, p.12). Ele projetava, portanto,
escrever um outro livio, que hoje conhecemos como 4
quarta parte do Zaratustra. Desde o primeiro encontro
com o adivinho, “Zaratustra” é surpreendido, ndo
esquecamos, por um grito, um grito que clama por
socorfo, um grito dterrorizador, um lamento tem’ve|,
uma stplica sem igual e que o “tenta” & compaixdo,
o sentimento cristdo por exceléncia segundo Nietzsche.
O quarto livio pode, desse moo|o/ ser compreendido
como uma narrativa da “tentagdo final” de “Zaratustra”,
da sua dltima provagao, constituindo-se assim em mais

uma etapa da critica & moral da compaixdo em

H iy

Schopenhauer. N3o por acaso, é preciso também
lembrar, a seqiiéncia de fragmentos péstumo do
perfodo da elaboracio do quarto livro ¢ iniciada com
uma frase, que funciona como um titulo, ou melhor,
como uma espécie de programa, como se tudo girasse
em torno dela: A superagio prética da moral” ou,

« JU !
em outras pd'dVI’dS, d transva]oragao .

Perguntarfamos entdo, qual é o lugar da
“Sombra” em meio a esses visitantes? Serd exatamente
o mesmo lugar dos outros? A resposta proviséria e
ainda precéria tende a ser: “ndo, a Sombra ndo estd
no mesmo |ugar dos outros!”. E iS50, por dois motivos.
|nicia|mente, porgue a Figura da Sombra ndo é nova
na obra de Nietzsche, ela jd aparece antes e
desempenha com a sua presenga uma Fungéo sempre
especial e decisiva no argumento apresentado. Ela
aparece, inc|usive, no titulo de uma das partes que
compoe 4 segunda parte de /—/umdno, demasiado
Humano chamdda, exatamente, “O andarilho e sua
sombra” (1879-1880). Caberia entdo, perguntar,
se a figura da Sombra no quarto livio guarda alguma
conexdo com essa outra Sombra que acompanha o
Andarilho. Se ndo, qual seria entdo o deslocamento
que se opera em relagéo a essa figura, no Zaratustra?
O segundo motivo, diz respeito ao fato de que 4
Sombra ¢ introduzida no livro, exatamente antes do
capitulo intitulado “Meio dia”, ou seja, a hora das
“sombras curtas” ou ainda, a hora em que quase nao
hé sombra, onde instante e etemidade se fundem.
Deste outro ponto de vista, seria interessante entdo
perguntar como a figura da Sombra, de alguma maneira
também é um modo de dizer o tempo, de concebé-
lo, exigindo entao, da parte de “Zdrdtustrd”, uma
interpretacao. /\/\as, poderl'amos também aventar outra
Hpétese: a de que a figura da Sombra ocupa um
|ugar singular e especffico, dizendo respeito também
a outras probleméticas, que ndo aparecem destacadas
na quarta parte. O nosso esforco consistiré em tentar

organizar um Pouco essas hipdteses e assim, para além

2 Grefado em ité|ico, Zaratustrs refere-se so titulo do ivio; entre aspas, ao personagem do livio.
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da Fdscinagéo do esti|o, procurar confrontar-se com as

questdes cruciais que estdo af colocadas.

A figura da Sombra aparece sempre, explicita
ou implicitamente, ligada & do Andarilho
(Wanderer). Desde que esta figura aparece pela
primeira vez na obra pub]icadd, ocupa um |ugdr
especia‘. Com esse titulo, ‘O Andarilho”, Nietzsche
escreve o aforismo que encerra a primeira parte de
Humano, demasiado Humano. Deste aforismo,
reteremos alguns aspectos (1988, vol.2, p.362-
363, 2000, p.306):

1) Nietzsche faz uma diferenca bastante
incisiva entre o “andarilhc”, o Wanderer, e o “vigjante”,
o Reisender: “Quem alcangou em alguma medida a
liberdade da razdo, ndo pode se sentir mais que um
andarilho sobre a Terra — e ndo um vigjante em direggo
a uma meta final: pois esta ndo existe”. QOu seja, entre
o Andarilho e o \/iajante, a diferenga consiste no fato
de que o \/iajante pOossui uma meta definida, ele vai
para este ou aquele lugar, enquanto o Andarilho, ao
contrério, sdbe que este “meta final" ndo existe. Vemos
entao, que essa diFerenga prob[ematiza, mais uma vez,
a crenca metafisico-cristd numa “meta Final”, num ponto
de chegada que nada mais seria do que um retomo a

origem luminosa de todas as coisas, reencontro entre

o homem e a verdade, que sempre esteve 14, a sua
espera, Como na metaffsica ou reencontro entre criador
e criatura, como no Cristianismo. Em ambos, na
metaffsica e no cristianismo, a mesma crenga, a de

que existe uma ‘meta final” a ser alcancada.?

Q) O Andarilho ¢ concebido, a0 contrério
do \/iajante, como um ”espfrito livie” ou ainda como
um “filésofo”. “Espfrito livie” é uma concepcio central
da filosofia de Nietzsche no segundo perfiodo de sua
produgéo intelectual. “Livre” de que? Em relacdo a

que? Acompanhando a idéia contida na minha

? Ver também a respeito, Cragnolini, 2000, p. 57.
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primeira observagéo/ ”|ivre", antes de tudo, da crenga

e « 2 »
na existencia de uma meta Flﬂdl .

3) De que Filosofia se trata entdo, se a
metalffsica precisa ser descartada? Nietzsche a define,
metaforicamente, como “filosofia da manh3™:
“Nascidos [os filésofos] dos mistérios da alvorada,
eles ponderam como é possivel que o dia, entre o
décimo e o décimo toque do sino, tenha um semblante
assim puro, assim tdo luminoso, tdo sereno-
transfigurado: - eles buscam a filosofia da manha". O
aforismo se encerra aqui e, de algum modo, ficamos
ainda sem saber, exatamente, em que consiste esta
“filosofia da manha”, embora POSSAMOS pensé—|a na
perspectiva do alvorecer, apds a noite, ou seja, uma
filosofia que pretende se afastar das concepgoes da
tradigéo, Mas, aqui, j4 ests presente outra imagem,
que serd decisiva na obra posterior: a do “meio-dia’,
o que nos coloca, de forma incisiva, © prob|emd do
tempo.

Se, no livio | de /—/umdno, demasiado
/—/umdno, como acabamos de ver, o Andarilho se opde
o Vigjante, na primeira parte do Livro Il, “Miscelanes
de Opiniées e Sentengds”/ Nietzsche se pergunta,
no af. 293, “Para onde ¢ preciso vigjar". E sua
resposta indica que é possivel falar de outra forma de
viagem, que ndo é mais aquela que caracteriza o
pensamento metaffsico-cristdo. Nao se trata mais, de
uma viagem orientada pela crenca no “alvo dltimo”,
mas sim pela necessidade histérica, a mesma que
moveu o "velho pai Herédoto 4 vigiar". O que se
descobre aqui ndo ¢, insistimos, uma “meta Find|”,
mas sim, pe|o conhecimento das diferengds entre povos
e culturas, “a aventura de viagem desse eu em vir-a-ser
e transformado”. Novamente reencontramos o tema
da OpOosicdo entre ser e vir-a-ser. Nao por acaso, neste
aforismo, Nietzsche mais uma vez dé razdo a Herddlito,
quando este diz “ndo se entra duas vezes no mesmo
rio”. O que essa outra forma de viagem produz éum

conhecimento de si insepardvel do conhecimento do
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passado e é essa ligagéo intrinseca entre viagem para
dentro desie viagem pe|a histéria - opondo-se, desse
modo, 4o “conhece-te a ti mesmo” socrético - que se
pode ter o conhecimento do todo e, mais ainda,

visar @ humanidade futura®.

Até aqui, como vemos, nenhuma Sombra. E
Que seu aparecimento est4 sendo preparado e quando
e|a, Finalmente, irompe na cena, © faz enquanto
protagonista, desde o t|'tu|o, como falei antes, em
“O Andarilho e sua Sombra”, que se abre e que se
fecha com um didlogo entre o Andarilho e sua Sombra.
A forma do didlogo, nos lembra Platdo (alids citado
por Nietzsche, numa fala do /\nddri”wo),
evidentemente, e terfamos muito a dizer a respeito
do modo como Nietzsche parodia, aqui, o dié|ogo
platdnico (Lupo, 2004). Por enquanto, convém
apenas a assinalar, nesses dois diélogos entre o
Andarilho e sua Sombra o mesmo elemento antes
destacado, nos dois fragmentos acima citados. Trata-
se também aqui de discutir as oposicdes metafisicas,
sé que a partir de a|go decisivo: o que inverte as
relacdes entre Luz e Sombra, entre Claro e Escuro,
entre Figura pler\a e Contorno, a partir da insisténcia
de Nietzsche em assinalar o parentesco, ou melhor, o
cardter de irmds siamesas entre Sombra e Luz’.
“Inverter” as oposicdes metalfsicas ndo significa
orivilegiar a aparéncia em vez da esséncia, mas de
abolir essa diferenca, como Nietzsche dird, mais tarde,
no Crepdsculo dos /,do/os.

Assim, no primeiro dié|ogo, de abertura do
livio, dislogo que gira em tomo da possibilidade
mesma da enunciacao do verdadeiro, ou seja, trata-
se de questionar, & maneira dos céticos, ndo apenas a
propria possibihdade da verdade, mas, antes de tudo,

a da sua possibilidade de enunciacdo, diz o Andarilho
3 Sombra (1988, vol.2, p.537):

o . . .
ObSQFVO em primeiro |U ar, ue sou muito
/ 1 9

descortés contigo, querida sombra. Nao te digo

* A respeito deste aforismo, Campioni (1987) escreveu péginas indispenséveis.

Oq’ltigo v

mesmo O quanto me a|egra ouvir-te e ndo apenas ver-
te. Sabes que gosto tanto da sombra quanto da luz.
Para que haja beleza no rosto, claridade na palavra,
bondade e firmeza no caréter, a sombra é tdo necesséria
quanto & luz. Nao sdo inimigas; antes, estendem-se
as maos amistosamente e quando a luz desaparece, a
sombra vai atrés dela”.

Al isso, responde a Sombra:

“E me aborrece o que te aborrece: a noite.
Amo os homens porque sio discipulos da luz e me
alegra a claridade que hé em seus olhos, quando
conhecem e descobrem, eles que sao infatigéveis
conhecedores e descobridores. Essa sombra que todos
os objetos mostram, quando os raios da ciéncia caem

SObI’Q €|€S, essa sombra, também sou eu”.

O livio, como disse, também se encerra com
o didlogo entre os dois. Sé que entre O primeiro e o
Gltimo didlogo, aconteceu o livro, ou seja, seu autor,
Nietzsche, dispés-se, de algum modo, a falar, ou
melhor, arriscou-se a falar. Nesta perspectiva, o didlogo
final torna-se uma espécie de avaliacio dessa
possibilidade de falar, onde mais uma vez a sombra
assume o papel de advogado do diabo, ou seja, de
uma voz cética, que a todo momento duvida da
possibilidade do homem poder acercar-se das coisas
e de si mesmo, tomé-las e tomar-se como objeto do
conhecimento. O Andarilho corre o risco de exceder-
se e ser tomado por aquilo do qual pretende afastar-
se, qual seja, a crencga na “meta final". Ao contrdrio
da tentacdo da "indiscrigéo”, tipica do homem do
conhecimento, & Sombra, pelo menos, é capaz de
“calar e esperar”. Conhecer significa aproximar-se
demasiadamente das coisas e essa aproximagao
demasiada imp]ica uma tal intensidade de iuz, que
em vez de esclarecer, iluminar, ofusca e cega, de tal

modo que o homem passa a temer a luz. A esse

respeito, a Sombra diz: “Quando o homem teme &

* Sobre o jogo entre Luz e Sombra no Zaratustra, ver Machado, 1997, Primeirs Parte.
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luz, nds passamos a temer o homem: essa é a medida
da nossa liberdade”. Ou seja, ofuscado pela luz
demasiada, o homem, empenhado na busca do
conhecimento, pde & mostra a face de violéncia

presente em todo ato de conhecer.

A esta observacio da Sombra, rebate o
Andarilho: “Mas a luz teme FreqUentemente ao homem
e entdo, vos também a abandonais’. A Sombra,
reconhecendo que “muitas coisas no homem
permanecem obscuras”, joga uma espécie de ltima
cartada e diz ao Andarilho que, se o homem pode
d|cangar um conhecimento |o|eno e comp|eto de todas
as coisas, entdo ela, a Sombra, se contentaria muito
em ser escrava do homem. O Andarilho, por sua vez,
recusa a proposta: - contentemo-nos, um com o outro,
com 4 liberdade que nos foi dada, a mim e a ti. Pois
a contemp|agéo de um ser sem liberdade envenenaria
minhas melhores a[egrias () Por [SSO, N30 POSSO
suportar o cdo (...)". O Andarilho recusa essa espécie
de pacto faustiano que a Sombra lhe propés e escolhe
sua relativa liberdade. Ele nao quer um cao fiel a
seguir-lhe por todos os lugares. E hora da 5eparacao,
dizem um ao outro e o dié|ogo termina com o
Andarilho procurando & Sombra: “Onde estés? Onde

estés?” .

Logo no inicio do “Prefécio” do Zdratustra,
ao descer da montanha “Zaratustra” adentra na floresta
e encontra seu primeiro interlocutor, o “velho santo”,
que tenta reconhecer-lhe e diz: “N3o me ¢
desconhecido este andari“wo; pAassou por aqui h4
muitos anos. Chamava-se Zaratustrd; mas estd
mudado”. /\ssim, como vemos, “Zaratustra’ é
caracterizado, no Comego, COmMO um /A\ndarilho, ou
seja, como alguém que muda, que estd em constante

- « 4
transformagao: Chamava-se Zaratustra; mas estd

mudado”.

Entretdnto, "Zdrdtustra", o Andarﬂho, também
tem uma doutrina, um ensinamento e por isso inicia os
seus discursos falando de transformacao, de

W, ~ _»
metamorfose, das “trés transmutagoes . Entre

Wanderer, o Andarilho e Verwandlung, a
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Transmutagao, hé algo em comum, que ¢é justamente a
idéia de “mudar”, de “transmutar”, de deslocar-se
com Frequéncia de um |ugar para outro. Nietzsche
tem em mente aqui, sem dﬁvidd, a figura crists do
Peregrino. Ele precisa, por isso, também acentuar a
diFerenga entre o Andarilho e o Peregrino, pois se o
Peregrino, tal como o /A\ndari|ho~Zaratustra, ¢ o
portador de uma boa nova, ao contrdrio do peregrino,
o Andarilho-Zaratustra nem sempre ¢ Capaz de dizer,
de transmitir, de falar, de participar & sua doutring, o
seu pensamento “mais abissal”. Alids, antes de
qualquer coisa, ele precisa ndo temer aquilo que tem
a dizer. Mais adiante, na abertura da terceira parte
do livro, deparamos com a secgdo intitulada justamente
de “O Andari|ho”, onde o préprio “Laratustra” se
apresenta como um andarilho e um escalador
montanhas . Ora, sabemos que é na terceira parte
que a confrontagéo de “Zaratustra” com o pensamento
do Eterno Retorno, o “pensamento mais abissal”, vai
atingir seu ponto mais elevado. /\ssim, dque|e que
teré de assumir o seu destino, qual seja, o de ser o
“mestre do etemo retomo”, parece sé poder fazé-lo

com a prévia condicdo de ser um Andarilho.

/\/\as, ¢ justamente na quarta parte e apenas
nela, que a Sombra volta a confrontar-se com o
Andarilho. Se o Andarilho de /—/umdno, demasiado
Humano ¢, de algum modo, a prefiguracio de
“Laratustra”, poderfamos entdo dizer que o “onde
estés?”, a pergunta do Andarilho que encerrava o
dié|ogo neste |ivro, pode agora ter uma resposta
possivel. O que aconteceu com a Sombra, este espfrito
livie marcado por um ceticismo larvar, no perfodo
que separa O Andarilho e sua Sombra” e a escrita
da quadrta parte do Zaratustra? Responder d essa
pergunta significa compreender as “transmutagées"
fundamentais ocorridas no pensamento do préprio

Nietzsche a partir do Zaratustra.

Se, entretanto, acompanhdrmos a escrita da

quarta parte, a partir dos Fragmentos postumos,
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podemos ver que muitas das falas que, no texto final
s3o atribuidas & Sombra, nos textos preparatérios sao
falas do Andarilho. Nos Péstumos do Outono de

1884, por exemplo, hd um poema intitulado “O
Andarilho”:

“Um andarilho vai pela noite
A passos largos;

Sé curvo vale e longo desdém
Sao seus encargos.

A noite ¢ linda -

Mas ele avanca e ndo se detém.

Aonde vai seu caminho ainda?

Nem sabe bem” (1988,
0.399,1078, p.404).

vol .11,

Ou ainda, num outro Fragmento, do Outono
de 1884-Inicios de 1885: ‘A [Andarilho]: A
nosta|gia, ndo por um |ar, ndo POor uma casa paterna e
pétria, pois ndo tive nenhum dos dois, mas & madgoa
por nunca ter tido nenhum lar” (1988, vol. 11,
0.349). Ainda em outro péstumo do Invemo 1884-
1885, Nietzsche, mais uma vez, descreve o
Andarilho como sendo “o sem cidade, sem pétria,
andarilho — que desaprendeu a amar seu povo, porque
ele quer amar muitos povos, o bom europeu” (1988,
vol.11, p.362). E mais adiante, nesta mesma época,
no fragmento que se constitui na primeira grande
e|abordgéo do texto definitivo sobre a Sombra, lemos
o titulo: A nosta|gia do lar sem lar. O Andarilho”.

Assim, ndo surpreende que a Sombra se
apresente g ”Zaratustra", dizendo-se um Andarilho:
“Um andarilho sou eu, que hé muito te acompanha,
pegado aos teus calcanhares: sempre a caminho, mas
sem a|vo, também sem |ar, ou seja, pPara mim falta
pouco, de fato, para ser um judeu errante, salvo que
nao sou nem etemno nem judeu./ Como? Deve sempre

errar? |mpu|sionado, enrodi|hado, arrastado por todos

— Reflexdo, Campinas, 34 (96), p. 67-76, jul./dez., 2009
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0s ventos? O terra, tu te tornastes demasiado redonda
para mim!(...) Mas foi em teu encalco, 6 Zaratustra,
que mais longamente voei e corri, e se me escondia
de ti, era eu, no entanto, tua melhor sombra; onde tu

pousastes, pousei eu também” (1988, vol.4,

p.339; 5/d, p.274).

Esta passagem ¢ bastante interessante, pois ao
mesmo tempo nos mostra a continuidade e a ruptura
em relagéo & Humano, demasiado Humano. Por um
}ado, em continuidade com aquefes textos, o
Andarilho ¢ um visjante sem alvo. Mas, por outro
lado, quando a Sombra se diz Andarilho, o que a
sua fala emite ¢, ao contrdrio do Andarilho de
Humano, demassiado Humano e da caracterizagdo
de “Zaratustra” como /\ndari”wo, O Cansaco e a
nostalgia por um lar, por um porto seguro. A Sombra
insiste em dizer que acompanhou “Zaratustra’ por
todos os lados e cantos, que com ele desaprendeu
“a crenga em palavras e valores e grandes nomes e
despedagou “o que uma vez meu COragao venerou”,
para concluir que, do seu ponto de vista, a doutrina
de “Zaratustra” se resumiria numa frase: “nada é

verdadeiro, tudo ¢ permitido”.

O que aconteceu com a Sombra e seu
ceticismo ilustrado da época de Humano, demasiado
Humano? Ela se transformou naquilo que o Andarilho
recusava com veeméncia: num cao de guarda, num
acompanhante fiel. Qu seja, despojou-se da sua
lberdade. Assim, a Sombra confunde a doutrina de
“/aratustra’ com o pessimismo que, para Nietzsche,
tem rafzes schopenhaureanas: “nada é verdadeiro, tudo
¢ permitido", confundindo também a sua atual
condigdo com a de um Andarilho: “Tenho eu — ainda
um alvo? Um porto, em cujs diregéo vai minha vela?
JUm bom vento? A, somente quem sabe para onde
vigja sabe também que o vento é bom e qual ¢ o
vento de sua viagem./ O que me restou ainda? Um
coracdo cansado e insolente; uma vontade instével;
asas esvoagantes; uma espinha dorsal quebrada/ Essa

procura pelo meu lar, 6 Zaratustra, bem o sabes, foi




\

minha tortura particu|ar, ela me devora. /Onde estd —
meu lar? Por ele pergunto e procuro e procurarei, mas
foi 0 que ndo encontrei. O etemo por—toda—parte, o}

v o )
eterno em-parte-nenhuma, 6 etemo - em vao' (1988,

vol.4, p.341;, 1978, p.258).

O que aconteceu com a Sombra? Parece que
agora podemos ver mais claramente, pois as sombras
se dissipam. Transformada em cdo Fie], em disct’pu|o
incapaz de pensar o seu proprio pensamento, a
Sombra sucumbe ao Cansaco, a fraqueza, numa palavra,
ao Niilismo. lncapaz de suportar e afirmar @ morte de
Deus, a Sombra é acometida da nostd|gid pe|o |ar,
pelo porto seguro, pelo alvo Gltimo. Mas, mesmo
assim “Zaratustra”, lutando contra a compaixdo, ainda
a chama de "espirito livie e andarilho”, atribui sua
fala ao €ansago da viagem e a convida para descansar
e festejar na sua caverna. S6 depois disso, ¢ possivel
a Zaratustra entregar-se & experiéncia do “Meio Dia”,
onde instante e etemnidade se unem, na hora onde a
sombra é mais curta e o conhecimento atinge a sua
plenitude. Eis portanto 4 |igdgéo entre /A Sombra” e
a problemética do tempo a que haviamos aludido no
infcio. A Sombra alinha-se assim aos outros
convidados, na medida em que ¢ incapaz de afirmar
a "precariedade” (\/ergénghchkeit) e ainda ansiar por
uma eternidade nos moldes da tradicdo metafisico-
crista. A hora do meio-dia implica numa outra
concepgao de eternidade, que é a da eternidade do
instante (Augenblick). Esta é a “profunda etemidade”
amada por “Zaratustra” no “Canto dos Sete Selos”
ou “Cangéo do Sim e Amém”. Uma etemidade que
afirma o passar do tempo, que ndo constitui, como
na tradicdo metafisico-crista, um ultrapassar o tempo
ou um vingar-se do tempo. “Zaratustra” péde
finalmente superar toda vinganca contra o tempo. A
"perecibilidade", a “precariedade”, ndo é uma
“infidelidade” ao tempo. A “perecibilidade” ¢ agora
uma ‘eterna intensidade, na medida em que &
experiéncia do meio-dia ¢, ao mesmo tempo, uma

experiéncia de auséncia do tempo e experiéncia de
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eternidade. Em outras palavras, a experiéncia da mais
absoluta perecibilidade, do mais absoluto vir-a-ser.

Vimos que tanto “/ aratustra” guanto a Sombra
se apresentam como Andarilhos. Agora, entdo, ¢
preciso separé—los, pdara que “Zaratustra’ nao se
confunda com essa Sombra que também se diz
Andarilho. Os passos seguintes da quarta parte se
encarregam de apontar para essa diferenga. Apbs a
experiéncia do meio—dia, “Zaratustra” volta a sua
caverna depois de ouvir, mais uma vez, um grito de
socorro, descobrindo com isso, que sua procura pe)o

“homem superior" terminara, pois este estd 14, na sua
caverna, representado na figura dos seus convidados.
A partir daf, ndo haverd mais ‘O Andarilho e sua
Sombra”, mas apenas ‘O Andarilho e a Sombra”, na
medida em que esta se torou apenas e definitivamente,
“a ilusdo de um espfiito livie”, na medida em que,
incapaz de afirmar a criagdo perpétua de outro ché’o,
apds a morte de Deus, continua em busca de um

“|ar", de um fim L’Jltimo, de um alvo dltimo.
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A questio da verdade em Husserl

The question of truth in Husserl

Creusa CAPALBO
(UFRJ e UERJ)

Resumo

A Verdade segundo Husserl se alcanca pela via da intuicdo. Ele refuta e critica a concepcao dléssica da verdade como adequagdo que
nos conduzia a0 realismo imediato ou mediato, isto ¢, pe|d mediagéo da imagem. Pars Husserl a intuicdo tem o sentido pregnante de
evidéncia atual, de ida &s coisas nelas mesmas, onde o objeto é dado exatamente tal como ele é visado. A verdade para Husserl ¢ a
adequdgéo entre 0 que se intenciona signiﬁcar e o significado. Ela é sempre a verdade de um sentido promovido pelo ato intencional da

consciéncia como preenchimento de sentido & coisa.

Palavras-chave: Verdade cléssica. Fenomenologia. Intuicso. Verdade transcendental. Significado.

Abstract

The truth in Husserl thought reached by the way of intuition. He refutes and criticizes the classic conception of truth as adequacy that
conducted us to the immediate or mediate reslism, or better, by mediation of the image. For Husserl the intuition has the pregnant sense
of present evidence, of going to the things itselves, where the object is given exactly as it is aimed. The truth for Husserl is the adequacy
between that one intends to signify and the signification. It is ahways the truth of a sense promoted by the intentional act of consciousness

as fu/fi//ing of sense to the [/w'ng.

Key Words: Classic Truth. Phenomenology. Intuition. Transcendental truth. Signification.

Husserl parte da definigéo clssica da verdade
como correspondéncia da mente & realidade, o que
supoe, segundo e|e, a teoria da representacao, do
ponto de vista da teoria do conhecimento. Daf o

passo seguinte, no pensamento cléssico, foi o de

conceber a verdade como propriedade transcendental

do ser ou verdade ontolégica.

A verdade entendida como adequacio do
intelecto dar-se-ia ou em contato imediato com &

realidade ou em contato mediato, ou seja, pe|a
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imagem da reslidade. Neste caso a realidade é
considerada como singu|ar e o ato intelectual que
fornece o conceito pela abstragéo dé-nos o universal.

Entre o singular e o universal se interpde a imagem da

realidade.

Husserl vai optar, tal como se & na 6°

', pela

investigacdo de sua obra “lnvestigagées Légicas”
perspectiva do contato imedisto com a reslidade
pela via da intuicdo, que nos permite “ir & coisas
nelas mesmas”, tals como se mostram & consciéncia,
proporcionando-nos a evidéncia. £ preciso, pois,
aprofundar as nogdes de intuicdo, evidéncia, atos da
consciéncia subjetiva, dentre os quais o da intencao
significativa no pensamento Fenomeno|égico de

HUSSQFL

Como sabemos, segundo Husserl, a consciéncia
¢ intencional, ou seja, o ato intencional é visada da
coisa nela mesma, excluindo—se, pOIS, gue as COisas
possam ser substituidas pela sua representacao. Ele ir4
tratar a verdade como correspondéncia, desde que
esta se entenda como adequacdo entre intengdo
significativa e a intuicdo, pois esta ¢ responsével por
colocar & consciéncia diretamente em presenca da
“coisa nela mesma”, dando-se & p|enitude de

evidéndia.

Na sua obra “Idéias diretrizes para uma
fenomenoclogia™®, Husserl escreve que a fenomenologia
descreve o campo fenomenal do ponto de vista de
sua visada noética (polo da consciéncia ou do sujeito)
e de seu corelato noemético (po|o do objeto como
presenca & consciéncia). Por objeto ndo se entende
apenas 0s que estdo no mundo factua|, mas também

os objetos possiveis ou ideais.

E pe|a descrigéo que se pode ver g estrutura
essencial do objeto; é preciso descrever os atos da

consciéncia e os diversos modos pelos quais nds temos

"HUSSERL, E. Recherches Logiques. Tomo 3. Paris: PUF, 1963

*HUSSERL, E. Ideés Directrices pour une phenomenclogie. Paris: Gallimard, 1950

‘loid. p. 935-241.
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acesso 3s coisas nelas mesmas, ou seja, as modalidades
do aparecer das coisas que sdo vividas por nds. O
objeto serd submetido as variagdes imagindrias até que
se alcance a sua estrutura essencial ou eidética, que
nada mais ¢ do que o invariante que perdura e se
mantém ‘o mesmo apds & série de variacdes
imaginérias a que foi submetido. Daf advém a definicao
de que a fenomenologia é uma ciéncia eidética
descritiva das esséncias do vivido. Ela ndo ¢ uma

ciéncia exata, mas sim rigorosa.’

A percepcao como intuicdo doadora origindria
nos oferece a possibilidade de reslizar uma experiéncia
vivida que nos pde face &s coisas, ao outro, a
existéncia. No entanto, para Husserl, a imaginagdo é
mais importante, pois é gracas a ela que realizamos as
variacoes que nos conduzirdo ao invariante, ao “eidos”
ou esséncia. Nesta fase trata-se da fenomenologia

como eidética, descritiva e transcendental.

O projeto Husserliano de elaborar uma
Fenomeno|ogia pura consistia em realizar a anélise
reflexiva dos fendmenos, visando apreender a sua
esséncia pela intuicio e pela variagio. A andlise assim
feita foi considerada como se prendendo ao ponto
de vista estético, sem que Husserl se sentisse obrlgado
a justificar a génese dos fenémenos. Sé a partir de
1920 Husserl ird se ocupar do método
fenomenolégico como anélise intencional genética. A
descrigéo do dado estético permanece como ponto
de entrada para o assunto, abrindo-lhe o caminho
para a explicitacio da sua génese, ou seja, da sua

“ . s - . > ”»
I’\IStOl’ld intencional”.

A tarefs da Fenomeno|ogia genética serd a de
elucidar de que modo a subjetividade operante é
responséve| pe|a constituicdo de sentidos
sedimentados na histéria e pela constituicdo das

ciéncias exatas e da légica formal.




\

Husserl jamais abandonou a idéia de que a
fenomenologia, mesmo no seu esforco genético,
deixasse de lado a anélise dos dados intencionais da
consciéncia sob o prisma da sua significacso. Ao longo
de toda a sua vida Husserl sempre se preocupou em
sdber como podemos restabelecer o contato com “as
coisas nelas mesmas , em sua evidéncia, em sua
presenca, € como O sentido das coisas se constitui em
nés. No entanto, adverte«nos, ndo podemos afirmar
Que se uma coisa aparece a consciéncia pode-se daf
afirmar que sua existéncia seja necessaria. Na descricdo
deste “aparecer” hé sempre uma visada da existéncia,

mas ndo é necessério efetud-la.

Nas “Idéias |” ele afirma que para realizar este
programa é preciso fazer a “Epoché” de todos os
nossos conhecimentos cientfficos ou filoséficos, isto é,
suspender os nossos juizos a propdsito da ingénua
aceitacao da transcendéncia, praticada pela
subjetividade mundand, e pelos ensinamentos que nos
sdo transmitidos pela cultura ou pela histéria em relacao
3s coisas que desejamos conhecer. Antes da “Epoché”
ou da redugdo ou da suspensdo destes jufzos tudo
nos parece certo. Pela redugéo ou co|ocagéo entre
parénteses de nossos conhecimentos, Ccomegamos 4
duvidar de nossas crengas ou das nossas aquisicoes
sedimentadas pe|d tradigéo e pe|a cultura.”

N3o se deve confundir & ddvida Husserliana
com a Cartesiana. Comentando este assunto Paul
Ricoeur diz que a “Epoché” para Husserl é um “ato
de suUsSpensao e nao da negacdo, ¢ um ato de
conjectura, de suposicio calculada, de davida” .
Aaquilo que é posto entre parénteses nao ¢ anulado,
a0 contrério, ele é deixado intacto, ele é posto “fora
de circuito e sobre ele se interdiz de fazer um juizo

sobre a sua existéncia espago-temporal.

