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Apresentagao

Em seu décimo nono ano, a Revista Argumento do PET-Filosofia da
UFBA (Programa de Educacao Tutorial) vem a publico com seu nimero
[4, a dGltima edicdo impressa. A partir do nimero |5 este veiculo de
divulgacao de trabalhos filoséficos de discentes de diferentes institui-
coes de ensino superior da Bahia e de outros Estados se tornara virtual.
Com isto se espera uma maior abrangéncia na divulgacao das pesquisas
aqui apresentadas, bem como a melhoria da qualificacao da Revista jun-
to aos 6rgaos institucionais de pesquisa e avaliacao de periddicos.

A presente edicao da Argumento apresenta artigos de estudantes
da graduacao e da pés-graduacao em filosofia da UFBA, bem como de
outros cursos (Bl, Pedagogia e Ciéncias Sociais: a preocupagao com
a interdisciplinaridade é um dos pilares do Programa que coordena a
Revista) e outras instituicoes (UNEB e UESC). Apesar de proporcionar
ao leitor a vivéncia conceitual em todos os ambientes histéricos da fi-
losofia (do helenismo antigo aos modernos problemas de fenomenolo-
gia, passando pela Escolastica medieval), as tematicas dos textos desta
edicdo apresentam uma predominancia nas filosofias genealdgicas de
Nietzsche e Marx. Sintomatico, num contexto social e politico raivo-
so como o nosso, esta énfase das reflexdes filoséficas aqui expostas
podera conduzir a elementos elucidadores para o entendimento das
raizes histéricas, psicolégicas, econémicas e outras implicitas motiva-
coes para os dogmaticos radicalismos ideolégicos que vém exigindo, ao
cidaddo consciente e critico, a devida preocupacdo com a manutencio
dos valores humanitarios e democraticos de respeito pelas diferencas,
duramente conquistados nas Ultimas décadas.
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O Grupo PET-Filosofia (que em 2017 completou 10 anos de exis-
téncia) agradece o apoio da Edufba e dos professores que atuaram na

construcao de mais esta edicao e deseja ao leitor uma boa leitura.

Jarlee Salviano
Tutor do PET-Filosofia



Um farol em meio a escuriddo: a construcdo
do carater na tragédia grega

Herbert Silva Ledo'

Resumo: Este ensaio tem como objetivo refletir sobre a construcao do carater na tragédia
grega Ifigénia em Aulis de Euripides a partir de conceitos desenvolvidos por Aristételes em
sua Poética. Para tanto, sera proposto um percurso que apresentara de forma sucinta as obras
em questao com foco nos elementos internos da mimese tragica, visando assim, uma melhor
exposicao do objetivo proposto.

Palavras-chave: tragédia grega. Euripedes. carater. forma. conteido

“O carater revela assim sua profunda imbricagio na textura do poema dra-

matico: quando se fala de histéria ou de pensamento, o carater esta 13”.

Dupont-Roc e Lallot

Cena do filme Ifigénia em Aulis, de Michael Kakoyannis.

|. Graduando do Bl de Artes com énfase em Gestao e Politica da Cultura (UFBA).



O mundo contemporaneo marcado por grandes e drasticas mudan-
cas em seu sistema politico-econémico-cultural deflagra uma crise nas
artes em geral, tornando-as autorreflexivas para com suas caracteris-
ticas e sedentas por mudangas de paradigma. Podemos tomar como
exemplo, a problematizacao do conceito de drama ou a construgao de
textos dramaticos que colocam em xeque o fazer teatral, dando lugar
a teatralizagbes onde texto é mero pretexto ou textos fragmentados
e desconexos, preenchidos pelo horizonte de expectativas do espec-
tador para sua fruicao. Reflexo da dissolucao de sdlidos, de certezas e
teorias globalizantes, por novas sistematizacdes que evocam o entrelu-
gar, o performativo, o pés-dramatico... Assim este ensaio verifica a im-
portancia da teoria estética desenvolvida pelo Estagirita, que através de
sua obra, onde trata do provavel das representagoes, analisa de forma
arrebatadora a condicao humana.

A Poética de Aristoteles escrita por volta de 335/323 a.C. (SOUZA,
1993) teve pouca influéncia na antiguidade devido interesses outros,
a exemplo da retérica, da fisica e da metafisica. A obra passa por um
longo periodo de ostracismo até o fim da idade média quando é res-
gatada pelos humanistas italianos por volta de 1548. Inegavelmente,
a Poética é a base iniciatica dos estudos estéticos e literarios ocidentais,
nos traz uma teoria de arte engajada, interessada e com propésito de
forma, contetido e recepgao. Doravante a esse periodo, exerceu por
dois séculos e meio o principal paradigma das manifestagoes artisticas
até o século XVIII, onde sua hegemonia passa a ser contestada pelos
pré-romanticos alemaes contra o classicismo francés.

A poesia (arte literaria) € mimese, seja ela narrativa ou dramatica.
Essa mimese é construida por seu objeto, meio e modo. Por ser con-
génita ao homem, existe o prazer na identificacao da forma original
referenciada no ato mimético. Produzi-la ou contempla-la envolve uma

aprendizagem através do reconhecimento. Aqui trataremos da poesia



dramatica, especificamente a tragédia, onde sua composicao é refle-
xo de uma ordem e simetria, de um objeto caracteristico, através de
uma linguagem ornamentada, sensivelmente apresentada pelo espeta-
culo cénico, tendo como propésito a depuragao de sentimentos baixos
de seus espectadores, através da catarse. Na célebre passagem, diz

Aristételes:

E pois a tragédia imitacdo de uma acio de carater elevado, completa e
de certa extensao, em linguagem ornamentada e com as varias espécies
de ornamentos distribuidas pelas diversas partes [do drama], [imitacao
que se efetua] nao por narrativa, mas mediante atores, e que, suscitan-
do o terror e a piedade, tem por efeito a purificacdo dessas emocdes.
(ARISTOTELES, 1979, 1449b)

Destrinchando o conceito de tragédia podemos ponderar que ela é
de carater temporal. O belo na tragédia é composto pela ordem ou se-
quéncia légica entre as partes, portanto um conceito espacial. Podemos
localizar também sua extensao preenchida espacialmente, porém apre-
endida em sua totalidade pela meméria responsavel pela apreensao da
extensao no tempo. Esse espaco-tempo é composto por um comeco,
meio e fim preenchidos pela mimese. O preenchimento da estrutura se
da através do mito e seus operadores modais: verossimilhanca (prova-
vel) e necessidade (l6gica). (GAZONI, 2006)

Passemos a questao concernente a mimese tragica para que assim
possamos localizar a questdao do carater e sua construcao dentro da
estrutura da tragédia. Segundo Ligia Militz (2003) mimese é imitacio,
representacio de algo provavel de carater universal (genérico) que po-
deria se abater a qualquer um de nés. Ela possui um processo em cons-
trucdo pelos ja citados meios, objetos e modos. Diferente das outras,
a mimese tragica possui um quarto elemento de construcao que é a

catarse, finalidade primordial da tragédia.

(1]



A mimese tragica é formada por partes qualitativas em ordem prio-
ritarias, segundo Aristételes: Mito (enredo), Carater (construcao dos
caracteres), Pensamento (demonstragao de conhecimento explicito),
Elocugao (pensamento regulado pela oratéria enunciativa), Melopeia
(canto) e Espetaculo (o mais emocionante, mas também o menos artis-
tico para o poeta). Podemos distinguir entre as seis partes qualitativas
os elementos internos: mito, carater e pensamento, dos elementos ex-
ternos: elocucdo, melopeia e espetaculo. Fiquemos com os elementos
internos. Se nao podemos separar mito de caracteres, uma vez que o
mito se desenrola a partir das acdes das personagens onde constro-
em-se seu carater e expdem-se sua personalidade, entido o carater e

pensamento estao estritamente conectados:

[...] sdo os elementos que revelam a condicao da personagem cuja acao
¢ objeto da imitagdo. Revelam a personalidade da personagem (carater)
ou sua situagdo (pensamento). Se o pensamento pode ser definido como
a capacidade de dizer o que convém, certamente tal capacidade deno-
ta algum tipo de escolha determinada pelo carater, um julgamento de
valor e, assim, um engajamento ético. Se mito, carater e pensamento
sao os elementos internos da tragédia, o que, vale dizer, representam o
seu aspecto propriamente poético, as demais partes da tragédia seriam,
entdo, os seus elementos externos ou materiais e estariam relacionadas
diretamente com a tragédia enquanto encenacao, representacao teatral.
Tais partes sdo a melopéia, a elocucio e o espetaculo. Quanto a elocucio
do préprio enunciado dos pensamentos por meio de palavras e que deve
ter a mesma efetividade tanto em verso quanto em prosa. Trata-se da
organizacao do material verbal, da forma que os objetos da imitagio irdo

tomar no interior do poema tragico. (TOLEDO, 2005)

A construcao do carater se da através do desenrolar do mito.
Os pensamentos e acoes do herdi determinarao seu carater na trama.
O carater é a virtude (sabedoria pratica) ou prudéncia de fazer escolhas

éticas. Nas tragédias gregas para além das escolhas existe a sorte lanca-
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da pelas divindades aos herdis que independente de suas acoes estarao

suscetiveis aos reveses. O carater nio define a felicidade do herdi, pois

aqui entra a hamartia (falha tragica) que consequentemente pode de-

sembocar na reviravolta dos fatos (peripécia). Cada personagem tragico

se mostra de acordo com seu carater e isso € o mote responsavel pela

tensao moral que se desenrola. As diferentes maneiras de pensamento

opoe-se entre si e essas formas de proceder diz respeito as escolhas do

agir:

Aristoteles concentra toda a tensdo do drama no momento da agao.
Ao definir a tragédia como a imitacdo de uma acao de carater elevado,
Aristoteles atribui a acido caracteristicas que se relacionam com o cara-
ter do personagem que esta sendo apresentado pelo poeta na tragédia.
Diferente da comédia, que imita homens inferiores com o objetivo de fa-
zer uma satira ao comportamento de homens dessa categoria, a tragédia
tem como protagonistas homens nobres e ilustres, cujas agoes refletem
a grandeza e a elevagdo moral desses personagens. [...] Inspirando sim-
patia em razdo do seu carater e determinagdo, os personagens da tragé-
dia nos sao apresentados em confronto com uma situagao que precisam
enfrentar para resolver. A solucdo encontrada para o conflito ressalta a
honra e a nobreza desses personagens até que, para o espanto de todos,
a tragédia vem mostrar que mesmo uma escolha louvavel pode no final
das contas resultar em um final infeliz. [...] Como elemento participante
do carater, a disposi¢ao pessoal do agir direciona o homem no rumo de
suas escolhas, mas deixando-lhe sempre aberta a possibilidade de agir de
um modo diferente. Essa possibilidade de fazer e agir de modos diferen-
tes configura a contingéncia do mundo. Prazer e sofrimento impelem ou
repelem, respectivamente, os sentidos que sao animados pelo desejo,
sendo que o homem, dotado de razdo, pode contar com ela para afe-
rir as circunstancias e deliberar o seu modo de agir em cada situagao.
(CAMPOS, 2012)

Apés discorrermos acerca de alguns conceitos essenciais da Poética

para reflexdo e andlise proposta, passemos a questdes referentes as
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caracteristicas da obra de Euripides para assim identifica-las em Ifigénia
em Aulis. Euripides, um dos trés grandes tragedidgrafos atenienses, vi-
veu num momento conturbado e cheio de contradi¢des para a cultu-
ra grega. Os gregos passavam por profundas mudangas em sua cultu-
ra, politica, moral e religiosa, com a vitéria dos espartanos na guerra
do Peloponeso e a queda da democracia ateniense. O desencanto do
mundo apds a desumanizacao causada pela guerra que durara cerca
de 25 anos e que marcara o inicio do declinio da civilizacao grega foi
o cenario que estava por tras das tragédias de Euripides. Isso o leva a
questionar a condicao humana através de suas obras. De espirito icono-
clasta o tragediégrafo passa a questionar a tradicdo, abrindo passagem
para novas formas de pensar e conceber sua arte. O grande tema que
engloba suas obras é a Escolha.

Euripides foi o que mais aproximou a realidade quotidiana do homem
de sua época ao drama. Euripides apresenta-nos a (re)encenagiao de
ideias e falhas, problemas e conflitos, como se quisesse aticar nossa
reacao e nossa vontade de soluciona-los. A énfase nos conflitos histd-
ricos e no carater das personagens em detrimento da acdo acentua o
pathos em sua obra. Sua tragicidade é de uma sentimentalidade exa-
cerbada, enriquecida por pensamentos e reflexdes. Euripides realiza na
verdade é uma racionalizagdo da tragédia, consoante ao questionamen-
to filoséfico de sua época. Mas para compensar a perda da qualidade
estética, ele apela para o patético e mais a critica da estrutura politica.
(MARQUARDT, 2007)

A obra euripidiana nos mostra que a época dos grandes herdis e de
grandes feitos passara. A emocoes, paixdes e o sofrimento do heréi
sdo introjetados na tragédia grega com forca maior. A reflexao subje-
tiva marcada pelas ddvidas sobre o agir, ou seja, a psicologizacao das
acoes dos herdis coloca o personagem de carater elevado a refletir
sobre sua posicao. A exemplo do prélogo de Ifigénia em Aulis onde o

rei Agamémnon, comandante das tropas que tentam seguir para Tréia



em busca de honrar os gregos e Menelau, seu irmao, que teve sua bela
esposa Helena seduzida e raptada pelo troiano Paris, filho de Hécuba,
questiona sua nobre posicao a um velho escravo, afirma que inveja os
que vivem no anonimato, que vivem sem perigo e nao se preocupam

com glérias. O velho escravo o responde da seguinte maneira:

VELHO

Nao ¢ possivel concordar com tais palavras

vindas dos labios de um homem tao poderoso.
Atreu, teu pai, ndo te engendrou, rei Agamémnon,
para ser dono de todos os bens da vida

ao mesmo tempo e sem que nada te faltasse.

O teu destino é sentir alegria e dor;

és filho de mortais e, satisfeito ou nao,

teras de obedecer a vontade dos deuses.

Esse questionamento advindo de Agamémnon da-se pela adivinha-
cao de Calcas que informa ao rei que a deusa Artemis impede o exér-
cito de seguir viagem, suspendendo assim os ventos, e para que isso
se reverta, € necessario a imolacao de sua filha, a virgem Ifigénia. O rei
Agamémnon encontra-se imerso em duvidas, o que mostra um carater
fragil e demasiado humano, o enredo parece suspenso, os ventos estdo
suspensos, ha aqui uma forte critica de Euripides a guerra. A queda do
herdi suscetivel a paixdes e fraquezas traz questoes cotidianas de um

homem comum.

Arte grega - Menelau ataca Helena de Troia

Com o desenrolar da trama e dos fatos Agamémnon apesar de ter
um carater ponderado é movido pela ambicdo, nao quer perder seu
poderio e resolve seguir o querer divino. O personagem Menelau é
construido de forma caprichosa e vingativa, colocando todo um povo

a guerra para resgatar seu troféu (a bela Helena de Tréia) e curar seu
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orgulho ferido, o rei Agamémnon utiliza-se de um embuste para conse-
guir o que quer. Um embuste é a mentira repleta de asttcia usada para
enganar ou prejudicar uma pessoa. Ele solicita a presenca de sua filha
Ifigénia, em Aulis, mentindo sobre um suposto casamento com Aquiles.
Apesar de todo desenrolar ser por escolhas feitas pelo rei, ele segue
em seu discurso dizendo deixar que a sorte siga seu curso da melhor
maneira. Podemos notar também no discurso de Menelau em prol de
seus objetivos uma elevacdo na mudanca de opinides tomadas no que
concerne a um bem maior, onde essa mudanca de comportamento faz
parte do carater de homens bem formados. O coro na tragédia com-
porta-se como um espectador idealizado, um critico do drama. Em
certa fala, diz o coro: “a indole realmente boa revela-se pela conduta”.

Falemos de Ifigénia, heroina por acaso, ilustre representante de
uma nobre familia. Ela muda completamente de posicao em relacio ao
seu destino ao seguir do mito. Tida como a filha mais querida de seu
pai, ao descobrir que foi escolhida pela deusa Artemis para ser imolada
e a decisao foi consentida pelo préprio, passa a suplicar por misericér-
dia, até que toma a decisao final de se entregar, e enfrentar a morte de
forma gloriosa e nobre. O que nos toca na construcao dos caracteres
nessa tragédia advém da narrativa simbdlica imagética: é o pai que deu
vida a filha é o que decide leva-la a morte. Os pensamentos e a conduta
de Ifigénia tornam-se heroicos. “A poesia tragica se baseia na ideia de
sacrificio; A morte tragica tem o duplo significado de enfraquecer o
velho direito dos olimpicos e como principiadora de uma nova colheita
da humanidade, oferecer o herdéi em sacrificio ao deus desconhecido.”
(BENJAMIN, 2012)

Ifigénia é encaminhada para o templo da deusa Artemis para ser
imolada, oferecida em forma de sacrificio. Euripides recorre ao recurso
do deus ex machina para o desenlace do mito. A divindade no fim da

peca se manifesta e Ifigénia desaparece misteriosamente, é substituida



por uma corca, como se a deusa tivesse poupado o sangue da inocente
virgem. O recurso do deus ex machina representa a salvacao ou o auxi-
lio inesperado, numa situagcao extremamente dificil. Alguns estudiosos,
assim como o critico britanico H. D. F Kitto, cogitam que Euripides
preferiu assim por nao gostar da peca ou por se sentir incapaz de con-
clui-la. Outros dizem que essa tragédia foi finalizada por um sobrinho

de Euripedes, ap6s a morte do tragediégrafo.

The anger of Achilles de Jacques Louis David - Aquiles, Clitemnestra, Ifigénia e Agamémnon.

Para refletir e analisar a construcao do carater na tragédia grega pre-
cisamos tocar em varios outros pontos e assuntos que dizem respeito
as varias circunstancias da formagao ética, coletiva e cultural na Grécia
antiga, resgatando assim o conceito de homem, essencial na construcio
do carater. De acordo com o que foi levantado sucintamente aqui, po-
demos verificar que as escolhas e decisdes reivindicadas pelos homens,
que se refletem na mimese das tragédias, sdo responsaveis pelo pro-

gresso, continuidade e o devir humano, o que a narrativa tao bem nos
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demonstra através da verossimilhanca com a vida. tomadas pelo ho-
mem, bem como na tragédia grega dao progresso a vida, a narrativa, ao
acontecimento. Na obra euripidiana, a relacdo com o divino também
voga nos destinos, existe um decantamento racionalista e introdugao
de um idealismo fortemente conectado a estrutura social de extrema
importancia para as possibilidades dos caminhos e escolhas humanas.
Vimos que o carater é submisso ao enredo, porém o elemento que
mais permanece em nossas mentes sao Os caracteres, pois vivem em
nossas mentes com vitalidade. O carater é o modo de ser, caracteristi-
cas proprias que envolvem personalidade e temperamento. O carater
é construido através de sinais “na realidade se situa acima do imedia-
tamente visivel” (BENJAMIN, 2012), ja na tragédia ele necessita ser
exposto, através do pensamento e elocucao das personagens.
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Concepcdo de fantasma em Tomds de
Aquino

Gilson Damasceno Linhares'

Resumo: O presente artigo tem por objetivo, apresentar a importancia da nocao de fantasma
na teoria do conhecimento de Tomas de Aquino. Para isso iremos fazer uma analise do proces-
so de formacao dos fantasmas a partir da experiéncia sensivel, dos dados recebidos pelos 6r-
gaos sensiveis até chegar ao sentido interno da imaginacdo que produz com tais dados o préprio
fantasma enquanto representacao da experiéncia sensivel. Apés analisarmos tal formagao do
fantasma, faremos uma analise dos dois modos como o fantasma se relaciona com o intelecto
humano. O primeiro modo é denominado por Tomas de Abstracdo, que é a relacdo entre o
intelecto agente e o fantasma, nesta relacao o intelecto agente desconsidera a matéria que indivi-
dualiza a coisa e considera apenas sua forma essencial, para conhecer a forma universal. O se-
gundo modo é denominado de Conversdo, que é a relacao entre o intelecto possivel e o fantasma,
o intelecto possivel forma um conceito apés o ato abstrativo e solicita a faculdade imaginativa
uma imagem que corresponda ao conceito, para conhecer a coisa particular.

Palavras-chave: Fantasmas. Abstracao. Intelecto. Imaginagao. Conversao.

O principal objetivo deste texto é analisar qual é o conceito de fantas-
ma presente na filosofia Tomista, baseando-se principalmente nas questoes
78 e 84 da Suma de Teologia®, como este é formado e quais sao as duas
relacoes que o fantasma tem para com o intelecto no processo do conhe-
cimento humano, a saber, no ato abstrativo e na conversdo ao fantasma.

O fantasma é um modo de apreensio instantaneo do intelecto so-
bre as afeccoes recebidas pelos sentidos. Segundo Tomas o ser hu-
mano nao pode conhecer coisa alguma sem recorrer aos fantasmas
que pretendem representar as experiéncias sensiveis, entao a operacao
intelectiva depende simultaneamente dos sentidos como vimos na se-
cao anterior. Os fantasmas cumprem, segundo Pasnau (PASNAU, 2004,
p- 279), algumas funcées fundamentais para a formacao do conhecimen-
to humano, duas aparecem com destaques: |- Fornecem os elementos
basicos que possibilitam a formagao dos conceitos e 2- Fornecem os

conteudos atuais do pensamento. Assim a fonte natural de onde o in-

I. Graduando em filosofia pela Universidade Federal da Bahia (UFBA).
2. Suma de Teologia sera referida como ST.
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telecto obtém as informagbes que precisa para conhecer as coisas so:
Os fantasmas que sao as representacoes dos dados reunidos a partir
da experiéncia sensivel, sao imagens individuais que possuem certa se-
melhanga com os corpos do mundo externo, sao ainda o resultado do
modo como os corpos fisicos afetaram os nossos 6rgaos dos sentidos.
Mas, o que é percebido pelos sentidos? As qualidades sensiveis das coi-
sas. A afecgao recebida pelos sentidos das qualidades sensiveis ocorre
uma acao das coisas sensiveis sobre os nossos sentidos, o nosso inte-
lecto se relaciona com o fantasma das coisas sensiveis produzida pela
faculdade da imaginacao de duas formas conforme se segue.

A relacdo entre o intelecto agente e a imaginagdo, aparece da se-
guinte maneira como Tomas expressa em ST I° g. 85 a. | “o nosso
intelecto abstrai as espécies inteligiveis dos fantasmas”. Nesta relacio
a imaginacdo apresenta ao intelecto agente uma imagem da coisa sen-
sivel, e este abstrai a espécie inteligivel de tal representacao, apés isso
o intelecto agente para concretizar o processo de conhecimento, apre-
senta tal espécie no intelecto possivel e este ao ser enformado produz
o conceito como resultado deste processo. A outra relacao, é a do in-
telecto possivel com a imaginagdo denominada por Tomas na ST I° g. 84
a. 7 “Dai para que o intelecto conheca em ato seu objeto préprio, é
preciso que se volte para as representacdes imaginarias a fim de consi-
derar a natureza universal existente no particular”; tal ato é denomina-
do de conversdo ao fantasma.

Apos o processo inicial de conhecimento que é a relacdo abstrativa
vista acima, o intelecto agente obteve o objeto préprio do intelecto pos-
sivel que é a natureza universal, que existe na coisa, apés isto o intelecto
possivel produz o conceito, a conversao ao fantasma se da no momen-
to de atualizagcao desse conceito, quando o intelecto possivel exige da
imaginacdo uma imagem atual da coisa que se refere ao conceito, para

que agora possamos atualizar o conceito e aplica-lo aos particulares.
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A necessidade de se recorrer a imagem se da pelo fato do nosso objeto
de conhecimento ser a quididade da coisa sensivel e existir unido a ma-
téria corpdrea, individual. Por exemplo, se em nosso intelecto possivel
temos atualmente o conceito do animal gato, o nosso intelecto exige
da imaginacdo uma imagem de gato para nos auxiliar no pensamento
atual. Voltemos agora ao processo do fantasma, sendo o fantasma um
resultado, ele é a reuniao do que os sentidos lhe transmitiram, nao
sendo, portanto, apenas o proprio ato da sensacao visual, mas ele é o
resultado de uma complexa atividade desenvolvida, que compreende
varios estéagios que fazem a transicao entre os dados sensiveis.

Como visto os 6rgaos dos sentidos atualizam a atividade da potén-
cia sensitiva da alma, Pasnau destaca que a capacidade sensitiva da alma
possui para Tomas, duas estruturas, que dizem respeito aos sentidos
internos e os sentidos externos, como apresentados na secio anterior
(PASNAU, 2004, p. 280). Os sentidos internos ja se encontram em ato
de alguma maneira, ja os sentidos externos se encontram em poténcia
em relacdo ao mundo material, ou seja, eles sao passivos e precisam
sofrer uma acdo dos objetos do mundo externo para entrarem em ato.
A parte externa dos sentidos é constituida basicamente pelos nossos
6rgaos dos sentidos, esta parte dos sentidos recebe aquilo que Tomas
denomina de species sensivel ou a estrutura formal do objeto sensivel.
Apesar de captar a matéria individual através dos sentidos externos tal
species sensivel que é uma semelhanca da coisa material que nos afetou
é retida pelos sentidos internos ao modo de semelhanca da coisa sensi-
vel, pois é transformada numa imagem da coisa individual.

Os sentidos internos recebem estes dados percebidos pelos sen-
tidos externos e tem um papel bem definido como veremos a seguir,
que é o de apresentar ao intelecto uma representacao da coisa sensivel
sobre a qual ele (o intelecto) podera extrair a parte species inteligivel

da coisa, isto é, a parte formal aquilo pelo qual o intelecto possivel pode
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conhecer. A estrutura dos sentidos internos esta dividida em quatro fa-
culdades internas: o sentido comum, a imaginagdo, o poder cogitativo e
memodria. Estes sentidos internos sao necessarios para que o intelecto
humano possa acessar os dados sensiveis, por que eles dao a capacida-
de ao ser humano de preservar as afec¢oes sensiveis, dentre os senti-
dos internos apresentados, trés sao as faculdades internas responsaveis
por preservar as afeccoes sensoriais: o sentido comum é responsavel
por recolher e preservar inicialmente estas sensacdes, este sentido in-
terno é como que um intermediario que estabelece uma conexao entre
os sentidos externos e internos, apresentando ainda a conexao entre a
sensacao e o objeto que causou determinada sensacio.

Tais dados sao conduzidos para a segunda faculdade interna.
A imaginacdo (fantasma) que representa do modo mais semelhante
possivel o modo como os sentidos foram afetados, é preciso destacar
aqui, que apesar desta faculdade se chamar imaginacdo ela nao tem a
mera funcao de transmitir imagens, mas representacées de acordo com
o 6rgao do sentido que foi afetado, entdo a0 mesmo tempo em que
ela representa o cheiro percebido, também representa o som objeto
do sentido auditivo e assim sucessivamente. A terceira faculdade é a
memodria, esta preserva o que foi apreendido pela faculdade do poder
cogitativo uma espécie de razao particular, pois esta ligada a sensibilida-
de, o que foi preservado ja carrega uma intencao, pois o poder cogitativo
distingue as sensacoes que nos foram afetadas como convenientes ou
inconvenientes, assim ha uma descriminacdo ante a experiéncia a ser
preservada na memdria e a sensacao recebida, a conveniéncia de fugir
ou de se aproximar dela. Percebemos entao que estas trés faculdades
o sentido comum, a imaginacdo e a meméria, tem como funcio a preser-
vacgao das experiéncias sensiveis, contudo as lembrancas mais gerais se
referem aos fantasmas produzidos pela imaginacdo, enquanto que uma

lembranca associada a alguma experiéncia particular passada se recor-



re a memdria. Portanto em Tomas as faculdades da memodria e o poder
cogitativo estao conectados, ja que o Ultimo discrimina as experiéncias
como convenientes ou inconvenientes.

Mas uma questao pode ser colocada, o que garante a semelhanca
dos fantasmas com os objetos sensiveis? Como vimos o fantasma nao
é uma construcdo arbitraria, mas que tem seu fundamento na coisa
sensivel e nos dados recolhidos de cada um dos sentidos. Mas como
abordamos anteriormente a relacio entre o intelecto possivel e a imagi-
nacdo podemos levantar uma questao no que diz respeito a conversao.
Como Tomas apresenta na ST I° q. 85 a. 2 res. 3, o intelecto possivel
tem a capacidade de compor/dividir, podendo, portanto, produzir no-
vos conceitos ainda que estes ndo tenham sido apreendidos através da
experiéncia sensivel, formando entao conceitos ficticios e como vimos
anteriormente, para pensar ou atualizar um conceito tal intelecto solici-
ta como apoio, em tal acdo, uma imagem para representar tal conceito.
Assim, a imaginagdo executa, ainda que subordinada, neste caso, ao
intelecto possivel, outro papel de composicdo/divisGo de imagens, po-
dendo produzir imagens diferentes das coisas apreendidas através da
experiéncia sensivel. Contudo, esta operagao nos permite que sejamos
capazes de formar imagens nunca vistas na realidade, como um elefan-
te rosa, por exemplo, ou um centauro. (ST I°, qg. 85, a. 2 ad. 3) Ora,
sendo a imaginagao esta faculdade capaz, neste caso, de subordinacao
ao intelecto possivel, de produzir imagens nunca vistas na realidade, ela
nao poderia nos conduzir a experiéncias ilusérias? Para Tomas a ima-
ginacdo nao desempenha o papel de produzir experiéncias sensiveis,
distante disso ela é apenas uma maneira que a alma humana utiliza para
organizar e armazenar o modo como os objetos sensiveis afetaram a
nossa sensibilidade, assim a imaginagdo nao é um sentido de percep-
cao. Todavia, segundo Pasnau comenta, Aquino em algum momento

se remete a um principio sensivel (sentido comum) da alma no seu livro
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Sentenca sobre a Alma lll, lec. 3, que pode produzir tais experiéncias,
denominado sentido comum (PASNAU, 2004, p. 282). Tal principio
pode produzir experiéncias sensiveis ilusorias, ja que todas as afeccoes
sensitivas podem ocorrer através da mudanga do nosso estado fisico.
Por exemplo, quando estamos acordados e plenamente conscientes,
conduzimos espontaneamente as informagoes (espécies) apreendidas
e preservadas internamente, ou seja, uma lembranga. Obtemos nesse
caso a lembranca diretamente dos tesouros (sentidos internos) isto é, da
imaginacdo e da memdria, e tal principio sensivel produz as experiéncias
sensiveis ilusérias com base nestas experiéncias anteriores.

Somente apés este movimento de passagem do que foi armazenado
pela imaginacdo e pela meméria para o sentido comum (parte da alma
que possibilita as sensagbes) é que se torna possivel a producio iluséria
de alguma coisa. Ou ainda, em um estado de doenga em que o sujeito
perceba as coisas de modo confuso, ai com base no que a imaginagdo
recolhe dos sentidos ela ird produzir ilusdes, nao propriamente a ex-
periéncia falsa, ja que a producdo do fantasma ocorre somente apés
a experiéncia sensivel, porém ela fornece tal representacao falsa para
o sentido comum e este reproduz a experiéncia. Mas, Tomas reforca
ainda que em um estado saudavel nao ocorrerao tais situagoes.

Ap0s verificar as operacbes realizadas pelos sentidos internos e ex-
ternos, notamos que os nossos 6rgaos dos sentidos sao passivos em
relacao as acdes dos objetos do mundo externo, que captam a species
sensivel da coisa, neste momento a apreensdo da coisa é tomada num
aspecto material e individual este é o primeiro estagio da apreensao
humana. Depois que os sentidos sdo afetados pelos objetos sensiveis
o sentido comum conduz os dados recolhidos dos sentidos até a ima-
ginacdo que recebe tais sensacgoes, retne todos os dados numa repre-
sentacao (fantasma) que é semelhante a coisa sensivel e produz uma

imagem da coisa, que ao contrario dos érgaos dos sentidos, esta facul-



dade sensivel interna, representa a apreensao como uma substancia
composta, portanto, o fantasma compreende tanto a forma quanto a
matéria neste fantasma a coisa é tomada no mesmo grau tanto forma
quanto matéria. Portanto, a imaginagdo nao € um sentido interno total-
mente passivo, mas tem uma capacidade ativa na formagao de imagens.

Pasnau entende que no processo de apreensao tal ato ocorre em
diferentes graus, os sentidos, por exemplo, apreendem mais o aspecto
material do que a forma da coisa, na direcao contraria, o intelecto apre-
ende mais a parte formal do que a parte material da coisa. (PASNAU,
2004, p. 283) O fantasma preserva os aspectos materiais, pelo fato de
ser uma faculdade ligada aos sentidos, contudo, sem dar tanta énfase
a esta parte da coisa apreendida, como fazem os 6rgaos sensiveis, po-
rém elas preservam também em poténcia a esséncia da coisa que ela
representa, sendo, portanto, algo que é potencialmente cognoscivel
ao intelecto. De modo que o fantasma ao nao dar destaque nem a for-
ma nem a matéria, mantém as caracteristicas de ambos ‘equilibradas’
enquanto substancias compostas (forma/matéria), permanecendo sua
constituicdo hilemoérfica (WHITE, 2005, p. 132-133). Apds a forma-
cao do fantasma este é apresentado ao nosso intelecto agente, porém,
como vimos o fantasma preserva ainda os aspectos formais e materiais
em graus parelhos, de modo que o intelecto possivel nao tem acesso di-
reto ao objeto que lhe é préprio, ou seja, a esséncia das coisas. E preci-
so entao que o intelecto agente abstraia a natureza a partir do fantasma,
esta estrutura da forma apreendida a partir do fantasma é o que Tomas
chama de espécie inteligivel*. Nesta operacao inverte a prioridade que
foi dada nos sentidos, agora a forma é apreendida em um grau mais
forte do que a matéria, depois que o intelecto agente abstrai a forma do
fantasma ele imprime tal natureza no intelecto possivel, que existe como

uma tabula rasa, onde nao traz nada escrito, assim o intelecto possivel

3. Essa esséncia é o que permite a universalidade.
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que recebe aquilo que estava apenas em poténcia no fantasma, a sua
inteligibilidade e isto possibilita uma mudanca de estado do intelecto
possivel a passagem da poténcia para o ato, pois agora tem o objeto que
Ihe é préprio a disposicao.

Contudo, Aquino nao apresenta este tipo de distincao de graus
na apreensdo humana do modo como Pasnau entende, todavia segue
o principio: “o recebido esta no recipiente ao modo do recipiente”.
Portanto, parece que nao ha um jogo de menor ou maior, materialidade

ou imaterialidade, antes Tomas diz explicitamente:

E, semelhantemente, o intelecto recebe, ao seu modo, imaterial e imo-
velmente, as espécies moéveis e materiais dos corpos; pois o recebido
esta no recipiente ao modo deste. Logo, deve-se concluir que a alma,
pelo intelecto, conhece os corpos por um conhecimento imaterial, uni-
versal e necessario. (TOMAS, 2006, p. 83)

O fato é que a composicao hilemérfica (forma/matéria) se apre-
senta ao sujeito que conhece, porém cada parte do composto que é
o ser humano que é capaz de apreender as coisas que lhe aparecem,
recebe aquilo que lhe concerne, o intelecto que é a parte formal huma-
na capta os aspectos formais da coisa, enquanto que os sentidos cap-
tam as qualidades sensiveis. Na apreensao dos sentidos nao ha um grau
menor do aspecto formal, o que se apresenta é o composto, todavia
Aquino diz que os sentidos s6 podem conhecer os aspectos materiais.
O mesmo ocorre com o intelecto que sé conhece aquilo que é imate-
rial, a imaterialidade é a condigao da inteligibilidade segundo Aquino e
mesmo quando ha alguma consideracido da matéria diante da espécie
inteligivel, tal matéria é abstrata, pois se trata de uma espécie imaterial
e, portanto universal. (ST. 1°, q. 84, a. 2)

Podemos concluir entao, que o intelecto apreende a coisa de modo

distinto a maneira como esta coisa existe na realidade*. Porém, vimos

4. “O recebido esta no recipiente ao modo do recipiente”.



que o ato abstrativo exercido pelo intelecto agente é necessario e o
responsavel pela realizacado do conhecimento, ele transforma o que foi
apreendido pelos sentidos, que era apenas potencialmente inteligivel
para o intelecto, e apds se debrucar sobre o fantasma e abstrair a forma
desta representacio, transforma o que foi apreendido pelos sentidos
em algo atualmente inteligivel. Parte do intelecto, a parte denominada
intelecto possivel, que apés o ato acima passa a produzir os conceitos,
os conceitos sio o modo da mente expressar o que diz respeito a es-
séncia.

A faculdade imaginativa como nés vimos possui uma segunda opera-
cao, a de apresentar a representacao sensivel para as outras faculdades,
entre elas, o fantasma tem como funcao apresentar imagens para o
nosso intelecto. Em uma descricao operacional a faculdade da imagina-
cdo (fantasma) imprime a representacio construida a partir dos dados
sensiveis recebidos pelos érgaos para duas faculdades da alma, a saber:
a razao e o sentido comum. Facamos uma breve retomada das capaci-
dades do fantasma, o que ele é e a importancia do seu papel mediador.

Os fantasmas sao os dados recolhidos de cada um dos sentidos,
como vimos ele desempenha trés atividades: organizar as informagoes
que recebemos pelos sentidos, representar de modo semelhante a coi-
sa sensivel e apresentar o fantasma ao intelecto agente. Por que é ne-

cessario um intermediador entre o intelecto e os sentidos?

O sentido e a imaginacdo sdo os responsaveis pela apreensio das coisas
no particular, Unica maneira de o intelecto se deter sobre a quididade de-

las que é o seu objeto préprio de conhecimento. (TOMAS, 2006, p. 1 19)

Aqui Tomas apresenta novamente a distincdo de objetos que sao
apreendidos entre o corpo (sentidos) e a alma (intelecto). Em outro
momento ele reforga esta ideia dizendo: “O intelecto diz respeito ao
necessario e que se apresenta sempre do mesmo modo. Ora, os corpos

sdo mutaveis e nao se apresentam sempre do mesmo modo. Portanto,



a alma nio pode conhecer os corpos pelo intelecto.” (TOMAS, 2006,
p- 77). Assim percebemos que o corpo e o intelecto conhecem ape-
nas coisas de naturezas semelhantes a sua. O intelecto estd em um
extremo de apreensao: o ser inteligivel portanto o intelecto apreen-
de sempre de modo imaterial, universal, necessario, enquanto que
os objetos sensiveis tem um ser material, singular, contingente (ST 1°,
g. 84, a.8, Respondeo)’. Entao se faz necessaria uma atividade que re-
Una aquilo que foi obtido pelos sentidos e apresente ao intelecto de
uma maneira que ele possa ter acesso, é preciso que a faculdade ima-
ginativa pegue estes dados sensiveis e os transforme numa imagem da
coisa sensivel (Forma da coisa sensivel), isto é entregue a imagem de
um singular enquanto species sensivel, ou seja, apresente ao intelecto o
singular de modo imaterial, para intermediar estas duas naturezas, ja
que o fantasma nao se apresenta num grau de materialidade tao forte
quanto os sentidos. Carlos Arthur Nascimento ainda fala sobre o fan-

tasma como intermediador:

(...) é o individuo humano quem por seu intelecto ativo e recipiente, ndo
por que se confronte com um intelecto transcendente ou se volte para
ele, mas por que se confronta com as imagens ou fantasias que os senti-
dos |Ihe proporcionam. O acesso as realidades imateriais transcendentes
tem de passar necessariamente pelo trato com o mundo material; (...)
(NASCIMENTO, 2006, p. 39).

Este processo demonstra o porqué o intelecto ndo pode fazer um
julgamento perfeito se nao for se debrucando o fantasma formado a
partir das afecdes sensiveis, assim o ponto de partida para o julgamento

do intelecto sao sempre os fantasmas.

5. “(...) o objeto préprio do nosso intelecto é a natureza da coisa sensivel.”
6. Introdugao: As questoes da primeira parte da suma de teologia de Tomas de Aquino sobre o
intelecto humano.
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A relagdo entre o mito de Dionisio e a
tragédia grega em Nietzsche

Jefferson da Silva Santos'

Resumo: Esse artigo tem como objetivo apresentar a relacao intrinseca que existe entre o mito
de Dionisio e o surgimento da Tragédia Grega apresentada por Nietzsche na obra O nascimento
da tragédia. Nesse contexto, Apolo e Dionisio simbolizam, cada um, uma forga/impulso que sao
parte do que ha de essencial na arte, no homem e até na prépria natureza. Desse modo, Apolo,
o deus do sol, representa a forca essencial humana do limite, da contemplacao, da harmonia,
da beleza, da aparéncia, da simetria e do uso da racionalidade. Ja Dionisio, deus do vinho, re-
presenta a reconciliagao do homem com a natureza, a forca do instinto, a embriaguez, o sexo
e o sofrimento. No entanto, em seus primérdios, a arte tragica surge como um culto ao deus
Dionisio. Sendo assim, Dionisio representava a dor, o sofrimento, a devastacao e, por outro
lado, era também a expressao da vida em seu aspecto mais primordial. O mito de Dionisio
aparece em O nascimento da tragédia, como metafora para trazer a tona a dimensao ontolégica
do sofrimento. Portanto, o dionisiaco é a parte prevalecente na esséncia da arte tragica e sé
compartilha esse espaco com o apolineo quando a tragédia comega a dar espago para aspectos
racionais, como o dialogo. Com isso, o dionisiaco comega a perder seu lugar de direito e sinaliza
para a decadéncia da arte tragica.

Palavras-chave: Apolineo. Dionisiaco. Tragédia. Mitologia. Nietzsche.