*loid. p. 69.
“loid. p. 98, nota 4.
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O aspecto positivo da “Epoché” é a abertura
que ela nos conduz em direcdo ao campo
transcendental da subjetividade e dos fendmenos. O
mundo se torna um “cogitatum”, objeto da experiéncia
do ego transcendental, um fendmeno para a
consciéncia intencional. Atinge-nos, pOIs, @ uma nova
experiéncia, a saber, a experiéncia transcendental .
O €go se torna um campo possive| de investigacdo e
ele traz em seu seio o objeto de uma intencdo,
enguanto seu “cogitatum” especfﬁco. Husserl chama
a0 visado de noemético (objeto) e as modalidades
de visar da consciéncia (noesis) de noéticas. Chega»

. 7. « 4 » n
se assim a estrutura tipica do eg0-cogito-cogitatum 7.

A constituicio do objeto é a fungdo operativa
primordiai do ego transcendental, é um apriori universal
de toda constituigdo. Sé a partir de sua obra
inacabada “Kiisis” o apriori passa a ser considerado
“o mundo da vida" (Lebenswe/t)

Em sua obra “Experiéncia e Jufzo”, Husserl
explica que o “dado jé-af posto no mundo da vida”
¢ o pré-dado universal passivo, prehminar a toda
atividade judicativa, é o mundo da experiéncia
originéria, fundamento de todo pensado cientffico e
filoséfico. A existéncia é o resultado da constituicdo
de um sentido no seio do €go. /A\ssim, a natureza, a
cultura, a ciéncia sdo a explicitacio de um sentido

. /d | « . 7 | ”8
constituido pelo ego»transcendenta|—|ntermonadlco .

No seu trabalho sobre a teoria dos jufzos de
evidéncia, na questdo da verdade, Husserl diz que ¢
preciso ir-se das “evidéncias predicativas até a
evidéncia ndo-predicativa que se chama experiéncia
e esta experiéncia nada mais é que a consciéncia de
estar em presenca das coisas tais como elas sio nelas
mesmas’. A\ssim o retomo s coisas torna-se retorno s

experiéncias nas quais as coisds se constituem pe|a

¢lbid., § 392, 50; Méditations Cartesiennes. Paris: J. Viin, 1953, p. 23; La Crisi della Scienze Europee e ls fenomenologia transcendentsle (Krisis). Milano:

Il Seggistore, 1961, § 39, 41, 43, 55.
"lbid. § 37, cap. Ill, IV, V, § 50.
8 HUSSERL, E. Expérience et Jugement. Paris: PUF, 1970, p. 6-19

2 HUSSERL, E. Logique formelle et logique transcendatsle. Paris: PUF, 1957, p. 283-312.
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Fungéo primordia| do eg0 transcendentd|, da
experiéncia pré-reflexiva do mundo da vida, ou o
retorno a uma subjetividade operante que esté velada
“por seu vestimento de idéias”. E, pois, da
subjetividade transcendental que estamos tratando ao
falar do retormo ao mundo da vida, e ¢é na passividade
que se encontra o fundamento Gltimo de toda
experiéncia que pressupde que o “dado prehminar

T L . 7 . . n
seja dddo numa experiencia sen5|ve| lmedldtd .10

A doutrina da reducio e da fenomenologia
transcendental continua sendo afirmada até a obra
inacabada “Krisis”, em 1937. Diz ele que é preciso
reslizar a “Epoché” da ciéncia objetiva para poder
liberar o mundo da vida, e permitir que este se revele
como ‘o reino dos fendmenos subjetivos que
permaneceram andnimos .’ E preciso descrever este
mundo da vida ara se ver que ele tem uma estrutura
geral, a saber: a espacio-temporalidade, a
corporeidade e a estrutura categoriaf Husserl nos
adverte para ndo confundirmos o espaco vivido da
Lebenswelt com o espaco geométrico, o tempo vivido
com o tempo objetivo da fisica, o corpo vivido ou
corpo proprio com o corpo da bio-Fs’sica, nem a
estrutura categorial vivida com a ideahzagéo tedrica

da lingua jé constituida.

Gragas a redugdo toda objetividade se torna
correlata da intencdo subjetiva, fendmeno para o ego
transcendental. O mundo se torna fendmeno
transcendental pela experiéncia da subjetividade
transcendental. E a constituicio ¢ definida como
constituicio de um sentido preso a temporalizagdo,
visto ser o mundo espago-tempord] e o seu sentido

estar nela inserido. ¢

Na fenomenologia das “ldéias” o termo
transcendental ¢ empregado para indicar a

problemética dos vividos intencionais considerados

"PHUSSERL, E. Experience et Jugement. p. 56-58
""HUSSERL, E. Giisi. p. 141

“loid. pp. 167, 298-234; § 49.

FINK, E. De ls Phénoménologie. Paris: Minuit, 1974.
“HUSSERL, E. Recherches Logiques. Tomo 3, p. 146.
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na sua esséncia eidética que pertence & consciéncia
pura. Na obra “Krisis” o termo transcendental quer,
agora, indicar o retomo 4 fonte Gltima e primeira de
todo conhecimento: o 2380 Puro e seu relacionamento
com a sua vida consciente e com o mundo.

Vejamos agora a questdo da verdade na
so|ugéo apresentada por Husserl pela via da intuicgo.
Para ele intuicdo e intencdo estdo na esfera da vida
da consciéncia. A intuicdo sensfvel é a zona material
da consciéncia. Ela se realiza também em todos os
atos de presentificacdo e de representacdo, atos de
percepcao, da meméria, da imaginagao, da fantasia.

Jsa intuicdo intelectual é a zona das esséncias, pois
ela ¢ do tipo “irreal”, ndo é a coisa ou a realidade
objetiva, mas sim um invariante ou o idéntico a si
mesmo ou, como denomina Husserl, a idealidade

objetiva.

Eugen Fink comenta que este primado da
intuicdo no pensamento de Husserl ndo deve ser
entendido como um poder de conhecimento. A
intuicdo tem o sentido pregnante de evidéncia atual
expressa na F/érmu|a Husserliana “volta s coisas nelas
mesmas 2. E o préprio Husserl quem esclarece que
“as coisas de que se trata n3o s3o as coisas da natureza,
mas sim as coisas que se intuem’ ' *. Estas coisas que se
intuem nos so dadas na experiéncia do mundo da
vida como existentes ou inexistentes, como percebidas
ou imaginadas etc. loda vivéncia descrita em sua
estrutura essencial, ou seja, na sua identidade prépria
permite-nos, justamente, delimitar estas modalidades

em que as coisas se dao nelas mesmas & consciéncia.

Na 6° “Investigacio Légica”, Husserl afirma
que a verdadeira “adequatio rei et intellectus” se
realiza quando “o objeto estd verdadeiramente
presente ou dado exatamente tal como ele é visado” .

A expressao "inteHectus", comenta Husserl, nos remete




v T

3 compreensao da intencao do pensamento, 4
significacio. Realizar-se “adequatio” quando “a
objetividade significada é dada numa intuicdo, ¢ dada
como sendo exatamente tal como ela ¢ pensada e
E mais adiante ele afima: “o idesl da

15

adequagdo é o da evidéncia”.

nomeada’ .

Vé-se, entdo, que a verdade como
adequacio se coloca para Husserl como adequagéo
entre 0 que se intenciona significar e o significado,
Como o ato de significar é intencional e ndo empirico,
€ que por sua vez o significado ndo ¢ uma coisa (res),
a adequagéo ndo ¢, pois, entre 0 pensamento e a
realidade, mas sim entre a regido pura da consciéncia,
que atribui s coisas é aquilo que se oferece ao seu
campo intencional um sentido, pois e|as/ nelas mesmas,
ndo sio portadoras de sentido. Assim a verdade é
sempre a verdade de um sentido promovido pelo
ato intencional da consciéncia como preenchimento

de sentido & coisa.

Husserl fala da verdade em sentidos
nitidamente diferentes em suas diversas obras. As
verdades em si, ou da légica formal, e que sao
concernentes s idéias, sdo relacdes de inteligibilidade
que se apreendem em si mesmas. Na sua obra “Idéias”
analisa os atos da consciéncia e, deste ponto de vista,
a verdade pde as relagées de inteligibilidade “in
concreto”, requerendo a evidéncia e a experiéncia.
Neste caso hé evidéncia quando hé adequagéo entre
o sentido do objeto visado pelo ato da consciéncia

e o sentido que o objeto oferece & experiéncia.'®

A experiéncia vem, pois, preencher o sentido
visado da coisa o mais comp|etamente possive|. A
evidéncia requer a presenca efetiva do objeto e ela é
vivida pe|o sujeito, nao se confundindo com a

CAo s . /(- s A
experiencia C|ent|ﬂca ou positiva dd clencla.

O jufzo ndo é o Gnico lugar da verdade como

era afirmado na filosofia cléssica. A adequagéo pode

Plbid. p. 150
"9HUSSERL, E. ldeés. p. 160 sg.
"HUSSERL, E. Ciisis, apéndice IX, p. 834-38.
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aparecer desde que um ato de visada, qualquer que
ele seja, possa ser preenchido por seu objeto. A
verdade ¢, pois, a adequagéo entre o ato significativo

3 « n
€ d presenca dd COIS@ mesma em pPessoa .

Na obra “Légica Formal e Légica
Transcendental” Husserl examina o pressuposto da
subjetividade presente na |6gica formal em re|ag§o a
questdo da verdade. A légica formal abstrai os nicleos
materiais concretos para sé considerar a forma vazia
em sua dimensdo objetiva, deixando de lado o
suposto da subjetividade Para Husserl s6 a légica
transcendental poderé tematizar a subjetividade, poIs
¢ esta que nos conduz & verdade. S6 a lbgica
transcendental leva em consideragéo a estrutura
intencional da subjetividade, considerada como
constituinte e doadors de sentido. Para Husserl nao ¢
possfve| Vegitimar um juizo que pretenda ser adequado
30 real, isto é, verdadeiro, sem levar em conta a
motivagao mtenciona|, conduzindo-nos, assim, para
o lado subjetivo enquanto se expressa como visada
de a|go € Ndo apenas para o lado objetivo enquanto
algo visado. O motivo intencional do polo subjetivo
nos lanca em direcdo ao objeto; hé pois uma
experiéncia subjetiva da evidéncia origindria que se
dé sob a forma de uma vivéncia ante-predicativa, ou

seja, a experiéncia do mundo da vida (Lebenswelt)'” .

O mundo da vida se dé como horizonte de
uma presenca temética e esta questdo se colocard, ao
final da vida de Husserl, como um novo projeto:
elaborar uma ciéncia do mundo da vidd, enguanto
experiéncia vivida pela subjetividade, que ¢ de ordem
ante-predicativa, pré-objetiva e que tem sua fonte
prépria da verificagéo na experiéncia vivida e na
evidéncia intuitiva. A consciéncia pré-reflexiva da
experiéncia do mundo da vida ¢ a certeza do mundo
sob a forma da “doxa”, da crenca, da fé conforme

Husserl j& dissera, anteriormente; no livio “ldéias”. A
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verdade nascente repousa na doxa. A verdade vivids
transborda a verdade conhecida da ciéncia objetiva.
E, pois, o ser mesmo que se dé na evidéncia de maneira

original.

A fenomenologia ndo recusa o valor da ciéncia
nem interfere em seu trabalho. O que ela questiona ¢
o pressuposto da ciéncia que, enquanto um dado
objetivo ¢ recebido pe|a subjetividdde e esta ndo é
tematizads ou é reduzida a um sujeito epistémico
andnimo. Esse pressuposto é um apriori, diz Husserl,
que ¢é vivido subjetivamente pelo cientista. Mas, o
que importa é ir dos conceitos constituidos &s
condicbes de sua construgo, ou seja, das condigbes
de sua posigio na existéncia e de seu modo de ser
vivido. Aclarar esta vida pré-cientifica que a prépria
vida cientifica mantém, ¢ a finalidade da
fenomenologia Husserliana. O que se dé de modo
origindrio ndo é, no entanto, o que se dé da maneira
imediata. O modo origindrio é o sujeito vivendo, a
vivéncia sob a forma de vivéncia para a consciéncia e
cujos conteldos, tomados tais como se déo, 530

intencionais.

Esta trajetéria que vai da pura vivéncia 3
elucidacio da vivéncia necessita de um certo
distanciamento da vivéncia para gue se pPossa

descrevé-la, aclaré-la, compreendé-la, ou seja, isto
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envolve a reflexdo que nos dé a evidéncia como
resultado de uma conversdo que nos mostra os modos
de acesso a0 objeto. Em suma, toda préxis tedrica da
ciéncia pertence & experiéncia origindria constituinte,
ao “Lebenswelt” e estd envolvida pelo mundo da

vida da subjetividade.

Fica mais claro, agora, porque Husserl jé afirmara
em “ldéias” que a evidéncia é um processo “noético”
de motivacdo intencional de um sentido preenchido
intuitivamente. A “noesis’ é, pois, evidéncia e o
“noema” o po|o intencional visado pe|a consciéncia
° qua| terd o direito de ser afirmado como verdadeiro.
E no processo originério da “noesis” que se constitui a
verdade do “noema”.

De modo geral a evidéncia é uma apreensdo
constituinte, ou seja, uma intuicdo origindria de uma
identidade que se d& na multiplicacdo do parecer
noético. |ntengéo subjetiva e "noesis", bem como
objeto intufdo, “noema”, estdo estreitamente
interligados pela intencionalidade da consciéncia. Essa
unidade ¢ uma constante correlacio e permite
compreender a adequagio da intencio e seu
preenchimento origindrio como sendo a prépria
verdade. Husserl spresenta, na sua retomada da nogao
clssica da verdade como adequacdo, a necessidade
de se introduzir a intencionalidade quer ao nivel ante-
predicativo quer ao nivel predicativo.
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Este estudo busca identificar a concepcio de alma presente em algumas passagens das filosofias de Nietzsche e Foucault. Tomaremos

como hipétese de trabalho que o fato de ambos os filésofos |dn§arem mao do procedimento gened‘égfco em suas investigacoes, ndo os

leva a resultados semelhantes. Ao contrério, conforme veremos, ao tratar do tema da alma Foucault opera uma interessante transgressdo

em re|a<5‘§o a0 pensamento de Nietzsche.
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Abstract

This studly aims at investigating the concept of soul as it appears in some passages of Nietzsche's and Foucault's philosophies. We start with
the hypothesis that, slthough both philosophers have made use of the genealogical method in some of their investigations, they did not

arrive at the same conclusions. On the contrary, as we will see, as he analyses the theme of the soul, Foucault introduces, at the same

time, an interesting transgression in Nietzsche's thought.

Key-works: geneslogy; soul; Nietzsche; foucault.

Introducdo

O termo “alma” recebe um grande nimero de
registros na cultura ocidental, como, por exemplo,
alma como o sopro da vida, alma imortal, alma saida

das maos do criador, alma como cardter, ou entdo,
num sentido mais amp|o, alma de um pOoVo, do homem
moderno, da mésica, etc. Contudo, é clara a
preclominéncia, nessa mesma cultura de duas
interpretacoes opostas sobre a alma. Uma representada

pela CoNCepgao judaico-crista, na qual se tem a nogao
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de alma imortal, pura, ums criacdo divina designada
como o sopro vital que o homem recebe e que confere
vida @ um corpo modelado do barro. (GENESIS,
9, 7) Qutra representada pela visdo materialista-
mecanicista de mundo, na qual ndo se admite a
existéncia da alma. Essas duas posicdes antagdnicas
acabam ocupdndo o cenério cultural de tal forma que
parece sobrar pouco espago para outras concepgdes
como, por exemplo, “‘alma mortal’, ‘alma como
pluralidade do sujeito’, ‘alma como estrutura social

dos impulsos e afetos ™, etc.” (NIETZSCHE, 1999,
p. 19)

Longe de assumir a[guma pOsicdo ndquele
antagonismo, queremos considerar a possibilidade de
se abandonar essas duas posicoes extremas,
especialmente em funcdo de seus limites: a materialista-
mecanicista, em funcdo da “inabilidade dos naturalistas
que mal tocam na ‘alma’ e a perdem”; (NIETZSCHE,
1999, p. 19) a judaico-cristd, porque, ao tomé-la
como o trago constitutivo do homem, aquilo que
confere a ele sua dignidade, parece perder, justamente,
O COorpo.

Antes, pretendemos investigar uma concepgao
que se encontra naquele espaco reservado s “outras
concepcoes de alma”. Trata-se da alma como
resultado de um processo de subjugdgées no qua!
Forgas atuam e deixam suas marcas. Uma idéia que,
embora esteja distante das duas primeiras, mantém
resquicios de ambas: da materialists, pois, a alma
entendida como superficie de inscricbes nao deixa
de possuir um cardter material, nao podendo, inc|usive,
ser dissociada do corpo; e da cristd, pois a
caracterizacao da alma, como nos interessa, se faz
como uma parédia da concepgao crists, considerando
inclusive a hipétese da mode[agem, a qua| se tem em

re|agéo ao corpo, porém, para dar forma a uma alma.

S 4

Essa concepgao de alma como resultado de
um processo de imposicao de Forgds, que implica em
certa revisio no modo como tradicionalmente sao
correlscionados corpo e alma, encontra-se presente
em passagens da filosofia de Nietzsche e ¢ utilizada
em alguns momentos por Foucault. Assim, tendo em
vista a alma e sua génese como se encontra nessd
concepeao, pretendemos mostrar que existem
semelhancas entre a idéia de alma presente na afirmacdo
“o objetivo deste livro: uma histéria correlativa da
alma moderna...”, (FOUCAULI, 1987, p. 26) e
a desenvolvida por Nietzsche, em particular nos seus
escritos posteriores ao Zdrdtustrd, nos quais se refere &
“alma” como produto de certas violéncias cujos efeitos

ndo se limitam ao corpo.

Em ambos os casos, ela ¢ produto, alvo e
instrumento de poderA Uma alma que existe, tem uma
realidade e ¢ produzida permanentemente. Contudo,
conforme pretendemos frisar, tais similaridades sdo
aparentes, pois dificilmente se poderid apontar em
Foucault uma teoria sobre a alma que extrdpo}asse o
diagnéstico feito sobre o homem moderno, a0 Passo
que, em Nietzsche, é fcil notar que ele ndo quer se
liviar “da ‘alma’ mesma, renunciando a uma das mais

antigas e venerdveis hipéteses”, (NIETZSCHE,

1999, p. 19) como fazem os naturalistas.

Assim, ndo obstante o préprio Foucault apontar
Nietzsche como o filésofo que permite a ele declarar-

? na medida em que ambos fazem um

se “filésofo”,
diagnéstico do presente, nem por isto sua re|agéo
com o autor de Assim falou Zaratustra pode ser
re|egac|a 30 campo das coincidéncias e continuidades.
Do mesmo modo como ndo se pode inferir que o
trabalho de Foucault seria apenas uma reap(icaga'o,

em um contexto diferente, de um “método” inventado

Faremos ss citagdes indicando o nome do autor, o ano da edicio e a pégina. Desta forma, o leitor pode encontrar facilmente a referéncia completa na bibliografia

50 final do texto.

O significado de Nietzsche para seu trabalho ¢ assinalado por Foucault como segue: “¢ bem possivel que o que Fago tenha algo a ver com a filosofia, sobretudo

na medida em que depois de Nietzsche, s filosofia apresenta como tarefs diagnosticar e nao tentar dizer uma verdade que possa valer para todos e para todos os

tempos. Eu cuido de diagnoshcar, de realizar um dtagnést\co do presente: dizer o que nds Somos hole e o que ﬂgnifica hoje dizer o que somos Este trabalho de

escavacio sob nossos pés caracteriza desde Nietzsche o pensamento contempordneo. Neste sentido, posso me declarar filésofo” (FOUCAULT, 20014, p.

606).
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por Nietzsche. A|go que terminaria por apresentar
novos resultados de pesquisa, sem, no entanto, oferecer

qualquer acréscimo em termos filoséficos.®

Acerca da utilizacdo da filosofia de
Nietzsche por Foucault

Seria um contra-senso olhar para a filosofia de
Foucault desconsiderando suas fontes ou tomando-a
como tributéria exclusivamente de Nietzsche. Foucault
¢ um pensador do século XX e ndo faz uma filosofia
desvinculada de seu tempo. Sendo assim, o
entendimento de seu pensamento passa pe|a
compreensao do modo como ele se apropria de suas
fontes e como, a partir delas, produz sua propria
ﬁ|osoﬁa, sem que, Para isso, tenha de inventar os dados

e pressupostos com os quais trabalha.

Tomando-se particularmente sua re|dgéo com
Nietzsche, ndo se pode desconsiderar ainda que,
desde sua primeira leitura do filésofo, em 1953, até
a Ultima dec|drdgéo a respeito do autor do Zdrdtustra,
em 1984: “sou simplesmente nietzschiano”,
(FOUCAULT, 2001b, p. 1523) existe um grande
intervalo preenchido por uma obra que se movimenta
de forma dinémica, acolhendo [eiturds, sofrendo
influéncias €, mesmo no que tange a Nietzsche,
utilizando-o de diferentes formas.

A variedade de utilizagdes que Foucault faz
de Nietzsche e de sua Fi|osoFia, pode ser descrita
tendo em vista trés apropriagoes distintas. A primeira
se encontra na Histéria da loucura na idade cldssica
(1962), e nos textos correlatos a essa obra. Neles,
Foucault langa mao do pensamento de Nietzsche,
especialmente aque|e explicitado em O nascimento

da tragédia, para fazer o contraponto entre as duas
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formas de consciéncia que identifica na cultura
ocidental: a crtica e a trégica. Neles, também, toma
o préprio filésofo — Nietzsche — por seu cardter de
desrazéo, pe|d loucura & qua| remete e por reabilitar a

linguagem da loucura.

e segunda aparece em outros escritos da
década de sessenta, como, por exemplo, As palavras
e as coisas (1966) e Arqueologia do saber (1969),
nos quais Foucault faz uma arqueclogia das ciéncias
do homem. Nesse caso, a filosofia de Nietzsche ¢
til para definir um modo de apropriacdo da histéria
e também para realizar a critica & nogao de sujeito,
em especial ao cogito cartesiano, e também ds nogoes
metaffsicas de veraciddde, finalidade e tota|idade/
préprias as filosofias sisteméticas. Foucault utiliza,
entdo, aspectos que na filosofia de Nietzsche sdo
encontrados, por exemplo, em “Sobre verdade e
mentira no sentido extra»moral”, quando o discfpulo
de Dionfsio discute os limites do intelecto humano
frente ao conhecimento, e também em /‘/umdno/
demasiado humdno, quando expbe o cardter
demasiado humano de certos valores morais e de certas
proposicoes metah’sicas, que sdo tomados pe|a
tradigéo como eternamente dados, como se fossem
principios inabaléveis & partir dos quais se poderia
julgar o mundo e a vida.

A terceira apropriacao ocorre especialmente
nos escritos produzidos a partir do infcio da década
de setenta, quando Foucault abandons a idéia de
uma autonomia dos discursos e passa a considerd-los
em re|agao a jogos de poder. Nesse momento, o
Nietzsche utilizado é o dos textos posteriores a Assim
fslou Zdrdtustrd, quanclo a doutrina da vontade de
poder e o procedimento genea|égico passam a
constituir parte de uma ﬁnguagem prépria utilizada

por Nietzsche para tratar de temas préprios. Na

* Em artigo a ser pubhcado na “Revista de Filosofia Aurora’™ da PUCPR/PUCSP, nimero 26, segundo semestre de 2008, exploramos a re[agéo entre Nietzsche
e Schopenhauer a partir da proposicio de Zaratustra: “Retribui-se mal um mestre, quando se permanece sempre e somente discipulo”. A mesma verificacio pode
ser feita na relacio Foucault — Nietzsche. O ser “simplesmente nietzschiano” de Foucault, (FOUCAULT, 2001b, p. 1523) ndo corresponde, ao certo, & idéia

de ser “simplesmente discipulo”. (NIETZSCHE, 1994, p. 992).
4 Conlerir: PASCHOAL, 2005, p. 45.
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obra de Foucault esses temas estdo presentes desde A
ordem do discurso, de 1970, porém, assumem um
pdpel preponderante a partir de “Nietzsche, a
genealogia e a histéria”, de 1971, ndo podendo ser
desconsiderados quando se 1& Vigiar e Punir, de
1975, ou outras obras desse perfodo.

Se na década de sessenta, Nietzsche fornecia
a Foucault subsidios para um modo peculiar de olhar
para 4 histéria e para a critica & metaffsica, na década
seguinte ele ¢ utilizado na medida em que permite s
Foucault pensar a constituicio do sujeito sem ter de
adotar a Iingudgem da metaffsica. A partir de entdo,
Foucault toma a genea[ogia como uma investigagao
acerca da emergéncia de algo (Entstehungsgeschichte):
uma instituicdo, um costume, ou a alma. Algo que

p Va . « » n 5
ndo ¢ entendido como uma “coisa 7

mas cComo uma
superh’cie de inscricoes, onde permanecem registrddds
as marcas das dominagBes e imposicdes ocorridas no
passado, antes de se chegar ao que dele conhecemos
hoje. Neste sentido, cabe ao genea|ogista a tarefa de
buscar a proveniéncias de tais marcas, e & genealosia,

o estatuto de uma critica do presente.

Tal critica tem por pressuposto a fluidez de
sentidos e formas do que existe. Nada ¢ dado ou
esté pronto desde sempre. Olhando para o homem,
por exemplo, o genealogista enxerga o resultado de
processos de subjugagéo e imposigao de sentidos,
por meio de ininterruptos mecanismos de controle e
vigildncia, mas, também, um feixe inesgotével de
possibilidades, como é préprio a um “animal ainda
ndo determinado”, (NIETZSCHE, 1999, p. 65)
e que pode tomar a si mesmo como obra de arte.

(FOUCAULT, 1988, p. 15) Uma percepcio que

o convida a envolver-se deliberadamente com seu

> Desenvolvemos esta questio em: PASCHOAL, 2005, p. 79

e 4

objeto de estudos e a buscar produzir resultados nada

desinteressados.

Para o genea|ogista, aqui|o que os outros
filésofos se habituaram a chamar de rea|idade,
corresponde a um estado de Forgas, ao resultado de
reivindicagdes de poder. O mesmo valendo também
para a sua prépria filosofia, que é uma estratégia de
dominio em determinadas conﬁgurag(”)es de poder,
nas quais toma parte e assume uma PosIC3o, buscando,
30 seu modo, desestabilizar outras posicoes e dominar,
impondo-se sobre elas. Também a sua vontade de

verdade é uma vontade de poder.

E certo que hé uma mudanga significativa entre
as obras de Foucault da década de setenta e as da
década de oitenta, quando ele volta suas
preocupagoes de um “governo dos outros”, para um
"governo de si", e focaliza suas pesquisas na
Antiguidade, ocupando-se de "préticas de si", sob

7 e we Firoe v Lo i
a btica de uma “‘estética da existéncia’ . A despelto
essas mudancas, no entanto, consideramos que
d dang tant d
Foucault segue inserido numa perspectiva genealégica.
Ele faz uma “geneslogia do homem do desejo”,

(FOUCAULT, 1988, p. 16) uma genealogia da

ética, mas ainda uma genealogia.®

Disparidades que niao podem ser
desconsideradas

Considerando-se a p|ura|iddde de fontes
utilizadas por Foucault, em especial na década de
sessenta, quando Nietzsche é uma referéncia entre
outras, é possivel afirmar que uma similaridade entre

os dois filésofos, enquanto um procedimento

¢ O objeto deste estudo ¢ Vigiar e punir, ums obra da década de setenta. Por este motivo, referimo-nos muito rapidamente aos textos da década seguinte, sem

a preocupagio de detalhar as diferengas entre os dois periodos no que se refere & genealogia. E interessante notar, porém, que, a partir da idéia que aqui defendemos,

a 3enea|ogia ndo ¢ um "método” de estudo da histéria, mas uma critica do presente: uma forma de desestabilizar certos discursos e certas configurdgées de poder

permitindo a emergéncia de outros. As diferengas que podem ser apontadas, por exemplo, entre uma geneslogia de formas de punicso, por um lado, e uma

genealogis do sujeito do desejo, por outro, poderiam ser Gteis para nosso propdsito: ressaltar & idéia da liberdade do geneslogista em seu olhar para o passado

como uma ferramenta de sua critica ao presente.
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investigativo, restringe-se aos momentos em que ambos
se declaram genealogistas. Qu seja, entre o trabalho
que se expressa em Nietzsche apds o ZLaratustra e em
Foucault apés o artigo de 197 1. Mesmo nesses casos,
porém, em que pdrecem ganhar relevo as semelhangds
entre ambos, as diferengas nao podem ser

desconsideradas.

Um primeiro exemplo de tais diferencas
aparece quando se observa o papel atribuido por
cada um & figura de Sécrates na cultura ocidental.
Para Nietzsche existe uma linha de continuidade entre
Sécrates e a modernidade. A crise de valores
identificada por ele na modernidade tem suas rafzes
na Grécia e em especial em Sécrates, acusado de
promover uma moral que coloca a vida em julgamento
e que se desdobra numa condenagéo deste mundo.”
Sécrates é apontado por Nietzsche como um sintoma
da decadéncia e do adoecimento da cultura grega.
Um adoecimento que continua com o cristianismo,
uma vez que ndo hé, segundo ele, um rompimento
entre o movimento iniciado por Sécrates e Platio e o
cristianismo, caracterizado como “platonismo para o
‘vovo”. (NIETZSCHE, 1999, p. 8) Por sua vez,
Foucault, especialmente no seu curso de 1989,
intitulado A hermenéutica do sujeito, identifica
Sécrates como um educador voltado para a produgdo
do conhecimento de si (gndthi seautdn), necessério
para se chegdr a um cuidado de si (epime/éid
hedutoﬁ), que nao significa uma negacao da vida.®
Tal negacgao advém, segundo Foucault, do cristianismo
que, embora lance mao de técnicas jé conhecidas
pelos gregos e romanos, confere a elas um novo sentido,
passando a ser — somente entdo — uma rendncia de

5,2

Enquanto para Nietzsche a modermidade, e a
décadence que a caracteriza, é o desdobramento

l6gico — e poderfamos dizer: ininterrupto — do niilismo:
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um movimento que tem suas raizes em Sécrates e no
cristianismo; para Foucault, a histéria da emergéncia
de algo considera especialmente rompimentos e o
delineamento de perfodos precisos, em que este algo
se torna possivel, para, em seguida, desfeita aquela
configuragéo, desaparecer. E O que se tem, por
exemplo, nas andlises que apontam o suplicio como
préprio & ldade Cléssica (segunda metade do século
Xl até o final do século XVIII) e a prisdo, como a
forma de punicio prépria & modernidade (a partir

do final do século XIVIIl e infcio do século XIX).