As origens da tragédia grega

Na obra O nascimento da tragédia (1872), sobretudo das secoes
7 até |1, Nietzsche propde-se inicialmente a fazer uma investigacao
sobre os primérdios da arte tragica. Sendo assim, ele nos apresenta
primeiro o que diz a tradicdo histérica, que afirma que a tragédia se
originou do coro tragico, isto &, em seus primérdios a tragédia era so-
mente coro. Portanto, nessa perspectiva, a tragédia na Grécia arcaica
estava centrada numa representacgao da esfera sociopolitica da polis. Ja
na perspectiva nietzschiana, o coro ultrapassava esses limites descritos
pela tradicao, e a tragédia posteriormente mostrou-se como um gé-
nero artistico que integrava muito mais que uma mera representagao
sociopolitica da realidade.

Nietzsche, na secao 6, apresenta a visao de Schlegel a respeito
do coro tragico. Segundo esse Ultimo, o coro é a representaciao da

|. Graduado em filosofia pela Universidade Estadual de Santa Cruz (UESC).
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multidao, onde todas as suas peculiaridades sdo condensadas e assim
essa multidao torna-se o “espectador ideal”. Na encenagao tragica o
assombro é o primeiro sentimento despertado, pois a multidao per-
cebe seu reflexo no coro. O segundo sentimento é o da apropriagao
do espetaculo como uma obra de arte, mas que de alguma forma ex-
pressa o quanto é ténue a linha diviséria entre a arte e a vida. Por isso
a visdo politica ou religiosa da tragédia se mostra limitada e insuficiente
para Nietzsche. Em seu livro, Para nao ler ingenuamente uma tragédia,
Rachel Gazolla descreve como era essa relacao entre os gregos e a arte
tragica.
[...] 2 encenacdo tragica é, ela mesma, purificatéria, na medida em que
faz com que os assistentes do drama vivenciem as problematicas dos
personagens, geralmente relacionadas a prépria vida politica da cidade,
ao dia-a-dia de cada um, aos valores de ontem e aos daquele momento,
repassados durante a encenacao. A memoria de uma raca é reconstruida
no teatro para ser orgulhosa de si ou para interrogar-se. Isto significa

dizer que o grego assistente do drama tragico reconstréi na sua prépria
identidade civica enquanto pessoa, no teatro. (GAZOLLA, 2001, p. 29)

Assim, a tragédia precisa do espectador para ser o que é, e o es-
pectador, ao participar da encenacao, percebe que também precisa da
tragédia para ser o que é. O conjunto que forma o coro tragico, rompe
as barreiras da individualidade entre os homens e com isso a vida mos-
tra-se impetuosa e alegre.

Era desta maneira que os helenos nutriam sua vontade e prazer em
viver. O homem cria a arte e a arte o ajuda a encarar a vida, ou seja,
os gregos estabeleceram uma relacao reciproca entre a vida e a arte.
Sobre esse aspecto, poderiamos questionar:

Por que nos falam tao de perto as tragédias? Porque ha nelas o drama
universal do homem envolto em suas afec¢bes, na natureza, no sagrado e

no profano, em seus limites e deslimites. Nietzsche adivinhou essa forca



e reconheceu como Dionisio atravessando a tragédia e desnudando o
que ha de eterno e ilogicizavel no homem, um ser dividido, tensional,
limitado, por isso mesmo fragil. Isso é o atemporal, aquilo que é sempre
reconhecido. (GAZOLLA, 2001, p. 25)

Quem responde a estes questionamentos é o proéprio Nietzsche,
afinal, segundo a sua compreensao é a necessidade de arte que da ori-
gem a tragédia, e essa necessidade surge a partir da angustia dos gregos
perante a realidade, que se mostrava absurda e vazia, assim como sua
prépria existéncia’. Neste cenario a arte surge como algo que pode
tornar essa existéncia de algum modo suportavel. A arte sublima e do-
mestica o horrivel da existéncia. Assim, pelo que Nietzsche nos ensina,
€ no coro que a tragédia tem sua origem, e o Satiro é o ser que sintetiza
arelacao entre o homem, a vida, a arte e os mistérios de Dionisio, uma

vez que a arte tragica surge como um culto a esse deus.

O coro primordial

O coro, na perspectiva nietzschiana, € o ponto central da discus-
sdo sobre a criacdo estética da Tragédia Grega (NIETZSCHE, 2007,
p- 53). Nietzsche apresenta a figura do satiro como a personificacao
da sabedoria tragica, ou seja, para os gregos o satiro era uma espécie
de porta-voz do deus Dionisio e por isso seus discursos expressavam a
verdade sobre a vida. Essa crenca na sabedoria tragica do satiro talvez
nos mostre o porqué de os gregos arcaicos serem notoriamente mais

dionisiacos que apolineos. Por isso, o coro na tragédia era composto

2. Aqui é possivel notar a influéncia da filosofia schopenhaueriana sobre o modo como Nietzsche
descreve a condigdo da existéncia humana. Em Parerga e paralipomena, Schopenhauer afirma
que o sofrimento é o Unico sentido/razdo que a vida possui, ou seja, o sofrimento é regra e
nao excecao e esta ligado intrinsecamente a existéncia humana. Para Schopenhauer, o motivo
por tras do sofrimento ndo é o conhecimento, mas sim a obstrugdo da vontade. No entanto,
Nietzsche nao vé o sofrimento como uma fonte de pessimismo, mas como uma maneira de
adquirir conhecimento sobre a existéncia e reafirmar a vida a partir disso. Ver SCHOPENHAUER,
A. Parerga e paralipomena. Traducao de Wolfgang Leo Maar. Sao Paulo: Nova Cultura, 1988.

(Os pensadores).



por Satiros, pois, era a funcao deles anunciar o deus Dionisio, além
de disseminar a sabedoria dionisiaca. A respeito disso, o filélogo Carl

Kerényi destaca:

Esses coros nao representavam os inimigos de Dioniso. Ao contrario, ha
bons motivos para supor que “fraternidades dionisiacas” existiram em
Atenas, e por toda a Atica. Eram grupos de homens que, semidisfarcados
de animais, desempenhavam papéis de companheiros miticos do deus,
portadores de sua qualidade falica. (KERENYI, 2002, p. 279)

Nietzsche passa em revista as teorias estéticas do seu tempo so-
bre o coro. O primeiro é Schiller, que diz que “o coro é uma muralha
viva contra a realidade assaltante, porque ele — o coro de satiros — re-
trata a existéncia de maneira mais veraz, mais real, mais completa do
que o homem civilizado, que comumente julga ser a Unica realidade”
(NIETZSCHE, 2007, p. 54). A linguagem poética usada pelo satiro é um
modo metaférico e incomum de expressar qualquer tipo de conheci-
mento. Entretanto, a poesia ndo é, para o homem dionisiaco, uma mera
narrativa ou descricao fantastica e sem nexo da realidade, mas sim um
modo de dizer a verdade que se recusa a assumir uma postura linear,
previsivel, conceitual, isto &, apolinea.

O segundo é Schlegel. Nietzsche mostra que a descricao feita por
Schlegel esta focada numa explicacdo para a estrutura na qual o coro
se apresenta, pois a relacao entre espectadores e o coro nao era como
concebemos em uma peca teatral na modernidade ou na contempora-

neidade. Nietzsche expbe que para Schlegel:

O coro é o “espectador ideal”, na medida em que é o Unico vedor, o
vedor do mundo visionario da cena. Um publico de espectadores, tal
como noés o conhecemos, era desconhecido aos gregos: em seus teatros
era possivel a cada um, gragas ao fato de que a construcao em terraco do
espaco reservado aos espectadores se erguia em arcos concéntricos, so-

brever com inteira propriedade o conjunto do mundo cultural a sua volta



e, na saciada contemplagao do que se lhe apresentava a vista, imaginar-se
a si mesmo como um coreuta. (NIETZSCHE, 2007, p. 55)

O teatro grego era construido com uma disposicdo muito mais
complexa e dinamica, se comparado com os teatros em periodos pos-
teriores. Por sua vez, a encenagao tragica possuia uma significagao mui-
to mais profunda. Primeiro, a encenacio tragica era uma instituicdo
com normas determinadas; segundo, que além de roteiro para a en-
cenagao, a Tragédia Grega era uma forma literaria que se utilizava dos
didlogos; terceiro, que era uma expressao nova na polis; e por fim, em
quarto lugar, evidenciava as aces humanas conflitivas sem que fossem
definidos padrées de agir. (GAZOLLA, 2001, p. 56)

Tal disposicdo, o modo como o teatro foi pensado pelos gregos, a
originalidade da cultura grega expressa na tragédia, as situagcoes ence-
nadas que reproduziam a prépria vida dos assistentes, permitia que os
espectadores e o coro formassem basicamente uma coisa s6, ou seja,
uma comunhao artistica. Nesse sentido, o coro satirico, como aspecto
primordial e marca principal da Tragédia Grega, carrega em si a verda-
de e aparéncia de maneira intrinseca. A verdade como expressao da
sabedoria dionisiaca, que denuncia o tragico e o sofrimento inevitaveis
na condicao existencial humana. E a aparéncia, no modo como a ence-
nagao se coloca diante do publico, ou seja, a expressao do apolineo que
transforma a sabedoria dionisiaca em obra de arte. Para explicar essa

relacao, Nietzsche diz que:

Desse ponto de vista, devemos considerar o coro, na sua fase primitiva
de prototragédia, como o auto espelhamento do préprio homem dioni-
siaco: fenémeno [phanomen] que se torna da maior nitidez no processo
do ator que, se dota de verdadeiro talento, vé pairar diante dos olhos, tao
perceptivel como se pudesse pega-la, a imagem do papel e representar.
(NIETZSCHE, 2007, p. 363)

E2



O ator na encenagao tragica € como se fosse o reflexo do espe-
Ilho em que cada espectador se olha. Ao mesmo tempo em que cada
pessoa, individualmente, vé-se no lugar do ator, hd também uma iden-
tificagdo geral de todas as pessoas que enxergam o tragico como algo
inevitavel em suas vidas.

Outra figura importante na Tragédia Grega é o poeta, sobretudo o
poeta tragico. Nesse contexto da Grécia arcaica, ele é o proclamador
da verdade e tudo que é dito por ele parte da prépria realidade e nao
de alucinacdes ficticias, como muitos julgam ser as palavras do poeta.
As figuras de linguagem e as metaforas sao apenas recursos utilizados
pelo poeta para melhor expor a realidade, o que caracteriza um modo
totalmente oposto ao conceitual. Os artistas tragicos sdo artistas dioni-
sfacos, logo o poeta tragico é um artista dionisiaco.

Nessa leitura, Nietzsche aponta o poeta tragico como aquele que soube
vislumbrar, ao encenar sua poesia no teatro, a poténcia do humano sem
as mascaras excessivas da historicidade, que soube assumir o préprio
Dionisio como Unica mascara aceitavel e menos distanciada do humano,
ao transpor em versos, diante de todos e sob os auspicios do deus, os

valores e acdes mitico-tragicas. (GAZOLLA, 2001, p. 23)

Com tudo isso, é possivel notar que toda a composicao da Tragédia
Grega era feita, na verdade, para celebrar Dionisio. A encenagao dos
atores, os poemas com narrativas tragicas e a apresentagao do coro
tragico na Grécia arcaica eram oferecidos como reveréncia a Dionisio.
Portanto, os atores, os poetas e os coreutas estavam a servico deste
deus. Por essa razao, os gregos acreditavam que o coro e toda a com-
posicao da Tragédia necessariamente expressava a verdade, uma vez
que o proéprio Dionisio usa seus servos como canal de comunicacio
com os mortais.

Nietzsche defende a tese de que em sua origem, a tragédia era

apenas o coro e sé se torna drama quando aparece a figura do heréi



tragico. O coro sozinho trazia a tona o forca devastadora do dionisiaco,
mas com a insercao do herdi tragico, representado em cena por um
ator, essa forca era apaziguada com o didlogo e a aparéncia, aspectos
apolineos que passam a fazer parte da composicao da Tragédia Grega.
Dessa maneira, o publico unia-se ao enredo encenado de uma maneira
diferente. Se antes, com a presenca apenas do coro, o publico se inte-
grava a narrativa tragica, depois, com o herdi, passa a ocupar o lugar
de espectador (no sentido literal da palavra). Com isso é possivel notar
certo distanciamento entre publico e a encenagao tragica.

Essa transicao fica mais clara quando observamos o papel do heréi
em relagio a quem assiste a tragédia. Apenas com o coro, o assistente
colocava-se automaticamente como o protagonista do enredo tragico,
pois, ele conseguia ver que sua vida e o enredo tragico da narrativa
possuiam algo em comum. Quando o herdi aparece é como se quem
assiste ndo precisasse se colocar na histéria narrada, ja que o herdi
estava la como representante dos espectadores em geral. O herdi era
o exemplo de que ndo ha como fugir do tragico, pois a tragicidade é
inerente a vida. Com isso, os espectadores poderiam aprender através

das agdes do herdi. A respeito disso, Naffah esclarece que:

A tragédia ensinava uma sabedoria de viver isenta de qualquer conota-
cao moral. Ao deslocar a hybris (que significa desmesura) e os aconte-
cimentos nefastos que dela decorriam para a vida de um herdi, criando
um distanciamento estético, a tragédia mantinha essas forcas atuantes e
visiveis, 20 mesmo tempo que evitava sua perigosa destrutividade. Assim,
em vez de ser atravessado por elas de forma descontrolada, o homem
grego podia presenciar o herdi nessa condicao e aprender através das
suas desgracas. A tragédia funcionava, assim, como uma escola de vida.
(NAFFAH, 1996, p. 42)

A partir da insercao do herdi na Tragédia Grega nota-se uma cres-

cente presenca dos elementos apolineos. Destarte, a tragédia grega vai



se reconfigurando, uma vez que, a medida que se diminui o papel do
coro, aumenta a importancia do herdi, assim, se dissolve o dionisiaco
e o apolineo ganha forca. Se Nietzsche define a Tragédia Grega “como
sendo o coro dionisiaco a descarregar-se sempre de novo em um mun-
do de imagens apolineas” (NIETZSCHE, 2007, p. 57), e o papel do
coro estava perdendo espaco, entao, a tragédia estava deixando de ser
o que é. Com essa tendéncia, rumo a inversao da predominancia da
forca dionisiaca sobre a forca apolinea, o que temos nao é mais uma
tragédia, mas sim um drama, que Nietzsche define como sendo “a en-
carnacao apolinea de cognicbes e efeitos dionisiacos”. (NIETZSCHE,
2007, p. 58) Dessa maneira, o herdi tragico da lugar ao heréi épico, os
atores deixam de ser um canal do deus Dionisio e passam a ser apenas

reprodutores de histérias cotidianas ou ficticias.

O mito de dionisio e a fragédia grega

O mito de Dionisio® é um tanto quanto complexo, em razio da
imprecisao sobre o local de sua origem, além dos varios nomes e sim-
bolos que este deus recebeu. O filélogo Carl Kerényi mostra, em sua
obra Dioniso: imagem arquetipica da vida indestrutivel, que o mito de
Dionisio tem uma de suas possiveis origens na ilha de Creta. Nesse
contexto, seu nome nao era Dionisio, mas sim Zagreus. Kerényi apre-
senta a imagem em um selo minoico, proveniente da Cidonia, onde
um homem doma os ledes somente com a imposicdo de suas maos
e no idioma grego, “Zagreus” significa basicamente aquele que caca e

captura animais vivos*.

3. Apesar de ja existirem estudos sobre Dionisio antes de O nascimento da tragédia, é s6 com essa
obra de Nietzsche que o assunto ganha maior relevancia no campo do saber.

4. O fato de capturar os animais vivos é esclarecido por Euripides em sua tragédia denominada
Os cretenses, pois se fala em uma celebracao na Cova do Ida em que se comia carne crua. Assim,
o animal vivo tinha a carne conservada por mais tempo.



De acordo com Kerényi, alguns historiadores cretenses em que
Diodoro Siculo *se baseou, afirmam que Dionisio foi o primeiro e maxi-
mo deus do vinho, e nasceu em Creta, tendo como progenitores Zeus
e Perséfone. Essa versao do mito de Dionisio conta que ele foi esquar-
tejado e devorado pelos Titas, mas seu coragao foi salvo por Atena
e entregue a Zeus, que o engoliu e o gerou novamente. Portanto,
Dionisio é a prépria personificacdo do sofrimento, originado da cruel-
dade e da misericérdia.

A composicao do mito de Dionisio era apresentada em trés fases,
que mais pareciam atos de um drama. E essas trés fases correspondiam
aos estagios da zoé®, ou seja, Dionisio estava ligado a vida. Os estagios
da zoé apareciam da seguinte maneira: |1° — esperma: serpente; em-
brido: mais animal do que homem; infancia em diante: pequeno, depois
grande Dioniso. 2° — minotauro, bezerro ou semibesta. 3° — o deus
aparecia em forma humana, ileso, integro. E por fim, ascensao aos céus
do divino casal: Dioniso e Ariadne. Em sintese, “Dionisio é a realidade
arquetipica de Zoé, Ariadne ¢ a realidade arquetipica do dom da alma,
do que faz um vivente um individuo”. (Kerényi, 2002, p. 108)

O mito de Dionisio, que na verdade em seu periodo de surgimento
era uma religido, com o tempo foi sendo recebido em outros luga-
res onde havia a cultura grega, por isso, Dionisio é apresentado como
o deus da chegada ou o deus estrangeiro. Segundo Kerényi (2002,
p. 135), quando chegou na regido Atica, o mito levou consigo varios
aspectos culturais, pois, “o mito é inseparavel do rito — um é a expres-
sao do outro, a narrativa da celebragao, e a celebragao da narrativa. No
rito, um animal (um bode, em Icarion) tomava o lugar do deus. Era este

o nucleo da tragédia atica.”.

5. Historiador grego, que viveu no século | a.

6. Zoé é uma palavara de origem grega, que significa basicamente “vida”, ou “cheio de vida”,
ou ainda“vivente”. A palavra Zoé, em seu significado, carrega um sentimento de vivacidade, de
quem vive a vida com intensidade e abundancia. Portanto, seu significado ultrapassa a concepcao

comum de “vida”.



Sendo assim, o mito e o rito de Dionisio foram recebidos pelos
atenienses, mas sofreram algumas modificacdes. O mito de Dionisio na
Atica’ diz que Dionisio foi filho de Sémele, uma mortal de familia nobre
na cidade de Tebas na Grécia, com Zeus. Hera, a deusa que era esposa
de Zeus, persuade Sémele para pedir a Zeus que apareca na forma
divina, como Zeus havia prometido saciar todos os desejos de Sémele,
ela é carbonizada diante do fogo divino de Zeus. Sémele estava gravida,
apos ser carbonizada, Zeus pega o ser que ela estava gestando e coloca
na coxa e costura. Assim, Dionisio terminou de ser gestado em Zeus,
pois ele nao é um semideus, mas sim um deus pois ele nasceu de Zeus.
No hinario érfico, Dionisio é “Trigonos”, ou seja, aquele que nasceu

trés vezes. Segundo Kerényi,

As duas maes de Dioniso, Sémele e Perséfone, eram, originariamente,
dois nomes da mesma deusa. Elas foram, entao, identificadas pelos ate-
nienses. Do mesmo modo, foram identificados o jovem Dioniso cretense
— o deus da luz que amadurece, deus que participava, como faco, do
festival eleusiano — e o filho maduro de Zeus, a quem o préprio Zeus deu
a luz. As representaces do nascimento na coxa refletem este estado da
mitologia de Dioniso em Atenas. (KERENYI, 2002, p. 240)

Dionisio ficou popular em Atenas e recebeu até um festival em
sua homenagem. Além disso, os atenienses nao atribuiram uma for-
ma Orfica para a religido dionisfaca, mas sim uma forma artistica. Na
celebracdo o ditirambo cantava sobre o deus recém-nascido apés um
parto demorado. O “Ditirambo” era tao caracteristico nas celebracoes
que se tornou um dos nomes do préprio Dionisio. Em sentido estrito,
nome “Ditirambo” era atribuido ao género de cantico coral que narra-

va o nascimento do deus. Ainda segundo Kerényi, a tragédia grega co-

7. A Atica é uma regiao que engloba a cidade de Atenas. A regido é centrada na peninsula Atica,
que se projeta no Mar Egeu.



meca na Atica e a prépria etimologia da palavra “tragédia” ja denuncia
sua ligacdo com o mito de Dionisio.

A palavra Tragodia, de onde a palavra “tragédia” se originou, pode
ser traduzida como “canto a propédsito do bode”. Deste modo, a
Tragodia, tinha dois outros elementos em sua constituicio, a saber, o

mito do deus Dionisio e uma tentativa de explica-lo.