A

E certo que também Nietzsche fala em
“transformagdes conceituais’ e “transvaloracio de
valores”, como se tem, por exemplo, na reinterpretacao
escrava da moral nobre, '° porém, mesmo nesses casos,
ele ndo trabalha com datas que recortariam aquele
processo de décadence caracterfstico da cultura
ocidental e que marcariam, por exemplo, o fim da
moral nobre e o infcio da moral escrava. No méximo
Nietzsche faz mencao 4 “um perfodo pré-moral da
humanidade” em que o "imperativo ‘conhece-te 4 ti
mesmo’ ainda ndo era conhecido” em OpOsi¢do aos
“Ultimos dez milénios”, em que se chegou gradualmente
“a0 ponto em que ¢ a origem da agao e ndo mais as
conseqiéncias que determina o seu valor”.
(NIETZSCHE, 1999, p. 38) As formas de
valorago préprias & moral nobre e & escrava, contudo,

& " 7 . .
convivem, ate mesmo no interior de uma mesma

alma”. (NIETZSCHE, 1999, p. 172)

Ambos estdo preocupados em mostrar que algo
existente ndo ¢", no sentido metalfsico, mas
corresponde ao resultado de processos de subjugagéo,
05 Qudis estdo sujeitos @ assumir novas formas num
incessante conflito de forgas. Contudo, enquanto
Nietzsche parece enfatizar a idéia da fluéncia e
mutabilidade do que existe, Foucault concentra-se na

descricdo da complexa rede de relagdes que confere

7 Como se tem, por exemplo, em O nascimento da tragédia e em O crepisculo dos idolos, especialmente na secso intitulada O problema de Sécrates”.

8 Conferir: FOUCAULT, 2004, p. 73.
? Conferir: FOUCAULT, 2004, p. 395.

19 Por exemplo, na primeira dissertagio de Para a genealogia da moral ¢ também em Além de Bem e Mal, aforismo260.
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a sustentabilidade, por exemplo, para o exercicio fisico
da punicio: a prisdo. Neste sentido, enquanto
Nietzsche deixa claro que o conHito, mesmo tendo
um vencedor, nao estd “resolvido", mas segue “se
aprofundando sempre mais”, (NIETZSCHE, 1987,
p. 59) Foucault enfdtiza, ndo apenas os Fatores, do
passado, que permitem a a|go impor-se, mas a rede
de relacdes que o mantém sendo. Fo que se tem,
por exemp|o, na questao que fecha 4 segundd parte
de \//gidr e punir: ‘O problema ¢, entdo, o seguinte:
como ¢ possfve| que o terceiro la priséo] tenha
finalmente se imposto?". (FOUCAULT, 1987, p.
116) Esta questdo ¢ respondida nas partes seguintes
do livio, quando seu autor descreve os mecanismos
disciphnares e a rede carcerdria como o ambiente
proprio para © funcionsmento do tipo de punicdo
que substitui, com & prisao, o jogo social dos sinais

de castigo préprios ao suplicio. '

Séo bem caracterizadas também as diferencas
entre ambos no que tange & questdo do poder.
Enquanto Nietzsche se ocupa com uma nogao de
poder como quaénta de Forgds em conHito, numa
compreensdo do mundo como *'vontade de poder’,
e nada mais”, (NIETZSCHE, 19992, p. 43) 4lgo
que pode ser agrupado numa “doutrina”; Foucault,
embora tributério da idéia geral de forcas em conflito
de Nietzsche, “nio se pergunta © que é o poder,
mas como funciona”. (CASTRO, 2004, p. 249)
Seu olhar esté voltado para questdes como o poder
psiquidtrico, o biopoder, além da discipling e da
govemnamentalidade, enfim, para o exercicio do poder

e para as técnicas utilizadas para esse exercicio.

Qutra temdtica, que em Nietzsche aparece
ligada ao procedimento genea|égico e & doutrina da
vontade de poder e desconsiderada por Foucault, é
a dos tipos de homem. Embora se possa estabelecer

uma correlacdo entre o “dltimo homem” do Zsratustra

PR iy

e o ‘individuo disciplinado”, subjugado, décil e
produtivo de Vigiar e punir; ou entdo entre os meios
de que o “sacerdote ascético” |anga mao para 4
formagdo do “rebanho” e as “técnicas e dispositivos
discip|inares", é mister reconhecer que Foucault ndo
trabalha com tipos psicolégicos de homem. Ao passo
que em Nietzsche tem-se & caracterizagao de tipos
como: o homem do ressentimento, o escravo, o nobre,

o destdcado, o tipo mais elevado de homem, etc.

Qutro ponto de discrepancia corresponde &
Preocupagao de Nietzsche com o futuro do homem:
o problema da “meta”, anunciado, por exemplo, no
prélogo de Além de Bem e Mal. Questdes como:
para onde voltar suas esperangas? que tipo de homem
ir4 conferir novamente & terra um sentido? como se
afigura hoje o tipo mais elevado de homem? nao se
apresentam para Foucault, em especial na década de
setenta. E mesmo na década de oitenta, quando ele
se ocupa de um “cuidado de si”, ndo o faz com
vistas @ um tipo ideal de homem, que poderia ser
pensado como umd meta para o homem, uma utopia.
Uma idéia que, embora controversg, poo|e ser

sustentada a partir dos escritos de Nietzsche.

Outra peculiaridade a ser considerada:
Nietzsche descreve os tipos de homem pela
constituicdo de sua “alma”. Por exemplo, ao
caracterizar o tipo destacado (\/ornehm), afirma que
ele se diferencia dos demais justamente por possuir
uma “alma nobre”, que “tem reveréncia por si mesma’,
(NIETZSCHE, 1992, p. 192) que ndo permite
ser tomada como meio, pois se reconhece como meta.
Tal conotacdo conferida ao termo “alma”, sem eco
nos escritos de Foucault, ilustra a idéia posta
anteriormente, de que Nietzsche ndo parece renunciar
3 hipdtese da alma, mas tdo somente & pretensdo
cristd de um “atomismo da d/md“, mantendo o termo,

por exemplo, quando quer falar de uma “estrutura

" Talvez neste ponto, se possa identificar um tributo de Foucault &s suas fontes do século XX, como por exemplo, o estruturalismo que, embora ndo seja uma marca

decisiva no seu pensamento da décads de setents, termina constituindo uma diferenca sutil, porém significativa em relacio & Nietzsche, um autor que digloga com

fontes do século XIX.
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social dos impulsos e afetos”. (NIETZSCHE, 1999,
p. 19) Neste sentido, torna-se claro que em
Nietzsche a idéia de alma entendida como superficie
sobre a qual ficam registradas as marcas de
acontecimentos que tiveram o corpo Como a|vo, e
cujos efeitos ultrapassam os limites do corpo, é apenas
uma das interpretacdes sobre a alma que deve ganhar
cidadania ao se retirar a prevaléncia da alma como

SOpro divino.

A génese da alma no pensamento de
Nietzsche

A polissemia do termo “alma” em Nietzsche
recobre um campo que ultrapassa qualquer hipdtese
defendida neste trabalho. Por exemplo: “a alma de
um povo” (NIETZSCHE, 19884, p. 265), “alma
alemd” (19884, p. 266), “da filosofia” (1988,
p. 106), "da misica” (19884, p. 454), etc. Para
além dessas mais variadas utilizagées do termo, &s
quais ndo poderfamos deixar de acrescentar a de uma
“alma nobre” e suas implicagées, pretendemos
destacar uma nocdo em que a alma pode ser avaliada
por sua satde, (2001, p. 144) que é alvo de um
cuidado que visa a sua cura (2004, p. 45) e que
pode até mesmo morrer (1994, p. 36).

Longe, portanto, da cléssica divisdo entre
corpo e alma, (1988b, p. 539) e em especial da
idéia de penalizar o corpo para salvar a alma (1994,
p. 30 e 51), o filésofo enfatiza uma unicidade, em
alguns momentos referindo-se & alma por meio de
aspectos tradicionalmente atribuidos ao corpo, por
exemplo, uma alma magra, (NIETZSCHE, 1994,
p. 31) que pode padecer de fome, (1994, p.
43) ou ser prodigalizada justamente por ser
transbordante (1994, p. 32). Em outros momentos,
amp|idndo o significado do termo corpo e

. « . .
caractenzandoo como uma estrutura sooal de muitas

almas” (1992, p. 25). Neste sentido, a palavra
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“alma”, ou, no caso, “almas’, passa a designar um
universo amplo de impulsos e instintos correlatos ao
Corpo. E essa alma, p|ura|, complexa e indissocivel
do Corpo, que estd em foco quando Nietzsche delineia
“o territério de caca reservado para o psicé|ogo nato
e amigo da ‘grande caga”’. Trata-se da “alma humana
e suas fronteiras, a amplitude até aqui alcancada nas
experiéncias humanas interiores, as alturas, profundezas
e distancias dessas experiéncias, toda a histéria da

alma até o momento, e suas possibi|idades inexauridas .

(1999, 5. 51)

E também acerca dessa alma que ele afirma:
“ndo se pode extinguir da alma de um homem o que
seus ancestrais fizeram com maior prazer e maior
constancia”. Observe-se, contudo, que um pouco
mais adiante, no mesmo texto ele diz: “ndo é possivel
que um homem ndo tenha no corpo as caracteristicas
e predilegdes de seus pais e ancestrais’
(NIETZSCHE, 19992, p. 180). Essa inversdo
oroposital atende certamente o propdsito de colocar
no Mesmo registro corpo e d|ma, e ambos constituidos/
marcados e Forjddos pe|ds “experiéncias humanas

. »n
anteriores .

Enfatiza-se ainda em Nietzsche a nocio de
alma como o resultado das tensdes constitutivas do
homem e que o caracterizam como inesgotado para
as grandes posslbihdades”. Ele ¢ criador e criatura ao
mesmo tempo, barro e oleiro, uma metamorfose da
qual ndo se sabe previamente o resultado. Tal nogao
implica na pergunta: como é possivel para ele alcangar
seu supremo brilho? Uma pergunta que sé pode ser
feita tendo em vista um anima|, uma p|dntd que pode
ser cuitivada, mas gue também se encontra frente &

possibilidade de sua degeneracao.

Segundo Nietzsche, o fator que permitiu ao
homem chegar &s alturas foi a imposicdo a ele de
condigées opostas, adversas, perigosas: “a tensdo da
alma na infelicidade que lhe cultiva a forca, seu tremor
a0 contemp|ar a grande rufna, sua inventividade e

valentia no suportar, persistir, interpretar, utilizar a
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desventura, e o que s6 entdo lhe foi dado de mistério,
profundidade, espfrito, méscara, astlicia, grandeza —
ndo lhe foi dado em meio ao sofrimento, sob a
disciplina do grande sofrimento?” (NIETZSCHE,
1999, p. 131). O contrério desse homem
submetido ao grande sofrimento e cuja alma é um
campo de batalha, é o homem da alma pequens, o
“sem alma”. Aquele que acredita ter encontrado a
felicidade e que se deleita em pequenas alegrias,
reduzindo o sentido de sua existéncia ao ideal
hedonista de manutencao de pequenos prazeres e ao
cuidado em evitar conflitos que possam abalar sua

“felicidade” de membro de um rebanho pacificado.

Tal situagdo paradoxal, que correlaciona a
violéncia ao aprofundamento do mundo espiritual no
homem é também tematizada na Segunda Dissertacdo
da Genealogia. Nels o filésofo aponta o processo
de sociabilizacdgo do homem, que se inicia no
momento em que a natureza se pPropds a criar um
animal ao qual seria permitido fazer promessas e se
caracteriza pelo seu afastamento da vida regulada
pe|os instintos, como um dos fatores que produziram
nele o a|argamento de seu mundo interior. Tal é &
origem daquilo que o homem vai chamar de sua
“alma”, segundo Nietzsche. Uma origem nada pura
de uma alma que tampouco teria saido das maos do
criador, porém, da violéncia Que caracteriza aque|e
processo de sociabilizacio, do qual o homem traz as
marcas. Nesse processo, a alma ndo é apenas uma
superficie de inscricdes, mas constituida, forjada,

modeiadaA

A alma moderna em julgamento segundo
Foucault

O conceito de a|ma, como nos interessa em
Foucault, encontra-se na primeira parte do seu livio
de 1975: Vigiar e punir, na qual, a alma aparece
como “produzida permanentemente”, como um "efeito

e instrumento de uma anatomia politica”.
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(FOUCAULT, 1987, p. 32) Uma concepcio,
como se pode observar, que tem suas raizes na filosofia

de Nietzsche.

Dentre os pressupostos nietzschianos a partir
dos quais Foucault faz uma genea|ogia da alma
moderna, destacamos: primeiro, que a alma que habita
0 homem moderno, nao ¢ algo “indestrutivel, eterno,
indivisivel”, (NIETZSCHE, p. 19) que teria suas
origens, por exemplo, num miraculoso sopro divino,
mas um produto, uma invengdo, o resultado de certas
combindgées de forgds,- segundo, que tal invencao se
fez em um determinado jogo regido por certas regras;
terceiro, que estas regras podem ser reapropriadas para
novos fins e; quarto, que a genealogia & um instrumento

que permite esse tipo de reapropriacao.

Na primeira parte de \/ig/'dr e punir, Foucault
afirma que sua intencdo ndo ¢, pura e simplesmente,
fazer uma “histéria da violéncia na prisdo”, ou do
poder punitivo, mas “uma genealogia OU uma peca

IR}

para uma genealogia da ‘alma moderna’”.
(FOUCAULT, 1987, p. 31) A alma ¢é tomada,
entdo, como superficie na qual se inscreveram as
vivéncias e os percalcos da aventura humana. Porém,
no caso de Foucau|t, ndo se trata da “alma” como
resultado de um longo processo civilizatério, mas da
“alma moderna”, que diz respeito exclusivamente a
um homem localizado e datado: Europa; séculos XIX

e XX.

A respeito desta “alma”, ndo seria correto
afirmar que se trate de um trago do individuo, na
medida em que traduziria sua identidade; também
ndo seria correto entendé-la como uma realidade sobre-
humana ou uma substdncia; nem mesmo um espirito
que se produz na histéria, ou o espirito de uma época;
uma ideo|ogia ou ainda uma ilusdo. Segundo Foucau|t,
“ela existe, (...) tem uma realidade, que ¢ produzida
permanentemente, em torno, na superh’cie, no interior
do corpo pelo funcionamento de um poder que se
exerce sobre os que 530 fixados em um aparelho de

produgio e controlados durante toda a existéncia.”

(FOUCAULT, 1987, p. 31)
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Com esses termos Foucault ndo esté tentando
apresentar uma génese da alma humana diferente
daquela que se tem, por exemplo, no cristianismo.
Nao se trata de exp|icar um mesmo fendmeno por
meio de outro métoo|o, tentando chegar a conclusées
diferentes. Trata-se de outro fenbmeno. Um fenémeno
que nada tem a ver com a alma crista. Segundo e|e,
“diferentemente da alma representada pela teologia
crista, [esta d|ma] nao nasce Fa|tosa e merecedord de
castigo, mas nasce antes de procedimentos de punicao,

de vigildncia, de castigo e de coagéo".

(FOUCAULT, 1987, p. 31)

Ela corresponde a uma realidade incorpérea
que “habita” o homem (esse homem modemo) e “o
leva & existéncia . Ela é parte integrante de um
complexo jogo de sujeicdo sobre o homem, o
instrumento de uma anatomia politica. Trata-se do
“elemento onde se articulam os efeitos de um certo
tipo de poder e a referéncia a um saber possivel, e o
saber reconduz e reforca os efeitos de poder”.
(FOUCAULT, 1987, p. 31) Ela ¢, portanto, o
indfcio, o proo|uto da acao das Forgds que constituem
o homem moderno e, ao mesmo tempo, um
instrumento para o exercicio de poder por parte de
tais forcas.

Dentre esses efeitos do poder que esta alma
permite, destaca-se a constituicao de um tipo de
homem décil e produtivo, caracterfstico do
“humanismo moderno”, segundo Foucault. (1987,
p. 130) Qu sejs, a producio de corpos déceis e
produtivos, que somente chegam a tais caracterfsticas,
por serem habitados por essa alma que ¢ “uma peca
do domfnio exercido pe|o poder sobre o corpo", o
que em Ultima instdncia permite a Foucault inverter
ironicamente a velha proposicio e afirmar: “a alma,

prisao do corpo”. (1987, p. 31-32)

Consideragdes finais

.
E certo que existem seme|hangas na concepgao

de alma encontrada nos escritos de Nlietzsche e de
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Foucault aqui apontados. Em especia!, a alma como
um produto, cuja constituicdo e alcance constituem o
“campo de caga do psicé|ogo nato” . Contudo, como
se trata de um Campo de Caga e nao de uma presa
especffica a ser perseguida, as desseme|hangas
destacam-se mais do que as semelhangas. Assim, a
coincidéncia observada na utilizagdo da palavra alma
deixa lugar para coisas diferentes quando se investiga
o significado que o termo possui em cada uma das
duas filosofias.

Também no que se refere ao procedimento de
cada um dos dois psiclogos em suas Cdgdo/ds, 0 que
chama & atencdo sdo as diferencas que permitem afirmar
que a genea|ogia ndo se redp|ica como se fosse um
“método”, mas se reinventa a cada momento e a cada
nova situacio. Ela é um instrumento de trabalho, como
o préprio Nietzsche o é para Foucault: uma ferramenta.
Neste ponto, contudo, tem-se ao certo o aspecto
mais importante a ser considerado: o interesse do
genealogista. Seu olhar para o passado se faz a partir
do que pretende desestabilizar no presente. A partir
de tal necessidade, ele busca construir uma
argumentacao histérica que ndo ¢é propriamente uma

. a . o F . " ”
histéria un|versa|, mas uma  histéria efetiva”.

(NIETZSCHE, 1993, p. 254)

Donde, a principd| semelhanga entre ambos: a
liberdade em fazer experimentos com a histéria a partir
do interesse em desestabilizar certas configuragdes de
poder do presente. E essa |iberdao|e, e ndo aque|a
variedade de resultados dissonantes, em sua grande
maioria, que permite a a|guém dizer-se genealogista.
Foucault ndo se diz genealogista por ter optado por
um suposto “método genea|égico”, que permitiria a
ele chegar a novas verdades sobre a histéria que iria
corrigir erros de outros historiadores.

Por Fim, aque|a dose de transgressao exigida
do geneslogista ¢ da mesma ordem daquela proposta
por Zaratustra, para quem, permanecer simplesmente
discipulo é uma péssima retribuicio a um mestre. Neste
sentido, a traicio pode ser lida como uma boa forma

de retribuir ao mestre. Nesse contexto é possfvel
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entender a expressao de Foucault: “sou simplesmente
nietzschiano”, seguida da exp|icagéo, segundo a qua'
isto ndo implica em uma fidelidade aos textos

nietzschianos. (FOUCAULT, 2001b, p. 1523)
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Perspectivas filosoficas da esséncia da ciéncia e da técnica

Philosophical perspectives of the essence of science and technology

Paulo SCHNEIDER
(UNIJUI-RS)

Resumo

@) artigo trata de perspectivas da concepgao filoséfica sobre ciéncia e tecnologia de Werner Heisenberg e Martin Heidegger.
Heisenberg relaciona a questdo cientifica na fisica com o surgimento inexplicivel e progressivo de intuicoes de totslidade ao modo da
arte, o que depois com a matemética vai se desenvolvendo em explicagdes racionais e operagdes técnicas nas mais variadas mindcias,
incorporando em si todos os resultados obtidos dos avancos cientfficos anteriores. Heidegger, por sua vez, mesmo reconhecendo a
transformagéo gera[ promovida pe|a ciéncia pds-positivista, argumenta no sentido de que & mesma permanece necessariamente presa 3
concepgio do esquema metaffsico objetificante, tendo que, por isso, contar com o cardter de intranponibilidade e inacessibilidade do
mundo sempre pré-dado como possibilidade da compreensao.

Palavras-chave: Filosofis, ciéncia, técnica, idéis, beleza.

Abstract

This paper deals with the perspectives of Heisenberg and Heidegger's philosophical conceptions of Science and Technology. Heisenberg
relates scientific questions in Physics to the inexplicable and progressive arising of intuitions of totality, like it happens in Arts, what
subsequently will be deve|opec| as rational explanations and technical operations in Mathematics This embodies in itself all the results
achieved by former scientific advances. Heidegger, in his turn, while admitting the general transformation promoted by post-positivistic
Science, argues that it remains necessaril\/ tied to the conception of the objectif\/ing metaphysica| scheme, having to count on the character

of inaccessibility and unsurmountableness of the world ever previously given as possibility of comprehension.

Key-words: Philosophy, Science, Technology, Idea, Beauty.

Uma breve consideracdo histérico-social

O fim do século XIX até a metade do século
XX geralmente é considerado como o século da
ciéncia, conforme a afirmagdo de Schaedelbach
(Schnaedelbach, 88, Philosophie in Deutschland). A
partir deste fato é necessério entender o termo ciéncia de
modo essencialmente diverso do termo filosofia. Por

isso, foi nessa época que a ciéncia se desligou e
combateu a intengio de monopdlio da cientificidade
por parte da filosofia do idealismo alemdo. Tendo as
ciéncias do espirito como precursoras, a ciéncia passa
por um processo de mudanca na sua funcdo e na sua
estrutura. E sintomdtico que apds Hege| a filosofia
constantemente se dpresente COmo UMA reagao as
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mudancas féticas e normativas da realidade cientifica,
agora um movimento tedrico independente das
tematizages estritamente filoséficas. Por outro lado,
também s3o cada vez mais raras as reacdes das ciéncias
aos impulsos provindos da reflexdo filoséfica. Assim a
filosofia parece acuada numa situacao de obsolescéncia
tendo que se exercitar na tematizacdo constante da

justificacio do seu préprio direito & existéncia.

Que mudanca de funcdo da ciéncia ¢ esta”?
A transicao do século XIX ao século XX até 1933
¢ marcada pe[a primeira revo|ugéo industrial
scarretando uma transformacdo social desde uma
sociedade agréria atrasada até a instauracao do mais
forte estado industria|, no caso da Alemanha. De uma
po]ftica tradicional feudal passa-se ds condigées de
uma democracia civil massificada, na qual a ciéncia
inicia sua mudanga funcional, comprometendo-se com
o grande processo de industriahzagéo: na industria
moderna & ciéncia se toma forca produtiva na forma
de processo de pesquisa fundamental e tecnologia.
Tal |igagéo se d§, porque, diferentemente da antiga
ciencia, a ciéncia moderna fomenta a técnica desde o
seu principio interno. Esse movimento provoca
imediatamente desdobramentos sociais e culturais que
se caracterizam pela cientificizagdo do mundo da vida,
pois se forma uma interagdo estrutural entre ciéncia e
indlstria em que as antigas tradicdes sdo enfraquecidas
pela emergéncia do desejo pelo trabalho de orientagdo
e organizacio cientffica de tudo coincidente com &
fé naturalizada na forca normativa da ciéncia.

Essa forma de ver & questdo da ciéncia e da
tecnologia ¢ uma possibilidade de acordo com as
perspectivas da sociologia do conhecimento numa
intengdo de mapear objetivamente as idéias filoséficas
e seu desenvolvimento em termos de histéria, de
espaco e tempo determinados. 2 um recorte possivel,
e chamo a atencdo para o texto de Schnaedelbach
sobre g inevitabilidade do surgimento da Hermenéutica
como método universal e Gnico capaz de dar conta

do todo dos processos culturais em andamento apds
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a filosofia de Hege|. A explicitagéo conclusiva desta

tese encontra-se traduzida para o portugués no epflogo

do brilhante livio Prof. Dr. Emi|dol Stein: Racionalidade
e Existéncia da Editora UNIJUI.

Na exposicdo a seguir vou ater-me & tentativa
de descrever posicdes tedricas sobre a relacdo entre

filosofia e ciéncia e tecnologia.

Num primeiro momento vou descrever a
concepgio de Werner Heisenberg sobre a relacio entre
as ciéncias, a arte e a Filosofia de acordo com o seu

texto ‘A significagio do belo na teoria nas ciéncias

exatas (Heisenberg, 1979).

Num segundo momento abordarei aspectos da
concepcio de Martin Heidegger sobre a ciéncia e 4

técnica e,

Por Fim, vou estabelecer a|gumas re|agées entre
ambos os pensadores, dos quais sabemos que se
conheciam é até certo ponto acompanhavam em sua
época o que cada um expunhs sobre o assunto

especifico de cada um.

Heisenberg

Heisenberg em diversos textos menciona o seu
espanto pela falta de exp|icagéo da emergéncia das
novas concepgdes de totalidade nas ciéncias. Uma
das suas questdes recorrentes é: de onde surgem as
grandes idéias revo|ucionérias, 05 grdndes paradigmas,
modelos, ou visdes de totalidade que possibilitam
um salto de qualidade nas explicagdes cientfficas?
Hé para ele uma diferenga fundamental entre as
explicagées que sdo possiveis quando seguem € sdo
decorrentes da descoberta de uma totalidade
compreensiva na fisica, por um lado, e de outro, a
exp|icagéo da emergéncia desta mesma totalidade
compreensiva que possibilita todas as exp|icagées
posteriores e decorrentes nas mintcias. A sua questdo
é: qual a explicacio da explicacio? Como se escaps

do paradoxo do regresso infinito? Como se exp|ica a
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geniaiidade que possibilita O surgimento de uma
compreensao totalizante e que depois instiga todo o
mundo cientffico & verificagio dos seus detalhes,
mapeando em suas mindcias um horizonte jé
predefinido? Heisenberg parece querer aproximar o
fendmeno da emergéncia das grandes idéias totalizantes
com a concepgao kantiana da beleza, a qua| ¢é, por
seu proprio estatuto, desinteressada em exp’icag@es

cientfficas ou morais.

Onde se pode encontrar beleza no ambito
das ciéncias exatas que ¢ ao mesmo tempo uma
ocorréncia compreensiva? Heisenberg confessa que
desde cedo nos seus tempos de menino ficava
encantado com as relagdes matemdticas e geométricas
sem que necessitasse de alguém que lhe explicasse o
porqué disso. O que é que nelas constitufa beleza?

O fisico pensador lembra que j§ na
Antiguidade até a Renascenca existiam duas
concepcoes de beleza. A primeira, a mais determinante
delas, definia o belo como a exata correspondéncia
de todas as partes numa determinada totalidade. A
segunda, provinda de Plotino, definia a beleza como
o transluzir etermo do Uno na aparicao mdteria|, ou,

enquanto aparéncia material.

A primeira concepgao parece a mais
determinante, porque leva diretamente &s idéias de
Platdo. Esta concepcio provém de Pitégoras e da
sua Escola que relacionavam 4 filosofia com a mUsica
e a matemédtica. De acordo com 4 |enda, teriam
descoberto que duas cordas a soar, igua!mente
tencionadas, produzem um som harménico e agradavel
quando o comprimento delas obedece a uma simples
relagdio matemética. Assim a estrutura matematica
enquanto relagdo entre nimeros seria a fonte da beleza
harménica. O soar conjunto de duas cordas produz
um belo som. O ouvido humano detesta a dissondncia
pe|a inquietacdo que suscita, ao contrério da
harmonia, da consondncia, que, entdo, em sua
serenidade é percebida como acontecimento belo.
A matemética, portanto, é a fonte desta beleza. A
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reldgéo entre todo e parte, ou seja, a consonancia
das partes com a totalidade neste exemplo é evidente.
As partes af se constituem dos sons e o todo vem a
ser o soar harménico. O resultado disso é que a relagio
matemdtica consegue juntar duas partes independentes
formando um todo que expressa beleza. Hé algo de
completamente novo &f, isto é, a idéia de que o
principio explicativo e compreensivo de todo o ser,
a drché, ndo seja mais um material sensfvel, mas um
principio formal ideal de re|agéo matemdtica.
Avistételes, que ndo gostava muito dos pitagdricos
sentenciou: ...Eles concebiam os elementos dos
nimeros como os elementos de todas as coisas e o

" . 5 n
tOClO dO universo como harmoma € numero .

Pitagoricamente h4, entdo, a exigéncia de que
a infinita e multiforme variedade daquilo que aparece
deva ser compreendida por meio de principios formais
uniformes articulados matematicamente. Para
Heisenbe(g, O interessante é que surge af a re|dgéo
entre o compreensivel e o belo: a compreensdo plena
de tudo agora s& ocorre por meio de uma re|agéo
formal, a experiéncia do belo conjuga-se com a
experiéncia da compreensdo. E é por este caminho

que Platdo enveredou.

Platdo formulou & doutrina das idéias como
formas mateméticas perfeitas que possibilitam a
compreensdo de todas as formas imperfeitas e
puramente materiais. As coisas materiais, entdo, sao
cpias, sdo sombras sempre imperfeitas das figuras
ideais e efetivas. As ngrds ideais sdo realmente efetivas,
isto é, em eFetuagéo/ poIs elas se encamam como
determindgéo formal nas coisas materiais. Neste ponto
constitui-se a possibihdade de captar um ser corpora|
acessfvel aos sentidos, por um lado, e, por outro, um
ser ideal apenas perceptfvd por um ato espiritua|. A
intuicio das idéias pelo espfrito humano se d& mais
por uma captacao artistica, mais por uma premunicdo,
mais por um pressentimento, do que um conhecimento
pelo entendimento. E uma recordagéo das formas que

foram inoculadas na alma antes da sua existéncia na
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terra. Heisenberg explica: A idéia central ¢ a do
belo e bom, na qual o divino se toma visivel e com
cuja visdo as asas da alma crescem”. E uma referéncia
a0 Fedro de Platdo em que o filésofo descreve o
susto da alma na visdo do belo, pois ela sente que
nela mesma algo lhe acena além de todos os sentidos,
desde um dmbito inconsciente nela mesma e que sempre

estava 4.

A multiforme multiplicidade dos fenémenos
pode ser compreendida como uma vivéncia de beleza
quando 530 reconhecidos os principios formais que
lhe subjazem e que sdo articuléveis matematicamente.
Esta concepeso de Pitégoras e Platdo prengra
essencialmente todo o programa das ciéncias exatas
contempordneas da natureza. Naquela época, porém,
fsltavam-lhes os conhecimentos das mintcias dos
processos da natureza para que pudessem realizar algo
mais. (Tudo se dé como se houvesse uma grande pré-
Programacao pela qua| o homem estivesse previamente
definido e com a possibilidade de se encontrar consigo

mesmo em seu pau|atino desenvolvimento).

Avristételes foi o primeiro a se interessar pela
descricdgo das mindcias dos processos naturais,
determinando os interesses dos pesquisadores durante
muito tempo, tanto que a reflexdo sobre formas gerais
mateméticas subjacentes & maneira de Pitdgoras e Platdo
entrou muito tempo em desuso. Hoje parece claro
que as descrigées corretas dos fendmenos da natureza
s3o oriundas da tensdo entre estes dois modos milenares
de pesquisa, ou seja, a procurd Por principios formais
unitdrios por um lado, e por outro, a plenitude dos
fatos empfricos ordenéveis pelos mesmos principios.
Na antiguidade, porém, tal tensdo ndo se desenvolveu

como mais tarde na histéria se pode observar.

Apenas mais tarde no infcio da Modernidade,
qusndo se re-descobriu a filosofia platénica, a
importancia do belo para a compreensdo da natureza
reaparece, especiﬁcamente no pensamento de Galileu.
Este se voltou contra a concepgao aristotélica de que

todos os corpos em movimento chegariam ao repouso
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se n3o sofressem a influéncia de forcas externas. Galileu
parte do principio contrério, isto é, que todos os
corpos permaneceriam num movimento retilineo
continuo se ndo sofressem a influéncia de forcas externas
a si. Desobedecendo &s indicaces de Avistételes,
Galileu tentava encontrar formas mateméticas para os
fatos, os fendmenos. Assim chegou &s leis da queda
dos corpos.