O significado do sacrificio de um bode no campo, nesse més, é-nos co-
nhecido. Em marco, as videiras sao ainda hastes nuas de folhas. Vai entdo
ser-lhes dado a beber o sangue de seu inimigo, o bode, um parente de
Dioniso, quase consubstancial com elas. A puni¢do antecipada vai ferir
um criminoso que nada sabe do seu pecado, que de fato ainda nio o
cometeu. Numa cerimonia prescrita, ele torna-se a vitima de uma peca
cruel que a vida prega a suas criaturas, participando assim do destino que
ser4 conhecido como “tragico” — de tragos, o bode. (KERENYI, 2002,
p. 275)

Kerényi usa Walter Otto como referéncia para apontar as caracte-
risticas atribuidas a Dionisio. Assim, Dionisio é descrito como o deus do
terror, da selvageria, da liberacao e do éxtase. E Otto usa a expressao,
em referéncia a Homero, “deus delirante”, devido a sua natureza pa-
radoxal e misteriosa que envolve uma linha ténue entre vida e morte.
Com a popularizacdo de Dionisio em Atenas, surge a palavra “dionisi-
aco” como forma de adjetivar as coisas referentes a Dionisio. Kerényi
explica que:

O adjetivo “dionisiaco” era usado pelos préprios gregos como um subs-
tantivo, no plural, para designar festivais em que eles faziam, ou experi-
mentavam, coisas condizentes com o deus celebrado: o “dionisiaco” era
vivenciado nas “Dionisia”. O singular era empregado para a designaciao
de qualquer das particularidades concretas que constituiam o elemento
dionisiaco do festival. O termo fundava sua pertinéncia tanto na lingua-

gem como na realidade dos gregos; mas Nietzsche foi o primeiro a intro-
duzi-lo na histéria do pensamento. (KERENYI, 2002, p- 118)



Dionisio representava a dor, o sofrimento, a devastacao e, por outro
lado, era também a expressao da vida em seu aspecto mais primordial,
ja que ele sempre renascia depois do sacrificio, devido a sua histéria.
O mito de Dionisio aparece em O nascimento da tragédia, de Nietzsche,
como metafora para trazer a tona a dimensao ontolégica do sofrimen-
to. E por isso que, para Nietzsche, Dionisio foi o herdi tragico por
exceléncia, pois todos os herdis que surgiram nas encenacoes tragicas
eram formas diferentes que Dionisio se apoderava. Todo o sofrimento
que os herdis passavam eram como se fosse o mito de Dionisio se
repetindo varias vazes. Conceber um deus por traz de todos os herdis
tragicos, segundo Nietzsche, pode remeter a “idealidade” platénica, no
sentido de que Dionisio seria o herdi tragico ideal e os herdis criados
pelos homens seriam cépias imperfeitas de Dionisio. O filésofo ainda
aponta que essa crenca de que tudo na realidade é derivado de algo

ideal, estava enraizada na natureza helénica.

Para que possamos, porém, nos servir da terminologia de Platao, dever-
se-ia falar mais ou menos do seguinte modo das figuras tragicas do palco
helénico: o Unico Dionisio verdadeiramente real aparece numa pluralida-
de de configuracdes, na mascara de um lutador e como que enredado nas
malhas da vontade individual. (NIETZSCHE, 2007, p. 67)

No entanto, Dionisio sé pode mostrar-se na encenagao através dos
atores, que sao como um canal entre ele e os homens, pois, os deuses
nao se mostram tais como sao, aparecem sempre através de algo sim-
bélico.® No caso de Dionisio é necessaria a ajuda de Apolo, o deus da
aparéncia, para transfigura-lo em algo acessivel aos mortais.

Os participantes dos mistérios nos cultos dionisiacos eram cha-
mados de epoptas. Esse povo acreditava que Dionisio sempre re-

nasceria e isso os alimentava de alegria e prazer em viver. Assim,

8. No caso da religiao dionisiaca havia alguns simbolos, como, o mel, o vinho, a videira,
a figura do touro, a cobra e o bode.



a doutrina “misterioséfica” da tragédia se opunha a visdo pessimista da
realidade, pois buscava o “conhecimento basico da unidade de tudo
que existe, a consideragao da individuacao como causa primeira do mal,
a arte como esperanga jubilosa de que possa ser rompido o feitico da
individualidade, como pressentimento de uma unidade restabelecida”.
(NIETZSCHE, 2007, p. 67)

A linguagem que Dionisio usa para falar a verdade aos homens é
simbdlica. Por isso, o mito nesse contexto torna-se metafora. Sendo
assim, a linguagem conceitual nao consegue alcancar o significado
da verdade, em razao disso, a musica integrada na tragédia consegue
se aproximar de maneira mais auténtica da verdade em sua mais alta
manifestacio e significacdo. Encarar o mito como uma metafora, que
recusa a linguagem conceitual, segundo Nietzsche, é a chave para en-
tender a cultura grega. O erro mais recorrente apontado pelo filéso-
fo é o de descrever o mito como um mero acontecimento histérico,
sem credibilidade enquanto uma forma de conhecimento da realidade.
E essa é uma das causas que transforma o ponto de vista de um povo em
uma fabula ingénua. Dada a profundidade com que o mito de Dionisio
esta entrelacado com o surgimento da Tragédia Grega, fica claro que
quando os elementos dionisiacos vao perdendo espago na composicao
da tragédia, ela vai deixando de ser o que é. Com isso, instaura-se a de-

cadéncia da Tragédia Grega que culmina, posteriormente, em seu fim.
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A critica nietzschiana a vontade de verdade

Ménica Souza de Oliveira'

Resumo: O propésito geral do texto consiste em analisar a critica de Nietzsche a vontade
de verdade. Trata-se, em geral, de especificar a refutacao do filésofo alemao a ideia de que é
possivel atingir o nicleo ontolégico da realidade a qual orientou todo o pensar dogmatico da
filosofia. Tal discussao nos conduzira a refletir que a verdade, para o pensador, nao passaria de
uma convicgao que, no fundo, repudiou a vida e seu incomensuravel vir a ser.
Palavras-chave: Vontade de verdade. Conviccao. Vida

Infrodugado

A filosofia de Nietzsche opera um afastamento daquilo que, no
entender do filésofo, orientou por um longo periodo a histéria da fi-
losofia, a saber, a busca incessante pela verdade. Destrutiva, a critica
nietzschiana procura abalar as estruturas dos sistemas filoséficos con-
victos de que estavam em posse de uma verdade nua e objetiva sobre
a realidade. Reveladora, a filosofia de Nietzsche conta evidenciar que
a verdade esconde medos, conviccdes e desejos. No fundo, a vontade
de verdade? obedece unicamente a forma que o homem se relaciona
com a vida. E é nesta ética que nao deixamos de ponderar que, para o
pensador, tal vontade é sintoma de um tipo especifico de vida, sinal de
declinio vital.

Provocativo, Nietzsche pde em xeque o que se tornou absoluto,
inquestionavel por muito tempo dentro da filosofia por meio da in-
vestigacao do que esta por tras desse pensar. A partir de investigagoes
profundas, reveladoras e com “ferramentas” apropriadas, o filésofo

compreende que questionar as bases e buscar a origem do que se re-

I. Mestra em Filosofia pela Universidade Federal da Bahia (UFBA).

2. A vontade de verdade, nas palavras de Nietzsche, é a “vontade de tonar pensavel tudo o
que existe” (ZA Il Da superacao de si mesmo). Consiste, no fundo, no desejo humano pelo
conhecimento essencial da realidade que, no entender do filésofo, esteve presente por muito
tempo no pensar filoséfico. De acordo com a filosofia nietzschiana, por meio da vontade de
verdade, os individuos foram impelidos a crenca de que ha uma verdade que pode ser conhecida,

comunicada e perfeitamente pensada.



velou firme podem provocar o abalo de edificios criados pela tradi-
cao filosdfica na tentativa de garantir a seguranca daquilo que foi a sua
maior descoberta: a tdo almejada verdade.

Em tal propésito, Nietzsche observa que os filésofos dogmaticos,
ao crerem que estavam em posse de uma verdade, operaram exclu-
sivamente com seus entendimentos sobre as coisas, com seus pontos
de vista, com suas préprias convicgoes. Em realidade, Nietzsche nao
deixa escapar a ideia de que a filosofia dogmatica nao se deu conta de
que a verdade tem como sede um desejo particular de dar ao mundo
caracteristicas que nao lhes sdo préprias. Sob o escopo da vontade de
verdade, acreditou-se em um mundo perfeito, em uma realidade ver-
dadeiramente conhecida’®.

Na leitura nietzschiana, tal vontade tem como caracteristica funda-
mental rejeitar a forma cadtica a qual condiciona a vida. Sob tal angulo
de visao, o filésofo nos mostra que a vontade de verdade se revelaria
como uma forma decadente de se relacionar com a vida. Em geral, o
pensador entende que a vontade de verdade diz um profundo nao a
vida e seu incessante fluxo em nome de uma ordem que fatalmente a
ultrapassa.

A vontade de verdade e as convicgoes filosoficas*

Conhecido por um filosofar a golpes de martelo, Nietzsche toma
para si a tarefa de demolir os alicerces segundo os quais foram erguidas

diversas construcoes filoséficas que, em geral, confluem para um mes-

3. No entender de Nietzsche, o mundo esta longe de ser compreendido em tal perfeigao.
Condicionado pelo fluxo eterno, o mundo apenas pode ser apreendido em sua dinamicidade
infinita. Nao por acaso, o filésofo escreve que “o carater geral do mundo, no entanto, é caos por
toda a eternidade, ndo no sentido de auséncia de necessidade, mas de auséncia de ordem [...]”
(GC § 109).

4. Nao iremos fazer uma abordagem aprofundada sobre as teorias que Nietzsche critica, nao
é esse nosso objetivo. Mas, apenas sustentar, de maneira geral, que para o filésofo o pensar
dogmiatico orientou-se pela vontade de verdade. No limite, estamos refletindo, de acordo com
a leitura nietzschiana, que a filosofia tradicional esteve presa a convicgdes que tém como sede
principal a crenga no carater absoluto da verdade.



mo obijetivo, a saber, atingir o nlcleo ontolégico da realidade. Em tal
propdsito, o pensador procura colocar em questao as grandes formu-
lacoes filosoficas dos dois Ultimos milénios, tendo como principal “mola
propulsora” o pensamento platénico. Nesta 6tica, o filosofo reflete que

I“

o desejo pela verdade tem como marco principal “o mais grave, o mais
demorado e perigoso de todos os erros [...] um erro dogmatico, isto &,
a invencao platénica do espirito puro e do bem em si” (BM prefacio).
Na verdade, o pensador quer revelar o que move os sistemas filoséfi-
cos convictos de que apreenderam o “em si” da realidade desde a exis-
téncia do pior dos erros que se verificou dentro do pensar filoséfico.
Nesta direcao, o pensador inicia Além do Bem e do Mal declarando
que, em espécie de verdade, os filésofos dogmaticos nada conheciam,
pois seus sistemas filoséficos nao tiveram éxito na conquista da verda-
de, ou melhor, seus meios para conquista-la ndo foram bem sucedidos.

A esse respeito, Nietzsche dira:

Admitindo que a verdade seja mulher, ndo esta fundamentada a suspei-
ta de que todos os filésofos enquanto permaneciam dogmaticos nada
compreendiam a respeito de mulheres? E que aquela seriedade sombria,
aquela insisténcia estreita com que eles até agora costumavam palmilhar
o caminho das verdades eram meios inabeis e desonestos para obter
justamente as gracas de uma jovem? Certamente ela nio se deixou con-
quistar: - e toda espécie de dogmatica se apresenta hoje com o rosto

turvo e desalentado. (BM prefacio)

A analogia feita entre verdade e mulher nos coloca em contato com
a provocacao nietzschiana frente a tradicao filoséfica. E &, pois, nesta

linha de andlise que Giacdia Janior reflete:

O que ocorreria se aceitidssemos a provocacio e suspeitassemos, com
Nietzsche, que a verdade é uma mulher? A consequéncia seria desastrosa
para a filosofia tradicional, na medida em que esta é predominantemente
dogmatica. A identificacdo metaférica entre verdade e mulher coloca sob
ridiculo a pretensio dogmatica 4 seriedade. (GIACOIA JUNIOR, 2002,

p- 13)



No entender de Giacdia Junior, considerar a verdade como uma
mulher é desde ja revelar o tom de graca colocado por Nietzsche ao
refletir sobre os sistemas filésofos convictos de que atingiram a verda-
de®. Revelando-se como péssimos conquistadores, os dogmaticos nada
entendiam a respeito da verdade. Alids, para o pensador alemao, os
filosofos permaneceram em profundo sono dogmatico, iludidos com o
seu ideal de verdade. No fundo, ndo se deram conta que estavam dor-
mindo, acreditando verdadeiramente em suas imagens oniricas.

Desperto, Nietzsche nao procede com esse erro dogmatico e asse-
vera que “a vontade de verdade requer uma critica — com isso determi-
namos nossa tarefa —, o valor da verdade sera experimentalmente pos-
to em questdo...” (GM Il § 24). Sob tal afirmacdo, o pensador revela
a urgéncia de uma critica a fundamentacao transcendente da verdade.
Afinal, até o momento, ela nio foi posta como um problema. Tal critica
nietzschiana terd como propésito abalar as estruturas e verificar se as
construgdes dogmaticas permanecem firmes ou se revelam frageis.

Empenhado em mostrar o que encobre a vontade de verdade da
qual os filésofos dogmaticos partiram para fundamentar seus sistemas
acabados, Nietzsche evidencia que tal vontade vela um desejo particu-
lar de verdade que ganhou contornos universais. No fundo, o pensador
nos direciona a refletir que todos os sistemas filoséficos, orientados por
uma verdade objetiva sobre mundo das coisas, acabaram por denotar
seus proprios ideais de verdade, seus preconceitos e suas convicgoes.

A este propésito, o pensador esclarece:

5. Para Nietzsche, sob a ideia de uma verdade, os filésofos em questao nos proporcionaram
uma longa diversao dentro da histéria da filosofia. Sobre isso, Nietzsche assevera: “O martirio
do filésofo, seu ‘sacrificar-se pela verdade’, poe a nu quanto tem de demagogo e de comediante
[...] Na verdade, ao ter o desejo, convém saber claramente o que se podera ver, nada mais que
uma diversao satirica” (BM § 25). No fundo, o pensador compara a filosofia dogmatica como um
grande espetaculo digno de risos e, entdo, ele revela que o que nos resta € rir “ou melhor seria
abolir esses amigos (e também rir)” (BM § 27).



O que existe no fundo de seus sistemas é uma proposicao preconceitual,
uma ideia ou uma ‘sugestao’, que é geralmente seu desejo abstrato e
filtrado; e defendem-na com razées postuladas posteriormente. Sio to-
dos eles advogados que nao querem ser assim considerados, geralmente
astutos defensores e que batizam como verdades os seus preconceitos.
(BM §5)

Nietzsche, em tal angulo, sustenta que por tras da concepgao de
verdade, o dogmatizar na filosofia nao procedeu de outra maneira a
nao ser defender seus préprios preconceitos. Idealistas, os filésofos
dogmaticos criaram um mundo a sua imagem e acreditaram que es-
tavam lidando com as préprias coisas. A partir dessa reflexao, o autor
alemao quer elucidar que todo o pensar filoséfico apenas referia a si
mesmo, aos seus proprios ideais. Olhando para longe, sob um ponto
de vista metafisico, eles estavam diante de si mesmos, eles préprios se
tornaram o ponto referencial para as suas postulagbes incontestaveis.
Superficiais, tais filésofos nao deram um passo adiante, pois permane-
ceram profundamente inertes. Na verdade, nao foram além de suas
préprias vontades, nao ultrapassaram a si mesmos.

No entender de Nietzsche, acreditar que atingimos uma verdade
embutida nas coisas nao passa, pois, de uma ilusao, ja que nas coisas
nada encontramos sendo nossas “sugestdes” sobre elas. E, pois, neste
contexto que o filésofo alemao sustenta que “toda grande filosofia nao
¢é outra coisa sendo a confissdo de seu autor” (BM § 6) e, ainda, que
“em todas as filosofias ha um ponto em que a conviccao do filésofo se
apresenta em cena” (BM § 8). Em tais passagens, o pensador afirma
que o filosofar dogmatico nao garantiu outra coisa a nao ser suas proé-
prias convicgoes.

Nietzsche ressalta que essas conviccdes escondem um desejo de
dar ao mundo uma ordem e uma unidade para além da sua forma pro-

fundamente cadtica e desordenada. Provavelmente por medo, por uma

EX



questdo de seguranca, procederam dessa forma. Tentaram e consegui-
ram, por um longo periodo, mascarar o mundo que os cerca, garan-
tindo uma verdade que entra em contradicao com o préprio mundo.
Estrategicamente, o pensar filoséfico dogmatico, nao considerou a
vida sem leis ou sem ordens. Alids, como fundamentar verdades em
uma realidade desprovida de certezas? Como afirmar um mundo con-
dicionado pelo caos? Como aceitar alegremente o perecimento das
coisas? Talvez, isso parecesse uma tarefa nao muito facil para a filosofia
orientada pela vontade de verdade. Mais simples e mais confortavel
consistiu em acreditar que tudo estd em ordem, que o homem conhe-
ce a realidade mesma de tudo que ha. Isso sim da seguranca para ir
adiante, para continuar vivendo. Em geral, a problematica do “ser” é
a questiao determinante dentro do pensar dogmatico, segundo o qual
conferiu a0 mundo um sentido verdadeiro, pensado e idealizado pelas

mentes profundas e cheias de convicgoes.

A vontade de verdade enquanto sintoma de declinio
vital

De acordo com a leitura nietzschiana, os fildsofos dogmaticos nao
realizaram outra coisa a nao ser negar o mundo em nome de uma
verdade. Nesta 6tica, Nietzsche percebe que tais filésofos tomaram
“a mudanca, a transformacido, o vir a ser como prova da aparéncia,
como sinal de que ai deve haver algo que nos induz ao erro”. (Cl Ill § 5)
Em realidade, o pensar filoséfico tomou como base o mundo que pre-
feriram: perfeito e ordenado. Assim, ele seria compreendido, seria co-
nhecido, fora disso, nao ha verdade e sim aparéncia.

Em tal reflexao, Nietzsche sustenta que “de qualquer ponto de vista
da filosofia hoje em que nos queiramos colocar, visto que em qualquer
parte, a coisa mais certa e mais estavel é a erroneidade do mundo”

(BM & 34). Em rigor, o filésofo indica que, embora postulem sistemas

(2]



diferentes, todo o pensamento tradicional da filosofia acaba por defen-
der o mesmo ponto: uma verdade indiscutivel que carrega em seu bojo
a depreciagao vital. Neste angulo, vale destacar a seguinte ponderacao

nietzschiana:

Em todos os tempos, os homens mais sabios fizeram o mesmo julgamen-
to da vida: ela nao vale nada...Sempre, em toda parte, ouviu-se de sua
boca 0 mesmo tom — um tom cheio de divida, de melancolia, de cansa-
co da vida, de resisténcia a vida. Até mesmo Sécrates falou, ao morrer:
‘Viver — significa a muito estar doente: devo um galo a Asclépio, o salva-
dor’. Mesmo Sdcrates estava farto. — O que prova isso? O que indica isso?
[...] Ainda falaremos assim hoje? Podemos falar assim? ‘De todo modo,

deve haver uma doenca nisso’. (CI Il §11)

Nesse horizonte, todo o pensar filoséfico nao vez outra coisa, des-
de Platio e sua influéncia socratica, a ndo ser demonstrar a suspeita
diante da vida, sendo, por isso, rejeitada em favor de uma ordem que
a ultrapassa, algo que nao se refira a sua desordem. De todos os lados,
o pensar dogmatico criou seus sistemas fundados na certeza de que o
mundo em seu fluxo permanente nao passa de uma ilusao.

Para Nietzsche, tal maneira de proceder indica o quanto os fil6-
sofos tradicionais estiveram doentes ao acreditarem em imagens que
procuram negar a vida. Nesta perspectiva, o autor de Além do Bem
e do Mal revela que “todo o incondicionado é uma patologia” (BM §
I74), ou seja, acreditar em um conhecimento puro das coisas seria, a
principio, indice de auséncia de salde e, com isso, “pode-se até per-
guntar como médico: ‘Donde proveio essa doenca na mais linda planta
da Antiguidade, Platao? [...]"” (BM § prefacio). Certamente, Nietzsche,
com sua perscrutacao nao deixou de questionar sobre a origem dessa
doenca, encontrando em seu solo um desejo profundo de afastar tudo

que representa o caos que condiciona a vida.

[52]



No entender de Nietzsche, os filésofos dogmaticos “acham maior
gozo na intencao de falsear a imagem da vida, como se fosse vinganca;
seu fastio da vida esta na proporcao de sua agao para falseéd-la, para
desvirtua-la, para dilui-la, para generaliza-la, para diviniza-la” (BM § 59).
Em tal visao, o filésofo admite que considerar uma verdade para além
da pluralidade das coisas surge como uma espécie de vinganca contra a
vida, como se ela revelasse o que ha de pior nas coisas. Ao formularem
seus sistemas, os filésofos procederam como se estivessem contrarios
(cansados) a mudanca, pois preferem a constancia que vigora em seus
sistemas filoséficos “de verdade”.

Em tal caso, os filésofos da “vontade de verdade” falsificaram a re-
alidade com a crenca no carater essencial das coisas e, com isso, aca-
baram se distanciando do confuso que é a condicao prépria da vida.
As unidades ou as esséncias nao correspondem com aquilo que se pre-
tende conhecer e, por isso, nao estao se referido ao mundo em sua
determinacao plural, mas apenas em um mundo que se quer conhecer.
Sob tal escopo, a vontade de verdade é tao somente uma vontade de
conhecer o que nao é possivel o seu conhecimento, o que nao tem
como pano de fundo uma férmula que nos leve ao seu entendimento
pleno. Nesse sentido, o dizer nao a tudo que é confuso é o principio de

toda a filosofia orientada pela busca da verdade.