Alguns anos mais tarde o astrénomo Kepler
trilha pe|o mesmo caminho de encontrar férmulas
matemdticas para as 6rbitas dos planetas,
desvendando as famosas trés leis que tem o seu nome
(Leis de Kepler). Ele chegs a comparar as
circunvo|ugées dos planetas em tomo do sol com a
vibragéo de cordss formando uma harmonia, dando
assim indfcios da sua proximidade com Pitégoras e
Platdo unindo célculo e misica. Nos seus escritos
expressa-se maravilhado ressaltando a €oNjugacao da
compreensio e da beleza no acontecimento da sua
descoberta de acordo com a antiga deFinigéo: A
beleza ¢ a correta correspondéncia das partes entre si

n
e com o todo .

O mesmo estado de coisas nés encontramos
posteriormente na mecanica newtoniana de modo
eminente. As partes s30 Os Processos mecanicos
singulares que sao identificados e especificados pe|os
aparelhos e o todo ¢ o principio formal unitério ao
qual todos os processos obedecem e que é expresso
matematicamente por um sistema de axiomas. No
auditério de fisica da Universidade de Goettingen
encontra-se a férmula do que 0s cientistas vivenciam
em compreensao e beleza: ‘Simplex sigillum veri”, o
simples ¢ o selo do verdadeiro. Também o dito latino
expressa 0 mesmo:  Pulchritudo sp‘endor veritatis", a
beleza ¢ o esplendor da verdade, ou seja, o
pesquisador reconhece primeiramente a verdade num

brilho stbito que se lhe impde.

Esse brilho sébito, de acordo com Heisenberg,
aconteceu mais duas vezes nas ciéncias exatas da

natureza na 4rea da fisica: o surgimento da teoria da
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relatividade e da teoria quantica. Ambas as teorias
conseguiram ordenar uma enorme e cadtica quantidade
de fendmenos, os quais durante anos se mostravam
arredios a qua|quer entendimento, mas que agora se
conjugam e se relacionam numa beleza abstrata e
compreensiva. A questdo é: como se exp|ica que
por meio desse stbito e brilhante e belo surgimento
tedrico apareca @ compreensao do grande conjunto,
bem antes que se possa prové-lo em seus detalhes?
Ao longo da histéria ocorre como que um
desenvolvimento das estruturas fundamentais abstratas
que arrebanha um nimero cada vez maior de fendmenos
e que se relacionam imediatamente com realizagdes
técnicas. O que é que, porém, vem & luz nesse stbito
brilho capaz de exp|icagéo da totalidade dos
fendmenos? Heisenberg esté convencido de que esse
reconhecimento imediato do todo ndo ocorre pe|o
pensamento discursivo racional. Para expor 4 sua teoria
ele menciona as opinides do astrénomo Kepler e do
fisico atdmico Wolgang Pauli, o qual era amigo do

psicdlogo C.G. Jung.

Kepler dizia que as relagdes de medida eram
oriundas da simples capacidade vital da alma e ndo
do pensamento discursivo e filoséfico. Para e|e,
reconhecer era comparar os dados dos sentidos que
se ddo & partir do exterior com as formas originais j4
pré-existentes no interior do espfrito humano, a
exemplo das plantas que crescem desenvolvendo-se
de acordo com um principio origina[, organicamente
fundamental e inerente a elas mesmas. Portanto, jd no
mundo orgdnico em geral deve pré-existir uma
capacidade original de reconhecer modelos
fundamentais, inevitéveis para o sucesso do
reconhecimento mdtuo e da comunicagdo em geral

entre os seres.

Wolgang Pauli defendia que o processo da
compreensdo na natureza em geral, bem como a
felicidade que o ser humano sente na vivéncia do
compreender deveria atribuir-se & correspondéncia de
figuras pré-existentes na psique humana com objetos
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exteriores. Refere-se diretamente &s idéias pré-existentes
na alma, de acordo com s filosofia platénica e com a
opinido de Kepler, isto ¢, as idéias sio arquétipos
pré-existentes no espirito de Deus e, por isso, também
na alma humana que lhe ¢ semelhante. Pauli ainda se
refere especificamente a Jung que na moderna
psicologia introduziu a compreensao do instinto da
representacdo por meio do funcionamento de figuras
origindis ou arquétipos. Assim, antes de qualquer
Formu|agéo racional de algum contetdo, todo esForgo
compreensivo dirige a sua atencdo pdra uma camada
pré-conciente, carregada de emocoes e na qua| nao
hé conceitos claros, pois 1§ tudo ¢ intuido como que
numa visdo pictdrica. Como expressoes de um
contetido desconhecido e apenas ao’ivinhado, tais
visdes figurativas podem ser denominadas simbolos,
como se fossem pontes que servem de COmuNIcagao
entre os dados dos sentidos e a possibihdade da
emergéncia de uma totalidade como teoria cientffica.
E claro que posteriormente essas visdes arcaicas
enquanto intuicdes de totalidade devem ser elaboradas
de forma racional, pois o seu surgimento imediato
precisamente ndo tem esta caracterfstica. /A\pés as suas
concepgoes como esplendor de beleza e compreensio
emergente, o sistema copernicano, as leis de Kepler e
a mecanica newtoniana mostraram-se eficientes na
descricdo das experiéncias, dos resultados das
observagdes e na técnica, de tal modo que ndo ¢

mais possivel duvidar do acerto de tais idealizacoes.

Desde a descoberta do efeito quantico por
Max Planck, no ano de 1900, instalou-se um estado
de perturbagéo na ﬁsica, OIS 0 pressupostos
conceituais de Newton ndo conseguiam dar conta
do que acontecia nas experiéncias da fisica atémica.
As antigas regras ndo mais funcionavam e a beleza da
uniformidade da fisica parecia destruida. ConForme,
porém, Pau|i, que Heisenberg menciona, a
compreensdo é um processo longo e anterior &
Formu|agéo racional e que resulta na descoberta de
arquétipos, os quais servem de ponte entre os dados

dos sentidos até entdo jé elaborados e as idéias pelas
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quais s3o conjugados. Assim, as intuices j4 efetivadas,
de Copémico, de Kepler, de Newton, tornam-se
parte das novas ideslizagdes, como horizontes agora
num horizonte bem maior da fisica contemporéned.
Heisenberg decide-se POr unir d concepgao de belezs
resultante do bri“wo, da Fe|icidade, do esp(endor da
compreensdo que conjuga as partes entre si e um todo
concebido uniforme, com & concepcio de beleza
expressa por Plotino: A beleza é o transluzir do brilho

eterno do Uno por meio da manifestacdo material”.

Heisenberg, na festschrift a Martin Heidegger
pOr 0Casiao dos seus 70 anos, apresenta sucintamente

os supostos fundamentais da fisica:

No centro da fisica atdmica estdo as particulas
elementares. Trata-se das Gltimas estruturas da matéria
que levam a Formu|agéo de leis da natureza de caréter
extremamente geral. Por isso, ¢ dificil decidir se elas
expressam aFirmagées sobre o comportamento empirico
do mundo, sobre formas do nosso pensar, ou formas
da linguagem com que procuramos captar o mundo.
O assunto estd, sem ddvida, relacionado com supostos

fundamentais que desde sempre pertenceram & reflexao

filoséfica.

A base dos experimentos empfricos podemos
dizer: as partfcu]as elementares ndo sdo imutdveis, mas
pelo choque entre si podem  ser transformadas umas
nas outras, podem ser criadas ou destruidas. Sempre
formas fundamentais da matéria que surgem e passam,
formas pelas quais o elemento fundamental “energia”
deve passar para poder transformar-se em matéria. O
elemento fundamental energia pocle ser comparado
é0 elemento fundamental "Fogo” da antiga filosofia

de Heraclito. Supostos imprescindfveis:

a) A possibi|idade de diferenciar algo e nads, ou
“ser” e “nao-ser”. Assim hd a necessidade de um
operddor matemdtico que indique “nada” vécuo

« " , .
e a'go , @ materia.

b) Relacionada a isso hd a necessidade da SUPOSICao

de tempo e €spaco num ordenamento

— Reflexao, Campinas, 34 (96), p. 93-104, jul./dez., 2009

Ry

quadridimensiona|. O operddor matemadtico
depende de tempo e espaco para definir/produzir
algo do nada.

c) Necessidade de se pautar pela pergunta sobre
quais propriedades simétricas deve ter aquele algo

produzido, ou seja, a matéria.

d) O suposto de que hé leis na natureza que
relacionam situages futuras e passadas com o
presente. Mesmo assim, isso é impreciso, pois ©
mundo como um todo é um processo Gnico. O
mundo todo é um experimento que ndao pode
ser repetido. Partes do mundo sdo passiveis de
considerdgéo experimental. Quando nessas partes
a situagao original pdrece repetir-se, entdo, temos

regu|aridades .

e) Suposto de que hé efeitos reciorocos, isto ¢, de
gue ndo pode haver SUPerposicao dos estados
de algo/matéria: ndo pode haver num
determinado espaco simultaneamente uma pedrd

e uma drvore.

f) Suposto da causalidade, ndo no sentido simples
_tradicional de seqiiéncia unidimensional, mas no
sentido de que hé efetivamente uma relacdo entre
acontecimento num ponto espacial temporsl e
outro imediatamente ao lado. Para esta SUPOSICA0
elementar hd que ter uma férmula matemética
“simples”, o que significa a possibilidade de
descrigéo simétrica que torne compreensfvel as

muitas e diversas formas da matéria.

g) As suposicdes e as férmulas devem ser investigadas
experimentalmente & exaustdo até nos minimos
detalhes. O estatuto da experimentagéo/
experiéncia nos minimos detalhes é a dGltima
instdncia na avaliacdo dos fundamentos, ou
axiomas supostos sobre a filosofia da natureza

hoje. E isso nos diferencia dos tempos passadosi

Os aspectos metaffsicos em termos de
objetivagéo com que Heisenberg se compromete sao

evidentes também em seus outros escritos. A relagéo
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milenar que ele cultivava com a filosofia pitagdrica e
platénica testemunham de que ele tinha consciéncia
do fato de que 4 fisica e a técnica contemporaneas
sdo diretamente relacionadas com gestos idealizadores
metaffsicos oriundos da filosofia metaffsica grega. Em
outros textos ele cita Demdcrito, Herddlito, Parménides
e Epicuro, demonstrando a firme convicgao de que a
civi|izag§o ocidental ¢ um todo conjugado em poss»’ve(
evo|ugéo, na qual o homem constantemente reconhece
a si mesmo em cada detalhe elaborado. O ser humano
elabora a si mesmo de acordo com um destino e este,
por sua vez, obedece aos modelos ji subjacentes e
pré-conscientes no mesmo ser humano e pe|os quais
determina a compreensao de si mesmo e do seu préprio
mundo. O pensador estd imbuido da confianca de
que o ser humano soluciona as suas dificuldades de
compreensao pelas condigées que lhe sdo inerentes
desde sempre, desde idéias pré-conscientes até as
formulacdes singulares que se apresentam na empiria
contingente. Hs sempre a possibihdade de objetivar
compreensivamente um todo que conjuga as partes
reunidas de modo uniforme, resultando na beleza da
vibracdo subjetiva que é a contemplacdo de um todo
objetivado pelo ser humano e, portanto, totalidade
objetiva, em que o homem reconhece a sua producdo

e, assim, se reconhecendo a si mesmo.

Heidegger

Se com Heisenberg estamos & vontade na
compreensao das suas idéias que explicitam conteddos
de modo objetivo/ O mesmo Nndo acontece com
Heidegger. A meu ver, a dificuldade que Heidegger
nos apresenta em seus textos sobre a ciéncia e & técnica
¢ a constante inversdo, alterndncia ou até exigéncia
mental de visar simultaneamente os genitivos subjetivo
e ob‘etivo, do que, entdo, na |inguagem e na
compreensdo tudo depende. Por exemplo, ele define

P o, « A .
4 essencia dd clienclia com a Frdse: /\ ciencia € a teoria

do real” (Heidegger, 2000). Das Wirkliche, o real,
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também pode ser traduzido por ‘o que estd em
efeito”, “o que esté no comando”, “o que reina”.
Desse modo, a frase pode ser entendida como “a
ciéncia como uma teoria ;cﬁre o red|, que tematiza
objetivamente o real” de acordo com o genitivo
objetivo, ou, de outro modo, enquanto genitivo
subjetivo, que dé énfase ao real, ao que reing, de
modo que a ciéncia como teoria e pratica jé estariam
desde sempre sob o comando efetivo de algo outro
que desconhecem e que o filésofo denomina das
Wirkliche. Nés evidentemente estamos acostumados
com o genitivo objetivo no sentido de compreender
que & ciéncia constitui os seus objetos, as suas
exp|icag6es objetivamente racionais, que a ciéncia é
obra humana a partir de uma subjetividade que
constitui a realidade como objeto nas pesquisas e na
ap|icagéo dos seus resultados. Heidegger, porém,
procura inverter tal modo de pensar, perguntando:
seré que ainda ndo reina algo Qutro do que o simp|es
querer saber por parte do homem? Efetivamente
afirma: Algo Outro permanece em vigéncia, wirklich,
e s6 ndo ¢ percebido pelo fato de nos deixarmos
levar pelas nossas representacoes costumeiras
dependentes do esquema compreensivo da
modemidade, ou sejq, de que o sujeito constitui,
manipula, analisa, calcula o objeto que permanece a

sua frente. Esse Qutro é um estado de coisas que por

meio das ciéncias estd em vigor, mas elas mesmas ndo
o percebem como o seu destino de ser, como a sua
tarefa de acordo como foi mandado pelos designios
do ser: ¢ o que lhes est§ encoberto. E claro que a
ciéncia cléssica e contempordnea é diferente da
episteme grega e da doctrina medieval, mas mesmo
assim, a esséncia da ciéncia modema funda-se no
pensamento filoséfico platénico. Ela é diferente pela
elaboracio de uma caracterfstica da filosofia grega,
mas por ela ainda & época desconhecida. Também
nbs mesmos ainda hoje estamos como que embotados
o tempo todo em nossa compreensdo pela voragem
da ciéncia e da técnica e por uma forma de pensar e
compreender impostos, sutilmente sugeridos por a[go
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Qutro que & distdncia comanda e, deste modo
também, nos comanda tornando-nos a sua expressao
legitima por um lado, mas disfarcada & medida que
ndo nos lembramos disso. H4 uma forca vigente que
comanda todo esse processo cientifico técnico, cuja
esséncia apenas pode ser vislumbrada num diélogo,
num Gespraech, com o pensamento grego. Apenas
deste modo a Bes/nnung (pensamento do sentido)
em diregéo ao que é pode prosperar. Bes/nnung aqui
ndo ¢ reflexio ou meditagéo sobre algo, pOoIs issO

seria cair na mesma armadilha de sujeito e objeto de
sempre, mas Bes/nnung indica a possibi|idao|e de se
dar conts da situacdo em que se estd, como uma
sensibilizacdo na atencdo as palavras do pensamento
grego em que encontramos os rastros do caminho que
jé andamos em andancas milenares e que ainda estamos
a trilhar. £ Heidegger afirma: “Essa conversa ainda
estd por se iniciar . ‘O que foi pensado e poetado
no inicio da antiguidade grega ainda hoje esté
presente, tdo presente que a sua esséncia, pPara ela
mesma ainda encoberta, espera por nds em todos os
lugares, e vem ao nosso encontro precisamente ali,
onde menos supomos, a saber, no dominio da técnica
moderna...” (Heidegger, 2000, p. 43). Heidegger,
portanto, pede que demos atencdo a iinguagem que
nos compromete fatalmente em nossa compreensdo,
tanto que & ela pertencemos diretamente, como
também ele nos solicita a abandonar a concepgdo de
histéria com a qua] estamos acostumados como tempo
em sequéncia atulhado de fatos explicados
causalmente. A histéria ndo pode mais ser
compreendida como um objeto em que apenas
observamos processos em mudanga continua: E pela
linguagem e pela histéria que aquilo que desde cedo
foi inaugurado em pensamento ainda hoje ¢ destino,
mando efetivo no tempo de agora, pois a maneira de
pensar e compreender estdo presentes ao modo de

efetuacdo na compreensdo ocorrente de todos.

De acordo com & Besinnung em conversa com
O pensamento grego quase como método de
libertacdo, Heidegger dé valor & etimologia das
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pa|avrds pe|o fato de ela possibilitar a reve|dgéo da
situacao indicativa origina|, bem como a mudanga de
sentido na transformagdo da situagdo vivencial. As
palavras apenas falam quando relacionadas com as
significacdes pelas quais a coisa nomeada se desenvolve
ao longo da histéria do pensar e do poetar. Interessam,
pois a origem e o desenvolvimento das palavras e das

concepgdes que elas carregam.

Heidegger promove um acurado estudo de
algumas palavras e do seu desenvolvimento histérico
pondo em prética o que indicou como Besinnung,
dar-se conta pelas palavras em uso. E nesse exercicio
chama sempre a atencdo para a possibilidade dos
sentidos do genitivo objetivo e subjetivo em relacdo

a cada expressao. Por exemplo, quando menciona a
palavra grega TESIS, com o sentido de “colocacdo,
pOsICao, situagéo", logo adverte que este fazer nao ¢
apenas relativo & atividade humana objetivando algo,
pois também “crescimento em geral, vigéncia da
natureza, a FYSIS”, é um fazer igual & TESIS. A fim
de ndo deixar d(xvidas, o filésofo radicaliza
acentuando o uso de expressGes que parecem
tautolégicas: “Das Wirkliche ist das Wirkende
Berwirkte:" “O efetivo é o que foi efetuado em
eFetuagéo”. Mas ele ndo quer que se entenda algo
como efeito no tempo percebido pelo principio da
causalidade, mas quer dar a entender que o efetivo é
algo que estd em obra por si mesmo, esté descoberto,
desvelado, permanecendo e encontrando-se

simplesmente assim.

Aqui encontramos um argumento central para
a concepgio de Heidegger, isto ¢, para a questdo
ele ndo admite a sequiéncia causal no tempo. Acentua
que Kant entendeu a causalidade como uma regra da
seqiiéncia no tempo. Menciona o préprio Heisenberg
que em trabalhos recentes teria entendido a causalidade
como um simples problema de metrificagéo
matemdtica. Apesar da diferenca entre ambos os
pensadores, eles ndo conseguiriam desvencilhar-se da

representacao do factual objetivo certificado pe'a
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subjetividade modernista. Tudo se torna Gegen-stand,
no latim obiectum j4 desde o séc. XVI| da
modernidade. E essa Forma de compreender tUdO

como objeto presente em frente, drticu|éve|,

metrificivel, calculével, aplicével e manusedvel, é por
Heidegger denominada oor GEGENSTAENDIGKE] T,

ou seja, oposicionalidade, objetificacdo. Na

seqliéncia sao arroladas diversas palavras que denotam
a origem, a mutacdo pe|os séculos afora, e o
comprometimento da nossa compreensao com esse
modo de ver da GEGENSTAENDIGKEIT, mas que
do mesmo tempo signiﬁcam acenos pdara a4

possibilidade do desvelamento da sua esséncia. Sao

arroladas as palavras TEOREIN, TFjEA, a ALETEIA
de Parménides, TEORIA, ORA, ORAOQO,
TEMENQOS, TEMPLUM.

A ciéncia moderna como teoria do efetivo ndo

z

¢ algo evidente e natural. E ela a ciéncia em sua
maneira de ser GEGENSTAENDIGKEIT que ¢
dependente obediente de um comando geral, um
GESCHICK. Trata-se de um desdobrar-se de uma
compreensao ao |ongo dos séculos que ndo ¢ obra

do homem, nem uma imposicio absoluta do que ¢

efetivo_em_efetuacdo, precisamente por que hd
obediéncia conformada & compreensdo instalada. A
compreensao por oposiciona|io|ade, objetificagéo, ¢
uma eFetuagéo do ser vigente ativando & esséncia da
ciéncia, o que é um modo de Heidegger dizer que
hé um segredo df, que hé apenas acenos e ndo
explicacdes definitivas de acordo com o genitivo

objetivo. Por outro lado, ¢ claro que sem essa
objetivacio ndo hé ciéncia, nem desenvolvimento
técnico. A ciéncia seria traida se a objetivacio pela
meta da certiFicagéo pelos célculos ndo fosse
insistentemente desejada e buscada. E neste sentido
pode-se compreender, segundo Heidegger, por que
Heisenberg afirma que a ffsica atémica ndo liquida 4
fisica cléssica de Galileu e Newton, pois se trata do
mesmo gesto desejoso de cé|cu|o, objetivagéo e
certificagigo. Max Planck corrobora o diagnéstico
quando afirma que “Efetivo é apenas o que se pode
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metrificar”. Heidegger, porém, fiel ao aproveitamento

de ambos os genitivos, chama a atencdo para &

possibilidade de se poder inverter essa expressdo aguda

de Max Planck. Lembra que metrificar e calcular tem

re|ag6€s com o termo contar /Qechnen”, que também
. o

pode dar a entender o sentido de se “contar com

algo”, contar com alguém, j4 estar comprometido com

algo e dele depender, e entdo, também s frase de

Max Planck pdarece conter um aceno do dlgo Outro

que ele mesmo na imediatez do seu viés objetivista

ndo consegue ver.

Na fisica atdbmica contempordnes a
oposicionalidade da natureza material mostra
elementos bem diferentes em relacdo & fisica cléssica.
Mesmo assim, pensa Heidegger, a representacao da
fisica contempordnea permanece na mesma perspectiva
fundamental que a fisica cléssica, isto &, que é a de
prescrever uma férmula fundamental, da qual se seguem
as partl’culds elementares e o comportamento da
matéria. Hé, portanto uma diferenga quanto 4
experiéncia e a determinagéo da oposicionalidade,
ou objetivagdo em relacdo & natureza, porém, hd algo
que ndo muda, isto ¢, que a natureza antecipadamente
deve prestar-se 3 certificagéo pesquisante e

perseguidora que a ciéncia realiza como teoria.

A teoria estratifica o efetivo real em um _sb
dmbito determinado de objetos como é o caso da
fisica fixando a natureza morta. Enquanto isso hé que
ver que a FYSIS, a natureza por si s6 jé vigora e que
entdo a sua objetificagéo pe|a atividade cientffica e
técnica sempre vai permanecer dependente dessa
natureza em vigéncia total. A ciéncia da natureza é
apenas uma maneira pela qual a natureza FYSIS se
manifesta concedendo e|dboragéo em termos de
objetivagdo. A totalidade projetada pelas formulaces
da fisica nunca consegue abarcar a plenitude essencial
da natureza. lsso significa que a oposicionalidade em
relacdo & natureza ¢ apenas um modo dela mesma.
Desta maneira, a natureza mesma sempre permanecerd
incontormével, indepassével, ela sempre estars adiante
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e além de qualquer esforco de objetivacao. Por isso,
também, o pensamento por representacdo cientffica
nunca poderd saber fundamentalmente go certo se a
natureza ndo se retrai, escondendo a plenitude da
sua esséncia. Esta questdo, porém, até nem interessa &
ciéncia, pois a sua tarefa consiste precisamente em
fixar o aspecto tedrico que corresponde & objetificagéo

de um determinado dmbito.

Dito iS50, pode-se compreender que o Ddse/'n,
o ser-af como forma de existéncia do homem
permanece incontorndvel para a Psiquiatria e as suas
objetivacdes cientificas sobre o que seja o ser humano
em totalidade. A histéria como teoria cientifica
também ndo consegue abarcar o aspecto da
historicidade, isto é, incontornével lhe é o destinado
baseado no préprio acontecer em totalidade. A
filologia também ndo consegue dominar teoricamente
a linguagem completa, da qual exatamente depende.
Portanto, na natureza, no homem, na histéria, na
linguagem o que vigora de fato é o incontorével,
sempre mais além de quaisquer objetivagdes. A ciéncia
¢ incapaz de considerar isso. Essa incapacidade reside
em seu aspecto inevitavelmente reduzido a apenas

um modo de ser.

O incontomével da FYSIS, entdo, faz parte
do processo das préprias ciéncias, ja que elas sdo
apenas um modo de ser. Esse estado de coisas poe a
fisica numa situagio em que nunca poderé ser objeto
das suas préprias teorizacdes e experimentacdes. A\
fisica como fisica ndo consegue fazer afirmagdes sobre
a prépria fisica” (lbidem, p. 60). Ela ndo consegue

fazer afirmacdes sobre a sua esséncia.

Tal estado de coisas, por sua vez, leva a um
resultado mais curioso ainda, que é a incapdcidade
das ciéncias em se aproximar daqui|o que em sua
prépria esséncia estd em vigor como destino, como
mando, Ou seja, como O incontornével. O ser Humano,
na ilusio de ser p|enipotenciério no cumprimento do
que lhe ¢ sugerido desde sempre, nNdo consegue

deslocar-se além de si, sair fora do circulo de fogo
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que lhe parece imposto como Unica possibilidade:
ndo consegue contornar as suas proprias construgoes
compreensivas. Assim, o incontornével que também
estd em vigéncia em sua esséncia lhe é inacessivel.
Trata-se da inacessibilidade do incontorndvel, segundo
Heidegger. Essa inacessibilidade do incontorndvel ndo
dé na vista, precisamente por ser o estado da situacao
compreensiva do ser humano no cenério dos milénios.
Por mais que se envidem esforcos em descricdes
epistemolégicas para contornar a situagao, ela
permanece exatamente incontomével, ela ndo emerge
em aparicdo, sempre ocorre e vigora sem ser percebida,
pOoIs impiesmente nao hé espelho para poder enxergar-
se mais de perto. A inacessibilidade do incontormnével
¢ um traco fundamental que acompanha as ciéncias
como a fonte acompanha o rio, porque o rio sempre
vai depender da fonte afastada e j& completamente
esquecida pe|o fluxo em suas condigées de ser. Em
meio @ uma conjuntura discreta de aparéncia de todo
ndtural, por ser talvez por demais transparente, a ciéncia
moderna vibra: esta é uma imagem de Heidegger. Tal
conjuntura discreta, transparente e naturalizada como
compreensio pProvoca o pensamento a cada vez mais
questionamentos, pois se trata de a|go digno a ser
pensado. Heidegger diz: ‘A peregrinagdo em diregéo
ao que ¢ digno de ser pensado ndo ¢ aventura, mas
retorno go lar” (loidem, 61). Precisamente esta
atividade ¢ que ele quer indiciar como Besinnung,
isto é, deixar-se envolver por um sentido. A diregéo
em deixar-se envolver por um sentido ¢ a serenidade
predisposta 4o pensar o digno de ser pensado, a
Gelassenheit, o deixar vir sem susto. Assim, & condicio
de se dar conta do sentido é necesséria e comeca a se

impor ao pensamento para o exercicio de corresponder

por meio do perguntar pelo inesgotdvel dmbito do
que é digno de ser pensado. H& um estdgio nessa

atividade em que o corresponder perde o seu caréter
de pergunta para se transformar em dizer original, de
SAGEN. Esta indicacio de Heidegger ¢ o
encorajamento maior para © pensar questionador neste

sentido: O exercicio da correspondéncia pe|o pensar
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pode levar a instauracdo de algo completamente

diferente, mais NOVO POr ser o mais antigo.
Consideracoes finais

Para Heidegger, as categorias e os supostos
fundamentais, que Heisenberg menciona, ja fazem parte
do ser, e assim devem ser também compreendidos
para que nao haja sacralizagdo dos resultados obtidos
na atividade do seu uso: Deus, Espfiito Absoluto,

Vontade de Poder, etc., como entes enquanto causa

dltima. O transcendental maior, a arché fundamental

¢ o ser que se vislumbra na ocorréncia da compreensdo,
mas uma compreensao tal que admite o ser além do
que se estatui epoca|mente pe|a instauracao
compreensiva enquanto tempo objetivado. A
compreensdo de que hé a possibilidade de
compreensdo mais dbrangente do que aquela que é
determinada pelds categorias transcendentais bebe a
gua pura da vertente do processo compreensivo.
Nesta situagdo compreensiva o homem nunca se
encontra consigo mesmo, Pois, caso contrério |4 seria
fixidez. O homem se essencializa na peregrinacao
pensante, na compreensdo que se desloca sempre além
de si mesma a partir do jé sempre estar no mundo do
homem. Heidegger vé entificacio do pensamento
quando definido pela categoria da causalidade, pois
a facticidade do porqué da causalidade ndo exp|ica
causalmente o porqué. Simplesmente ndo hé safda
de exp|icagéo cabal: a causalidade ndo tem o vigor
de se explicitar causalmente. Até os deuses nomeados
sdo tentativas de exp|icagéo abstrata e totalizante e,
por isso, intermitentemente parciais e finitos. Os deuses,
as causas postas como fundamento, sdo fantasmas que
escondem outros em sua vigéncia méxima. Estes apenas
se mostram acenando em despedidd, em retracao,
isto ¢, eles ndo sdo percebidos pelo fato de o ser
humano estar encharcado deles. Eles se retraem

cegando o ser humano com a sua presenca absoluta.

O homem nunca se encontra consigo, poIs O

que ele determina exp|icitamente sempre serd
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explicitado em sentido causal, objetivando a si mesmo

como a|go outro que no instante em que se elabora
compreensivamente, desenhando a si mesmo num
infinito de que faz parte, o qual sempre hd como
esquecido e até desconhecido. Dizendo ao nomear,
i§ estd viciado.

Heisenberg, pelo contrério, permanece na
perspectiva definidora da objetificagéo, mesmo
quando menciona a inevitabilidade da construcao
explicativa. Ele propode a exp|icagéo de uma grande
programacao ao modo de uma causa semindl que se
desenvolve através dos séculos e a explicita & maneira

da metalffsica tradicional.

Heidegger quer acenar para a compreensdo
dessa impossibilidade fundamental que ¢ & do
mapeamento definitivo de tudo ao modo da
compreensdo contando ilusoriamente com algum
fundamento dltimo além da facticidade de um mundo
sempre pré-dado. Parafraseando Guimaraes Rosa,
qua|quer projeto de totalidade objetiva pode ser visto

como apenas uma vereda possivel no grande sertdo

que sempre se hé de supor, é sempre um Holzweg,
uma trilha que nao leva 4 1ugar a\gum que possa
significar aconchego deFinitivo, pois O sertdo é sempre
maior. Este é o sentido do uso constante dos dois
genitivos subjetivo e objetivo e a atencdo a eles na
linguagem convencional quando esta sempre procura
apontar os objetos em questdo. No genitivo objetivo
O pretenso sujeito parece indicar autonomamente o
estado da questdo, mas imediatamente superpoe-se
o genitivo subjetivo concedendo 4 possibilidade da
compreensdo de que hd um retomno daqui|o que se
nomeia e define formando um pano de fundo em

ocorréncia por enquanto inapreensivel e até misteriosa.
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FHrtigo

A violéncia de Sécrates

The Socrates’s violence

Resumo

Wilson Antonio FREZZATTI JR.
(Universidade Estadual do Oeste do Parané - Unioeste)

Walter Benjamin discorda daqueles que acreditam que & morte de Sécrates tem o mesmo estatuto do ato trégico. Este artigo faz uma
andlise do ensaio de juventude “Sécrates” (1916) a partir da concepcdo benjaminiana de linguagem, na qual o siléncio é o doador de
signiFicddo, o mesmo siléncio da morte do heréi trdgico. Benjamin descreve o diélogo socrdtico quase como um estupro. As perguntas
de Sécrates perseguem e acossam as respostas, ndo hé delicadeza, nem genialidade. Sécrates persegue a episteme com édio e desejo,
tornando-a objetiva.

Palavras-chave: Linguagem; Maiéutica; Siléncio; Tragédia; Walter Benjamin

Abstract

Walter Benjamin disagrees with who believes that the Socrates’ death has the same status of the tragic act. This article is an analysis of the
text “Socrates” (1916) by the Benjamin’s conception of language: the silence is the donor of meaning, the same silence of the tragic

hero's death. Benjamin describes the Socratic clia|ogue almost like a rape. Socrates’ questions pursue and torture the answers, there is no

kindness, there is no genius. Socrates pursues the episteme with hatred and desire, making it objective knowledge.

Key-words: Language; Silence; Socratic Dialectics; Tragedy; Walter Benjamin

“Eu gostaria que também no dltimo instante
da vida ele [Sécrates] tivesse ficado calado — talvez
pertencesse entdo a uma ordem ainda mais alta de
espiritos. Mas, se foi a morte ou o veneno ou a
devogéo ou a maldade — algo |he soltou a lingua
naquele instante e ele disse: O Criton, devo um
galo a Asclépio’. Essa ridicula e terrfvel ‘Gltima palavra’
significa/ para aquele que tem ouvidos: (O Criton, a
vida é uma doenga!' “ (Nietzsche, A gaia ciéncia, 8

340)

Sécrates, o herdi da filosofia, ndo tem, para
Benjamim, o mesmo estatuto do heréi trdgico. Apesar
de sua morte se assemelhar & morte trégica, ela ocorreu
em um contexto bem diferente do ato herdico trégico.
A raiz da confusdo entre esses sacrificios é a mesma
da confusdo entre tragédia e drama barroco. A
diferenca entre Sécrates e o herdi trégico esté na relagdo
de cada um deles com o siléncio e o erotismo. Essa
re]agéo, apontada por Benjamin, mostra o para|e|o

que hé entre linguagem e tragédia, pois tanto o silencio
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como o erotismo sdao aspectos fundamentais da
linguagem conforme ela é entendida pelo autor’. A
linguagem ndo se reduz &s palavras emitidas pelo
falante: do siléncio do ouvinte brota o significado. O
siléncio ¢ indissociével do erotismo, pois a conversa
se estabelece como uma dialética entre duas
polaridades: a que fala (masculina) e a que ouve
(feminina). Estes elementos sdo fundamentais para o
entendimento do ensaio “Sécrates”, algo hermético,
escrito em 1916.

A morte de Sécrates: o fim da tragédia

O ceme da critica que Benjamin dlrige contra
Sécrates j§ se encontra elaborado nos textos
nietzschianos, principalmente em O nascimento da
tragédia: a) o fim da tragédia grega ¢ marcado pelo
surgimento dos ideais socrticos; e b) a estratégia
socrética de enquadrar o mundo por meio de
esquemas racionais pré-definidos. Eurfpides, segundo
Nietzsche, ao invés de um grande autor de tragédias,
foi aquele que a degradou: extirpou o elemento
dionisfaco? e reconstruiu a tragédia sobre uma nova
moral e uma nova visdo de mundo — o socratismo (CF.
Nietzsche, 19924, p. 78-83). Nessa tragédia

desfigurada, prevalece o principio de Sécrates: tudo

H -

deve ser consciente para ser bom ou, em sua férmula
estética, tudo deve ser inteligivel para ser belo. Todos
os elementos do drama seguiram esse canone: sabe-se
tudo o que vai ocorrer, tudo ¢ explicitado. Em termos
benjaminianos, poderfamos dizer que o falado e o
exp[icado esmagam o siléncio do ouvinte,
preenchendo todos os espacos. Porque a tragédia
“mente”, ou seja, porque ndo explica o que ests
acontecendo no pa|co, o dié|ogo p[aténico a substitui:
no esquematismo légico, cristalizou-se o apolineo (df.
idem, ibidem, p. 89). Sécrates, o primeiro homem
tedrico, tem a ilusio inabalével de que O pensar,
através do fio continuo da causa|idade, atinge os
abismos mais profundos do ser e, além de conhecé-
lo, pode corrigi-lo (cf. idem, ibidem, p. 92-93). A
negacio da sabedoria trgica, ou seja, da vivéncia
(Erlebnis) da finitude do homem e do mundo, ocorre
porque os atenienses sofrem, segundo Nietzsche, de
uma decadéncia instintual®, da qual Sécrates é o caso
tipico: ao contrério do homem trégico, que consegue
suportar a efemeridade humana, o homem tedrico cria
e afirma através de sua consciéncia (razéo) e atua
criticamente através dos instintos (cf. idem, ibidem,
85-87)*. Na filosofia nietzschiana tardia®, aponta-
se em Sécrates um outro estado mérbido — a vontade

de verdade: impu|sos Fisio|c’>gicos que nao podem

Em "O luto e o trdgico”, parte de Origem do drama barroco alemso (Benjamin, 1984, p. 141-143), so responder dqueles que equiparam & tragédia ao drama
barroco e que acreditam que na tragédia hé uma reagio afetiva (o |uto), Benjamln afirma que a Udgédld, a0 contrério de ser um fato psico[égico, é um fato |ingU|'stico:
trégica ¢ a palavia e trdgico ¢ o siléncio dos tempos arcanos. O drama barroco é apenas uma pantomima: é um drama para enlutados, pois, antes de provocar o
luto, descreve-o. Trsuerspiel significa literalmente “espetdculo lutuoso”. Sobre & relacdo linguagem e tragédia em Benjamin, cf. Muricy, 1999, p. 83-88.

A tragédis grega, pars Nietzsche, fundamentava-se na expressio de dois impulsos césmicos primordisis: o apolineo (a ordem, & harmonia, o sonho, as artes
plésticas) e o dionisiaco (a embriaguez, o extético, a msica).

# Ao contrério de Freud (cf. Laplanche e Pontalis, 1999, p. 241-249), Nietzsche nao faz & distingdo entre instinto (/nstinkt) e impulso (Trieb). Souza, em sua
tradugio de Além do bem e do mal, fsz uma extensa nota sobre o tradugdo dessas palavras (cf. Nietzsche, 1999b, p. 216-220):

“Impulso’ é nossa tradugao para Trieb, um termo freqiiente e de grande importancis em Nietzsche. As tradugdes em linguas roménicas usam quase sempre 'instinto’

Assim fazem a portuguesa, a espanhola, a italiana e também as trés franceses consultadas. As versdes em inglés se beneficiam do parentesco com o alemdo: drive
tem a mesma origem de Trieb. Este ¢ um vocdbulo bastante corrente na lingua alema. Pode ser traduzido como ‘impulso, impeto, inclinagdo, propenso, propulséo,
pressdo, movimento, vontade e (em boténica) broto ou rebento’ (idem, ibidem, p. 216)

O autor justifica o uso de “instinto” para Trieb através da origem etimolégica da palavra em vérias linguas; por exemplo, em portugués, do latim instinctu, “instigacao,
excitagdo, impulso”. Sobre isso:

“No alemdo culto sempre houve & incorporacio de palavias gregas e latinas, so lado das germanicas de sentido andlogo. Essas palavres estrangeiras (Fremdwdrter)
séo claramente percebidas como tais, havendo dicionérios préprios para defini-las e dar seus equivd|entes nativos. Assim ocorreu que Instinkt foi adotado durante
o século XVIIl e continus fazendo parte do vocabulério culto, enquanto o termo tradicional, Tn’eb, ¢é mais usado cologuialmente. Os Fremdwérterbiicher [|éxicos
de estrdngeinsmos] apresentam Instinkt como Naturtrieb ou innerer Trieb [impu|so natural ou |ntenor]" (idem, ibidem, p. 21 7).

Nietzsche, ainds segundo o sutor, utiliza muitas vezes de forma indiferenciads Instinkt e Trieb, especialmente quando & acepgao é "instigagéo, estimulo, impulso”
(caréter dindmico e ativo): é o caso, por exemplo, da segunda dissertacio ds Geneslogia ds Morl.

[ ] ndo podemos separar resolutamente Instinkt e Trieb, [. ] nao existe clareza absoluta nessas questdes” (ldem, ibidem, p. 21 9).

Lembrar que um daimon aconselha Sécrates nos momentos mais agudos da disputa dialética.

5 Cf., por exemplo, Creptisculo do Idolos, “O problema de Sécrates” (Nietzsche, 1974)
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assimilar o sofimento e a dor, buscam, através da
supervalorizagéo da razdo, um sentido para e|es, criam
uma dualidade que deprecia o mundo efetivo em
favor de um “mundo verdadeiro” purgado de seus
aspectos prob|eméticosé. O decadente utiliza a razdo
como narcético. O trégico é o dizer “sim” & vida, a
busca do sofrimento para superé-lo através do
crescimento’ . Portanto, a oposicdo entre o trégico e o
socrético ¢ fisiolégica (impulsional): entre uma
hierarquia de impulsos que intensifica sua forgd e supera
sua condigéo e outra que, por ndo poder crescer,
quer conservar-se no mesmo para nao morrer. A auto-
superacdo, na filosofia nietzschiana, ¢ o préprio
processo vital, o que, utilizado como critério, permite
classificar culturas e comportamentos como saudéveis
e doentios. Dessa Forma, Nietzsche extrapo|a o
individuo histérico Sécrates e o transforma em um tipo,

o da decadéncia da cultura grega®.

A morte de Sécrates, também para Benjamin,
marca o fim da tragédia grega, mas, além disso, d4
inicio ao drama de martfrio, parédia da tragédia (df.
Benjamin, 1984, p. 136-138). Essa perspectiva,

entretanto, era contrdria dquela dominante entre os

]
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estudiosos do assunto. Benjamin, assim como
Nietzsche, é critico da anélise que se fazia da tragédia
em sua época. Nao aceitava o uso de conceitos
“modemos” para a investigacao do “fendmeno trégico”
(cf. Chaves, 1999, p.113). Esses filésofos
tencionavam encontrar o cardter propriamente grego
para, a partir dele, entender a tragédia. Benjamin
utiliza a definigéo do trégico de Willamowitz-
Mollendorf para atacar as concepgdes de Max
Scheler. Tanto Benjamin como Nietzsche séo herdeiros
de uma perspectiva interpretativa inaugurada por
Schiller, na qual se inserem Sche“ing, Holderlin e
Hege|. Essa perspectiva afasta-se da Poética de
Aristéteies, Ou seja, recusa a tragédia COMO exposicao
de virtudes (cf. idem, ibidem, p. 113-114). Enesse
contexto que se insere o esforco benjaminiano de
diferenciar a tragédia cléssica do drama barroco

alemao.

Benjsmin reprova Rosenzweig por considerar
que a vida de um santo tenha a mesma unidade de
acdo e significado que a do herdi trégico (cf. Benjamin,
1984, p. 134-136), mas, como jé havia apontado
Schopenhauer, & tragédia moderna (de martfrio)
apresenta o total abandono da vontade de viver, a

Ao ndo essimilar o sofrimento, o estado de dor ndo ¢ superado e a poténcia desses impulsos, em conseqiiéncia, ndo se expande. Toda forca passa @ ser aplicada
né CONservagao de uma situagao que deveria ser superada: criam-se exp|icagées e |ustihcativds para der & impressdo que se tem o controle das coisas.

A vontade de verdade, portanto, configura-se como uma estratégia de conservagso. A vida, pars Nietzsche, é um processo que busca continuamente superacio.
Em Assim falou Zaratustra, o filésofo faz a vida dizer a Zaratustra:

“E este segredo a propria vida me confiou: V&', disse, ‘eu sou aquilo que tem sempre que superar o si mesmo. [...] Ainda prefiro meu ocaso a renunciar a essa
lnica coisa; e, em verdade, onde hd ocaso e cair de folhas, sim, é ali que a vida se sacrifica — pela poténcial” (Nietzsche, 1986, p. 127-198)

Assim, estamos diante de um aparente paradoxo: viver significa arriscar a prépria existéncia e persistic na existéncia significa morrer. Esse paradoxo ¢ resolvido
entendendo-se as duas perspectivas envolvidas. Deve-se entender o conceito nietzschiano de vida: vids ndo ¢ sobrevivéncia, mas um fluxo continuo que busca
potencializar-se cada vez mais, o que envolve a ndo-permanéncia dos estados atingidos. A vontade de verdade, que procura fixar conceitos e significados, na
perspectiva de Nietzsche, ¢ vontade de nada. Na perspectiva socrética, & busca da “verdade” ¢ a prépria definigio da vida. Paradoxo anélogo ocorre ne tragédis,
pois o heréi 6 toma-se “imortal” quando “morre”. Ao enfrentar a morte sem medo, o heréi supers-se e toma-se imortal; imortaliza-se pela morte, por aceitar seu
destino, por dizer “sim” & vida, ao “cair de folhas”. O homem trégico afitma a vida sem o palaviério socrético, apenas através do siléncio. O contra-exemplo da
agdo tragica ¢ a postura do Ulisses da Dislética do esclarecimento (Adomo [ Horkheimer, 1985, p. 53-80). U|isses, 30 amarrar-se ao mastro de seu proprio
navio, evits entregar-se so canto das sereias. O medo da morte — da perda do préprio “eu” ou, em outras palavras, de ultrapassar um estado cristalizado — cria
estratégias de autoconservacio. O rei de ftaca conserva-se renegando seus préprios impulsos vitais. A ciéncia (a vontade de verdade), tanto quanto o mito,
pretende exorcizar esse medo: o mundo deve ser explicado e explicitado (cf. Matos, 1986, p. 141-142). O estranho ¢ o ignorado (o outro) sdo reduzidos
3 dimensdo do mesmo, da identidade. E esse procedimento, segundo Adorno e Horkheimer, que o racionalismo socrético promove.

Esse quadro aproxima-se da oposicio entre o homem antigo e o moderno, tratada no ensaio A felicidade do homem antigo”, também de 1916 (cf. Benjamin,
1982, p. 159-162). Segundo Benjamin, o homem modemo sé pode se considersr como algo separado da naturezs, o que significa que esse homem ¢
fragmentado ou incompleto. O homem antigo, por sua vez, forma um todo com & natureza e vive em contacto direto com a forga e a forma do Cosmos. O
sentimento do homem modemo frente & natureza é de acanhamento, pequenez e fragilidsde, o que resulta na sua atitude de esconder-se do mundo: sua alma tolhe
os préprios sentimentos e tenta obter a felicidade através do controle racional das paixdes — a imagem apresentada por Benjamin, apoiado no Lenz de Biichner,
¢ a do doente que deseja apenas paz. O homem antigo diz “sim” ao mundo com inocéncia, mesmo durante o sofrimento, enquanto que o homem moderno sente-

se diminuido e esmagado pe[o mundo.
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negacdo do valor e da significagio de todas as coisas.
Benjamin nega que esse espetéculo seja uma tragédia:
o sofrimento do santo martirizado ¢ o préprio drama
barroco, que tem sua origem justamente na
administragéo de cicuta a Sécrates. A morte de
Sécrates apenas assemelha-se & morte trégica, pois é
uma condenagio punitiva decretada pelo velho direito;
porém, a luta silenciosa do heréi deu lugar ao diélogo
e & consciéncia: o agon entre o herdi e os deuses é
substitufdo por um esquemd racionalmente
preestabelecido que simula até a prépria disputa
filosdfica (cf. idem, ibidem, p. 136-138)°.
Benjamin aponta que a maior prova da diFerenga entre
a morte trégica e a de Sécrates ¢ o didlogo platdnico
que relata os Gltimos momentos antes da execucao da
sentenca: o Fédon trata da imortalidade. Mas ¢é a
morte do herdi e ndo a sua permanéncia que define a
conseqiiéncia mais importante da tragédia: a renovacio
dos significados de uma comunidade.

O siléncio diante da morte: a linguagem
do heréi tragico

O conflito entre o herdi trégico e os deuses é
considerado a esséncia da tragédia grega (cf. Benjamin,
1984, p. 129-133): ele tem, ao mesmo tempo,
um cardter inaugural e terminal. Inaugural porque é
uma agdo que enuncia novos contelidos para a vida
popular e terminal porque é uma expiagio devida
aos deuses, guardides do antigo direito. O novo

e

contetido ¢ dado pela prépria vida do herdi, isto ¢,
pelo processo de destruigéo do herdi: passa por cima
da vontade do individuo e interessa a uma
comunidade em transformacdo. Ao transformar uma
coletividade, o ato trdgico estd passando por cima
também do velho direito dos deuses. Portanto, para
Benjamin, a tragédid ¢ uma representacdo agonistica.
O Gg0n ndo estd presente apenas na competicdo entre
poetas, atores, coros, etc., nos espetdculos §ticos,
mas também, o que é mais importante, no préprio
desenrolar da tragédia na forma de uma corrida, embora
silenciosa, entre o herdi e os deuses'®. O siléncio é a
linguagem do heréi trégico: o siléncio do heréi coloca
em ddvida sua culpa. O sofrimento mudo transforma
a tragédia, inverte o julgamento: os deuses passam a
ser réus. Ao mesmo tempo que aparenta estar
cumprindo & determinagdo divina, o herdi recebe,
contra a vontade dos deuses, a honra dos semideuses.
Na tragédia, o homem, ao enfrentar a morte, d|go
que o imortal ndo conhece, percebe-se melhor que os
deuses — o que é hybris. Ao perceber essa
superioridade, perde o uso da palavra, condenando
a0 siléncio esse conhecimento. Entretanto, é justamente
esse siléncio que transmite d comunidade um novo
contetido. Apesar dos decretos divinos atingirem o
heréi, o que é destruido é apenas o individuo (o
Ego), pOis sua alma se salva e se reFugia, como um
novo contetido e através do siléncio, na coletividade

? Apesar de ciiticar Rosenzweig no que concerne & colocagio lado a lado do santo e do heréi trégico, Benjamin o teria acompanhado no que se refere ao cardter
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agonistico e silencioso da tragédia (que trataremos adiante), componente do “cardter essencialmente grego” desse tipo de obra (cf. Chaves, 1999, p. 114-
115). Em A estrels ds redencgo (1921), Rosenzweig, sob o impacto de sua experiéncia como combatente na Primeira Guerra Mundial, opée & razdo auténoma
e a seu mundo sistematizado & “existéncia pessosl do homem” (cf. idem, ibidem, p. 114-117). Apoiando-se em sus leitura da filosofia de Nietzsche, Rosenzweig
procura uma nova forma de pensamento que se oponha do “conceito de unidade do todo”. A estruturs conceitual racional, opde-se a prépria vida do homem.
O autor considera diferentes instancias humanas: a individualidade (Individualitt), surgida no nascimento biolégico; s personalidade (Persénlichkeit), constituida
na sociedsde, e o si-mesmo (Selbst), nascido na luta travada entre Eros e Tanatos. O si-mesmo é mascarado por Eros e ¢ revelado na morte. Se a morte aniquila
s individualidade, ¢ nela que ocorre o nascimento do si-mesmo, pois é na morte que ao homem se revela a singu|aridade e a inredutibilidade da existéncia (cf idem,
ibidem, p. 117-118). Essa descoberta se passa no homem consigo mesmo, isto ¢, na solidio. O homem absolutamente solitério (o si mesmo), que rompeu seus
lagos com a natureza e com & sociedade, ndo se submete a nenhuma ética extema, porque tem seu préprio ethos — é o homem meta-ético. Esse homem ¢é o heréi
da trdgéo'nd grega: ele mesmo fonte e origem de seu ethos. Sobre os pdrddoxos morte natural / nascimento de si-mesmo e outros gerados pe|o lsi‘éncio, cf. idem,
ibidem, p. 122. Sobre s presenga de Nietzsche nos textos de Rosenzweig e de Benjamin sobre o siléncio, cf. idem, ibidem, p. 119-124. E, portanto, nesse
contexto que deve ser entendids & concepgio benjaminiana da tragédia: & competicgo silencioss do agon. Sobre essa concepgdo, cf. a préxims nota.

"9 Em uma carts de 20 de janeiro de 1924 a Florens Christian Rang, Benjamin deixa claro que essa idéia |he foi apresentsda por um texto do préprio destinatério:

Agon e Teatro”. Segundo Rang, o ggon tem sus origem no sacrificio de morte e ¢ o julgamento do homem pelo deus e do deus pelo homem. O dislogo do teatro
ateniense-siracusiano é uma competicdo, ndo somente entre & acusagdo e a defesa, mas para escapar da morte: uma corrida para a morte, além de tribunal. O palco
funciona como uma pista de corrida. A coriids conclui-se com a imagem da morte nobre de quem jé a completou. A platéia reconhece o sacrificio, mas, a0 mesmo
tempo, decreta a vitdris do ser humano e do deus. (cf. Scholem e Adomo, 1994, p. 231-239).
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em transformagao’’. O silencio trégico, mais ainda
do que o pdthos trdgico, transformou-se em um
reservatério de experiéncias lingiifsticas que eram muito
vividas na literatura antiga.

Sécrates é um mértir e ndo um herdi: ele
voluntarismente, em nome da verdade, escapa de uma
punicdo menor para se sacrificar pela imortalidade: a morte
lhe ¢ estranha. A morte ¢ o que d§ sentido & vida do
heri: no momento em que expira, sua existéncia passa a
fazer sentido para a comunidade e todo o seu percurso é
visto como um caminho Gnico para & morte. O herdi ndo
usa nem a palavra, nem a légica, nem a razdo: usa a sua
prépria morte. Em termos nietzschianos, poderfamos dizer
que a vontade de verdade e a consciéncia incapacitam
o homem socrético a captar por vivéncia e intuicdo
(Anschduung) o oculto no siléndo da agdo herdica.

Dessa forma, podemos entender porque, na
primeira parte de “Sécrates”, Benjamin afirma que o
diélogo socrético ¢ utilizado para destruir o mito,
entendido aqui como forma de expressio da Grécia
Trégica. Sécrates é a vitima que a jovem filosofia sacrifica
aos deuses para se firmar e tomar o lugar do mito'?. O
ideal socrético, ao destruir a tragédia, torna-se estranho
as Musas™®, pois, ao explicar e explicitar tudo, o coro
(a mﬁsica) perde sua Fungéo Que era a de comunicar sem
explicitar o significado. Essa comunicagio é a mesma
Que ocorre através do siléncio na conversa, que na
€oNcep¢ao benjaminiana de linguagem se apresenta como
uma relagio erdtica.
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O erotismo da linguagem

O ponto focal do ensaio “Sécrates” é o
erotismo, centrado na conversa entre o que Benjamin
chama de “homem” e “mulher”. A conversa (a
linguagem em seu aspecto mais corriqueiro) ¢ capaz
de evocar, em seus si|éncios, o passado arcaico do
qual provém todo o sentido do que se diz'*. Esse
passado ndo ¢ a reminiscéncia de uma eidos, nem o
socrético saber antecipado - oculto e irénico - da
resposta e nem ¢ dpenas a histéria pessoal do
individuo. O que fazemos e pensamos é realizado
com nossos ancestrais: toda energia espiritual do
oresente alimenta-se do passado com o qual
inconscientemente se conecta. Essa conexao ¢ feita
pelo siléncio: o ouvinte, ao fazer siléncio para o
falante poder falar, dé sentido a0 que ¢ falado. No
entanto, o sentido ndo estd nas proprias palavras
emitidas, mas no passado coletivo e inconsciente que
é revivido pelo ouvinte através do que ouve. Esse
passado ndo estd numa linha continua com o presente,
mas esses dois formam, de acordo com a conversa,
uma unidade que, por ndo ser resultado de uma linha
causa|, permite a emergéncia de uma nova experiéndia.
Assim, o siléncio, da mesma forma que a morte do
heréi trdgico, renova as vivéncias de quem o

presencia’.

E essa dimensdo , segundo Benjamin, que faz com que a tragédia transcenda seu tempo. Loraux, de maneira semelhante, indica que a atualidade da tragédia se
mantém através do que, em contraste com os deuses, é caracterfstica humana: @ mortalidade. A morte ¢ o humano da tragédia, que extrapola o politico, a conjuntura
grega: nenhuma cidade pode proteger o mortal contra a fatalidade que nele habita. O homem, segundo Loraux, adquire experiéncia através da dor: o heréi aprende
quando ¢é tarde demais, porém o espectador tira proveito do sofimento trdgico. A tragédia dé a entender que, em seu excesso, em sua hybris, o herdi vale por
qualquer homem. (cf. Loraux, 1994, p. 27-31)

> O mito trdgico, para Nietzsche, fala através de similes, de representacoes, sobre o conhecimento dionisiaco: é a transposicao da sabedoria dionisiaca (a vida eterna
da totalidade ndo ¢ tocads pelo aniquilamento do individuo) para a linguagem das imagens. Ao sucumbir a0 socratismo estético e tedrico, a msica foi expulsa
da Tragédia juntamente com o mito trégico. Na nova tragédia ética, a misics ndo cria mitos, apenas reproduz a natureza, que jé é uma representacdo apolinea. O
mito, segundo Nietzsche, necessita ser sentido intuitivamente como exemplo Gnico da universalidade e ndo mediado por palavras e conceitos (cf. Nietzsche,
19992, p. 102-108 ¢ 140-143). O mito se opde do cotidiano e & narrativa histérica, ou seja, ndo se propde ser um discurso sobre o real ou verdadeiro. Ao
representar a[go universal, isto é a efemeridade das formas e, portanto, do homem, o mito dé swgnihcado & existéncia. Um signiFicado que, embora em sua forma
seja especifica para cada cultura, tem seu contetido universal e originado da fntima relacdo entre o apolineo e o dionisiaco: a sfirmacdo do fluxo etemo de movimento
e de que dele fazemos parte. Sobre o papel do mito nos escritos do jovem Nietzsche, of. Frezzatti, 2008, p. 276-279.

3 Nietzsche, em O nascimento da tragédia, afirma que Sécrates, ao destruir o coro, destréi a esséncia dionisiaca da tragédia. (cf. Nietzsche, 1999b, p. 89-91)
Sobre siléncio e erotismo, of. Muricy, 1999, p. 82-89.

" Por iS50, para Ben]amim, a hnguagem nao pocle ser reduzida & expressao verbal. A propriedac[e comunicativa do siléncio advém do modo pe\o qua‘ Benjdm\'n
pensa a linguagem. Esta é entendida como um esforco para totalizar a experiéncia maltipla do mundo e ¢ no siléncio das palavras faladas que ela ¢ transmitida
(cf. Muricy, 1999, p. 81-84). Ao contrério do didlogo socrético, o significado ndo esté nas palavras emitidas, mas no siléncio do ouvinte: no nao-falado
que ¢ gerado por elas. Nesse mesmo contexto, podemos entender porque Benjamin, no ensaio “Sécrates”, afirma que o amor socrético carece da capacidade
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de ser compartilhado. A experiéncia socrética ¢ unilateral.
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O siléncio tem caréter feminino e o emissor da
palavra, cardter masculino. Em uma carta a Herbert
Belmore de 23 de junho de 19713, Benjamin
esclarece o sentido que d§ a esses termos. Nessa carta,
o autor critica o uso das palavras “homem” e “mulher”
(utilizados também no ensaio “Sécrates”), pois ndo
quer dar a idéia de que elas se refiram a individuos

do sexo masculino e do sexo feminino.

“Suas férmulas simples para o homem [ Mann]
e para a mulher [ Frau] podem também ser verdadeiras:
espirito-natureza / natureza-espirito — embora eu
geralmente evite falar concretamente sobre esse assunto
e preFira falar em masculino [/\/]énn/ichen] e feminino
[ Weiblichen)] . Pois ambos estao muito interpenetrados
nos seres humanos [Menschen]! E assim vocé
entenderia que eu considero os tipos homem”
[(“Mann"]/ “mulher” [“Weib"] como algo primitivo
no pensamento de uma humanidade cults
[Ku/turmensch/veit]. Por que nds normalmente insistimos
em permanecer nessa divisdo (como principios
conceituais? certo!). Mas, se nos referimos a algo
concreto, entdo a atomizagao deve ir muito longe,
até ao interior do individuo mais particuldr [Einzelnste].
A Europa consiste de individuos (nos quais existe
tanto elementos masculinos [ Madnnliches] como
femininos [ Weibliches]) e nao de homens [ Ménnern)
e mulheres [ \)Ve/bern]'ﬂ (Carta de Benjamin a Herbert
Belmore, 23/06/1913)'¢

Benjamin preFeria utilizar os termos “masculino”
e “feminino” porque designariam melhor duas
po|dridades numa conversa: definem duas maneiras
opostas de relacionar-se com a linguagem, duas culturas
radicalmente opostas e antagdnicas. Essas maneiras

estdo presentes nos dois sexos'”.

Qual ¢, sfinal, a re|agao erdtica que se

estabelece entre as polaridades na conversa? O

'@ CF. Benjamin, 1995, p. 126 e Scholem e Adomo, 1994, p. 34.

e 4

erotismo é um recurso do falante (masculino) para
dominar & Fa|a, para dar sentido ao que Fd|a, sentido
que, entretanto, s6 serd dado pelo siléncio (feminino).
A sedugéo ¢ o artificio para capturar e controlar quem
ouve: nessa tentativa o falante pretende ouvir g si
préprio. E sé uma tentativa: enguanto fala ndo pode
ouvir a si préprio. Por iSO, Uma outra personagem, O
génio, é de natureza feminina: ambos sdo criadores.
Outras personagens dos textos benjaminianos
apresentam esse caréter criador (cf. Muricy, 1999,
p. 85-86): a prostituta e a lésbica desviam a
sexuslidade da procriacio para a criagio cultural;
por poderem ouvir o siléncio e, em consegiiéncia, a si
mesmas, podem gerar 0 novo na linguagem — todas
elas concebem no espfrito sem engravidar. Os homens,
para Benjamin, conversam como num embate e usam
as palavras como armas com as quais constroem um
mundo |c’>gico e racional. A Iinguagem da mu|ner, por
sua vez, ¢ a das pa]dvras ainda ndo aprisionadas no
sentido nem nas dbstragées da légica: é a linguagem
arcaica do passado, da infénciam, do siléncio, do
ndo-instrumental'®. A mulher, portanto, ¢ o receptéculo
do passado no qual o futuro da linguagem pode
germinar. E esse fruto que o homem pretende fecundar,
mas N30 consegue, Pois O passado ¢ o verdadeiro pai

da criagdo lingiifstica.

Esses elementos da “sexuslidade” da linguagem
estdo presentes no ensaio  Sbcrates . F por tentar
dominar as palavras através de um esquema racional
que Sécrates se constitui no centro erético dos
simpdsios platénicos. O seu desejo, instrumental
porque estéd a servico apenas de seus objetivos, é
desprovido de arte, pois tem apenas caréter masculino.
O crime de Sécrates é a hipertrofia da polaridade
masculina e a desconsideracao oela feminina. A sua
maiéutica ¢ a do falante que quer dominar as palavras

e |hes dar significado

g Benjdmm Justlhca a insisténcia dos termos “homem” e “mulher” devido &s necessidades draméticas da estrutura do ensaio: homem e mulher passam a ser personagens

(cf. Muricy, 1999, p. 85).