Consideracgoes finais

De acordo com a leitura nietzschiana, todo pensar dogmatico fi-
loséfico esteve orientado por um desejo incondicional pela verdade.
A busca pelo sentido verdadeiro da realidade foi, para Nietzsche, a
base de toda reflexao filoséfica desde a existéncia do pensamento so-
cratico-platonico. Acreditar em um mundo perfeito em contraposiciao

a um mundo supostamente €nganoso consiste, neste caso, no precon-



ceito mais antigo dentro da histéria da filosofia, no ideal que influenciou
todo o pensamento filoséfico-tradicional.

Para Nietzsche, tal modelo de pensamento denota as suas as in-
tencoes, as suas vontades e as suas convicgoes. Fruto de um desejo de
dar ao mundo uma ordem para além de sua desordem, a filosofia dog-
matica nao fez outra coisa a nao ser revelar suas proéprias “sugestoes”
de vida. Na realidade, como bem compreendeu Deleuze, “Nietzsche
nao critica as falsas pretensées a verdade, mas a propria verdade e a
verdade como ideal”. (DELEUZE, 1976, p. 45) Em tal tica, a critica
a vontade de verdade realizada por Nietzsche revela as preferéncias
unilaterais de uma filosofia crente em si mesma.

Neste angulo, o filésofo alemao conta evidenciar que a vontade de
verdade é um sintoma de vida. A seu ver, o desejo desmedido pela ver-
dade evidencia o quanto a filosofia dogmatica esteve enferma ao lidar
com ilusdes que depreciam a vida em sua dimensao plural. Por essa
razao, o pensador declara que a crenga na verdade nao é outra coisa a

nao ser indice de degeneracao vital.
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Nietzsche e as implicagoes entre
conhecimento e verdade sob o prisma da
linguagem

Glaucia Silva do Nascimento'

Resumo: Este estudo visa elencar de maneira capilar alguns pontos caracteristicos da concep-
cao de linguagem em Nietzsche, notadamente em sua obra péstuma Verdade e mentira no sen-
tido extramoral, comparando pontualmente as concepgdes de verdade, conhecimento e habito,
no texto, alinhado com o que fora apresentado por outros filésofos da tradicao, em relacao a
esses temas. O modo como essas construgoes possibilitam o perseverar na existéncia humana,
¢é o ponto crucial de convergéncia de tais constructos.

Palavras-Chave: Linguagem. Intelecto. Verdade. Conhecimento. Nietzsche.

Infrodugado

A tematica da linguagem, de acordo com o que nos apresenta a
literatura referencial em filosofia no Brasil sobre os escritos filoséficos
de Nietzsche, nos mostra que a mesma nao tem uma abordagem deta-
Ihada em suas obras. Aliado a este indicador temos o acréscimo de que
sua principal obra em torno da tematica ocorre em um escrito de 1873
publicado postumamente: o ensaio Verdade e Mentira no sentido extra-
moral (Uber Wahrheit und Liige im ausser moralischen Sinne). Contudo,
diversos comentadores localizam nas publicacbes de Nietzsche aspec-
tos que tocam na concepcao da linguagem e no seu vinculo com o
conhecimento e a verdade, em obras como: O nascimento da tragédia
(Die Geburt der Tragadie); Aurora (Morgenrdte); Gaia Ciéncia (Die fréliche
Wissenchaft); Assim falou Zaratustra (Also sprach Zaratustra) e Além do
bem e do mal (Jenseits von Gut und Bése). Como desejamos no presente
escrito delinear as implicagoes entre verdade e conhecimento, median-
te uma teoria da linguagem que propicia um viver em sociedade, bem
como a forja de um conhecimento, nos pautaremos em especifico no

ensaio péstumo Verdade e mentira no sentido extramoral.
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No presente ensaio inimeros aspectos sao trazidos e postos a criti-
ca por Nietzsche. A linguagem é um dos alvos de sua investigacao que
deve ser entendida dentro de uma producao antropomérfica, mas es-
sencialmente metaférica, sendo inadvertido que seu uso esteja alinhado
a uma verdade que se pretenda universal e imutavel, pois ela impetra
um invélucro dissimulador ao intelecto que agrega condi¢oes de possi-
bilidade ao homem de desenvolver conhecimento, em contato com a
natureza, com seus pares ou ainda consigo préprio.

Ao propor sua teoria da linguagem neste ensaio, Nietzsche aponta
para algumas antinomias do conhecimento presenciadas na epistemo-
logia kantiana. A mais problematica delas: a referéncia ao que seja a
“coisa em si”, bem como os desdobramentos que, ao aceitar essa cons-
trucao, devemos necessariamente admitir, como o de que, por exem-
plo, existem esséncias nas coisas, e que estas por meio de categorias se
apresentario ao intelecto do observador como passiveis de serem co-
nhecidas. E o que operamos quando inferimos por meio de principios
que existem leis na natureza, em verdade o intelecto do observador é
que organiza e descreve os fendbmenos que presencia na mesma de ma-
neira regular. Portanto, reforca Nietzsche, a natureza nao se enquadra
nas predilecoes que dela fazemos: “Guardemo-nos de dizer que ha leis
na natureza. Ha somente necessidades: nela ndo ha ninguém que man-
de, ninguém que obedeca, ninguém que transgrida”. (NIETZSCHE,
A Gaia ciéncia, § 109)

A linguagem é inadequada as coisas

A linguagem é constituida de imprecisao, de arbitrio e “nos conduz
a denominagodes insuficientes que nao apreendem a totalidade dos as-
pectos de um objeto singular.” (BRUM, 1986, p. 45). Tal inferéncia é
extraida do desenrolar de ideias contidas em Sobre Verdade e Mentira no

Sentido Extramoral em seu primeiro paragrafo: “O que é uma palavra?



A figuracdo de um estimulo nervoso em sons. Mas concluir do estimulo
nervoso uma causa fora de nés ja é resultado de uma aplicacao falsa
e ilegitima do principio da razao.”; (NIETZSCHE, 1999, p. 55) neste
interim, somos levados a conhecer os primeiros lances que constituem
a formacao teorética da linguagem em Nietzsche. “Um estimulo ner-
voso, primeiramente transposto em uma imagem! Primeira metafora.
A imagem, por sua vez, modelada em um som! Segunda metafora.”
(Idem, Ibidem). A relacio interposta entre as coisas, e o modo como o
homem as configura compdem um conjunto de “metaforas audaciosas”
que em nada correspondem as coisas mesmas: “o que o ser humano
possui é uma crenca sobre os objetos.”. (SANTOS, 2010, p. 90) E por
meio dessa figura de linguagem que Nietzsche concebe uma eventu-
al possibilidade de o homem “se aproximar da linguagem e simulta-
neamente poder construir e destruir objetos dentro da vida social.”
(SANTOS, 2010, p. 93)

Nesta linha investigativa da composicao da linguagem, Nietzsche
(1999, p. 56) verticaliza um pouco mais e adentra uma analise da for-
macao dos conceitos. “Todo conceito nasce por igualacao do nao igual”
(NIETZSCHE, 1999, p. 56). Analisando a formacdo do conceito de
“honestidade”, aponta para a circularidade em que caimos quando ten-
tamos designar o que caracteriza a mesma e culmina, a nosso ver, numa
peticio de principio:

O certo é que nao sabemos nada de uma qualidade essencial, que se cha-
masse honestidade, mas sabemos, isso sim, de numerosas acdes indivi-

dualizadas, portanto desiguais, que igualamos pelo abandono do desigual

e designamos, agora, agoes honestas. (Idem, Ibidem).

Pois para falar sobre a honestidade nos valemos de casos individuais
que se enquadram no rétulo da honestidade, ou seja, usamos a pré-
pria honestidade (quando se apresenta multiplos casos particulares de

sua aplicagao) para justifica-la (enquanto uma forma primordial). Desse



modo, nem a natureza nem as agdes humanas estao passiveis de ade-
quacao as formas e conceitos que, por acdo arbitraria e antropomér-
fica, constituimos. Em todo caso, assevera Nietzsche, nao ha esséncia
nas coisas.

Quanto a esse aspecto da inadequacdo entre nomes e coisas de
maneira essencial (que se da apenas por acdes arbitrarias que culmi-
nam num convencionalismo), podemos tracar um paralelo com uma
das teses apresentadas por Platao no didlogo Cradtilo: ou sobre a justeza
dos nomes, que referendam a ideia de que nao existe aderéncia entre
palavra e coisa. Este didlogo gira em torno da possibilidade de haver ou
nao uma justeza entre os nomes e as coisas. Conta com a presenca de
dois interlocutores (Hermégenes e Cratilo) que realizam inquiricoes a
Sécrates. Defende-se ora a tese convencionalista, ora a tese naturalis-
ta, que em ambas as exposicoes encontram refutacdo de Socrates, o
que, por conseguinte leva o didlogo a uma conclusao aporética. Como
buscamos uma convergéncia com a critica apresentada por Nietzsche
no trato da linguagem, Hermégenes apresenta a tese que mais se apro-
xima de pontos aludidos por Nietzsche.

Hermoégenes afirma que a correcao dos nomes é uma questao de
convencao e uso da linguagem. “Nenhum nome é dado por natureza a
qualquer coisa, mas pela lei e o costume dos que habituaram a chama-la
dessa maneira”. (PLATAO, Crdtilo, 384€) Sobre o nome, Hermégenes
nos diz que este “conserva uma imagem fundamental, contudo essa
reproducio nao é exata, pois ndo é possivel uma conexao necessaria
entre nome e coisa”, (Ildem, 433a) inferéncia que se coaduna com a
interpretacao metaférica exposta por Nietzsche na sua andlise da lin-
guagem, contudo, é cabivel destacar que ambos divergem no carater
referencial que a linguagem comporta. Em Nietzsche ela nao alberga as
multiplas possibilidades de expressao de maneira fixa, em Platiao (quan-

do personificado na representaciao de Hermdégenes no referido dialo-



go) ela, a linguagem, é como um remédio para a memoria do mutavel,

que faz referéncia ao imutavel.

O imbroéglio da coisa em si

No didlogo com Kant e em torno da conjectura do que seja a “coisa
em si”, Nietzsche apresenta na primeira parte de Sobre a Verdade e a
mentira no sentido extramoral a seguinte consideracao: “A coisa em si’
(tal seria justamente a verdade pura sem consequéncias), é também
para o formador da linguagem, inteiramente incaptavel e nem sequer
algo que vale a pena”. (NIETZSCHE, 1999, p. 55) Aponta para esta im-
possibilidade de captarmos o que seja a coisa em si, por desconsiderar
a influéncia dos metafisicos na Filosofia.

A diversificada quantidade de idiomas que temos mostra-nos que
“nunca atingimos alguma “‘coisa em si’ (Ding an sich), mas sempre lida-
mos com uma sequéncia de metaforas”. (BRUM, 1986, p. 46) Contudo,
assimilar qual foi a recepcao que Nietzsche teve em especifico, do que
produzira Kant em torno do que seja a coisa em si, é algo problemati-
co de designarmos, quando lidamos com a presenca desse constructo
kantiano em obras nietzschianas, um imbréglio ai se instaura. Segundo
Itaparica (2013) existe pelo menos cinco maneiras de entender a re-
lacdo entre fenémeno e coisa em si de Kant fomentada por seus co-
mentadores. Esta distincdo fora proposta por Kant na sua Critica da
razdo pura quando, dentre outras coisas, buscava instituir os limites do
conhecimento humano.

Nietzsche tece criticas a nogao de coisa em si kantiana tanto no
seu aspecto tedrico como em seu aspecto pratico. Pois “a esséncia de
uma coisa nao pode ser isolada das perspectivas; pelo contrario, ela sé
pode ser pensada como ja constituida de perspectivas, e nao como se
a coisa em si fosse uma espécie de substancia metafisica, independente
de qualquer relacao”. (ITAPARICA, 2013, p. 315)



Portanto, ao lidarmos com a objecao de Nietzsche a coisa em si de
Kant, é preciso levar em consideracao as nuances tedrica e pratica que
a mesma pode assumir, para nao sermos traidos por uma via de inter-

pretagao univoca.

O conhecimento e sua necessidade

O conhecimento forjado pelo intelecto (este que por sua vez dis-
simula o saber que é antropomorfico, mas que se mostra necessario a
manutencao da vida) assume caracteristicas que propiciam o viver em
sociedade e também o surgimento da ciéncia. Para ser efetiva a manu-
tencao das relagdes sociais, a linguagem assume uma funcao estrutu-
rante essencial. Segundo Nietzsche, para viver de maneira gregaria por
tédio ou por necessidade, o homem estabelece “aquilo que doravante
deve ser ‘verdade’ [...] e a legislacdo da linguagem da também as pri-
meiras leis da verdade”. (NIETZSCHE, 1999, p. 54)

“A vida em comum implica um ‘contrato social’ onde a conciliacao é
aregra” (BRUM, 1986, p. 43). Apds esse trecho, Brum acrescenta uma
nota explicativa em torno da influéncia de Rousseau sobre Nietzsche,
que imbrica a origem do desenvolvimento do intelecto e a institui-
cdo das praticas sociais. Na linha contratual do viver em sociedade,
Rousseau influencia também Schopenhauer. Este reitera em sua ética,
que para viver de modo gregario é preciso constituir deveres que nos
imputam dividas: “todos os deveres repousam sobre uma obrigacao
contraida. [...] Portanto, todo dever da um direito, porque ninguém
pode se obrigar sem um motivo, quer dizer, sem uma vantagem para si
mesmo”. (SCHOPENHAUER, 2001, p. 152)

A excecio a esta regra se da na obrigacao que os pais tém para com
seus filhos (o inverso n3o se aplica, segundo Schopenhauer). Mediante
aos acordos bilaterais torna-se possivel viver gregariamente e fomen-

tar a conservacio da vida, nao incorrendo no que Hobbes ja aludia no



seu bellum omnium contra omnes, maxima na qual tanto Schopenhauer
quanto Nietzsche convergem.

Ainda no tocante a conservacgao da vida, em Hume no séc. XVII|, ja
observamos os pontos frageis que as teorias do conhecimento apresen-
tavam: o modo como nossas ideias se unem entre si por meio da se-
melhanca, contiguidade e causalidade. O problema da inducao e como
esse principio, parte constituinte do método cientifico, expressa a ideia
de uniformidade nos eventos que ocorrem na natureza, e as crencgas
que desenvolvemos sobre o mundo, para Hume, nao constituem co-
nhecimento. Contudo, a conservacdo da vida humana sé se tornou
possivel gracas ao acimulo temporal herdado e perpassado de uma
geracdo a outra dessas crencas que suscitaram a formagao de habitos.
“Portanto, todas as inferéncias tiradas da experiéncia sao efeitos do
costume e nao do raciocinio” (HUME, 1989, p. 86), segue Hume na sua
linha investigativa: “o costume &, pois, o grande guia da vida humana.
E o Gnico principio que torna Gtil nossa experiéncia e nos faz esperar,
no futuro, uma série de eventos semelhantes aqueles que apareceram
no passado.” (HUME, 1989, p. 87)

Notamos, assim, que Nietzsche apresenta criticas ao conhecimen-
to, ao principio de causalidade e de uniformidade da natureza que pos-
sibilita a inferéncia de leis na natureza, que um século antes, ja era si-
nalizado e debatido por Hume, notadamente em sua obra Investigacdo
sobre o entendimento humano (1748).

Mesmo diante do absurdo que é “estabelecer uma relacio de causa-
lidade entre coisas de natureza diversa, como sdo o impulso, a imagem
e o som; como é também absurdo estabelecer uma correspondéncia
entre sujeito e objeto pelas mesmas razdes” (SOBRINHO, 2001, p. 7),
Nietzsche nao nega a utilidade do conhecimento, mas sinaliza que o ho-

mem nao pode tornar-se escravo do mesmo.



E por esse motivo que ele enfatiza que a linguagem, enquanto metafora
e nunca como verdade, é uma forma eficiente do ser humano expressar
seu poder criador e, com isso, afirmar a vida. Neste sentido, a linguagem
sé pode ser comparada com a arte. Ambas se utilizam da mudanca, da
metafora e do inesperado para poder criar coisas novas. Dessa forma,
a linguagem é sempre a presentificacio do novo. E a afirmacio da vida
contra toda a morte trazida pela estabilidade. (SANTOS, 2010, p. 94).

Na filosofia contemporanea, o conceito da vontade de verdade eri-
gido por Nietzsche suscita interesse em Foucault. Este, um importante
assimilador e difusor da problematica proposta por Nietzsche entre a
verdade e conhecimento, ir4, mediante a perspectiva de seu contexto
histérico elaborar estudos que visam demonstrar a pregnancia indevida
entre verdade e conhecimento para denunciar uma histéria da verda-
de como fruto das relagdes sociais: a verdade se forma com base em
regras definidas que por sua vez forjam novas subjetividades, novos
dominios de objetos e novas formas de saber. “O conhecimento foi
inventado”, diz o filésofo francés, “mas a verdade foi inventada ainda
mais tarde”. (FOUCAULT, 2014, p. 187)

Conclusao

A linguagem, sua configuracdo, é dotada de arbitrariedade, impre-
cisdo, limitacdo e inadequagao com as coisas, bem como com as agoes.
Contudo, seu uso é imprescindivel a permanéncia do homem no modo
de vida gregario, bem como no seu perseverar na existéncia. Entender
suas limitacdes e encara-la como uma interpretacdo metaférica é o
modo como Nietzsche concebe ser possivel lidar com as nuances que a
linguagem propicia-nos, sem que nao nos deixemos iludir ou aprisionar,

no fetiche que a mesma desenvolve sobre nés.



Em Assim falava Zaratustra, lll § 2, Nietzsche afirma que a palavra nao é
o instrumento metafisico que revela a esséncia e a verdade do objeto,
mas unicamente o elemento capaz de fazer o homem se recriar constan-
temente. O destino do homem nao ¢ a verdade ou o conhecimento dos
objetos. (SANTOS, 2010, p. 94)

Constatamos ao longo do percurso expositivo deste estudo, as di-
ficuldades impostas pela linguagem a aquiescéncia do conhecimento
por meio do intelecto humano. Contudo, o leitor se encontra aqui,
diante de uma enrascada, neste quadro aprisionador, pois pode ques-
tionar: o que fazer para seguir no caminho sinuoso e ondulatério do
filosofar? Mesmo admitindo o mal-estar que as limitagdes da linguagem
instauram no modo como aprendemos e como difundimos aquilo que
dizemos conhecer, a perspectiva nietzschiana do conhecimento se con-

figura com uma criacao engenhosa do homem. Pois,

Quando alguém esconde uma coisa atras de um arbusto, vai procura-la
ali mesmo e a encontra, ndo ha muito que gabar nesse procurar e encon-
trar [...] Se forjo a definicdo de animal mamifero e em seguida declaro,
depois de inspecionar um camelo: ‘vejam, um animal mamifero’, com
isso decerto uma verdade é trazida a luz, mas ela é de valor limitado.
(NIETZSCHE, 1999, p. 58)

Ha outra vertente que podemos analisar quando intentamos captar
o caminho a que Nietzsche aponta no seu esquadrinhamento das rela-
coes entre verdade, conhecimento e linguagem que é a sua experimen-
tacao estilistica em torno do uso de aforismos. “Se a linguagem é uma
tecnologia inadequada para apreensao de pensamentos, 0 que estamos
lendo ao mergulharmos nos textos de Nietzsche? A valorizacdo da me-
tafora em seus textos pode fornecer uma resposta a essa questdo”.
(BRAGA, 2003, p. 71)

Se nos ativermos a uma andlise do estilo da escrita de Nietzsche,

principalmente na segunda fase de seu pensamento, quando se afasta



da metafisica de Schopenhauer, observaremos que o estilo aforismatico
se fara presente. E valido atrelar o uso de aforismos por Nietzsche a
limitacao da linguagem em relagao ao pensamento. O estilo aforisma-
tico “é uma forma de encarar problemas profundos como um banho
frio, ‘entrando rapidamente e saindo rapidamente’ (NIETZSCHE apud
SALVIANG, 2013, p. 119) — cabe lembrar que a insercao da escrita
aforismatica na filosofia é introduzida por Schopenhauer inspirado por
escritores espanhdis com nos diz Salviano (201 3).

“Nés sé conhecemos, pela linguagem, nossas préprias construcoes
ou ilusées” (BRUM, 1986, p. 46). Pois bem, se a linguagem é limitada
frente a gama de possibilidades que o pensamento pode alcancar, logo,
como propor uma filosofia que fuja dessa antinomia? Pode-se afirmar
que “a resposta de Nietzsche aos limites da linguagem seria fornecido,
portanto, por seu estilo: existe um além da linguagem, que nao é outro
senao seu aquém” (SALVIANO, 2013, p. Il1). Essa experimentacio
estilistica do aforismo marcara sua tentativa de contornar as ambivalén-

cias e os limites da linguagem ao filosofar.
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Nietzsche, um caminho para a singularidade

Ludimila de Aradjo Pereira'

Resumo: No presente trabalho analisamos as criticas ferozes do jovem Nietzsche ao sistema
educacional e, em consequéncia, a cultura alema moderna. Para o filésofo a educacao tinha sido
enfraquecida devido a influéncia dos interesses do Estado, do mercado e da ciéncia. Apontando
para o instinto gregario como o fundamento para a perpetuagao da sociedade de massa por
homens que se submetiam irrefletidamente aos ditames da época, isto é, aos interesses domi-
nantes. Segundo Nietzsche, a possibilidade de surgir o homem singular fica em risco diante de
uma educacdo que esta corrompida pelos interesses do Estado: por corromper os estabeleci-
mentos de ensino em vista de interesses préprios, deslegitima a formacgao adquirida. A partir
disso, investigamos em Nietzsche uma formacao que possibilitasse ao homem sair do dominio
da gregariedade rumo a singularidade.