*® Benjamin utiliza infancis no sentido do perfodo em que as palavras sinda ndo estavam presas a um esquema légico-racional.
A fungéo da |inguagem, para Ben;amln, ndo é comunicar conteddo, mas & propria esséncia espiritual. A |ingudgem, kantidnamente, nio deve ser apenas um meio de agdo,

mas um fim em si mesmo (cf. Muricy, 1999, p. 89). Sobre esse assunto, cf. o enssio “Sobre & linguagem geral e sobre a linguagem humana” (Benjamin, 1967)
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Ao abordar o génio, Benjamin refere-se 3
técnica de pintura do alemdao Mathis Griinewald
(~1470-1528). Em O retdbulo de Isenheim
(Figura 1), percebemos que as personagens emergem
das trevas com luz prépria, pois ndo sdo iluminadas
por meio de uma fonte de luz externa. A luz prépria
simboliza uma sexualidade nao-terrena em oposicio
a um intercurso com o exterior (a fecundagdo pela luz
extema) O surgimento da luz ¢ o surgimento do
significado no siléncio. Aquele que se irradia como a
luz surgida da escuriddo mais sombria é o génio, a
assexualidade espiritua| OU @ Concepgcao cu|tura|, cuja
existéncia é assegurada pe|a po|aridade feminina. Em
uma sociedade s6 de homens, o génio ndo poderia
surgir, a luz ndo poderia irromper das trevas. Toda
relacio mais profunda entre homem e mulher funda-se
nessa criatividade auténtica do génio®. O amor mais
profundo, mais perfeito eroticamente seria aque|e entre
mulheres, mas como ndo hé emissio da palavra ele é
inteiramente “noturno” (ndo hd o que vibrar no

passado inconsciente).

A linguagem como forma de dominacao
e violéncia

O génio, para aqueles que seguem ideais como
0 socrdtico, nido é aque’e Qque emerge triunfalmente
da noite, mas aquele que se exprime flutuando na
luz. Para Sécrates, o génio O Retdbulo de lsenheim
¢ masculino. Em O banquete, Sécrates celebra o amor
entre o homem e o adolescente e o considera
responsdvel pelo espfrito criativo. O conceito
socrético da geracao espiritua\ éoda gravidez, o da
descarga de um desejo sexual. Ele destréi a idéia da
concepcio sem fecundacdo, sinal espiritual mais
profundo do feminino e do masculino. A maiéutica

(que em grego significa parto) ndo espera e nem revive
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a resposta, ou seja, nao respeita o silencio: ela é
violenta, iBnica, fingida, pois j4 sabe a resposta. O
herdi trégico, que ndo se justifica perante os deuses e
desperta nos outros, segundo Aristétdes, terror e
piedade, permanece ele préprio imével e rigido, ou
seja, em silencio. (cf. Benjamin, 1984, p. 138-
141). O mértir Sécrates, ao contrério, é loquaz:
adquire a palavra e mantém um grupo de discioulos.
Seu siléncio e ndo sua fala estd impregnada de ironia,
pOoIs no discurso j& se esconde um significado dado
pelo emissor. Na tragédia, um |dpSO se manifesta na
fala, aludindo inconscientemente & vida do heréi. O
siléncio irdnico do filésofo é consciente, premeditado,
racional. Nietzsche também mostra como hé essa
inversao em Sécrates (cf. Nietzsche, 19994, p. 85-
87): a expressao de seus instintos, ou seja, seu daimon,
surgia nos momentos em que sua inteligéncia falhava.
Portanto, enquanto nas pessoas criativas o instinto é a
forca afirmativa e a consciéncia ¢ critica, em Sécrates

o instinto é critico e a consciéncia, criadora.

Benjamin descreve o didlogo socrético quase
COmMo um estupro. As perguntas de Sécrates perseguem
e acossam as respostdas, nao hd o|e|icao|eza, nem
genislidade. Sécrates persegue a episteme com édio
e olesejo, tornando-a objetiva. Como resultado,
obtém-se uma mistura de conceitos: ndo se diferencia,
por exemplo, a fecundacio e o nascimento. Em Rug
de Mo dnica (1928), o filésofo aponta (. Weigel,
2000, p. 299). “Convencer ¢ infecundo”. O
discurso socrético ndo fecunda, ndo cria — ndo ¢ a
acdo do génio. A sexualidade socrética nao é
espiritual®’. Sécrates recebe seu veredicto de
Benjamin: seu discurso é inumano, violenta o Feminino,
exila o sagrado (cuja guardia ¢ a mulher) em nome de
um utilitarismo violento. Utilitarismo que também
atuard na relagdo entre o homem e a natureza, pois a
|inguagem ¢ também um dos instrumentos usados na

dominagdo da natureza. Benjamin considers

20 Sobre Eros e o génio nos escritos de juventude de Benjamin, cf. Weigel, 2000, p. 302-310.
21 Sobre 4 relagio que Benjamin faz entre sexualidade e espiritualidade, of. Weigel, 2000
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degradante qualouer uso da linguagem como meio de como fetiche (cf. Matos, 1998, p. 51-53): o profano
troca in:ersubjetiva de mFormagées ou de contetidos toma lugar do sagrado e ndo hé diFerenga entre as Coisas,
significativos quaisquer (cf. Muricy, 1999, p. 101), entre os homens e entre as coisas e os homens.

Figura 1. O retébulo de Isenheim ( 1515) de Mathis Griinewald

SCHNEIDER
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O ensaio de Walter Benjamin (Bilingiie)

Sokrates

Das hochst Barbarische in der Gestalt des
Sokrates ist, daB ?dieser unmusische Mensch die
erotische Mitte der Beziehungen des p‘atonischem
Kreises bildet. Wenn aber seine Liebe der a”gemeinen
Fahigkeit sich mitzuteilen: der Kunst entbehrt, wovon
bestreitet er ihr Wirken? Vom Willen. Sokrates bildet
den Eros zum Diener seiner Zwecke. Diese Frevel
reflektiert sich im Kastratentum seiner Person. Denn
darauf bezieht sich doch zuletzt der Abscheu der
/A\thener, ihr Empﬁnden, wenn auch subjektiv gemein,
ist historisch im Recht. Er vergiftet die Jugend, er
verfiihrt sie. Seine Liebe zu ihr ist nicht “Zweck” noch
reines Eidos, sondern Mittel. Das ist der /\/\agier, der
Maieutiker der die Geschlechter vertduscht, der
unschuldig Verurteilte, der aus lronie und zum Hohn
seiner Gegner stirbt. Seine lronie schopft aus dem
Grausen, aber dabei bleibt er doch noch der
UnterdrUd(te, /A\usgestoBene, der Verachtliche. Ein
wenig selost ein SpaBmacher. — Der sokratische Dia]og
will mit Beziehung auf den Mythos studiert sein. Was
hat Plato damit gevvo“t? Sokrates: das ist die Gestalt,
in der er den alten /\/\ythos annihiliert und rezipiert
hat. Sokrates: das ist das OpFer der Phi|osophie an
die Gétter des Mythos, die Menschenopfer fordern.
Mitten im furchterlichen Kampf sucht sich die junge
Phi|osophie in Plato zu behaupten”.

22 S a. Nietzsche: Die fréhliche Wissenschaft Ap%, 340.

Sécrates??

A maior caracteristica bérbara da figura de
Sécrates, esse ser humano néo—musica|, formou o centro
erético das relagdes dos cendculos platénicos. Se,
porém, seu amor carece da capacidade geral de ser
comparti”wado e da arte, a partir do que ele d4 forma
& sua atividade? Da vontade. Sécrates constitui Eros
servical de suas intencdes. Esse delito reflete-se ns
castracdo de sua pessoa. Depois disso recebeu, por fim,
a averso dos atenienses, cuja sensibihddde, se ainda
subjetiva e vulgar, estd historicamente correta. Ele
envenena a juventude, ele a seduz. Seu amor & ela ndo
¢ "finalidade” nem pura Eidos, mas sim um meio. Ele é
o mago, o maiéutico que confunde os sexos, o
condenado inocente, aquele que, para ironizar e
escamecer de seus adversérios, morre. Sua ironia flui do
horror, mas ele continua sempre como o reprimido, o
rejeitado, o desprezivel. Um pouco mesmo como
trocista. — O didlogo socrético quer ser estudado em
re|ag<§o ao mito. O que Platdo quis com isso? Sécrates:
esta é a Figura com a qua| ele aniqui’ou e recebeu os
antigos mitos. Sécrates: este é o sacrificio da filosofia
aos deuses dos mitos, o sacrificio humano exigido. Em
meio ao terrivel combate, a jovem filosofia busca, em

Platdo, se impor®®.

23 Tradugao: Wilson Antonio Frezzatti Jr. Nota do tradutor: Este ensaio foi conservado em um manuscrito de Gerhard Scholem datado do verdo de 1916, Em seu

livro sobre Benjamin, Scholem escreve: “Benjamin havia escrito algo sobre Sécrates, que me leu em voz alta e que mais tarde copiei. Nele sustentava a tese de que

Sécrates era ‘o argumento e o muro de Platdo contra o mito” (Cf. nota em Benjamin, 1982, p. 165)

2 Ct. A gaia ciéncia 8 340 (Nietzsche, 2001, p. 299-230)
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Griinewald hat die heiligen dadurch so groB
"?gemalt, daB ihre Glorie aus dem griinsten Schwarz
tauchte. Das Strshlende ist nur wahr, wo es sich im
Nichtlichen bricht, nur da ist es groB, ?nur da ist es
du50|rud<5|os, nur da ist es gesc|'1|e<:hts|os und doch
von (iberweltlichem Geschlechte. Der So Strahlende
ist der Genius, der Zeuge jeder wirklich geistigen
Sch‘opfung. Er bestétigt, er verbijrgt ihre
Geschlechtslosigkeit. In einer Gesellschaft aus
Ménnern ga'be es nicht den Genius,- er lebt durch
das Dasein des Weiblichen. Es ist wahr: das Dasein
des Weiblichen verbiirgt die Geschlechtslosigkeit des
Geistigen in der Welt. Wo ein Werk, eine Tat, ein

Gedanke ohne das Wissen um dieses Dasein entsteht,
da entsteht etwas Béses, Totes. Wo es aus diesem

Weiblichen selbst entsteht, da ist es flach und
schwach und durchbricht nicht die Nacht. Wo aber
dieses Wissen um das Weibliche in der Welt waltet,
wird was dem Genius eignet geboren. Jede tiefste
Beziehung zwischen Mann und Weib ruht auf dem
Grunde dieses wahren Schépferischen und steht unter
dem Genius. Denn es ist soweit falsch, zwischen
Mann und Weib die innerste Beruhrung als begehrende
Liebe zu deuten, daB unter allen Stufen jener Liebe
sogar die mannweibliche die tiefste, die herrlichste
und erotisch und mythisch hochst vo||eno|ete, ja fast
strahlende (wenn sie nicht so ganz néchtig ware) die
weib-weib-liche ist. Es ist noch das groBte Geheimnis,
wie das bloBe Dasein des Weibes die
Gesch|echts[osigl<eit des Geistigen verbUrgt. Die
Menschen haben es nicht I6sen kénnen. Noch immer
ist ihnen Genius nicht der Ausdruckslose, der aus der
Nacht bricht, sondern er ist ihnen ein Ausdriicklicher,
der im Licht schwingt.

Sokrates preist im Symposion die Liebe
zwischen Ménnern und JUnghngen und riihmt sie als
das Medium des schépferischen Geistes. Nach seiner
Lehre geht der Wissende mit dem Wissen schwanger,

und das Geistige kennt Sokrates tberhaupt nur als
Wissen und als Tugend. Der Geistige aber ist —
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Griinewald pintou os santos de modo tdo
grandioso, que sua gléria emerge do negro sombrio.
A resplandecéncia sé é verdadeira quando irompe
do noturno, apenas nesse caso ¢ grande, apenas nesse
Cas0 é sem expressdo, apends nesse caso ¢ assexuada
e ndo obstante de sexo ultra-mundano. Tal
resplandecéncia é o génio, a testemunha de qualquer
Criacao realmente espiritual. Ela confirma, garante sua
assexualidade. Em uma sociedade de homens nao hé
o génio: ele vive por meio da existéncia do feminino.
E verdade: a existéncia do feminino garante a
assexualidade do espiritua| no mundo. Quando uma
obra, uma agdo, um pensamento sem conhecimento
dessa existéncia nasce, daf nasce qualquer coisa de
mau, de morto. Quando nasce algo desse feminino
mesmo, ele é pouco profundo e fraco e ndo rompe a
noite. Mas quando esse conhecimento do feminino
reina no mundo, ¢ dado § luz o que se presta o
génio. loda re!agéo mais proFunda entre homem e
mulher repousa sobre & base desses verdadeiros
criadores e permanece sob o génio. Por isso é tao
errado interpretar o mais intenso contato entre homem
e mulher como desejo, pois entre todos os graus desse
amor, incluido o entre homem e mu|her, o mais
profundo, O mais esp|éndido, € o mais perfeito erdtica
e miticamente, quase radiante (se ele ndo fosse tao
totalmente noturno), é o amor entre mulheres. Este
ainda é o maior mistério, como a mera existéncia das
mulheres garante a assexualidade do espiritual. Os
homens ndo puderam resolvé-lo. Seu génio ainda ndo
¢ O sem expressao, O gue irompe da noite, mas sim

aquele que ¢ expressdo, que ciranda na luz.

Sécrates ena|tece, em O bdnquete, O amor
entre homens e rapazes e elogia-o como a via dos
esplritos criativos. Segundo sua doutrina, o sabedor
estd grévido de sabedoria, e Sécrates, em geral, s6

conhece o espiritual como sabedoria e como virtude.
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vielleicht nicht der Zeugende — sicherlich aber der
ohne schwanger zu werden empfingt. Wie fir das
Weib unbefleckte Empféngnis die Uberschwenghche
|dee von Reinheit ist, so ist Empfangnis ohne
SchwangerschaFt am tiefsten das Geisteszeichen des
mannlichen Genius. Es ist an seinem Teile ein Strahlen.
Das vernichtet Sokrates. Das Geistige des Sokrates
war ein durch und durch Geschlechtliches. Sein Begriff
von geistiger EmpFéngnis ist: Schwangerschaft, sein
Begiiff von geistiger Zeugung: Entladung der Begierde.
Das verrét die sokratische /\/\ethode, die eine ganz
andere ist als die platonische. Die sokratische ist nicht
die heilige Frage, die auf Antwort wartet und deren
Resonanz erneut in der Antwort wieder auHebt, sie
hat nicht wie die reine erotische oder wissenschaftliche
Frage den Methodos der Antwort inne, sondern
gewaltsam, ja Frech, ein bloBes Mittel zur Erzvvingung
der Rede verstellt sie sich, ironisiert sie — denn d||zugenau
weiB sie schon die Antwort. Die sokratische Frage
bedringt die Antwort von auBen, sie stellt sie wie
die Hunde einen edlen Hirsch. Die sokratische Frage
ist nicht zart und so sehr schopferisch als empfangend,
nicht geniushaft. Sie ist gleich der sokratischen lronie,
die in ihr steckt — man gestatte ein furchtbares Bild fur
eine furchtbare Sache — eine Erektion des Wissen. Durch
HaB ?und Begierde verfolgt er das Eidos und sucht
es objektiv zu machen, weil die Schau ihm versast ist.
(und sollte p|atonische Liebe heiBen: unsokratische
Liebe?) Dieser furchtbaren Herrschaft sexueller
Anschauugen im Geistigen entspricht — eben als Folge
davon — die unreine Vermischung dieser Begriffe im
Natiirlichen. Same und Frucht, Zeugung und Geburt
nennt seine sympotische Rede in démonischer
Ununterschiedenheit, und stellt im Redner selbst die
furchterliche Mischung vor: Kastrat und Faun. In
Wahrheit, ein Nicht-Menschlicher ist Sokrates, und
unmenschhch, wie einer, der von menschlichen Dingen
keine /‘\hnung hat, geht seine Rede Uber den Eros.
Denn so steht Sokrates und sein Eros in der Stufenfolge
der Erotik: die wieb-weibliche, die mann-mannliche,
die mann~weib|iclwe, Gespenst, Dsmon, Genius. Es

ist ihm ironisches Recht geschehen mit Xanthippe.
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O espiritual é — talvez ndo o gerado — certamente,
porém, o que foi concebido sem gravidez. Assim como
para & mulher a concepcio imaculada ¢ a idéia
exaltada de pureza, a concepgdo sem gravidez ¢ o
mais profundo sinal espiritua( do génio masculino. Esse
é, em suas partes, uma resplandecéncia. Sécrates o
aniquilou. O espiritual de Sécrates era completamente
sexual. Sua idéia de concepgdo espiritual é: gravidez;
sua idéia de geracao espiritual: descarga do desejo.
O método socrético deixa ver essa idéia, ele é
inteiramente diverso do p'dténico. A pergunta
socrética ndo ¢ a pergunta santa, a que espera a
resposta e Cuja ressonancia se renova na resposta
revivida; ela ndo pOossui, CoOmo a pergunta erética pura
ou cientffica pura, o método da resposta, mas sim um
mero meio, vio’ento, até mesmo inso]ente, para Forgar
o discurso a ser dissimulado, irdnico — porque ela j§
sabe por demais exatamente a resposta. A pergunta
socrética acossa, de fora, a resposta; ela coloca-se
como cdes sobre um nobre cervo. A pergunta socrética
ndo ¢é delicada e nem tanto criadora quanto receptora,
ndo ¢ genislidade. Ela ¢ idéntica & ironia socrética,
ela fixa-se — que seja permitido uma imagem terrfvel
para uma coisa terrfvel — como uma erecao do
conhecimento. Por meio de édio e de clesejo, ele
persegue a Eidos e procura torng-la objetiva, porque
a visdo lhe faltou. (E deveria o amor p|at6nico
significar: amor ndo-socrdtico?) Esse terrivel dominio
da intuicao sexual no espiritua| corresponde —
precisamente como conseqiiéncia disso - & uma impura
mistura dessas idéias em naturalidade. Seu discurso
convival nomeia, em demonfaca indiferenciacdo,
semente e fruto, geracdo e nascimento, e coloca no
préprio orador a terrfvel mistura de: castrado e fauno.
Sécrates ¢, na verdade, ndo-humano, como tal tem
suspeita das coisas humanas, e inumanamente seu
discurso atravessa Eros. Assim estd Sécrates e seu Eros
na escala do erotismo: o entre mu”weres, O entre
homens, o entre homem e mulher, espectro, deménio,

génio. Foi-lhe ironicamente bem merecido Xantipa.
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Tecnociéncia, Biotecnologia e Bioética

Technoscience, Biotechnology and Bioethics

Antonio José Romera VALVERDE
(PUCSP - Fundagio Getilio Vargas)

Primeiro, esse saber (dds ciéncias naturais) ‘neutralizou’ a natureza sob o aspecto do
va|or; em seguidd foi a vez do homem. /\gora trememos na nudez de um niilismo no
qua| o maior dos poderes se une ao maior dos Vazios; @ maior das capacidades, 3o

menor dos saberes sobre para que utilizar tal capacidade.’

Resumo

O artigo especula acerca dos nexos entre tecnociéncia, biotecnologia, Etica e Bioética. Discute, seletivamente, a produgéo de
« - n SR . . . . A N s . . . .
novidades” no campo da tecnociéncia, em especial no campo da biologia, para contrapd-las as inevitéveis aporias bioéticas, suscitadas

em nossos dias.

Palavras chave: Tecnociéncia, Biotecnologia, Bioética, Etica, Francis Bacon, Hans Jonas.

Abstract

The article speculates about the nexus between Techno-Science, Biotechnology, Ethics and Bioethics. It argues, selectively, the production
of “novelties” in the field of Techno-Science, especially in the field of Biology, in order to oppose them to the inevitable Bioethics aporias,
given rise to nowaddys.

Key-words: Techno—Science; Biotechno[ogy,- Bioethics; Eth]cs; Francis Bacon; Hans Jonas.

Idéias inovedoras lancadas & messe do obstéculos vindos das mais diversas instituicdes,

progresso do espfiito humano, amitide, enfrentaram calcados em opinides assentadas sobre um passado

1 JONAS, Hans. O Principio Responsabilidade. Enssio de uma Etica para & civilizagdo tecnolégica. Tradugio Marijane Lisbos e Luiz Barros Montez. Rio de
Janeiro: Contraponto/ Ed. PUC-Rio, 2006, p. 65
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em crise e decomposigéo. De modo gerd|, 0s
moralismos de matizes distintos tém sido os celeiros
depositérios de reacdes contrérias aos avangos do
conhecimento e dos progressos da ciéncia, estribados
em axiomas pouco alvissareiros, sem adentrarem os
méritos da pesquisa cientffica. E ndo muito por acaso,
as idéias, que em sua origem foram rejeitadas e
perseguidas, vingaram e passaram a dar o tom poh’tico
cultural para a sociedade na posteridade. Os exemp|os
multiplicam-se desde o final do Medievo aos dias

que correm. Initil reproduzi-los.

Na aurora da ldade Modema, parte da
pintura de Hyeronymus Bosch (1450-1516), bela
e intrigante, de tom satfrico e moralizante, expressa o
medo frente & possibilidades da ciéncia-magia na
viragem do final século XV, ginda sem método e rigor
na pesquisa, como os séculos vindouros conheceram.
Os desenredos dos retébulos Tentdgéo de Santo
Antgo, O carro de feno e Delicias do Parafso, mostram
seres que @ concepgao medieval de natureza, sagrada,
n3o permitia expressar, mas que foram facultadas &
imaginacdo poética, pictdrica, onfrica e alquimica.
A propésito Dante, poeta da crise da cultura
medieval, no limiar do século XIV, escreveu: “a
natureza ¢ a arte de Deus”. Um fndice do cardter
iretorquivel da concepcdo de natureza sagrada.
Aqueles retédbulos sdo povoados de seres
fantasmagdricos e monstruosos: homens com cabega,
tronco e membros, dparentemente humanos, contudo
encapsu|ados por uma casca de tartaruga; peixes
voadores; érvore dragdo e burros de carga com lombo
transformado em espécie de carroceria pronta para
acondicionar objetos. As figuras de Bosch aludem ao
imagindrio popu|dr acerca do paraiso judaico—cristéo,
da concupiscéncia, do juizo final e do inFerno,
balizados por um medo desproporcional & ciéncia

da época.

FHrtigo v

O suposto medo da incipiente ciéncia em
movimento entre o final do século XV e comego do
X\/|, retratado por Bosch, contava a possibilidade
da natureza, como saida das mdos do Criador ou
daquilo que sobrou do Parafso, sofrer dlteragées, que
conduziriam a uma mistura dos reinos animal, vegetal
e mineral. A temida mistura infernal, em que tudo ¢
indistinto, a idéia de que tudo estd em tudo,
prenunciada pela filosofia naturalista grega. Qu por
outra via, como “o mundo das misturas ndo seria o de
uma profundidade negra em que tudo é permitido?”?
De certa forma, um século depois, Francis Bacon, le)
classificar a histéria natural, incluird a teratologia, o
estudo de monstros, quigé para espantar o medo
expresso nas pinturas de Bosch. A propésito escreveu:
“No trabalho da natureza o homem nao pode mais
Que unir e apartar corpos. O restante reliza-o a propria
natureza, em si mesma. > A aFirmagéo ¢ passt’vel de
davida frente &s pretensdes e as realizacdes da

tecnociéncia contemporanea.

Como se caracteriza & tecnociéncia?
Diferentemente das questdes de fronteira em que os
cientistas debrugam—se sobre os fundamentos da
ciéncia, como no caso da fisica tedrica e da
cosmologia, & tecnociéncia interessa a aplicabilidade
tecnolégica de resultados da pesquisa cientffica. E
um dos efeitos mais prosaicos e perturbddores ¢ a
tecnicidade da vida, como se o velho mecanicismo
cartesiano redivivo fomecesse, novamente, as matrizes
e as diretrizes do fazer ciéncia e de sua
operacionalidade. Por certo, um filésofo criador do
método cientifico projetou também o que viria & ser a

tecnociéncia.

Francis Bacon (1561-1626), inspirador do
enciclopedismo, mobilizou toda sua atividade de
filésofo para o progresso do conhecimento cientifico

moderno, desde que fundado na “inducao

? DELEUZE, G. Légics do Sentido. Tradugio Luiz Roberto Salinas Fortes. Sso Paulo: Perspective/Edusp, 1974, p. 134.
* BACON, Francis. Novum Organum ou verdadeiras indlicagbes acerca ds interpretagio da natureza. 2° edigio. Tradugdo de José Aluysio Reis de Andrade. Sao

Paulo: Abril Culturel, 1979, p. 13 (Colegéo "Os Pensadores”)
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verdadeira”*, e tomando em conta a premissa de que
a "natureza supera em muito, em complexidade, os
sentidos e o inte|ecto"5, e a0 final da vida deixou
inacabada a utopia Nova At/ﬁnt/o’d, como parte da
obra Sylva Sylvarum, sive Hist. Naturalis et Novus
Atlas. Na utopia, que ganhou vida prépria
independente da obra maior, ficaram pautados itens
a serem desenvolvidos, nos quais os limites
exacetbados do “reino do homem™®, dominio do
homem sobre a natureza, s3o relacionados e parecem
fornecer pistas para o desenvolvimento ulterior da
ciéncia e uma das vertentes atuais, a tecnociéncia.
Para além do desejo “de voar como os péssaros e
andar sob as dguas como os peixes”, como utopia da
ciéncia, eis alguns itens esbocados e ndo desenvolvidos
por Francis Bacon:

"Pro]ongar a vida.

Restituir a juventude.

Retardar o envelhecimento.

Curar as doencas consideradas incuréveis.

Diminuir a dor.

Purgantes menos repugnantes.

Aumentar a forca e a atividade.

Aumentar capacidade de suportar a tortura
ou a dor.

Transformar 4 constituicdo (metabolismo).

Transformar a estatura.

Transformar os tracos.

Aumentar e elevar o cerebral.

Metamorfose de um corpo em outro.

Fabricar novas espécies.

Transp|antar uma espécie em outra.

Instrumentos de destruigéo, como os de guerra

€ venenos.

4
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Tornar os espfiitos alegres e colocs-los em boa
disposicio.

Poder de Imaginacao sobre o corpo, ou sobre
O COorpo de outrem.

Acelerar o tempo, no que diz respeito &s
maturacoes.

Acelerar o tempo, no que diz respeito as
clarificaces.

Acelerar a putrefaco.

Acelerar o cozimento.

Acelerar a germinagdo.

dericar, para a terrq, adubos ricos.

Forgas da atmosfera e nascimento das
tempestades.

Transformar substancias cidas e aquosas em
substancias gordurosas e untuosas.

Produzir alimentos novos a partir de substancias
que stualmente ndo sdo utilizadas.

Fabricar novos tipos de fios pdra o vestudrio; e
novos materiais, além do pdpel, do violro/ etc.

Predictes naturais.

llusdes dos sentidos.

Maiores prazeres para os sentidos.

Miinersis artificiais e cimentos.

O esbogo para cumprimento futuro pelo
desenvolvimento programatico da ciéncia modernd,
a tangenciar as aptidées da tecnociéncia, cumpriu-se,
progressivamente, sob a orientagdo do projeto
baconiano. Contudo, Bacon j§ havia escrito, em
Novum Organum: “...ndo tém faltado espfritos
presumidos e fantasiosos & cumularem, em parte por
credu|idade, em parte por impostura, o género humano

de processos tais como: pro|ongamento da vida,

Em alusdo & “inducdo vulgar”, referida a Roger Bacon e & “inducdo verdadeira”, Francis Bacon escreveu: “S6 hé e s6 pode haver duas vias (razdes) para a investigagdo
S 3 S 3aG

e para a descoberta da verdade. Uma, que consiste no saltar-se das sensacoes e das coisas particulares aos axiomas mais gerais e, a seguir, descobrirem-se os axiomas

intermedidrios a partir desses principios e de sua inamovivel verdade. Esta ¢ a que ora se segue. A outra, que recolhe os exiomas dos dados dos sentidos e

particulares, ascendendo continua e gradualmente até alcangar, em dltimo lugar, os principios de méxima generelidade. Este ¢ o verdadeiro caminho, porém ainda

nao instaurado” BACON, Francis. Idem, p. 16.
BACON, Francis. lbidem, p. 14.

‘O homem, ministro e intérprete da natureza, fsz e entende tanto quanto constata, pe|a observagéo dos fatos (fenémenos) ou pelo trabalho da mente, sobre a
ordem da natureza: ndo ssbe nem pode mais.” BACON, Francis. /bidem, p. 13

7 OLIVEIRA, Berardo Jefferson de. Francis Bacon e a fundsmentacdo da ciéncia como tecnologia. Belo Horizonte: UFMG, 2002, p. 216.
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retardamento da ve|hice, eliminagéo da dor, reparagao
de defeitos ﬁ’sicos, encantamento dos sentidos,
suspensdo e excitagdo dos sentimentos, iluminagdo e
exaltaggo das faculdades intelectuais, transmutagao
das sustdncias, aumento e multiplicagio dos
movimentos, compressdo e rarefagio do ar, desvio e
Promogao das influéncias dos astros, adivinhdgées do
futuro, reprodugao do passado, revelagdo do oculto,
e alarde e promessa de muitas outras maravilhas
semelhantes.”® A critica dos “espfritos presumidos e
fantasiosos”, a proposta inconclusa ao final da Nova
Atlantida. Porém, Bacon, num rasgo ético-religioso,
escreveu no mesmo aforismo:  “Que os homens
considerem quais sdo os verdadeiros fins do
conhecimento e que ndo o procurem nem pelo prazer
da mente, nem pelo contentamento, pe]a conquista
de superioridade em face de outros, por proveito,
Fama, poder ou qualquer outra dessas coisas inferiores,
mas para beneficio e uso da vida e que o sperfeicoem

e dirjam com caridade.”

Do ponto de vista do conhecimento, a
humanidade tem sido conduzida - desde o século
XVII - pelos ditames da ciéncia voltada para a
descoberta das leis intrinsecas da natureza e de suas
derivagées para a técnica, em operation. Em outras
palavras, a ciéncia cria modelos ideais a partir da
pesquisa dos fendmenos naturais e a tecnologia opera
a reducdo das descobertas em aplicagdes “préticas”.
Os movimentos de pdassagem tém ba|izado,
genericamente, o progresso cientffico e técnico da
humanidade, tomados como suportes fundamentais
do desenvolvimento do modo de producso capitalista
e do progresso do conhecimento. Se o
desenvolvimento material se deu ao caso, sobretudo
em paises industriais e pds-industriais avancados, resta
saber se o custo social e o desgaste para a
biodiversidade desse desenvolvimento tém sido bons

e -

para a humanidade como um todo. Por certo, a
resposta é negativa. A humanidade ndo tem
progredido no mesmo ritmo do ponto de vista ético.
De par com o desenvolvimento da ciéncia e da
tecnologia, a razdo instrumental voltada para a
execucdo de tarefas desprovidas de consciéncia e
questionamentos éticos, como faculdade cega e servi|,
deve ser subordinada & capacidade humana de
interrogar eticamente pe|os fins desses (des)caminhos.
Tal subordinagio cabe a Bioética.

Se num primeiro momento da ldade Moderns,
a técnica foi tomada como parte importante das forgas
produtivas, ¢ necessario compreender sea tecno|ogia
contempordnea aliena ou libera o cidaddo para
atividades elevadas como amizade, amor, écio
especu|ativo e questionamento da ordem poh’tico-
social, pois é praticamente impossivel acompanhar os
saltos da tecnociéncia. Se em gera| esquecemos
informagées sem importancia, em contrapartida, a
chamada “meméria inteligente” parece ndo esquecer
o conhecimento deveras significativo. Neste ponto,
cabe aos filésofos e educadores repensarem os
contetidos e os métodos para a formagdo de homens
superiores do ponto de vista moral. E, sobremaneira,
pensar como prescindir das técnicas de obsolescéncia
forgdda a produzir desperc]fcio e lixo téxico, em
volume considerdvel para as escalas humana e natural.
Faz-se mister, atentar de modo critico para as
ortodoxias, os dogmatismos e as inculcacdes
mercadolégicas sedutoras advindas do espectro da

tecnociéncia.

Paradoxalmente, & heranca cientffico-cultural
¢ patriménio de todos e segue por ser o que de mais
pontual e inflexivel o direito dos povos erigiu,
juntamente com os direitos humanos. Resta saber, se
todos desejam do mesmo modo o actimulo de
aquisigdes cientfficas da humanidade. E em que

& "Aforismo LXXXVII". In BACON, F. Novum Organum ou Verdadeira Indicacses acercs ds Interpretagio da Natureza. 2° edigio. Tradugio José Aluysio Reis
de Andiade. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979, p. 55. (Colegio “Os Pensadores”).

° ldem, p. 55.
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medida hé interesse politico-antropolégico na selecdo
dessa heranga. Como a cultura ¢ extremamente
dinémica, comp|e><a e diversificada, pode nao ser
correto assimilar em bloco todo passivo cultural sem
adulterar contetidos e macular interesses legitimos. Kant
propusera trés perguntds chaves ©ara o encaminhamento
do progresso intelectual e a compreensdo humana de
um ponto de vista subjetivo: que posso saber? que
devo fazer? o que me é permit/'do esperdr? Se
dtu@|izao|as, segundo Hans Jonas, as perguntas devem
ser reformuladas: que devo ignorar? que devo me
abster de fazer? do que devo ter medo? Sao questoes
que devem ser respondidas no momento de escolhas
no bat da heranga cultural, e, para o caso da Bioética,

saber o que selecionar do arcabouco da tecnociéncia.

Hans Jonas refez os termos do imperativo
categdrico kantiano para 0 Nosso tempo, sob variadas
formas de expressdo. A propdsito escreveu:  Um
imperativo adequado ao novo tipo de agir humano e
voltado pdra 0 novo tipo de sujeito atuante deveria
ser mais ou menos assim: Aja de modo g que os efeitos
da tus a¢do sejam compadtiveis com a permanéncia
de uma auténtica vida humana sobre a lerra '/ ou,
expresso negativamente: Aja de modo a que os efeitos
da tua d¢do ndo sejam destrutivos para @ poss/bi/io/do’e
futura de uma tal vida'; ou, 5/'mp/esmente: Nao ,OOI’)/’ld
em perigo as cond/'gées necessarias [pdara a conservagao
indefinida da humanidade sobre a Terra‘; ou, em um
uso novamente positivo: Inclua na tus escolha presente
a futurs /ntegr/ddo’e do homem como um dos objetos
do teu querer. ™19 Essa altura ética precisa ser aprendida
e ensinada. /\Fina|/ ninguém nasce bom, mas deve

progredir moralmente.

E possivel submeter a produgéo da
tecnociéncia a Etica, e, em particular, & Bioética? Eis
o desafio. A tecnociéncia per se ndo retine condicdes
e disponibihdade para produzir uma ética que
interrogue os fins de sua prépria produgéo. E o

momento de declarar a autonomia da Bioética em

19 JONAS, Hans. Op. Cit., pp. 47-48
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relagio a seu objeto mais imediato, a tecnociéncia.
Talvez o primeiro passo seja separar a Bioética das
motivacdes de outras naturezas. Ha falsas polémicas
em torno da operdcionahdade da tecnociéncia. No
caso da transgenia de sementes, qual é o problema,
qual é a divida? Que concepgio de natureza
encontra-se em curso? Ou ainda hé o medo latente
de que a natureza descontrole as préprias
potencialidades e ritmos? O que ests,
verdadeiramente, em questdo? Ora, é impossivel negar
que hé um processo histérico-cientifico em andamento
desde s filosofia natural dos modernos até a produgdo
de mercadorias pré—objetivadas de par com a

tecnociéncia desembaragada de contetido ético.

As aporias da tecnociéncia para a Bioética
tém sido: eutandsia, transgenia, clonagem animal e
humana, criogenia, mapeamento do genoma humano,
células-tronco, direito dos animais, guerra
bacteriolégica. |déias e préticas, que por serem
inovadoras, vingardo. Porém, ndo é nada alentador
saber/ Que numa guerra com armamento bacterio(égico,
¢ possivel atingir-se somente o fildo genético do
SUPOSto INiMigo. E menos alentador ainda saber que

todos os homens serdo dtlngidos.

Frente a tecnociéncia, haverd a possibilidade
da afirmacdo de um ethos universalizante, & partir da
bioética, num tempo em que oS valores universais
encontram-se, aparentemente, desaparecidos? O
problema da intelecgéo da Bioética deve firmar-se e
impor-se, em considerdgéo aos avangos sucessivos da
biociéncia e da biotecnologia. Os pesquisadores da
Bioética devem questionar e orientar a divulgacio,
feita pelos meios de comunicagdo de massa, de
descobertas tecnocientificas que podem redundar em
melhor satide para a humanidade. Porém, a divu|gagéo
tem-se dado ao caso de modo mais ou menos
irresponsével. No universo do entretenimento, em

novelas, como O Clone, exibida pela TV Globo,

os temas da inseminacio artificial e da clonagem tém

Reflexao, Campinas, 34 (96), p. 117-125, jul./dez., 2009 —

TECNOCIENCIA, BIOTECNOLOGIA E BIOETICA



| 122 |

AJR. VALVERDE

sido abordados de maneira vulgdrizada, ideslizada e
equivocada. Alguém poderd dizer que se trata de
um sucedaneo do folhetim do século XIX, que ndo
deve ser levado a sério. Se as novelas rebaixam o
nivel da discussdo e o bdndhzam/ a|guns filmes o elevam
do ponto de vista cientffico e ético. E o caso do
filme Gattaca — A Experiéncia Genética, de 1997,
dirigido por Andrew Niccol, trama que beira a
perseguicio policial, porém pertence ao género da
utopia negativa, pelo vislumbre de uma sociedade
futura pior que a atual. Tal sociedade divide os homens
em “vélidos”, os filhos da perfeicio laboratorial
cientffica, e em “invélidos”, os filhos do acaso divino
via natureza deixada a si mesma. Nao resta alternativa
3o protagonista Vincent Freeman, sendo transformar-
se em pirata genético, de modo a saltar da condigéo
social de “alma morta“, paria invélido, & situacao de

% 5 [T » s =
um sujeito “vélido”, com todos os riscos da operaco.

Sob a mesma perspectiva de género, no filme
Minority /Qe,oort, de Steven Spidberg, langado em
92002, uma divisdo policial pré-crimes é composta
de precogs (paranormais), que trabalha de modo a
prevenir delitos de vérias ordens e neutralizar o eventual
criminoso para sempre, que encapsulado, sob o efeito
de Ietérgicos/ deixa a cena social em estado de coma
permanente. Os precogs tém uma visdo do nome da
vitima numa esfera e, do criminoso, em outra. Assim,
torna-se mais expeditd sua missdo. Até o momento
em que o detetive John Anderton, protagonizado
por Tom Cruise, antevé que ele mesmo cometeria um

crime.

Reportagens sucedem-se, em que bebés tém o
sangue do corddo umbilical recolhido e armazenado
de modo adequado, pois contém células-tronco, que
revolucionariam o tratamento de doengas, para o
momento, incurdveis: diabetes, cancer, mal de Parkinson
e de Alzheimer, dentre outras mais corriqueiras. A

SO —

prevencdo liquida o medo das doencas e da morte.
Faltaria a tecnociéncia resolver o desconforto das
perfidias, traicdes, desamores, depressdes.”’ Dado o
descompasso, hé quem sugira: mais p|atonismo € menos
Huoxetina, ou outros estimuladores de serotonina.
Quuais as contribuicdes da tecnociéncia para o combate
ao tédio contempordneo, & loucura e & depressao?
Andréides, replicantes e utopias negativas ndo sao
boas respostas para a altura de civilidade alcangada.
Em verdade, entra-se num dos circulos do inferno
contempordneo: psiquiatra, psicotrépico, psicanalista,
hospital dia, acompanhante terapéutico, em que a
suposta normalidade” ¢ conseguida, fracamente, com
medicamentos. Um ciclo mercadolégico totalitério e
infindével, sob a banalizacio da psicandlise e a
reducdo da autonomia pessoal. Assim, ndo hd mais
sujeitos timidos ou tristes. Sob a hegemonia da
sociedade do espetéculo debordiand, o reino da
reducio de tudo & mercadoria, & imagem e ao
consumismo, sobrevive-se, segundo Marcuse, no

embalo da “euforia na infelicidade”.

Por que tanto interesse de parte da
biotecnologia em Corrigir 0 Corpo e acelerar a evo’ugéo
natural? Quais os fins da biotecnologia? Acaso seria
uma nova concepcao de felicidade? Desde Descartes,
30 imaginar o Corpo humano como uma maquina
perfeita se funcionasse bem, e La Mettrie ao radicalizar
a idéia desde a concepcao de “homem-méquina”,'®
sugeriu-se ser possfve| corrigir @ natureza humana pelo
viés de ajustes mecdnicos finos ou grosseiros. No
romance Madame Bovary, de Gustave Flaubert, o
personagem Charles Bovary, médico papalvo, marido
de Emma/ faz uma cirurgia, sob a concepgdo mecanica
de corpo humano, num rapaz com um defeito
congénito na perna, na va esperanca de que a
intervencgo cirlrgica, calculada sobre hipéteses pouco

confidveis, pudesse aliviar o que a natureza por si ndo

" A propésito, conferir KEHL, M. Rita. “Depressio e imagem do novo mundo”. In NOAVES, A. (Org.). Mutacées. Enssios sobre as novas configuragées do

mundo. Rio de Janeiro: Agi/SESCSP, 2008, pp. 295-320.

12 Conferir ROUANET, S. P. “O Homem-Méquina Hoje". In NOVAES, A. (Org.). O Homem Méquins: a ciéncia manipuls o corpo. Sao Paulo: Cia. das

Letras, 2003, pp. 37/64.
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aliviaria jamais. /A\|ém, de ndo "conserté-'o", o
paciente sofre de comp|icagc'>es pds-cirurgia, e, 0 que
jé ndo era bom, ficou pior. Ora, quantas diFerengas
técnicas e seme|hangas de concepgao encontram-se
em curso no modus operandi de Charles Bovary e
dos atuais cirurgides — sem perder de vista o principio
que concebe o homem como mdquina, passivel de
arranjos, acomodagées, precipitacoes daquilo que 4
natureza, por hipdtese, ndo alteraria no curto perfodo
de uma existéncia? E a P4aixao de Emma Bovary seria
diagnosticada e harmonizada com algum psicotrépico
de ocasido.

No periodo neolitico, segundo Lévi-Strauss,
a humdniddde, na figura de nossos mais antigos
ancestrais, ndo fez sendo interrogar e pesquisar a
natureza, através dos sentidos'® e de um conseglente
tipo de entendimento. Em primeiro lugar, por interesses
estéticos e de mero conhecimento, e, somente apds,
para uti|izag§o prética dos vegetais, dos animais e
dos minerais. Naquele perfodo, inventou-se a
ceramica, a tecelagem, ocrueo cozido, o) bronze, e,
grandiossmente, a humanidade “domesticou” a
natureza através de enxertos e cruzamentos. Em outras
pa|avras, Frutas, legumes e grdos, originais, foram
adaptddos ao pa|adar humano e os animais,
domesticados. No perfodo neolitico principia a
prética do reino do homem sobre o da natureza, de
Assim,

descontado o anacronismo, pode-se afirmar que a

modo a “humanizé-|a» dos seus SdbOFQS.

humanidade j& praticava, desde aquela épocd, uma
forma de transgenis, ainda que natural. £, de certa
forma, a Antiglidade recebeu tudo pronto e pdde
inventar conhecimentos tidos e havidos como “indteis”:
Matemética, Filosofia, jogos e entretenimentos, ao
menos sob dlguns aspectos para Avistételes. Porém,
sem a biotecnologia a sustentar a produgéo massiva
de dlimentos, asseguram os cientistas, a fome crescente
do mundo seria bem maior.

* ok ok ok ok ok ok ok ok kX

| 123 |

Um problema para a Bioética, de
conseqiiéncias morais e juridicas de dificil solugdo, ¢
o da escolha de doador de sémen para inseminagao
artificial. Em Sao Paulo, correu, nos circuitos em que
se discute ética e declinacdes morais, o fato de um
médico especialista em inseminacdo artificial, nada
prudente, ter aconselhado um casal, com dificuldades
naturais para ter fi”wos, que o doador de sémen poderia
ser o pai do marido. O que se deu a0 caso. A nora
foi Fecundada, artificia|mente, com sémen do 508r0.
Cena seguinte: toda a familia em panico, como as
situacoes discutidas em outras bases por Lévi-Strauss,
em /?e/agées elementares de parentesco. Alfinal, o caso
presente ndo estd referido a nenhuma sociedade tribal,
em que o "pai“ ndo é necessariamente o ugenitor",
mas dque]e que de fato cria a crianga. Tem-se que no
antiexemplo paulistdno, para ficar-se somente na linha
patrilinear, o avd, que j§ era sogro ser catapultado -
pela ingeréncia médica e excessiva eficiéncia da
splicabilidade da tecnociéncia - ao lugar de pai
“natural” do seu neto. No mesmo passo, O Pai juridico
da crianga, do ponto de vista natural ¢ “transformado”
em irm3o de seu filho Iegal, mas nao |eg|’timo, embora
nascido do Gtero da prépria e legitima esposa.
Desconsiderado o aspecto préximo do incestuoso de
todo périplo, desde a orientacao médica-fecundagdo-
nascimento, contréria ao interdito bdsico da
civilizacdo. Afinal, mesmo com mediacdes
tecnocientificas, do ponto de vista ético, o sogro ndo
deve ter filho com a nora. O episédio evoca a
necessidade de que cads caso — no universo dos
problemas que a tecnociéncia apresenta para a Bioética

- seja tratado pe|o detalhe particu|ar, cada um & sua

vez, de modo a ndo gerar absurdos antropolégicos e

complicagdes familiares ireconciligveis.

Atualmente, o prob|ema da inseminacao
artificial parece solucionado com o anonimato do
doador de sémen. Porém, ¢é possivel, com a realizacao
de cruzamento de informagdes contidas nos dhnas de

3 Ver "A ciéncis do concreto”. In LEV|»STR/\USS, Cl. O Pensamento Selvagem. 2.ed Tradugdo Maria Celeste da Costa e Souza e Almir de Oliveira Aguir.

Sso Paulo: Nacional, pp. 19-37

Reflexdo, Campinas, 34 (96), p. 117-125, jul./dez., 2009 —_—

TECNOCIENCIA, BIOTECNOLOGIA E BIOETICA



| 124 |

A.JR. VALVERDE

pai e de fi”wo, a revelagéo do genitor bio bgico de
um filho. Contudo, abre-se uma questdo de caréter
bioético, para a qua| o direito positivo sugere solugées.
Porém, permanece a questdo acerca do alcance ético

e aletivo de tais solucdes.

Se de um lado o avanco da tecnociéncia no
campo da biologia traz progressos e promessas de
felicidade imediata, de outro, hd indmeros casos em
que as situacdes se complicam. Por exemplo: pacientes
com “obesidade mérbida”, que, apds regimes e
intervengdes cirlrgicas, sentem-se deprimidos e com
compu|56es. Objeto de reportagem recente, dlguns
antidepressivos — 4 listagem norte-americana chega 3
mais de uma dezena — consumidos regularmente, tém
induzido pacientes ao suicidio, sem registros
psico|c’>gicos de tentativas anteriores. lais dados ndo
podem — sem mais - ser contrapostos & luz da tradigéo
filoséfica acerca da auséncia do sentido da vida. Hé
medicamentos para controle do peso, das paixoes e
da vida sexual. Numa espira| de contro|es, profetas
sociais e formadores de opinido, calcados na
inventividede da tecnociéncia, podem “programar"
e divulgdr de modo superimposto o comportamento
médio dos cidaddos, a controlar as paixdes
desorganizadoras da ordem e da administrdgéo
racional da produgdo cadtica e do consumo
compulsivo. Nem mesmo em The Brave World, em
que a utopia em descenso, negativa, inaugura| da
critica da engenharid genética, imaginou-se possiveis
graus de controles. Paradoxo maior ocorrerd se o Estado,
num rasgo de socializacio dos avangos tecnoldgicos
no campo da correcao do corpo e promogao da
salide, do prazer e da felicidade, oferecer quics,
gratuitamente, aqueles medicamentos & populagéo.

No filme O Lucky Man, de 1973, dirigido
por Lindsay Anderson'* (1993-1994), com roteiro
de David Sherwin, dinamite pura da critica social no

e a

embalo dos anos 60, o protagonista Michael Arnold
Travis, ou simplesmente Mick Travis, personagem
vivido por Malcolm McDowell, em determinado
momento da vida — apds passar por subempregos
degradantes e hilérios, como o de vendedor de café,
empacotado — aceita participar de uma experiéncia
como cobaia humana. Permanece internado por um
tempo. Levantado o lencol, que o recobre na cama
hospita|ar, invade a tela um corpo de porco gigante
no lugar do seu, com patas diminutas, porém mantido
o rosto apavorado da personagem. .. Aos desavisados
o filme pode parecer surrealista, somente. Também,
sob fina ironia e realismo nauseante, no romance Ruido
Brdnco, de Don DeLi”o15, o drama familiar vivido
numa pequena cidade imagindria do Meio Oeste
norte-americano, B|ac|<smith, preFigura o desastre
provocado pe]d Union Carbide, na tragédia que
matou no minimo dois milhares de pessoas e deixou
outro tanto de feridos em Bhopdl, na llndia, go final
da década de 80 do século passado. Tanto numa
como noutra, 0s cidaddos evacuaram as cidades,
entends-se, por conta de uma “fOrmagéo toxica
atmosférica”. No romance, em que nada parece ir
bem, apesar da latente racionalidade em curso, a
combinar consumo e trabalho.

O casal ¢ formado por Jack, professor
universitério, chefe do departamento de hitlerologia
do College-on-the-Hill, e a esposa, Babette,
grandalhona e mal arrumaola, leitora voluntéria para
velhinhos desamparados, mistica a seu modo,
participante de um programa laboratorial farmacéutico
para testagem de novo medicamento (sic), juntamente
com outras pessoas. Convivem com colegas da
Universidade um tanto obsessivos. Em pouco tempo,
hé um desandar da ordem familiar: a mulher teme,
doentiamente, a morte, apresenta sintomas

desconhecidos, imprevisiveis e incontroldveis e marido

O cineasta Lindsay Anderson, indisno naturalizado inglés, ficou conhecido do ptblico brasileiro pelo filme /..., de 1968. IF... ¢ uma sétia da escola piblica

ingless, do sistema escolar e das punicges para os desvios de comportamento com chicotadas, estipuladss em nimeros e com hora marcada, em piblico.
5 DellLLO, Don. Ruido Branco Tradugdo Paulo Henriques Britto. Sao Paulo: Cia. das Letrss, 1987

Deu no New York Times, & época, incorporando passagem do romance: A grande particularidade de Ruido Branco é sua compreensio e percepcdo da trilha sonors

dos Estados Unidos. O ruido branco inclui o som sempre presente do tréfego da auto-estrddd, um murmdrio remoto e constante que contorna nNosso sono, como

almas mortas balbuciando nas margens de um sonho.”
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também adoece. Ora, onde estiveram a ética e a
Bioética com seus aspectos normativos e prescritivos,
necessérios e pontuais, frente tais exemplos retirados
da filtragem realfstica e critica da imaginagao artistica”?

A combinagdo de avancos da pesquisa
biotecnolégica aplicada & medicina culminou com 4
liberacio da primeira fase do primeiro teste com célula
de embrido humano nos EUA. Deu na Folha de Sdo
Paulo: “Os EUA aprovaram ontem o primeiro teste
em seres humanos de uma terapia & base de células-
tronco embrionérias jé feito no mundo. O experimento
serd conduzido oela empresa de biotecno|ogia Geron,
da Califérnia, com o aval da FDA, a agéncia que
regula alimentos e férmacos no pafs.”'® Segundo o
articulistd, houve pressao popular para o inicio do
Processo, pois a seguranca do experimento ainda ¢é
objeto de suspeicdo por parte de cientistas
envolvidos. .. E no plano nacional, segundo a mesma
fonte, tem-se a noticia alvissareira para a pesquisa
cientffica: "Grupo cria célula-tronco sem o embrido” '’
E novo material poderd ser utilizado para teste de
férmacos em curto prazo. Mesmo sintetizada a célula-
tronco sem & participagdo de embrido, a aplicacdo
do férmaco correspondente ndo deixard, certamente,
de suscitar problemas éticos e bioéticos. Porém, a
descoberta realizada por pesquisadores do Centro
de Estudos do Genoma Humano da USP, publicado
no Journal of Translational /\/leo’/‘cine,18 aponta para
a possibilidade de obtengéo de células-tronco adultas
a partir das trompas de Falépio, as tubas uterinas que
conduzem os évulos para o Gtero apds a fecunddgéo‘
As trompas de Falépio possuem células-tronco
mesenquimais com potencialidade para transformar-
se em uma gama variada de células. Tal descoberta
alivia, em parte, os dilemas éticos envolvidos na
producdo de células-tronco sintetizadas.
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Como quer Hans Jonas, o “préprio homem
passou a figurar entre os objetos da técnica”, e o “homo
faber aplica sua arte sobre si mesmo e se habilita a
refabricar inventivamente o inventor e confeccionador
de todo o resto. Essa cu|mindgéo de seus poderes,
que pode muito bem significar a subjugdgéo do homem,
esse mais recente emprego da arte sobre a natureza
desafia o dltimo esforgo do pensamento ético, que
antes nunca precisou visualizar altemnativas de escolha
para o que se considerava serem as caracterfsticas
definitivas da constituicio humana™.'® Eis & questdo
ética de previsdo e de responsabilidade. Mas, como
“a verdade ¢ filha do tempo, ngo da dutor/ddde",
segundo Francis Bacon, é necessério perder o medo
da tecnociéncia e da biotecnologia, sem perder de
vista os principios da Bioética, que se encontram em
expansdo e consolidagdo.

A tensdo entre o avanco descontrolado da
tecnociéncia e o movimento da Bioética pode ser
mais bem aquilatada pelas palavras de Broch: . .quem
tiver deixado atrds de si o primeiro portdo do terror
ficard cercado do adro de um ambiente ignoto, novo,
maior, ficard envolto e enleado por uma nova
consciéncia, que o recolocard na sua prépria sina, na
sua prépria lei, e isentado do retorno, isentado do
decurso saturnino, isentado da impaciéncia da sua
escutd, serd ele o ente reergw’do, qQue novamente cresce
pdra cimd, que se reencontra & si proprio; seu barco
deslizard apenas com os remos recolhidos, sugvemente,
sem dguaro’d, em tempo outorgado, como se o
desembarque estivesse iminente, o desembarque na

orla da realidade verdddeird, eximida do acaso; 20

Uma interrogacdo persiste: onde se encontra
épura entre tecnociéncia e Bioética? Por que, ao que
tudo indica, a localizagio do resl ndo se estabelece
nos p|anos de projecao, aos moldes do exercido pe|a
Geometria Descritiva?

' GERAQUE, E. "EUA liberam 1° teste com célula de embriso humano”. In folha de Sio Paulo. Edicio de 24 de janeiro de 2009, p. A 14

7

8

Das Reportagem Local. “Grupo cria célula-tronco sem o embrido”. Idem. Edicio de 25 de janeiro de 2009, p. A 27
* Conferir JAZEDJE, T. et alii. “Human fallopian tube: a news source of multipotent adult mesenchymal stem cells discarded in surgical procedures”. In Journal of

Translationsl Medicine. 18 June 2009. ISSN 1479-5876. Artice URL ~ http://www. translational-medicine.com/content/7/1/46
Pars o estudo em pauta, o tecido das Trompas de Falépio foi retirado através de histerectomias e outros procedimentos ginecoldgicos, a que foram submetidas
mulheres férteis em idade reprodutiva (de 35 a 53 anos), sem tratamentos hormonais anteriores

® JONAS, H. Op. Cit., p. 57

® BROCH, Hermann. A Morte de Virgilio. Tradugio de Herbert Caro. Sao Paulo: Mandarim, 2001, p. 95.
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Sobre a metafisica da adaptacao

About the metaphysics of adaptation

Resumo

Kostas E. BEYS
( Professor Emérito da Universidade de Atenas-
Diretor do Centro de Estudos Juridicos Theophania )

O autor aborda o tema da evolugio humana & partir das contribuicdes da ciéncia contempordnea , mostrando os lacos entre os

resultados das investigagdes atuais e & tradicdo filosdfica de inspiragdo platdnica

Palavras-chave: evolucio — DNA — Plato - metafisica

Abstract

The author adresses the issue of human evolution from the contribuitions of contemporary science, showing the links between the results

of current research and the phi|osophica\ Tradition of Platonic inspiration.

Keywords: evo|ution, DNA, Platon, metaphysics.

De acordo com o conhecimento cientifico
atua|, 0S primeiros sinais de vida na Terra surgiram,
aproximadamente, hd 4 ou 5 bilhdes de anos,
quando, a partir dos aminodcidos originaram-se
moléculas organicas “protobactérias”. Muito mais tarde
estas moléculas adquiriram ndcleo, que herdou seu
cbdigo genético, mais conhecido como DNA, que
desde entdo sofreu continua evo{ugéo e
enriquecimento. A partir destas premissas e através
de condic;ées inexoréveis de extincdo, mas também

de uma persistente resisténcia de adaptacio e

sobrevivéncia, ocorreu a jungdo de mais células em
organismos multicelulares dentro das dguas geladas do
oceano, a formacdo gradual do esqueleto, as
diversidades do mundo animal e dmdd, mais
especificamente, a evo|ugéo do seres de forma humana
primitivos (h§ 4 ou 5 milhées de anos) desde o homo
erectus e do homo habilis até as espécies recentes de
homo sapiens, hé 30 ou 50 mil anos. Esta trajetéria
de vida na terra deu-se através da prontidéo dos genes
de resisténcia, levando a uma nova adaptacio do
mecanismo fisico. Talvez o leitor observe que o desejo
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de resisténcia pressupde o funcionamento Cerebraf, do
qual nossos antepassados mais distantes nao
dispunham. Deste modo omite-se o fato de que a
forca de adaptacio ndo decorre apenas do estimulo
cereboral. Ela pode decorrer da programacao genética
(DN/A\), cuja descoberta estd inserida em nossos dids,
no entanto, na dimensdo filoséfica Platdo j4 havia
fslado a respeito, e ainda em diversas de suas obras
ele fazia uso, repetidamente, do verbo mépuke (pefyke

inato, inerente), com o sentido de que esta
programacdo estd inscrita dentro de nds: «oUTWG Nuiv
katé @UoIv Trépukev» (Leis, 733 a 7)", com especial
énfase em nosss programagao inata, ndo apenas para
o belo e o ideal, p.ex. o reconhecimento «méguke
™G YUXNG nNuWv dUvVapIG EpAv T Tou aAnBoug Kai
TavTa éveka TodTou TrpdTTelvs (Filebo, 58 d 4-5)2,
mas também no fato de odiarmos passionalmente tudo

O gue nos prejud]ca OU NOS ameaca: «TTEQPUKEV Epwg

woeivs (Banguete, 195 b 3)3.

Nas reunides natalinas do nosso grupo de
amigos, onde foram formuladas estas teses, por ocasido
dos recentes acontecimentos tempestuosos, a]guém
contra-argumentou gue a incitagao da chamada Paixdo
inerente pelo édio encorajou os atos incendidrios e os
saques aos estabelecimentos. A discussdo se conteve
no antfpoda da faléncia global das instituicdes através
da atitude espoliativa de seus administradores, como
motivo desencadeador do levante. A palavra, no
entanto, voltou pdra a dimensgo Fi|oséfica, quando
uma outra pessoa mencionou que, segundo Platdo, a
nostalgia do homem pelo divino, tem suas raizes
também em nossa Programagao genética, ou sejd, Nossa
alma, pela prépria natureza, esté programada a sentir
nosta|gia, COMO uma asa que deseja voar a|to, naque|e
mundo transcendental buscando encontrar-se com o

divino, como o mostra © si|ogismo conciso das idéias

" PLATAQ. Leis, 733 & 7 - assim somos submetidos & natureza

ey

mais elevadas da beleza, da sabedoria e da bondade
(Fedro, 246 d 6- e2: «méQukev n TITEPOT BOVaIC
(...) ayevavw (...) 1y 7o Twv Bev yévoc oikel (..,
10 8¢ Beiov KaAdV, coPdv, ayabovs 4. Desta maneira
explica-se, porque e como, apesar das terriveis
anomalias que vivemos ndo nos falta a coragem e ndo
estamos dispostos a condenar de maneira unilateral as
vozes de indignacio e reagdo de nossos filhos pelas
ruas incendiadas. Os jovens se apropriaram do
movimento de indignacdo, jé que seus pais nao
puderam sair do sistema apodrecido. A reacio é
inevitdvel, uma vez que, muito antes de Platdo,
Hericlito, eminente filésofo pré-socrético e também
sacerdote discreto de Apolo efésio, havia salientado
que tudo conflui dentro de um contexto de incessante
conflito. A perpétua slotropia espiral do universo
fisico / natural e do comportamento humano compoe
uma unidade estével das oposicoes, de modo que,

. P « . n
por Flm, predomme O Interesse adverso ; que resu|ta

. « .. .
no surgimento da “belissima harmonia emergente dos
n . . .
opostos e que por fim se revela por meio de intensas

rivalidades “e que se possa fazer tudo com discérdia”

(DIELS-KRANZ, 1152,8-10)°.

Ao ouvir esta colocagéo, um amigo que
participava da reunido natalina, quis me provocar, e
disse que, apesar dos ataques, dos incéndios e da
fumaca que invadiram os noticidrios da televisdo,
transmitidos inclusive no exterior, eu ousei e vivenciei,
com certa apatia, momentos de elevacao filoséfica e
de exaltacio metalffsica. Ao concordar com o que
o|izia, ele se mostrou surpreso e, entao, lhe relatei que,
na pequend igreja de Nossa Senhora o coral misto do
brilhante compositor e professor de musica, Nikos
Fyiachtos, cantava, |itera|mente, com vozes angehcais
que nos transportaram para outros mundos. Panagiotis,

meu bom e sério amigo, desde a época do curso de

“id., Filebo,58 d 4-5: dests poténcis de nossa alms que nasceu para desejar o verdadeiro e fszer tudo em vista deste

“id., O Banquete, 195 b 3: ¢ natural o Amor odiar

“id., Fedio,246 d 6 — ¢ 2: inscrits no dinamismo da asa (...) busca conduzir ( .) onde a raga dos deuses habita (...) so divino que ¢ belo, sébio, bom.

* O autor fez referéncia 3 célebre edicio dos fragmentos dos Pré-socraticos, mencionando explicitamente um fragmento de Herédlito (N Ed.)
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pbs-graduacio em Mbnaco, me escreveu o seguinte:
“Nao sentia tamanho estado de gléria dentro de uma
igreja desde que eu era criancd. Sentir que a paiavra
ouvida ndo ¢ terrenas e corriqueira (...). Me lembro
que, ao ouvir A Pasixdo segundo Séo Jodo e A Paixdo
seguno’o Séo Mateus em /\Aéndco, disse: o que Bach
contribuiu com sua musica para a religido crista, seu
clero ndo péde contribuir ao longo de 2000 anos” .
Semelhantes emocoes haviam me perpassado uma
semand antes, no pequeno Morro batido pe|o vento
que fica atrds da Rocha de Zalongou. Na pequena
igreja de S3o Jorge juntamente com 34 moradores
que ainda restaram na a|deia, haviam chegado também
de regides mais proximas e mais distantes mais umas
tantas pessoas para subir a escada mégica que
transporta os habitantes da terra para o céu através

dos hinos religiosos do coral de sons multicoloridos.
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As pessoas iniciam sua caminhada de Preveza, ainda
de madrugada —e hoje através do orvalho do inverno
e da neblina das montanhas sinuosas. Desta vez o
carro do Spyros que levava o pequeno harménio,
bateu contra uma pequena rocha que havia deslizado
da extremidade da rua escura. O pneu do carro furou
e o carro sofreu avarias, felizmente sem fazer vitimas.
Chegaram atrasados e cantaram com tanta devogéo
que nada tinha & invejar da experiéncia magica que
vivencidvamos nos tempos de juventude, quando
ouviamos as obras primas de Haendel, de Bach e de
Mozart nas igrejas alemas.