Palavras-chave: Nietzsche. Formacao. Instinto gregario. Esquecimento. Transformacao

Infrodugado

Durante o periodo em que foi professor na Universidade e no
Padagogium da Basiléia, Nietzsche elaborou textos sobre sua experi-
éncia enquanto professor, mais precisamente sobre sua decepcao e a
decadéncia do Ensino na Alemanha. Os textos escritos nessa fase fazem
parte dos escritos do jovem Nietzsche ou primeiro Nietzsche como
preferem chamar alguns comentadores. A educagao aparece como o
principal interesse de Nietzsche, perpassando nio apenas os seus pri-
meiros escritos, mas toda sua obra — de forma implicita ou explicita —
dialogando com os diversos temas que o filésofo tratou.

Nesse sentido, no presente artigo trataremos dos problemas diag-
nosticados pelo jovem Nietzsche relativos ao sistema educacional da
Alemanha moderna, mediante seu olhar critico e destemido, expondo
quais as principais criticas de Nietzsche direcionadas a cultura e por
consequéncia a educagao — enquanto instrumento fundamental para a
disseminacao da cultura utilitaria —, em que pilares estao alicercados os

problemas apontados por ele como causadores da vulgarizacao da cultu-
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ra. Em seguida, analisaremos o conceito de gregariedade, expondo qual
a natureza de tal instinto apontado por Nietzsche como a causa primor-
dial, o que tornou possivel a existéncia de uma sociedade de massa. Para
assim, investigarmos nas literaturas de Nietzsche uma possibilidade de
saida do adormecimento causado por uma cultura histérica, em uma
sociedade que nao propode aos seus cidadaos uma formagao para a vida,
mas antes, uma educagao totalmente imersa numa cultura que visa o lu-
cro. Por fim, discutiremos sobre o conceito de Formacao em Nietzsche,
que se exprime através de uma releitura feita por ele do lema da Odes
Piticas de Pindaro: Como tornar-se o que se é.

A educacgdo e a cultura moderna alema

Nos primeiros anos do século XIX, as ideias iluministas propagadas
pelos intelectuais orientavam os pensamentos concernentes a educa-
cao. Esse periodo ficou definido como o periodo em que mais se refle-
tiu e que mais se teorizou sobre educagao na Alemanha. Segundo a vi-
sdo iluminista, o desenvolvimento humano estava atrelado a educacao,
o alcance da autonomia e da ilustracao pelo individuo que se dava atra-
vés de um processo educacional, que segundo o ideal iluminista deveria
ser levado as massas, o saber deveria ser entio divulgado para que
todos tivessem a possibilidade de ilustrar-se. Veremos nesse capitulo as
criticas de Nietzsche dirigidas ao ideal iluminista de levar a educacao a
massa, e de como essa proposta iluminista foi a principal causa do suca-
teamento do sistema educacional alemao, segundo a visao nietzschiana.

Em seus primeiros escritos, Nietzsche se revela como um grande
critico do sistema educacional da Alemanha em contraponto as ideo-
logias que surgiam na modernidade, principalmente a iluminista. Essas
“ideias modernas” atendiam a uma Alemanha recém unificada sob a
lideranca da Prussia e que precisava sanar as diferencas regionais, além

de expandir um mercado industrial que carecia de mao de obra. Para



tal projeto, era necessario um sistema educacional que fosse Util e su-
ficientemente rapido para corresponder a todas as recentes demandas
do novo pais. Assim, surge uma educacao massificada que perdia sua
qualidade e exceléncia em prol de uma educacdo que formasse quan-
titativamente homens satisfatoriamente preparados para atender ao
mercado e que ao mesmo tempo se tornassem unidos por uma mesma
cultura.

Nesse sentido, um dos maiores incdbmodos do filésofo concentra-
va-se no fato da educacao moderna alema estar fundamentada numa
concepgao de cultura histérica: Os acontecimentos histéricos eram tao
enormemente privilegiados no ensino, que acabavam por infertilizar as
possibilidades de criacao e invencao dos alunos no presente, dado que
apenas tinham contato com a opiniao de terceiros e nao tinham a opor-
tunidade de aprender através das proprias experiéncias. Para o filésofo,
um ensino de perspectiva histérica servia unicamente aos interesses
do Estado, meio pelo qual o Estado mantinha o status quo estabeleci-
do. O Estado formava apenas eruditos, chamados na modernidade de
“filisteus da cultura”, que segundo o filésofo, nao passavam de homens
abarrotados de conhecimentos de segunda mao, histéricos, nada que
adviesse como fruto da sua prépria relagdo com o mundo.

De acordo com Nietzsche, a histéria apenas deve vir a cena quando
ela estiver a servico da vida, o que o homem deve aprender de fato é
a viver. Assim, a cultura que sé pode advir da vida, que necessita da
vida para nascer, fica impossibilitada de surgir no mundo, visto que,
a cultura histérica a esteriliza. A cultura moderna se caracteriza pela
ruptura com a vida através da busca desmedida pelo saber e da rumi-
nacao das coisas passadas, por ser uma cultura historica, e, portanto
falsa para o filésofo. Evidentemente, a histéria é necessaria a vida, ela
é proépria da humanidade que acontece dentro de um espaco e tempo,

porém, seu excesso estagna a vida. Como afirma Nietsche “A vida ne-

7]



cessita dos servicos da histéria, mas é necessario também convencer-se
dessa outra proposicao que devera ser demonstrada mais adiante, ou
seja, que o excesso de estudos histéricos é prejudicial aos seres vivos.”.
(NIETZSCHE, 2008, p. 31)

Os egoismos do Comércio, do Estado e da Ciéncia

Nietzsche questionou as duas correntes educacionais vigentes em
sua época. O que ele queria saber ao investigar tais correntes era se
alguma delas seria capaz de levar o homem a educacao voltada para o
todo, para fazer nascer no homem o espirito singular, livre, inventivo e
criador, isto é, um sistema educacional que o levasse a tornar-se o que
ele é. A primeira dessas correntes era a tendéncia a reducao da cultura
e a segunda a ampliagdo maxima da cultura, aparentemente opostas,
mas que para Nietzsche, conduziam ao mesmo efeito nefasto sobre a
educacao e o enfraquecimento da cultura.

A cultura, por diversas razdes, deve ser estendida a circulos cada vez
mais amplos, eis o que exige uma tendéncia. A outra, ao contrario, exige
que a cultura abandone as suas ambicdes mais elevadas, mais nobres,
mais sublimes, e que se ponha humildemente a servico nao importa de

que outra forma de vida, do Estado, por exemplo. (NIETZSCHE, 2004,
p-61)

A tendéncia a reducao da cultura buscava identificar o dom que
tinha mais forca nos alunos, o mais proeminente, e direcionava a este
todos os trabalhos e esforcos com intuito de desenvolvé-lo ainda mais,
formando assim o especialista que atendia aos interesses do Estado.
A segunda, investia em todas as forgas existentes no individuo, culti-
vando- as com equilibrio para que fossem harménicas. Esta segunda,
democratica com todos os dons humanos, formava de forma rapida
homens que atendessem aos interesses do mercado. Na modernidade,

esse era o principio basico dos estabelecimentos de ensino, desenvol-
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vimento médio das faculdades dos individuos, que se alcancava atra-
vés da padronizacao e extensido do ensino. A ampliacao da educacio
através do aumento dos estabelecimentos de ensino e da contratacio
de professores que em sua maioria nao tinha capacidade para ensinar,
geravam o desmantelamento do sistema educacional alemao.

Tais tendéncias buscavam atender aos interesses das trés forcas do-
minantes da época: O Estado, o mercado e a ciéncia. Para Nietzsche,
os trés egoismos da modernidade. O Estado e o mercado sao os pri-
meiros responsaveis pela pulverizacdo da cultura em favor de seus ego-
ismos. Para que seus interesses fossem alcancados, eles impossibilita-
vam a maturagio do individuo que deveria acontecer de forma natural
no sentido de “formar a si”, sentido pelo qual toda cultura existe, e
contrariamente a cultura genuina, eles requeriam dos estabelecimentos
de ensino que formassem individuos de modo rapido para que estes
pudessem disponibilizar os seus servicos ao Estado e ao mercado tao
rapidamente quanto foram formados. Além disso, cabia aos estabeleci-
mentos de ensino formar especialistas, peritos em determinadas areas,
como pressupde a reducio da cultura.

A massificacao da educacdo — o crescimento do nimero de estabe-
lecimentos de ensino — buscava formar “homens correntes”, homens
Gteis ao sistema da época, que entendessem de mercado e producao,
além de saber qual a forma mais rapida de obter lucro através da re-
lacdo entre os comerciantes e o povo, visava formar o maximo de in-
dividuos para que pudessem atender as demandas de cargos estatais
como soldados ou funcionarios publicos, tornando-os Uteis aos planos
do Estado. Dessa forma, o Estado se fortalecia e garantia sua existéncia,
ja que é por meio de seus funcionarios e exercito que o Estado encon-
tra sua vantagem diante de outros.

Toda cultura que divergisse da utilitaria era descartada, de tal modo

que a “cultura” aqui sé é permitida ao homem que tenha seus interes-
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ses voltados ao ganho. Numa sociedade em que o espirito mercantil re-
sidia, as pessoas eram acometidas por uma paixao objetiva e um modo
racional de enxergar seu trabalho, esse o consome de forma a dimi-
nuir o individuo ao rebanho, nivelando suas diferencas e o protegendo
contra o despertar de uma singularidade. Dentro dessa perspectiva, o
homem solitario, aquele que se distancia da cultura vigente tornando-
se inutil a esta forma de sociedade, era desprezivel, assim como toda
cultura que n3o tinha por fim o lucro ou que almejasse levar o homem
para além da cultura do ganho.

O terceiro egoismo, os interesses da ciéncia’, também fazia com
que a educacao definhasse o que refletia na vulgarizacao da cultura,
pois o cientista descrito por Nietzsche como erudito especialista, fruto
da reducao da cultura, entendia a cultura como um progresso da cién-
cia. A ciéncia tinha como unico interesse a formagao de homens tedri-
cos, que fossem capazes de aplicar seus métodos que tinham a premis-
sa basica de que eles deviam a tudo conhecer. A busca desmedida por
conhecimento dentro dos métodos da ciéncia sugava a vitalidade dos
estudantes que, de forma irreflexiva sobre qual era a contribuicao da ci-
éncia para a vida, se submetiam ao principio da exploracado maxima do
individuo em favor do conhecimento, que por unanimidade era aceito
nos estabelecimentos de ensino. Maria Dias pontua que “tudo analisar
e decompor esteriliza a forca criadora humana.”. (DIAS, 1993, p. 83)

O conceito de gregariedade

Para que possamos entender o empobrecimento da educacao e, em
reflexo, o enfraquecimento da cultura alema, se faz necessario recorrer
a alguns elementos e conceitos que, segundo Nietzsche, fundamentam

todo o sistema no qual a sociedade moderna se solidifica, entender de

2. Rosa Maria Dias afirma que Nietzsche, ao criticar a ciéncia, ndo visa aniquila-la, mas antes
conter seus excessos.



que forma o movimento de rebanho é preconizado no homem e atra-
vés deste reverbera na sociedade.

De acordo com Nietzsche, a gregariedade é o fenémeno primordial
da humanidade, sem o qual a vida humana seria impossivel. Toda a hist6-
ria da humanidade esta alicercada nesse fenémeno que foi o elemento
fundamental para que o humano como conhecemos fosse concebido.
A gregariedade é o instinto que tem mais forca no homem, aquele que
administra todas as suas agoes e inclinages e por isso foi tao fortemen-
te desenvolvido, até mesmo em detrimento da sua prépria individua-
lidade, dada a importancia da comunidade para a preservacao da vida
humana enquanto espécie. Tal instinto social nasce de uma obrigacao
imposta aos homens para que se interessem mais por um outro ser do
que por si mesmos, assim como por exemplo, um escravo tem uma
vida dedicada para o bem estar do seu senhor ou um soldado que zela
pelo bem estar do Estado.

O individuo social é educado ndo na condicao de um individuo par-
ticular, “mas antes como membro de uma totalidade, como sinal de
uma maioria.”. (NIETZSCHE, 2007, p. 76) Este individuo s6 absorve
algo enquanto membro da sua sociedade, sé aprende sobre alguma
coisa se essa for necessaria para a preservagiao desta sociedade, em
relacdo ao conhecimento de qualquer outra coisa que nao vise essa
preservacao ele lhe imprime o desprezo. Portanto, é natural para este
se opor ao aparecimento de individuos que desprezem tal prescricao e
consequentemente representem um perigo ao organismo social.

Nas comunidades onde as pessoas eram mais préximas, as afec-
¢oes entre elas se desenvolveram com mais forga, tornando o instinto
gregario indissoltvel. Dessa forma, o instinto de rebanho teve como
instrumento para fortalecimento da sua estada nos homens as paixodes,
o afeto. A vida em comum deu origem a um bem comum que as unia

na perseguicao de um mesmo objetivo dentro da sociedade, tornando
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-as, assim, Uteis aos intentos da maquina. A observancia de que o seu
préprio bem-estar dependia do bem-estar do outro também foi um
fator crucial para que o individuo se submetesse a coletividade. A con-
sequéncia disso era o fortalecimento dessa comunidade, que se tornava
ainda mais sélida e duradoura a partir da consolidacdo dos costumes e
regras na vida social. A conservacao da comunidade depende inteira-
mente do desenvolvimento desse espirito coletivo através da identida-
de cultural e crencas comuns, que opera em prol da comunidade.

Na sociedade moderna, o instinto de rebanho nasce a partir da do-
minagao exercida pelos instintos gregarios: as paixoes e os impulsos
sociais que se engendraram no individuo em detrimento dos instintos
individuais. Isso foi possivel gracas a uma longa educacao que possi-
bilitou o enraizamento dos instintos sociais nos homens, tornando-os
tao fortes que ficou irrevogavel a sua aderéncia da natureza humana.
A sociedade moderna se configura como o fruto da evolucao do instin-
to gregario original, o rebanho moderno é o resultado do crescimento

e da proliferacio da gregariedade no homem.

O desenvolvimento da gregariedade foi sempre acompanhando pela pre-
senca do espirito dominador. Foi esse mesmo instinto gregario que levou
o homem a construir um Estado e as instituicoes sociais [...] a vida para os
outros, quer dizer, o estabelecimento de relacées de dominacao, carrega
consigo a consolidagao da obediéncia, porque aqueles que obedecem
acabam reconhecendo que o seu bem-estar e a sua seguranca dependem
dessa obediéncia. (SOBRINHO, 2007, p. 20)

Na modernidade, honra significa ser reconhecido pelos outros,
a busca pela solidao representa um perigo social, pois demonstra uma
indiferenca em ser reconhecido pelos outros membros da sociedade.
Nessa sociedade, o isolamento é proibido, visto até como um rebelar-
se contra a comunidade, qualquer sinal de independéncia diante da so-

ciedade ou um predominio dos instintos individuais é considerado imo-



ral, posto que vai de encontro com a moral estabelecida pelo rebanho.
Diferentemente, do que a sociedade moderna faz parecer, é negado ao
individuo uma existéncia com liberdade e autonomia, pois, na verdade,
ele é determinado por uma cultura de massa que lhe impoe a felicidade
da massa, a educacido da massa, enfim, tudo que satisfaca essa totali-
dade social. Assim como o instinto gregario na sua origem teve auxilio
da educagao para propagar sua moral na comunidade, na sociedade
moderna nao é diferente. A educacio atua como um instrumento para
a cultura imposta pelo Estado, é através dela que o Estado direciona o
individuo para um subjugar-se ao coletivo.

O processo de degeneragdo: uma saida para instinto
de gregaridade

Notadamente, na contramdo do movimento de rebanho ao qual
toda a sociedade esta imersa, sempre surgem individuos rebeldes, os
desertores da modernidade. Estes individuos com sua capacidade de
introduzir algo novo e diferente a comunidade, sdo os que causam um
desequilibrio a estabilidade social. A sociedade em resposta a esses ho-
mens, criam leis que criminalizam todas as suas acoes que coloquem
em risco a conservacdo do meio social, nesse sentido, é justamente
para que esse individuo seja contido que existem o Estado e a Igreja.
Todavia, para que o progresso intelectual dentro da sociedade aconteca,
Nietzsche afirmara que é necessaria a existéncia desses individuos que
sao capazes de desvincular-se do rebanho e que persistem na busca por
algo de novo. Esses sao moralmente fracos, e por isso aptos a multi-
plas experiéncias. Dira Nietzsche: “as naturezas mais fortes conservam
o tipo, as fracas concorrem para fazé-lo desenvolver.” (Idem, Ibidem,
p- 73)

Ocasionalmente, aparecem homens desse tipo na sociedade, en-
fraquecendo sua estabilidade apenas para que algo novo possa ser in-
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corporado a comunidade, sem que a mesma sofra qualquer risco de
destruicao, visto que nao busca de fato destrui-la, mas apenas renova
-la. A esses individuos é possivel a geracao desse enfraquecimento uma
vez que sao mais nobres e, portanto mais livres. O enfraquecimento
acontece apenas com a fragmentacdo de uma parte, sendo que o todo
permanece extremamente forte, talvez ainda mais forte do que antes
da fragmentacao. Segundo Nietzsche, antes de todo progresso a socie-
dade passa por um periodo de enfraquecimento parcial.

Assim como na sociedade, acontece no individuo o enfraqueci-
mento parcial para que o todo possa se fortalecer. E patente que uma
pessoa com certo tipo de deficiéncia ou mutilacao, desenvolve outras
habilidades para sanar a falta de alguma capacidade. Para o filésofo, até
mesmo uma falta moral ou um vicio trazem consigo o desenvolvimento
de uma vantagem. Assim, um cego certamente desenvolvera uma audi-
cao mais apurada que lhe permitird uma vida mais livre das privagées da
cegueira. Diante disso, para que o individuo seja levado ao progresso é
preciso que dois elementos estejam em luta em seu interior: as forcas
e as afeccbes que conservam dentro dele o instinto gregario contra
as naturezas degeneradas, que causam lesdes parciais a forca estavel.
Enquanto parte de um érgao social, o individuo absorve parasi os julga-
mentos e a experiéncias propagados pela totalidade social. Para que as
ligagoes sociais que o envolvem possam se romper, estes julgamentos e
experiéncias precisam entrar em conflito. Para Nietzsche, cabe a edu-
cacao dar firmeza e vigor suficiente ao individuo para que o seu todo
permaneca forte, ndo sendo possivel a ele desviar- se do seu caminho.

Os momentos mais propicios para que o homem singular se forme,
sdo aqueles em que a sociedade esta desmoralizada em consequéncia
das corrupcdes. Quando as crengas vigentes entram em crise dando
lugar a outras que neutralizam todos os objetos de veneragao, nesse
momento, os impulsos gregarios estio enfraquecidos, dando lugar para

que os instintos individuais possam se interpor acima deles.



De acordo com Nietzsche, em todos os individuos — até mesmo
naqueles que querem se tornar livre — imperam irrevogavelmente os
impulsos que tornaram tanto ele como os que vieram antes dele, uma
funcao da sociedade. Tais impulsos podem restringir, favorecer ou di-
rigir as outras forcas, “mas todas sao necessarias para que eles possam
viver como organismo, sao as suas condicdes de vida!”. (NIETZSCHE.
2007, p. 97) Portanto, a sociedade gregaria nao pode ser destruida, ja
que ela é o que da condicbes para que a vida aconteca e se preserve.
O que busca o degenerado é apenas trazer uma mudanga, fazer com
que a sociedade cresca e progrida a partir da incorporacao do que an-
tes era condenado por ela como aquilo que poderia destrui-la, mas que
na verdade se mostrou como um fortificador.

Assim, segundo Nietzsche, para que o homem moderno pudesse
se desprender do instinto de rebanho ja ha muito arraigado em seu ser
seria necessario que ousasse ser ele mesmo, que se aventurasse pelo

caminho que o levaria a ser o que ele realmente é.

Como tornar-se o que se é?

De acordo com Jorge Larrosa, em seu livro Nietzsche & a Educagdo
(2005) o conceito de Nietzsche de formacio tem fundamento em uma
frase que traduzia o lema da Odes Piticas de Pindaro e que se tornou
muito marcante na vida do filésofo, sendo tomada como subtitulo da
sua obra Ecce Homo. “Como se vem a ser o que se é”. Convertida por
Nietzsche em “Converte-se no que és”. A forma como essa frase foi
lida, escrita e reescrita por Nietzsche que a repensou diversas vezes
fazendo varias elaboracées da mesma frase, evidencia como a frase o
transpassou, e a importancia desta para sua prépria formacao.