(tradugéo lingua neo-helénica: Helena Sazalis - Centro
Kavafys de Cultura Helénica; traducdo das citagoes
em grego antigo: Luiz Alberto Cabral - Centro Kdvafys
de Cultura Helénica /UNICAMP)
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ALMEIDA, Rogério Miranda de. Eros e Ténatos: a
vida, a morte, o desejo. Sao Paulo: Loyola, 2007 .

Rogério Miranda de Almeida doutorou-se em
filosofia pe’a Universidade de Metz e em teo|ogia
peia Universidade de Estrasburgo, ambas na Frdngd.
Escritor singular, produziu e publicou Nietzsche et le
paradoxe (Presses Univesitaires de Strasbourg, 1999).
Na tradugdo inglesa, o livro foi publicado sob o titulo:
Nietzsche and Paradox, SUNY Press, Estados Unidos,
9006, segunda edicio, 2007. Em portugués, a
obra foi traduzida pe|o préprio autor e pub|icada
por edicdes Loyola, 2005. Ainds em 2005 veio
3 |ume, também por edigées Loyola, Nietzsche e
Freud: eterno retorno e Compu/séo 4 repeticdo. Em
2007, s Loyola editaria igualmente: Eros e Ténatos:
a vida, a morte, o desejo. Além destas obras, Miranda
de Almeida escreveu e publicou diversos artigos em
revistas filosdficas do Brasil e da Europa. Lecionou
filosofia e teologia no Saint Vincent College,
Pensilvania, USA, filosofia na Universidade
Sant’ Anselmo e teologia na Universidade Gregoriana,
ambas em Roma. Atua|mente, ¢ docente pesquisador
do Programa de Pés-Graduagio Stricto Sensu em
Filosofia da Pontificia Universidade Catélica do
Parand, campus Curitiba.

Eros e [énatos apresenta, como temas centrais,
a vida e a morte, a geracdo e a corrupcao, a criagao
ea aniquilagéo. Neste |ivro/ que contém trezentas e
quarenta e uma péginas e quatro capitulos, o autor

analisa o tema da vontade e do desejo que, segundo

ele, nascem de uma falts, de um hiato, de uma auséncia
e de uma tensdo que s3o responsaveis pela vida e a
morte, & geragao e a Cormupeao ou, numa pa|dvra,
pe]a transformagéo de todos os seres. Tendo como
ponto de partida os filésofos pré-socréticos e os
dié[ogos de Platdo, Mirands de Almeida termina
examinando o ambivalente conceito de vontade em
Schopenhauer e a questdo do desejo e das pulsdes
de vida e de morte em Nietzsche e em Freud.

Quero destacar duas das principdis teses
desenvolvidas ao |ongo deste livio. A primeira, que
¢ introduzida Jogo no prefécio, afirma que nado se
percebe, nos escritos dos pré-socréticos, em Platéo,
em Hegel, em Nietzsche e em Freud, uma sintese
terminal ou uma palavra derradeira que viesse dar um
sentido Ultimo &s suas filosofias. Em vez disso, tém-se
O vir-a-ser e as transmutagoes infinitas que, pe|a escrita,
apontam justamente para as oposicoes e a incessante
superagao ou construcdo e destruigéo do
conhecimento. A segunda tese, que esté vinculada &
primeira, consiste em que esses filésofos sempre
buscaram manifestar a ligacdo, a passagem ou a
mediagéo — que o autor denomina pela expressdo
“entre-dois’ — que se verifica entre verdade e
falsidade, entre édio e amor, entre corrupcio e

geracdo, entre vida e morte.

No Prefscio, redigido em Estrdsburgo, Miranda
de Almeida descreve com elegancia e precisao
metodolégica alguns elementos de sua trajetéria
intelectual. Ao mesmo tempo, refere-se aos grandes
nomes da produgéo filosdfica e teolésica da Europa
durante o perfodo em que |4 esteve: 1986—-1993.
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Evoca também a conversa gue, numa tarde, tivera
com Roland Sublon, na qual este observava que em
Schopenhauer e em Freud ndo se encontra uma sintese
ou uma Aufhebung terminal. Miranda de Almeida
ajunta que, mais tarde, se daria conta de que
tampouco em Nietzsche, em Hege|, em Platéo, nos
pré-socréticos e, em suma, em nenhum filésofo, se acha
uma sintese, uma conclusdo ou uma palavra que venha
fechar ou arrematar de uma vez por todas a

significagéo, que é a marca caracterfstica do filosofar.

A obra, que é composta de duss partes, se
subdivide, na primeira parte, em dois capl'tulos:
Capitulo I: Os pré-socréticos: 8€eracdo—Corrupgao—
morte—vida; Capl'tu|o I: Plstdo: eros, imortalidade,
med/'dgées No primeiro capftu|o, o autor introo|uz,
j& no inicio, a interrogacao de Agostinho quanto a
saber se esta vida consiste numa vida mortd/ou, antes,
numa morte vital. Esta seré a problemética ou o
leitmotiv que perpassaré ndo somente o primeiro
capftulo, mas todas as reflexdes contidas em Eros e
Ténatos. Assim, esta mesma questdo recorrerd,
especificamente neste primeiro Capl'tu|o, na Teogon/'d
de Hesfodo, nos fragmentos de Herdclito, de
Parménides e de Empédoc[es, onde o autor mostra o
constante jogo e a constante inter—re/dgéo que se
verificam nos pares de opostos: dia ¢ noite, ser e ndo
ser, &dio e amor, construcio e destruigdo, vida e
morte. No segundo capftulo, Miranda de Almeids
examing o prob|ema do amor e da imortalidade
utilizando-se de sua expressao favorita: o paradoxo
do entre-dois. Com isso ele quer significar a passagem,
& ponte ou aqui|o que |iga o hiato existente entre a
vida e a morte, @ expansdo e a retracdo, a agregagao
eaq desagregag&o, & 8eracdo e a Corrupgao. E, pois,
com base nesta nogao do entre-dois que o filésofo
argumentard que em Platdo ndo existe uma dicotomia
iredutfvel entre o ser e o ndo-ser, nem também entre
os demais conceitos platdnicos que, vulgarmente, se
pretendem “opostos’ . Alids, a autor evidencia que a
expressdo duslismo platénico” ¢ equivocada e

lamentavelmente consagrada. “Na verdade, esta
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expressao trai ndo somente uma falta de conhecimento
do texto platénico, mas também uma miopia estipida
que s6 vé "oposigées” I8 onde, ao invés, se encontram
passagens, gradag()es, mutacdes, permutacoes,
rupturas, retomadas e inclusdes” (ALMEIDA,
92007, p. 165). Consequentemente, os diélogos
platénicos se caracterizam pe|a tentativa de se
apreender um sentido que nunca se dé, pois, segundo
Miranda de Almeida, os diversos sentidos sao
reiterados por novas conexdes e novas signiFicag@es
que reve|am, justamente, outras tantas leituras e
reinterpretacoes. Nesta perspectiva, ele analisa acurads
e minuciosamente oS dié|ogos: O Banquete, A
Repuiblica e o Fédon. Note-se, contudo, que o
essencial deste capftu|o cu'mind, no meu entender,
com a pégina cento e sessenta e cinco, onde se pode
seguramente deduzir gue nao hs em Platdo uma
dicotomia irredutivel entre o mundo sensivel e o mundo
das realidades intehgl’veis, entre o verdadeiro e o Falso,
entre 0 6dio e o amor, entre a geracao e a Corrupgao.
De sorte que — conclui o autor com veeméncia — ndo
se poderé compreender Platao se ndo se tiver presente
o conceito de meio, de passagem, de entre-dois, ou
de metaxy.

A segunda parte é igualmente subdividida em
dois capftulos: Capitulo lll: Schopenhsuer: Vontade
de vida e vontade de nadd,- Capl’tulo V: /\//etzsc/;e,
Freud e o desenrolar das pu/sées. No terceiro capitulo,
Miranda de Almeida deixa claro que a vontade ¢é
certamente o tema central da filosofia
schopenhaueridna, mas se trata de uma vontade de
vida que é também, e paradoxalmente, vontade de
morte. Ele desenvolve um para!elo entre a vontade
de Schopenhauer e a coisa em si de Kant, tendo, dao
mesmo tempo, o cuidado de mostrar que o pensador
de O mundo como vontade e representdacdo vai além
do autor da Cittica ds razéo purd, pois naque|e a
vontade se apresenta ndo somente como a coisa em
si, mas também como um desejo cego, cuja Unica
finalidade reside, ambivalentemente, na sua infinita e

sempre recomecada  insaciabilidade.
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Convém lembrar que nesta e nas suas outras
obras, Miranda de Almeida retorna incessantemente
aos capitulos que j& desenvolvera. Em Eros e Tnatos,
ele o faz com o propésito de realcar as correlages
que, nos autores examinados, existem entre a vida e a
morte, a geracdo e a Corrupcao, & construcdo e a
destruicito. Mas ele também antecipa as questdes
que serao analisadas nos capftulos posteriores, como
é 0 caso, por exemplo, do quarto e Gltimo capitulo,
que trata da filosofia de Nietzsche e das teorias
analiticas de Freud. Acrescente-se que o significado
dessa constante retomada faz parte essencial de sua
escrita filoséfica gue, o primar pe|o rigor, a clareza e
a beleza literdria, seduz e envolve o leitor na dindmica
mesma da tensdo do desejo e da luta dos “opostos".

Eis porque o quarto capitulo, Nietzsche, Freud
e os desenrolar das pulsées — assim como os capfitulos
anteriores — insiste tanto na tese de que a vida e a
morte ndo se opdem de maneira iredutivel, ou
dualfstica. Aqui também, como nos pré-socréticos,
em Platio e em Schopenhauer, nao existe uma sintese
ou uma Authebung terminal, pois as forgas e as pulsdes
em Nietzsche e em Freud revelam que a destruicio e
& construgado, a vida e a morte, o édio e o amor ndo
cessam de se separar e de se entrelagar radicalmente.
Assim, ao examinar a ambiguidade do conceito de
niilismo em Nietzsche, Miranda de Almeida conclui:
A peculiaridade deste movimento, ou de uma de
suas modalidades, consiste justamente em desmoronar
as velhas Crengas e, do mesmo tempo, criar novos
valores, novas perspectivas, novas visdes, novas
significagées, novas designdgées" (AL/\/\EID/A\,
2007, p. 326). Note-se, porém, que coerente com
O seu questionamento Fundamental/ O autor ngo termina
a sua obra, preferindo |angar, com Agostinho, a mesma
interrogacdo que havia introduzido j& no infcio do
primeiro capitulo: “Trata-se de uma vida mortal ou
de uma morte vital? Ou de ambas ao mesmo

tempo?..." (ALMEIDA, 2007, p. 341).

Portanto, a leitura de Eros e Tdnatos é
recomendada ndo somente para alunos e professores
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de filosofia, de psicologia, de sociologia e teologia,
mas também pdra todos aque|es que se debrugam
sobre a problemética do desejo, do amor, da vida e

da morte, ou da vida-morte.

Samuel Mendonga
(Programa de Pés-Graduacao em Educagdo

PUC-Campinas)

AZEREDO, Vania Dutra de. Nietzsche e a aurora
de uma nova ética. Sio Paulo: Humanitas; ljuf:

UNIJUIL 2008.

|lconoclasta, critico feroz da tradicao filossfica,
transformador de valores, destruidor de verdades,
adversério ferrenho da metaﬁ'sica, esteta que permeia
toda a sua filosofia de um chamado & afirmacdo da
vida e de suas paixoes, mestre da suspeita, pensador
que proclama a morte de Deus e promove & implosao
dos fundamentos de uma moral centrada em principios
e finalidades absolutos: muitas Figuras sdo utilizadas
para se referir a Nietzsche, muitas delas insuficientes
para abarcar toda a complexidade de sua
multifacetada obra filoséfica. Por vezes, tais metéforas
ou rétulos enfocam-no de modo excludente, trazendo
a lume algumas idéias suas e deixando outras de lado
ou ignoradas. Ora, considerando-se Nietzsche como
critico do conceito de verdade, ¢ de se supor que
também suas idéias se desdobrem num leque de
perspectivas variadds, sem que nenhuma dentre elas
detenha o status de certeza absoluta. Tal como o
homem do qual fala, Nietzsche também é um
dvaliador, um criador e destruidor de valores, que faz
sua existéncia através de suas interpretacdes. O que
Vania Dutra de Azeredo faz na obra em questdo ¢
justamente cotejar e analisar Nietzsche a partir de
uma de suas miltiplas perspectivas: a de que, no
terceiro pen’odo das reflexdes do autor de Fece /—/omo,
através da critica aos conceitos metaffsicos tradicionais

Reflexao, Campinas, 34 (96), p. 131-136, jul./dez., 2009 —



| 134 |

e & morais de fundo deontolégico e teleolégico, o
filésofo propicia a construcdo de uma nova ética,
que leva em conta o homem como ser que produz
destréi interpretacoes e valores sem cessar e que nao
possui um fundamento e nem uma finalidade. Uma
ética pautada no amor fati, no amor ao destino e ¢o
necessério, acoplando uma dimensdo trégica na vida,
como argumenta a autora. Tal ¢ uma amostra da
profunda riqueza do pensamento nietzschiano, que
se renova a cada perspectiva, sem se esgotar num

termo ou numa verdade ljltimd.

Para empreender sua andlise, Azeredo utiliza-
se das idéias defendidas por Nietzsche na fase final
de sua obra. A periodizacio das obras do filésofo
alemdo Que a gutora leva em conta segue a classificagéo
elaborada por Scarlett Marton, que as classifica em
trés fases: a primeira, marcada por O Nascimento da
Tragédia, na qual predominam a influéncia e a critica
a Schopenhauer; a segunda, cuja obra mais
representativa é /—/umdno, demasiaclo Humdno, na
qual se desenvolve um pensamento positivista; e, por
Fim, 3 terceira, que se inicia com Assim falava
ZLaratustra. A escolha deste terceiro perfodo,
entretanto, nao é arbitréria: Azeredo a toma como o
momento em que se faz efetivamente a filosofia
nietzschiana, em que seu pensamento se desenvolve
com p|ena autenticidade e maturidade. E nesse estagio,
portanto, que Nietzsche evidencia a e|aboragéo da

sua ética do amor fati.

O titulo do livio ndo poderia ser mais
esclarecedor: o termo gurora remete claramente a uma
emergéncia ou irrupgdo, ao vir 3 tona de algo
anteriormente oculto ou adormecido; mais ainda, seu
significedo se liga & nogao de passagem ou de trénsito,
de mudanga ou de devir, e, referindo-se & ética, a
uma concepgao do agir humano que ¢é transitdria.
Como a ética do amor ao destino se assenta nos valores
provisérios impostos pelas interpretagdes, o método
mais conveniente para se analisar a irrupgdo de tdl

ética ndo ¢ a reconstituicdo de seu fundamento e
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tampouco desenhar seu horizonte teleolégico: é
necesséria uma genealogia, que incida sobre as
condi¢des de surgimento dos valores e das
interpretacoes. Este método, o preferido de Nietzsche,
¢ o utilizado pela autora, uma vez que ele permite
estruturar coerentemente as idéias do autor alemdo.
No caso, Azeredo faré a genealogia de trés principais
conceitos chaves da filosofia nietzschiana: a vontade
de poténcia, o além-do-homem e o eterno retomo
do mesmo. E por eles que se trilha o caminho que

desemboca no amor fati.

Na primeira parte, intitulada A interpretacdo:
perspectivas de um aumento de poténcis, a autora
explicita a critica de Nietzsche em relagio conceito
de verdade e de valores eternos, pilares culturais do
Ocidente que remontam & filosofia de Platao,
reforcados pela influéncia do cristianismo. Tal
paradigma estabelece uma diretriz de validade
universal, subjacente a todas as interpretacoes e
opinides, um valor méximo que é tomado como
medida de todos os outros valores. O que Nietzsche
intenta fazer com sua argumentacdo a favor de um
perspectivismo ¢ justamente destituir o conceito de
verdade da sua pretensao de ser etemno e de seu peso
axiolégico méximo; o autor alemdo, ao situar a
valoragdo no préprio homem, fragmenta esta verdade
antes una e inabalével. Portanto, O que antes era certo
e verdadeiro torna-se somente mais uma interpretacdo
criada e imposta pe|o ser humano, cuja existéncia é
tdo unicamente avaliar e emitir valores. Interpretacdo
dotada de volatilidade, podendo facilmente ser

dissolvida e substituida por outra.

Azeredo introduz a nogdo nietzschiana de
interpretacdo a fim de argumentar que a ética do amor
fati ndo s6 carece de fundamento como também nao
necessita dele. Com isso, constituf-se sua moral como
desprovida de todo e qualquer rango deontolégico.
Sem uma verdade ou um fundamento ao qual se
estabeleceria seu dever, descobre-se também uma

perspectiva ética distante de um horizonte
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teleolégico. As interpretaces, como bem lembra a
autora citando o pensador de Si|sf/\/\aria, nao se
orientam a nenhuma Finalidade, elas sdo tecidas e
destruidas pe|o homem unicamente pe[o prazer de
criar e destruir. Isso porque as interpretacdes nascem
diretamente dos impulsos inerentes ao homem e da
sua luta por efetivacdo de forgas. Toda avaliacio e
va]oragéo surgem, portanto, a partir das Forgas em
perpétuo combate no homem, e cada interpretacao
emitida nada mais ¢ do que um impulso a se efetivar.
A transvaloracdo e a mudanca constante evidenciam
o momento em que um impulso sobrepuja outro e
executa-se uma mudanga na hierarquia que rege as
Forgds em luta,- assim, a vontade de poténcia (o’er
Wille zur /\/]dcht) define a existéncia do homem como
um etemno postulador de interpretagdes.

O segundo 0asso que a autora aponta na
diregdo da nova ética é a nogdo de além-do-homem
(Ubermensch)/ tratada na segunda parte de seu livro,
Do trdgico ao ético: o percurso de uma afirmagéo.
Trata—se, entretanto, de uma etapa de transicdo: antes
das considerdgées acerca da idéia nietzschiana de
eterno retomo do mesmo, Azeredo intencionalmente
trata da ultrapassagem do homem pela SUPeragao de
si mesmo a fim de dissolver nogdes de etemnidade e
atemporalidade. Um procedimento genealésico, sem
divida; porém necessério para a dissolucio dos
conceitos universais que obstruem a plena emergéncia
do amor fati. Desta maneira, & luta constante dos
impulsos acaba por tornar mutantes e fluidas as
ava|iagées humanas; o ser dos valores transforma-se
em vir-a-ser. loda nova interpretacdo significa uma
alteracdo da estrutura hierdrquica dos impulsos
humanos, seja no que diz respeito a um aumento das
Forgas e também no que se refere ao enfraquecimento
e decadéncia. O homem vive em constante
transformagéo porque € um ser que Visa a aumentar
seu poder e se ultrapassar, indo além de si mesmo.
Logo, a ética do amor ao destino/ além de nao
trabalhar com uma moral de valores universais e
sumamente necessdrios, incide sobre um sujeito cujo

agir ¢ movido pela criagdo e pelo devir. Trata-se de
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uma esfera de acdo movida pela ousadia da

transvaloragéo‘

Sua ética, sem fundamento nem Fina|io|ade,
também desconhece qua|quer cardter linear no tempo.
O combate dos impulsos ndo tem comego nem fim;
toda criacio e destruicdo sdo sempre um novo inicio
ou um novo témino. Chega-se assim & idéia de eterno
retorno do mesmo, conceito de diffcil assimi|agéo em
Nietzsche. Nao se deve confundi-lo com a eternidade
da qua| fala Platdo e prega o cristianismo; ndo se trata
aqui dum etemo transcendente e superior ao mundo
concreto, mas de uma perspectiva de eternidade
pensada na imanéncia e sem um sentido teleolégico e
impositivo de deveres.

A melhor maneira de se resumir o signiﬁcado
desta idéia é a apresentacdo que faz dela Azeredo,
tomando-a como “circulo mundano de interpretaces .
Dizer que o homem cria e dissolve interpretacoes pela
inocéncia e pelo prazer da criacdo e da destruigéo, e
que tais avaliacdes vao se sobrepondo uma a outra
devido & luta entre forgas e a vontade de efetivacio
de cada uma olelas, leva & conclusio de que tais
Forgas ndo possuem termo nem principio justamente
por carecerem de fundamento e de fins, como j§ foi
dito, ¢ afirmar que desde sempre o homem j§ se
encontra existindo como vontade de poténcia e
combate incessante de impu[sos. Inexistem uma causa
primeira ou um significado ulterior para o viver, o ser,
o conhecer e o agir humanos. Conclui-se gue o eterno
retorno do qual fala Nietzsche nada mais ¢ do que a
alteragio incessante da hierarquia de forgas que regem
a vontade de poténcia; pode-se dizer que se trata
duma permuta entre impulsos que se faz ad infinitum.
E o golpe de misericérdia aplicado na idéia de
verdade e de valores universais e extempordneos; em
outras pa|avrds, com o eterno retorno, vislumbra-se o
percurso de transformagdo das idéias e dos valores,

reforganolo sua natureza efémera e volétil.

E pe|o entre|agamento das nogdes de vontade
de poténcia, de além-do-homem e de eterno retorno

do mesmo que Azeredo define a nova ética apontada
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por Nietzsche. Desaparecem as figuras do dever, da
verdade que funda uma moral e a justifica, da
utilidade como fim para toda agdo prética, da clivagem
entre as vontades e a agdo. O discurso ético
nietzschiano se assenta numa multiplicidade de
perspectivas e numa busca incessante de fortalecimento
e eFetivagéo de poder por parte do homem, ancorada
numa vontade ilimitada. A autora coloca a ética do

amor fati sustentada sobre dois pilares: a natureza

trégica da vida e o dléssico imperativo de Pindaro:
“toma-te quem tu ¢s”. Como identifica Azeredo, o
amor ao destino ¢, inexoravelmente, amar quem se ¢,
quem se foi e quem ainda serd; é a suma aceitacdo da
vida em seu conteldo integra|. Numa 6tica
nietzschiana, ¢ assumir todas as interpretacoes passadas
sem qualquer traco de culpa ou ressentimento,
incluindo-se af aquelds |igadds 30 agir. E abordar a
ética sob um viés trégico, uma vez que os herdis das
tragédias gregas nao lutavam nem se ressentiam de seu
destino, mas o assumiam inteiramente. E também um

chamado & autenticidade, no que se refere & sentenca

de Pindaro.
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A conclusio de Azeredo, apds a geneslosia
desses conceitos, ¢ a expressao afirmativa da vida,
tdo almejada por Nietzsche, na perspectiva do amor
fati. Amar o destino é manifestar a peticio de uma
existéncia auténtica, em resumo, propiciar uma
redescoberta do que é mais propriamente humano em
detrimento das interpretacdes que foram impostas sob
o verniz de “verdade absoluta”. Azeredo mostra que
a ética concebida por Nietzsche tem o objetivo de
resgatar a dimensdo do homem como criador de va|ores,
sem, no entanto, nenhum interesse soteriolégico; tal
reconstituicio ¢ feita unicamente para que o homem
pOssa u|trapassar a si préprio e ndo se fixar numa
redengéo imével. A perspectiva trazida a lume pela
autora forece novos adendos para as discussdes éticas
atuais: uma nova maneira de pensar a moral,
desvinculada de nocdes de utilidade e dever e mais
alinhada ao que ¢ genuinamente humano. Uma

mudanca do modo de interpretagdo.

José Marcelo Siviera Ramos
(Aluno da Faculdade de Filosofis, PUC-Campinas,
Bolsista PIBIQ/CNPq)
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Normas para publicacao

A Revista Reflexdo, 6rgao de divulgdgéo

cientffica semestral administrada pe|os Grupos de

Pesquisa da Faculdade de Filosofia da PUC-

Campinas, publicada desde 1975, aceita

colaboracées na é4rea de Filosofia mediante as

exigéncias expostas a seguir:

|. Submissao de trabalhos: aspectos
éticos e direitos autorais

. Os trabalhos submetidos sdo avaliados pelo
Corpo de Pareceristas quanto & seu mérito
cientffico, e a sua adequagdo aos requisitos da
Associacdo Brasileira de Normas Técnicas

(ABNT) e a estas Normas para Publicacdo;

. Podem ser aceitos para pub|icagéo 0s seguintes
tipos de trabalhos: artigos, ensaios, debdtes,
resenhas, ou outro que, conforme a circunstancia,
for acolhido pelo Conselho Editorial;

. O:s trabalhos podem ser redigidos em portugués,
espanhol, francés ou inglés. Com a aceitacdo do
Conselho Editorial, a pub|icagéo de trabalho em
outra lingua pode ser feita no caso de ser a lingua
origina| do autor;

. O Conselho Editorial pode aceitar ou ndo os
trabalhos submetidos e, eventua|mente, sugerir
modiFicagées aos autores, a fim de adequé-los &
pub|icagéo. O:s origingis ndo serdo devolvidos.
Fica condicionada & autorizacdo dos responséveis
p€|d revista a aceitagao de trabalhos enviados por
correio eletrdnico, caso em que ofs) autor(es)
deveré(50) ser notificado(s);

, E indispensével a apresentacao, separada, da
autorizacdo expressa para a publicagéo do artigo
e a divulgacio de um endereco de correio
eletrbnico (e»mdi/) conforme o seguinte modelo:

“Eu (Nés), ———

Reflexdo a pub|icar meu (nosso) artigo (ensaio,

autorizo(amos) a Revista

resenha. . ) intitulado i

Caso aprovado pe|o seu Conselho Editoria|, bem
como de meu (nosso) enderego de correio

eletrdnico

Responsabilizo(amo)-me(nos) por dados e
conceitos emitidos/ e estou(amos) ciente(s) de
que & cessao de direitos autorais serd reservada &
Revista Reflexdo.

. Todos os trabalhos sao submetidos & apreciacao

de, pelo menos, dois pareceristas, gdrantidos sigi|o
e anonimato tanto do(s) autor(es) quanto dos
pareceristas. Os autores de trabalhos aceitos
receberdo um  lermo de Aceite” emitido peld
Administragéo da Revista, onde constard o
fasciculo provdvel em que o trabalho serd
publicado. Em caso de aceite condicionado ou
recusa, serao encaminhadas ao(s) autor(es) as

sinteses dos pareceres;

. Os autores receberdo cinco exemplares do

fasciculo da Revista em que seu trabalho for
publicado, podendo ficar & sua disposicio maior
nimero de exemplares em funcio do estoque
disponivel.

Normalizacdo

. Os trabalhos devem ser enviados em duas cépias

impressas em papel A4 e também gravado em
disquete ou CD com identificagio do autor e do
arquivo. A digitagio deve ser feita em Word for
Windows 97 ou superior, utilizando-se fonte Avil
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tamanho 12, respeitando-se as margens superior e
esquerda de 3,0 cm e inferior e direita de 2,0
cm, entrelinhas de 1,5 e com méximo de 30
paginas. A pubhcagéo de trabalhos mais extensos
fica condicionada & autorizacdo do Conselho

Editorial;

9. Os artigos deverao conter, além do titulo, nome,

maior formagdo e instituicdo a que se vincula o
autor, resumo de no méximo 150 palavras em
lingus portuguesa e em inglés, seguidos de no
minimo trés e de no méximo cinco palavras-chave

em ordem alfabética;
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3. As Resenhas ndo devem ultrapassar cinco péginas
(digitadas conforme procedimento descrito acima);

4. As notas explicativas, referéncias e citacdes devem

ser apresentadas no rodapé;

5. A bibliografia deve constar no final do trabalho, em
ordem alfabétics, segundo a NBR 6023 da ABNIT;

6. Utilize-se itdlico exclusivamente para termos e/ou
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expressdes em lingua estrangeira, aspas somente

para citacdes com menos de quatro linhas (cf.

ABNT, NBR 10520) e negrito somente para

titulos de obras.

Toda correspondéncia deve ser enviada a:
Pontificia Universidade Catdlica de Campinas
Centro de Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas

“Revista Reflexao”

Rod. Dom Pedro I, Km. 136 — Pq. das Universidades
Campinas — SP
CEP. 13086-900

|nformdgées podem ser obtidas pe|o seguinte telefone e correio eletrdnico:

Telefone: (19)3343-7096
cchsa.revista{@puc-cemginas.edu.br
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for inferior and right borders, 1,5 space between
sentences and a maximum of 30 pages of |en9th
The publication of extended works is conditioned
to Editorial Board's authorization;

. Avtides should present title, author’s name, Academic
formation, Institution’s affiliation, and an abstract of a
150 words maximum, in Portuguese as well as in
Enghsh, with at least three or at most five |<eyvvords/
ranked in alphabetic order;

. Book reviews must not over last five printed pages
(in accordance with previous described procedures);
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. Commentary notes, Quotations references must be

included in Footnotes,-

;s Bib]lography must figure at the end of the paper,
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instruction of ABNT;
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quotations with less than four lines, only (cf.
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for titles of works.

All correspondence must be sent to:

“Revista Reflexao”

Cdmpinas —SpP
CEP. 13086-900

Pontificia Universidade Catdlica de Campinas

Centro de Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas

Rod. Dom Pedro |, Km. 136 — Pq. das Universidades

For further information, please contact the following telephone number and e-mail:

Telephone: (19) 3343-7096

cchsa.revista@puc-campinas.edu.br

== Reflexdo, Campinas, 34 (96), p. 137-140, jul./dez., 2009




c/Vo'cmai

| 139 |

Publishing norms

The Reflexdo Review, half-yearly scientific
journai managed by the Research Groups of the
Philosophy College of PUC-Campinas, published
since 1975, admits papers in Philosophy subjects
within the following conditions:

|. Submissions: ethical aspects and
copyright

1. Submitted papers are analyzed in blind-review
by the Referee Body concerning its scientific merits,
and its accordance to the requirements of
Associagio Brasileira de Normas Técnicas

(ABNT) and to these Publishing norms;
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toiiowing types of paper: drticies, essays, debdtes,
book reviews or any other tiiat, due to current
circumstances, might be received by the Editorial

Board;
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approval, the publication of a paper in another
|anguage may occur in case it is the author's native
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submitted papers and, occasionaiiy, suggest some
revising measures to the authors, in order to make
them suitable to publication. The original papers
will not be returned. The acceptance of works
submitted by e-mail is conditioned to the editors’
authorization, in which case the authors will be
notified;

5. Itis indispensabie to present, separateiy, a manifest
authorization for pubiisning the submitted paper
and an e-mail address like the toiiowing model:

‘I (We), authorize the Reflexdo

Review to publish my (our) article (essay, book
review), entited _______incaseitis
approved by the Editorial Board, as well as my
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| (we) declare to be responsibie for all given
concepts and information, and aware of the fact
that copyrights are reserved to the Reflexdo
Review.”
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