Nesse processo de busca por si, cada individuo forma a si mesmo
alcancando sua proépria identidade, tornando-se um humano singular ao
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assumir sua verdadeira forma, ao “converte-se no que é”. Para assumir



sua forma, no entanto, é necessario que o individuo seja capaz de fazer
uma viagem solitaria ao seu interior, encontrar com o seu ser através
de experiéncias que acontecem na escola do mundo, e que levam este
ser Unico ao auto-descobrimento.

Para Nietzsche, este homem que ja é Unico, mas que precisa se
tornar singular em uma sociedade que segue o modelo de rebanho, ne-
cessariamente, precisa ter em si o monstro leitor descrito pelo filésofo
em Ecce Homo e que se caracteriza pela curiosidade, astlcia e cautela
que o levam a ser um descobridor nato.

O caminho para a singularizacao proposto por Nietzsche, no é re-
gido por um manual que contenha definicdes de regras de comporta-
mento ou por uma lista de virtudes a serem perseguidas pelo sujeito,
mas antes, pela questao do que fazer da prépria existéncia, da prépria
vida que acontece sempre de forma contingente arbitraria e finita. Para
tal caminho nao existe um método, uma receita, um itinerario a ser
seguido por todos os individuos que querem chegar a ser o que se &,
posto que este caminho é criado e reinventando pelo préprio homem
que, para tanto, nao se utiliza da sua razido, mas segue seus instintos.
Para Nietzsche, o caminho para tornar- se o que se é nao busca chegar
aum “eu” fixo, isso porque a existéncia se da como uma eterna guerra
dentro do individuo, onde o “eu” se constrdi e se destrdi incessante-
mente. O interior que o individuo se propde a chegar, ndo é um eu
verdadeiro, muito menos real. Essa viagem até o interior de si mesmo
€ um caminho sem fim, depois de uma descoberta sempre acontecem
outras porque o homem ja nao é mais o que era antes. Dessa forma, o
homem que busca se tornar o que se é, é um artista de si mesmo, que
cria e inventa a sua proépria vida.

Para Nietzsche, este homem desafia a sociedade e suas determina-
coes, posto que o combate que este ele precisa vencer é contra tudo

aquilo que lhe foi inculcado pelos estabelecimentos de ensino é, assim,



um combate contra o seu préprio tempo. E um desafio contra ele mes-
mo em busca de se tornar o que ele é, como afirma Larrosa, “para se
chegar a ser o que se é, ha que combater o que ja se é.”. (LARROSA,
2005, p. 61) Assim, o educar-se configura-se como um duelo contra
tudo o que foi estabelecido pelos trés egoismos — do Estado, do mer-
cado e da ciéncia —, o homem precisa desvencilhar-se da domesticacao
que lhe foi imposta. Essa é a querela que se instala dentro do homem,
uma luta entre a normatizagao do agrupamento que o torna parte de
uma sociedade, e a ansia por sua singularidade que o leva a viver soli-
tariamente.

E apenas através do esquecimento que o homem pode transfor-
mar-se infinitamente. Uma vez que é essa qualidade muita invejada
dos animais® que é a Unica que possibilita ao homem sempre criar
algo novo, pois sempre vé algo no mundo como se estivesse vendo
pela primeira vez. O homem singular precisa se desprender da cultura
histérica para que assim possa lancar um olhar sempre novo sobre o
mundo e promover a criagado de novos olhares sobre os ditames vi-
gentes, criando a possibilidade do surgimento de novas leis que nao
s6 favorecam as forcas dominantes. Ele esvazia-se da sua memoria
continuamente, sempre conhecendo como se fosse a primeira vez e
por isso nao lhe compete repetir valores preestabelecidos, mas antes,
estd sempre em processo de se distinguir, cultivando sua singularidade.
Nietzsche dira que “se a lebre tem sete peles, o homem pode bem des-
pojar setenta vezes das sete peles, mas nem assim poderia dizer: ‘Ah!
Por fim, eis o que tu és verdadeiramente, ndo ha mais o invélucro’.”.
(NIETZSCHE, 2004. p. 141)

3. Em Da utilidade e do inconveniente da Histéria para a vida, Nietzsche diz que existe no homem
uma inveja da capacidade de esquecimento dos animais, esses sao ndo-historicos, vivem apenas
o instante e, portanto ndo experimentam nem o desgosto e nem o sofrimento que trazem as

lembrangas do passado.



Consideracgoes finais

A filosofia de Nietzsche se expressa como uma filosofia afirmadora
da vida e das diferencas. Como avido defensor da vida o filésofo comba-
teu a educacao de sua época que através das suas tendéncias culturais,
minavam a vida e sua possibilidade de geragao. O que o levou a sofrer
perseguicoes tornando-o um filésofo impopular no meio académico.

A educacdo em Nietzsche se mostra intimamente ligada a uma for-
macao para a vida. Ao ndo permanecer numa educacao meramente
histérica, nés nos tornamos capazes de proporcionar algo de novo e
auténtico ao mundo. Essa capacidade de desvencilhamento do passado
através do esquecimento leva-nos a uma formacao permanente. Por
meio dessa formagao abrimos as portas das possibilidades para nos dis-
tinguirmos de forma auténtica, contra toda educacido de massa que a
partir da domesticacao visa definhar as diferencas.

Em vistas de nos tornamos o que somos, sempre nos destruindo e
nos reconstruindo novamente, temos a nossa disposicao a oportunida-
de de um novo comego, com novas escolhas para nos transformamos
naquilo que somos e que ¢ anterior ao que seremos. Assim, estamos
sempre a caminho de superar problemas que do ponto de vista de
Nietzsche, ndao podem ser comparados a erros. Isso porque dentro de
um caminho onde individuo percorre para tornar-se o que se é, ele nao
tem um conhecimento prévio do caminho a trilhar, qualquer escolha é
sempre um novo caminho que estd aberto dentro das suas possibilida-

des, jamais um erro.
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O essencialismo de Karl Marx (1844 -18446)

Gededo Mendonca de Moura'

Resumo: Pretendo, neste texto, fazer uma rapida observacdo critica sobre o conceito de
esséncia humana (menschliche Wesen) e sua indissociavel relacdo com a questao da alienacao
(Entfremdung/Entdusserung) a partir de alguns trechos das seguintes obras de juventude de Karl
Marx: Manuscritos Econémico-Filoséficos (1844), As Teses sobre Feuerbach (1845) e A Ideologia
Alema (1845-1846). Diante disso, as questdes que pretendo enfrentar sdo as seguintes: Por que
Marx, enquanto materialista pratico que pretende se distanciar de toda e qualquer concepcao
do mundo que tenha por base a especulagao pura e a metafisica, como ele anuncia em impor-
tantes passagens de A Ideologia Alemd, faz uso recorrente do conceito de esséncia humana?
A apropriacao desse conceito pelo fundador de uma original teoria materialista da histéria,
nao gera uma espécie de contradicdo no interior dessa teoria que pretende ser anti-idealista,
antimetafisica e pés-hegeliana? E possivel pensar o estatuto do materialismo de Marx sem levar
em consideracdo o seu compromisso com o conceito de esséncia humana como fundamento
da sua nogao de sociabilidade?

Palavras-chave: trabalho. esséncia. alienagao. materialismo.

Nos Manuscritos Econémico-Filoséficos, Marx parte do trabalho
como a realidade primeira e atividade vital do homem?. O trabalho assim
—embora também seja isso — nao se constitui apenas como um meio para
o suprimento das necessidades dos homens. O trabalho é a atividade
mediante a qual o homem tem de se afirmar enquanto homem, afinal
é o trabalho o traco elementar que faz do homem nao apenas um ser
natural, mas, sobretudo, um ser natural humano. Sendo assim, o trabalho
nao pode se manifestar como um fardo para o homem, como é o caso do
trabalho alienado que foi instaurado, de forma mais radicalizada, com o
advento da modernidade em sua feicao capitalista. Assim, o trabalho tem
de se constituir como um fim em si mesmo.

Na forma de sociabilidade capitalista, entdo, o homem, para Marx,
nao é de certo modo homem, porque a atividade através da qual ele

vem a ser homem, e ndo apenas um animal como outro qualquer, se

|. Doutorando em filosofia pela Universidade Federal da Bahia (UFBA). Bolsista FAPESB.
2. “No modo (Art) da atividade vital encontra-se o carater inteiro de uma species, seu carater
genérico, e a atividade consciente e livre é o carater genérico do homem” (MARX, 2009, p. 84).



transformou na propria negacio da sua humanidade. E é justamente a
humanidade do homem que precisa ser resgatada, mas para isso a alie-
nagao tem de ser superada, uma vez realizada a revolugao comunista.
Pois ndo é o trabalho, na qualidade de atividade universal’, que nega
o homem, mas o trabalho em seu aspecto particular de manifestaciao
em um modo de produzir especifico. Isto é, o trabalho alienado é uma
forma contingente de manifestacao da atividade vital do homem, dessa
forma essa atividade nao esta condenada a se manifestar para o todo e
sempre dessa maneira.

Como atividade primeira e vital, o homem, para Marx, pode ser
definido pelo trabalho*. Desse modo, é possivel dizer que o trabalho é
a prépria esséncia do homem.® Mas se trata de uma esséncia que ainda
nao esta realizada, pois ela se encontra negada pelo modo como sao
engendradas as relagées sociais sob a égide do capital. Pode-se dizer
que o homem sé a possui potencialmente;® a sua atualizagio é a missdo
da classe trabalhadora, que nao sendo, stricto sensu, uma classe é a pré-
pria condicao de possibilidade, assim, para a dissolucdo da sociedade de
classes e a instauragao de uma forma de sociabilidade cuja tarefa prin-
cipal sera o estabelecimento da harmonia entre esséncia e existéncia.’
Ou seja, o homem, enfim, sera realmente aquilo que faz, ja que da sua
atividade vital estara excluida toda forma de alienagao.

O trabalho, assim, em seu aspecto universal, é atividade eminente-

mente positiva. Através dessa atividade, o homem externaliza, em for-

3. Universal: que prescinde de qualquer forma de produzir especifica, atividade primeira,
fundamental.

4. “Quando se fala do trabalho, esta-se tratando, imediatamente, do préprio homem” (MARX,
2009, p. 89).

5. “Quando tentamos apreender seu contelido e saber em que consiste propriamente a esséncia,
natureza ou verdadeira realidade humana, vemos que Marx a encontra no trabalho” (SANCHEZ
VAZQUEZ, 2007, p. 401).

6. Segundo Mészaros, o “ser humano existe”, “para Marx”, “como realidade [0 ‘homem-
mercadoria’ alienado] e como potencialidade [0 que Marx chama de ‘o rico ser humano’]”
(MESZARQS, 1981, p. 146).

7. O “proletariado” é “uma forga histérica que se transcende a si mesma e que nao pode deixar
de superar a alienagdo”, e essa superagdo nao é outra coisa senao “a ‘reapropriacdo da esséncia
humana’ (MESZAROS, 1981, p. 62).



ma de produtos®, a sua prépria subjetividade e cria toda uma realidade,
composta por aquilo que se pode denominar de atividade humana sen-
sivel. Assim, o real, em muitos dos seus aspectos, é criacaio do homem
porque é produto do seu préprio trabalho. Talvez tenha sido em vista
de toda essa importancia que Marx elegeu o trabalho como a esséncia
do homem, esséncia essa que necessita de uma mudanca radical no
atual estado de coisas para que possa alcancar a sua realizacao plena.
Penso, no entanto, que reconhecer a importancia do trabalho paraa
existéncia humana e, com efeito, para a constituicao do real/social, ndo
quer dizer que ele venha a ser algo como que a esséncia do homem.
Assim, talvez, seja importante chamar a atencdo para o seguinte: uma
coisa é o trabalho como a esséncia do homem, isto é, enquanto uma
atividade por meio da qual o homem deve necessariamente se realizar;
outra coisa é o trabalho apenas como simples necessidade natural/so-
cial, isto é, enquanto atividade da qual o homem nao pode escapar por-
que disso depende a sua prépria existéncia. E reconhecer essa condicao
nao leva, necessariamente, a conclusio de que o trabalho seja fonte de
satisfacdo e realizacio de si. Assim, nada garante, eventualmente, que
mesmo que o trabalho seja um dia desalienado, ele passe a se constituir
como uma fonte de prazer, de autoafirmacao e realizacao do homem.
O fato de o trabalho ser, portanto, uma atividade vital, genérica e uni-
versal, nao me autoriza afirmar que essa atividade seja, necessariamen-
te, uma atividade de autossatisfacdo. Ou seja, enquanto necessidade
natural/social, e mesmo superado o modo como ele é levado a cabo na
forma de sociabilidade atual, o trabalho talvez continue sendo apenas
um modo de atividade que o homem sempre tera de realizar, e nao

uma atividade através da qual ele esteja realizando sua suposta esséncia.

8. Nada pode mostrar com mais precisao o essencialismo de Marx do que a seguinte frase, escrita
quando comentava o livro de James Mill intitulado Elementos de Economia Politica: “Our products
would be so many mirrors in which we saw reflected our essential nature” (MARX, 1975, p. 228).



Marx parece nio ter atentado para isso quando procurou definir o
homem dizendo que a sua esséncia é o trabalho. E isso parece ter uma
razao de ser, uma vez que o seu conceito de homem, em parte, carece
de historicidade, nao no que diz respeito certamente ao passado, mas
quando se trata do futuro do homem. Pois ndo parece problematico,
levando em consideracdo a ideia de historicidade, definir o homem.
O problema consiste em defini-lo de modo nao sé universal, mas, so-
bretudo, a-histérico. Desse modo, ndo ha problema em dizer que o
homem é o conjunto das relagdes sociais’, mais precisamente, que o
homem é um ser social. O problema esta em estabelecer esse conceito
para o todo e sempre, isto &€, um conceito que nio sé vale para as épo-
cas passadas, mas valera igualmente para as épocas vindouras. Logo,
nao é possivel dizer que tal nogao de esséncia possa ser histérica em
sua totalidade, ja que ela acaba sendo estabelecida também para uma
época que ainda nao é. Além disso, a expressao “esséncia historica”'”
parece uma contradicao nos termos.

Vejamos. Se a esséncia humana muda ao mudar a histéria, que sen-
tido faz falar em esséncia? Pois sendo a esséncia o trago distinto de um
ser, essa esséncia nao pode mudar, sob pena de se estar falando ja de
um outro ser. O ser deixa de ser aquilo que é entdo. Nao parece ser
apropriado dizer que ha uma esséncia histérica, isso parece soar como
uma contradicdo, como uma incoeréncia, e carece, assim, de sentido.
Se ela (a esséncia) é histérica, ela tem de mudar constantemente, se ela
muda constantemente, logo nio pode ser dito de um ser (o homem)

que ele tem, a rigor, uma esséncia''. Se se quer definir o homem, o

9. “(...) a esséncia humana nao é uma abstragao intrinseca ao individuo isolado. Em sua realidade,
ela é o conjunto das relagdes sociais” (MARX, 2007, p. 534).

10, Um dos comentadores de Marx que mais defende essa perspectiva é Adolfo Sanchez Vazquez
(SANCHEZ VAZQUEZ, 2007, p. 403).

I'l. Trata-se aqui de uma esséncia que é, primeiramente, concebida a priori, cujo contetido ja
se encontra estabelecido e, portanto, é claramente explicitado pelo seu conceito, e nao apenas
de uma esséncia em potencial — embora seja isso também — que no percurso histérico tera
efetivamente razao para se realizar, tornar-se ato.



conceito dai resultante sempre tem de ser contingente e, sé assim,
histérico; mas sem a pretensido de se chegar, jamais, a algo como a
sua esséncia. No entanto, o conceito de homem'? proposto por Marx
carece desse cuidado, por isso é a-histérico, pois nao sé é estabelecido
para todas as épocas passadas, como sera confirmado ainda mais com
o advento do futuro.

Essas questoes aparecem nao s6 nos Manuscritos Econémico-
Filoséficos como em A Ideologia Alemd. Pode-se alegar que em
A Ideologia Alema essas questdes sao tratadas de forma mais materia-
lista, empirica. Pode ser o caso realmente, porém a colocacao de tais
questdes nao deixa, por isso, de encerrar dificuldades. E talvez essas
dificuldades aparecam ainda com mais forca do que nos Manuscritos
Econémico-Filoséficos, pois a concepcao de mundo que Marx quer
fundar em A Ideologia Alemd é uma concepgao de mundo que se pode
denominar de materialista'>. Materialista porque quer se contrapor as
concepcdes de mundo vigentes em sua época, concepgoes essas, em
sua maioria, idealistas, fundadas em pressupostos nao “terrenos”, ao
contrario da que Marx pretende elaborar, ja que ela estaria fundada
em pressupostos materiais como os “individuos vivos” que constituem
a “base real” da histéria da qual ele quer inaugurar seu conhecimento
“cientifico”."

Por isso, muitos autores pensam, equivocadamente, que em
A Ideologia Alema Marx abandona muitas das questdes de cunho espe-
culativo enfrentadas em trabalhos anteriores. Pois, segundo eles, nessa
obra Marx elaboraria de forma bastante sélida a sua nova concepgao
de mundo de carater abertamente materialista e de pretensées clara-

mente cientificas.

12. Isto é, o homem como ser social.

13. Segundo o préprio Engels, é nessa obra que Marx e ele fazem “uma exposicao da concepcao
materialista da histéria” (ENGELS, 1974, pp. 16-17).

|14. “Sé conhecemos uma Unica ciéncia, a ciéncia da histéria” (MARX & ENGELS, 2007, p. 86).

E essa ciéncia, entdo, que precisaria ser fundada.



Para Louis Althusser, A Ideologia Alemda representa um marco no
pensamento de Marx. E nessa obra onde ocorre a famosa “cesura epis-
temoldgica” ou o “corte epistemolégico”'> com muitas das questoes
que ocuparam Marx antes de 1845'.

A “cesura epistemolégica” é o primeiro passo de Marx no cami-
nho da ciéncia. E, nesse contexto, ciéncia aparece como o contrario
de ideologia, ou seja, para fazer ciéncia é preciso deixar para tras toda
questdao de ordem especulativa e metafisica, pois s assim é possivel
fundar “a ciéncia da histéria ou o materialismo histérico”. (SANCHEZ
VAZQUEZ, 1980, p. 44) Uma questao de ordem especulativa e meta-
fisica que nao caberia no contexto da nova ciéncia que Marx pretende
fundar é justamente a questao de uma esséncia humana. Diante disso,
Althusser afirma que “A partir de 1845”, isto é, na época da elabora-
cdo de A Ideologia Alemd e da fundacdo da nova concepcao de mun-
do, “Marx rompe radicalmente com toda teoria que funda a histéria e
a politica em uma esséncia do homem”. (ALTHUSSER, 1979, p. 200)
No entanto, na analise que realizo dessa obra na minha Dissertacio de
mestrado, foi possivel mostrar que Marx continua se debatendo com o
conceito de esséncia humana e, talvez, propondo a verdadeira versao
desse conceito.

Mas Althusser insiste que “Quanto a Ideologia Alemd, ela nos ofe-
rece um pensamento em estado de ruptura com o seu passado”
(ALTHUSSER, 1979, p. 27), isto é, uma ruptura com o passado teérico
recente do seu autor, em que ele se dedicava a discussao de questdes

ideolégicas.

I5. “Em primeiro lugar, ndo devemos perder de vista que o conceito de ‘corte epistemolégico’
foi elaborado por Althusser para explicar a evolucao do pensamento de Marx enquanto passagem
de ideologia a ciéncia. O ‘corte’ estabelece aqui a ruptura com concepgdes ideoldgicas anteriores
e a fundacao de uma nova ciéncia” (SANCHEZ VAZQUEZ, 1980, p. 43).

16. “Uma ‘cesura epistemoldgica’ intervém, sem nenhum equivoco, na obra de Marx, no ponto
onde o préprio Marx a situa, numa obra nao-publicada em vida do autor, e que constitui a
critica de sua antiga consciéncia filoséfica (ideolégica): a Ideologia Alema” (ALTHUSSER, 1979,
p. 23-4).



Como Althusser, Sanchez Vazquez também vé em A Ideologia Alema
o momento em que Marx abandonaria a sua nocao de esséncia humana,
ou pelo menos o formato como tal nogao é elaborada nos Manuscritos
Econémico-Filoséficos. Assim, nessa obra “O processo deixa de ser o
desenvolvimento da esséncia humana”, em sua forma mais especulati-
va, isto é, em sua variante ligada a “concepgao metafisica e especulativa
tradicional”. Desse modo, “Com A ideologia alemd, Marx ja pisa com fir-
meza o terreno da histéria real: nem esséncia humana indiferente a vida
social e a histéria [...] nem esséncia humana como possibilidade que ha
de realizar-se histérica e socialmente” (SANCHEZ VAZQUEZ, 2007,
p. 404-405). Ao menos Sanchez Vazquez nao nega que em A Ideologia
Alema aparece a nocao de esséncia humana, ele apenas tenta afasta-la
do conceito de esséncia humana mais ligado a metafisica. Nao penso
que se obtenha grande sucesso ao fazer isso, pois a nocio de esséncia,
por definicao, nao se desvincula tao facilmente da metafisica, mesmo
que se atribua a essa nocao historicidade, o que, como foi possivel ver
também, produz uma outra dificuldade teédrica, ja que parece que a
ideia de uma “esséncia humana histérica” é uma contradicao.

Tedricos como Giuseppe Bedeschi e Lucien Seve também defen-
dem a ideia de que em A Ideologia Alema Marx se afastaria considera-
velmente de um conjunto de questdes que pudessem envolver a es-
peculacao pura e a metafisica, pois o autor tenderia a se aproximar de
fundamentos mais empiricos, rejeitaria pressupostos a priori, ja que
tentaria fundar uma concepcao de mundo que se pode denominar nio
sé de materialista, mas uma concepg¢ao que tem na ideia de pratica sua
base de sustentacao. Isto é, é na pratica que ela deve demonstrar a sua
verdade, a natureza “citerior” (Diesseitigkeit) das proposicoes que a
compoe.

No entanto, o que tenho procurado demonstrar ¢ algo um pouco

diferente disso. Embora Marx tente efetivamente em A Ideologia Alema



fundar uma concepcdo de mundo que se mantenha afastada da especu-
lacdo pura e da metafisica, que rejeita os pressupostos sobre os quais
estao fundadas as concepcoes idealistas de mundo, que procure na
“histéria real” os verdadeiros fundamentos empiricos que sustentem
a sua teoria, o éxito dessa empreitada nao parece ser completo. Pois
penso que Marx, apesar disso, incorre em certos deslizes que pretende
evitar. E isso diz respeito, dentre outras coisas, a natureza de sua proé-
pria teoria ou concepcao de mundo. Pois sua teoria pretende nao sé
dar conta de uma descricao mais acurada e empirica do real/social, mas
procura, sobretudo, dar conta de previsdes sobre o comportamen-
to do real/social no futuro, isto &, procura prever, por exemplo, algo
como uma profunda revolucao que muda radicalmente o atual estado
de coisas, de modo que o homem se torne homem em totalidade, dei-
xe de ser homem apenas de forma parcial. Em uma palavra, sua teoria
nao sé abrigaria uma nocao de esséncia humana como preveria a sua
realizagdo num momento vindouro. E é com essa espécie de teoria, me
parece, que Marx recai no terreno da especulagio pura e da metafisica.

Essas questdes nao passaram despercebidas por alguns teéricos do
marxismo. William H. Shaw, por exemplo, chama atencio para o fato
de que,

Conquanto Marx e Engels pretendessem em A Ideologia Alema derrubar
todos os arcaboucos a priori e voltar ao mundo material, concreto de in-
dividuos empiricos, o que pensavam estar fazendo parece ao observador
contemporaneo ter-se distanciado do que realmente estavam fazendo.
Em vez de serem capazes de abandonar todos os preconceitos em his-
toria, os dois iconoclastas alemaes apenas propem uma visdo do mundo
alternativa, que — nao obstante os seus atrativos — é bem mais especu-

lativa e menos empirica do que imaginavam. (SHAW, 1979, p. 151-152)

Enquanto José Criséstomo de Souza, por sua vez, procura argu-

mentar que “E diante disso”, isto &, diante da alegacio de que Marx



em A Ideologia Alema abandonaria a sua nogao de esséncia humana ou
homem genérico, “que alguns acham, erroneamente, que aqui Marx,
como materialista mais acabado, faz uma defesa da realidade do in-
dividuo empirico, abandonando toda nocao de ‘esséncia’ - genérica e
filoséfica - do homem”. (SOUZA, 1997, p. 7)'7 O autor esta pensando
aqui, dentre outros, tais como Della Volpe e Schaff, certamente em

Althusser, pois em outro lugar afirma que

Para Althusser a ruptura com o “homem” e a “esséncia” estaria ex-
pressa na afirmativa de que esta “ndao é um atributo dos homens to-
mados isoladamente”, mas “o conjunto das relagdes sociais”. Como
entendemos, porém, tal proposicdo significa apenas que esta es-
séncia se encontra “hegelianamente” em devir, nas relagdes sociais.
(SOUZA, 1993, p. 193)

E diante de observacoes como essas, que tém como base alguns
trechos da propria Ideologia Alemd, que é possivel sustentar a opinido
de que nessa obra, embora essa nao seja a intengao do autor, Marx nao
deixa de lado importantes questoes de ordem especulativa e metafisica

das quais tanto se esforca para se desvencilhar.
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As teses de Marx sobre Feuerbach: uma
critica a religido

Alana de Andrade Santana'

Resumo: As teses de Karl Marx publicadas em 1888, trouxeram grandes contribuigdes
para uma nova perspectiva de entendimento da realidade social e das relacées humanas.
A proposta humanista, comunitaria, materialista e ateista trazida por Marx nas teses proporcio-
na uma mudanca de paradigma. Tal mudancga pressupoe que se volte o olhar para a dimensao
humana. Com este estudo, objetivou-se analisar as teses de Marx sobre as criticas as reli-
gides trazidas por Feuerbach. Para tanto, deteremos nossa analise especialmente as criticas
feitas ao cristianismo. Trata-se de uma pesquisa qualitativa através da analise bibliografica das
Teses de Marx sobre Feuerbach, além de artigos sobre o tema, publicados em idioma nacional.
A principal critica de Marx exposta nas teses reside no fato de Feuerbach nao considerar o
mundo concreto como um mundo de produgao histérica, e sim como decorrente de um pro-
cesso natural distante das praticas sociais humanas.

Palavras chave: Religiao. Alienacao. Karl Marx. Ludwig Feuerbach.

Infrodugado

As teses de Karl Marx sobre o pensamento de Ludwig Andreas
Feuerbach, escritas em 1845, mas s6 publicadas posteriormente a sua
morte, em 1888, trouxeram grandes contribuicdes para uma nova pers-
pectiva de entendimento da realidade social e das relacdes humanas.

Nesse sentido, a proposta humanista, comunitaria, materialista e
ateista trazida por Marx nas teses proporciona uma mudanca de pa-
radigma. Tal mudanca pressupde que se volte o olhar para a dimensao
humana; os individuos passam a ser vistos como os principais agen-
tes de transformacdo do mundo, como protagonistas de seus préprios
destinos. Os homens sdo, neste contexto dialético, agentes e pacientes
da realidade em que vivem, agindo, reagindo e sendo “reagidos” ao
mesmo tempo.

Considerando essas premissas, parte-se, no presente texto, para
uma andlise das teses de Marx sobre as criticas as religides trazidas

por Feuerbach. Para tanto, deteremos nossa andlise especialmente as

I. Graduanda em filosofia pela Universidade Federal da Bahia (UFBA).



criticas feitas ao cristianismo, considerando-se sua predominancia na
cultura nao sé ocidental, como também mundial, bem como por toda

influéncia que exerce na cultura, na politica e na organizagao social.

Feuerbach sob o olhar de Marx: uma critica a religico

O século XIX foi marcado por um intenso processo de transforma-
¢coes econdmicas, sociais e politicas que mudaram, definitivamente, a
paisagem das relagdes humanas.

A propagacao das ideias iluministas, o avanco tecnolégico e cienti-
fico, a Revolucao Industrial, a critica enfatica a religiao, a cisao entre a
Igreja e o Estado e a crise entre a filosofia e a religiao trouxeram uma
nova conjuntura para esse periodo que se convencionou chamar de
Modernidade. Foi esse cenario histérico o que possibilitou o surgimen-
to de novas propostas filoséficas, sobretudo aquelas de cunho ateista
veementemente defendidas pelos filésofos Ludwig Feuerbach (1804-
1872) e Karl Marx (1818-1883).

Ao analisar o pensamento de Feuerbach e Marx, perceberemos
uma forte ligacdo entre ambos. Primeiramente, podemos afirmar que
Feuerbach foi um importante expoente do materialismo, tendo busca-
do a libertagio do homem das armadilhas de toda forma de alienacio
e a valorizacdo dos sentidos — o real, assim, passa a ser entendido tam-
bém como a experiéncia sensivel. Criticou a religido, sobretudo as de
matriz crista, enfatizando ser, Deus, uma criacio do homem, sendo um
reflexo, uma mera expressao de sua prépria esséncia.

Karl Marx bebe da fonte de Feuerbach e baseia-se em aspectos da
sua filosofia materialista e em sua teoria da alienacdo para trazer uma
nova proposta filoséfica, chamada de Materialismo histérico. Ele bus-
cou conciliar o materialismo de Feuerbach com o idealismo de Hegel

em uma concepg¢ao dialética.



Na tese |, Marx realiza uma forte critica ao ldealismo filoséfico no
ponto em que preconiza a realidade apenas como atividade abstrata,
competéncia exclusiva do pensamento, e também, critica o materia-
lismo contemplativo, que toma a realidade apenas como objeto, e nao
como a proépria atividade sensivel humana. Para Marx, a realidade é
um processo dinamico, indissociavel da praxis. E importante destacar
que o pensamento marxista nao exclui totalmente o idealismo e nem o
materialismo de sua época; ele avanca no pensamento dessas correntes
filosoficas ao dizer que o real nao é sé uma construciao do pensamento,
mas é também arquitetado pelo trabalho, construido materialmente
nas relacoes sociais.

O materialismo proposto por Feuerbach sé concebe o mundo
como objeto, portanto estatico e passivo, sem entendé-lo como algo
dindmico, em constante movimento. Por isso, ele considera somente
a atitude contemplativa como autenticamente humana, enquanto trata
apenas da atividade pratica como sendo judaica e suja, ou seja, indi-
vidualista e cumpridora de finalidades particulares em detrimento do
social. Sendo assim, faltou considerar a atitude revolucionéaria trazida
pela praxis humana, conforme a critica de Marx.

Percebemos que, enquanto Feuerbach propoe apenas uma atitude
tedrica e contemplativa, Marx adota fundamentos sociais e politicos em
sua filosofia, propondo uma atividade tedrico-pratica notadamente re-
volucionaria. Na compreensao marxista, nao ha separacgao entre o ho-
mem que pensa e conhece, daquele que age e modifica a sua realidade.

Ja nesta primeira tese, podemos perceber indicios da posicao mar-
xista a respeito da religiao e do que ha de negativo no comportamento
religioso, pois para ele ha uma atividade pratica comum que é sérdida
e judaica. Assim influenciado pela discussdo do aspecto religioso, o ho-
mem volta-se exclusivamente para interesses préprios, alienando-se da

prépria natureza humana.



Marx acreditava que a religiao alienava o homem do préprio homem
e da sua natureza social, conduzindo-o por relacdes egoistas, individua-
listas e capitalistas. Nesta concep¢ao, o homem desvia o interesse de si
mesmo e do outro para prostrar-se diante da ideia de Deus.

Tanto Feuerbach, quanto Marx, vao propor um restabelecimento
da relaciao entre os homens, em detrimento da postura de adoracao
a um Deus que, em sua perspectiva, afasta os individuos da teia de
relacdes humanas, tornando-os egoistas e individualistas. A proposta
trata de uma espécie de ateismo que pretende colocar o ser humano
no lugar de Deus, porém nao em uma perspectiva individual, mas sim a
figura do homem como um projeto coletivo.

Para Feuerbach, existe a possibilidade do homem livrar-se desse
processo de alienacao ocasionado pela religiao, através do autoescla-
recimento. Entretanto, diferente de Marx, ele ndao contempla o plano
politico como possibilidade de acao transformadora da realidade. Por
isso, mais uma vez dizemos que esse filésofo apresenta o materialismo
na perspectiva contemplativa, em que o homem surge em posicao mais
passiva diante da realidade.

Para Marx, a religido também aliena o homem. Porém, esta alie-
nacdo podera ser resolvida através da transformacao histérico-social.
Quando nao ocorrer mais exploracdo e predominar o bem comum
para a sociedade, ndo sera mais necessaria a criagao social de um Deus.

Na tese IV, Marx tece uma critica mais enfatica a religiao, nao sé
trazendo o tema da autoalienacio religiosa do homem, mas a dupli-
cacao do mundo, em mundo mundano e religioso. O primeiro é real
e material, enquanto o segundo é considerado ideal e transcendente
(SOUZA, 2012). Feuerbach busca resolver o aspecto profano e mun-
dano da religiao quando afirma que a crenca em Deus é uma projecao
do homem, a figura divina seria uma expressao das potencialidades hu-

manas. Contundo, Marx elabora sua critica a Feuerbach afirmando que



dividir o mundo em religioso e mundano, sem analisar as contradicoes
derivadas do préprio mundo concreto e que motivam a crenca religio-
sa, nao soluciona o problema do afrouxamento das relacdes humanas
(PAULA, 2014). E necessério analisar a alienacio a partir do mundo
material para, entio, a compreendermos no ambito da religidao, pensa
Marx. (PAULA, 2014)

Desta maneira, é relevante destacar que a critica desenvolvida é
referente a como a religidao tem se portado historicamente e, em par-
ticular, o cristianismo. Feuerbach nao exclui os valores religiosos do
cristianismo, mas busca resgata-los em sua verdadeira esséncia e dis-
tancia-los da conformacao individualista e precaria quanto ao aspecto
humano (SOUZA, 2012).

Na visao marxista, a nova fé dos homens deveria ser o humanismo,
a crenca nos préprios homens, devotar-se ao préximo, ao social. Logo,
a religiao deveria ser a prépria politica proposta.

Mais adiante, na tese VI, Feuerbach resolve a esséncia religiosa na
esséncia humana, aproximando o mundo ideal do mundo profano.
Ressalta que tal esséncia nao é uma abstracao, mas sim, pontua Marx
essa que esséncia humana é o conjunto das relagoes sociais. Feuerbach
nao adentra no aspecto social desta esséncia em sua critica, o que o
leva a abstrai-se do curso histérico e fixar o sentimento religioso e a
pressupor um individuo abstratamente, isoladamente humano. Tal per-
cepgao torna-se incompleta, deslocada da realidade, acaba conside-
rando os homens como seres isolados em uma sociedade igualmente
isolada. (SOUZA, 2012)

Toda essa lacuna, segundo Marx, ocorre porque Feuerbach nao
considera o mundo concreto como um mundo de producio histérica,
e sim como decorrente de um processo natural distante das praticas

sociais humanas.



Consideracgoes finais

Feuerbach se empenhou na jornada de devassar a religido, sobretu-
do o cristianismo, buscando entender o porqué da sua existéncia, qual
sua atuacgao e repercussoes na teia das relagées humanas, entenden-
do-a como uma construgao humana que provoca o distanciamento do
préprio homem de si mesmo e dos outros. Preconiza que a figura divi-
na foi criada a partir dos desejos e projecdes do ser humano, portanto
arelevancia estaria em compreender esta dinamica e, assim, através da
tomada de consciéncia de si mesmo, voltar-se para a dimensao humana
e sua relacdo com o mundo. Compreende o real como a experiéncia
sensivel humana.

E inegavel que o pensamento de Feuerbach inquiriu profundamente
sobre a forma de compreensao da realidade e preparou o caminho
para o surgimento de novas propostas filoséficas, dentre elas, a do pré-
prio Marx.

Apesar de Marx ter sido influenciado pelo pensamento feuerbachia-
no, ele nao deixa de tecer suas criticas e apresentar novas configuracoes
de pensar a realidade.

Marx traz que nao é suficiente dividir o mundo em religioso e
mundano para resolver o aspecto profano e mundano da religido.
E preciso compreender as contradi¢des derivadas do préprio mundo
concreto e que impelem a busca por crengas religiosas. Portanto, o
referencial para elaborar uma critica deve partir do préprio mundo ma-
terial em que se da propriamente as relagdes humanas e, somente de-
pois, disso buscar compreender a dimensao religiosa e suas implicacoes
sobre o distanciamento das relacdes entre os homens.

Outro ponto da critica de Marx estad na auséncia de abordagem de
Feuerbach do aspecto social da esséncia humana, ja que para ele a es-
séncia humana é o conjunto das relacées sociais. Pensar o homem fora

das relagdes sociais torna o homem ser isolado e deslocado da realidade.



Marx trata de implicar o sujeito/individuo no mundo, convocando-o
a responsabilidade ao considerar o mundo como uma producao sécio
-histérica em que é na praxis social que os homens modificam a reali-

dade, em uma perspectiva coletiva.
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Autogestao em Marcuse

Cristian Ardo Silva Jesus'

Resumo: O conceito de autogestio é extremamente importante para a proposta marcuseana
de mudanca social. O conceito de autogestio remete a um tipo de organizagao social horizon-
tal, cooperativista e dependente de democracia direta. Essa forma organizativa, que primei-
ramente foi reivindicada pelo anarquismo, esta também presente nos ultimos textos de Marx,
bem como foi utilizada por uma série de marxistas, que receberam o adjetivo de conselhistas,
chamados também de autogestionarios. Tal tema foi debatido exaustivamente por volta da
década de vinte do século passado, construindo uma oposigao ao marxismo-leninismo. Rosa
Luxemburgo, Karl Liebknecht, Anton Pannekoek, dentre outros, compoem esse grupo de mar-
xistas que propunham uma forma mais horizontal de organizacao. Marcuse, vivenciou o modelo
autogestionario durante o tempo que foi membro da Liga Spartacus em sua juventude, movi-
mento que tinha como principal referéncia Rosa Luxemburgo. No primeiro momento de sua
obra, muito influenciado por esse fato, afirma a necessidade de um Partido que tome o poder
politico e transforme a sociedade. Posteriormente passa a propor uma mudanca social que nao
decorra do assalto ao poder central, mas sim da tomada dos meios de producao de forma es-
pontanea e organizada. Dessa forma, Marcuse, no inicio de sua carreira intelectual, se mantém
muito préximo das ideias de Luxemburgo, mas em sua Ultima fase desenvolve uma concepgao
de autogestao original se afastando, de certa forma, do conselhismo cléssico.

Palavras-chave: Autogestao. Conselhismo. Marxismo.

A autogestio é um tipo de organizacao social horizontal, cooperati-
vista e dependente de democracia direta. Essa forma organizativa, que
primeiramente foi reivindicada pelo anarquismo, estd também presen-
te nos Ultimos textos de Marx, bem como foi utilizada por uma série de
marxistas, que receberam o adjetivo de conselhistas, chamados tam-
bém de marxistas autogestionarios. Rosa Luxemburgo, Karl Liebknecht,
Anton Pannekoek, dentre outros, compdem esse grupo de marxistas
que propunham uma forma horizontal de organizacdao. Em seus pri-
meiros escritos que versam sobre sua proposta de transformacao so-
cial, Marcuse se vale principalmente da concepgao autogestionaria do
marxismo. Além do préprio Marx, ele também é bastante influenciado

pelos autores do conselhismo, sobretudo por Luxemburgo. Todavia,
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ao retomar a questdo em sua fase mais madura, na década de seten-
ta, revé sua concepcao. Radicaliza o conceito de autogestdo propondo
uma transformacao social descentralizada, isto é, sem a necessidade da
tomada do poder central.

Em 1904, Luxemburgo publica um texto chamado Questées de or-
ganizacdo da socialdemocracia russa®, onde afirma uma posicio “contra
o que considera o excessivo centralismo de Lenin em relacao ao par-
tido, defende a ideia de que as direcbes tém um papel insignificante na
elaboracao da tatica”. (LOUREIRO apud LUXEMBURGO, 1991, p. 16)
Apesar de Rosa compreender as circunstancias histéricas que levaram
a Unido Soviética a tomar medidas antidemocraticas (guerra mundial,
guerra civil, movimentos contrarrevolucionarios e etc.) e ainda que ela
admirasse a coragem da revolucao, ela “entende que a realizagao do so-
cialismo exige vida publica, espaco publico, total liberdade para as mas-
sas trabalhadoras. A vontade enérgica do partido revolucionario nao
basta para instaurar o socialismo” (LOUREIRO apud LUXEMBURGO,
1991, p. 21).

Nos primeiros anos do século passado, a literatura socialista foi mui-
to alimentada pelo debate acerca da organizacao revolucionaria, so-
bretudo, entre Lenin e Luxemburgo. Rosa propunha algo menos cen-
tralizado, prezando pela autonomia e pela soberania das organizagcées
locais. Lenin, por outro lado, apostou na ideia de centralismo demo-
cratico. De acordo com a pensadora alema3, no leninismo o “comité
central aparece como o verdadeiro nlcleo ativo do partido, e todas
as demais organizagcbes apenas como seus instrumentos executivos”
(LUXEMBURGO, 1991, p. 41).

Com o passar dos anos e o éxito da revolucao russa, a histdria teria
dado a vitéria desse debate para a concepcao leninista e esse modelo se
expandiu para diversos outros paises, de modo que em muitos lugares

2. Traduzido para o portugués e organizado por Isabel Loureiro no livro A Revolucdo Russa (1991).



marxismo se tornou sindnimo de marxismo-leninismo.? Todavia, junto
com o ocaso da histéria, a coruja de minerva algcou voo e uma nova
realidade sobre os acontecimentos foi desvelada.

De fato, Lénin, com seu partido Bolchevique, obteve sucesso em
sua empreitada de assalto ao palacio de inverno e tomada do poder
central russo. Contudo, as adverténcias feitas por Luxemburgo mos-
traram-se validas. O ultracentralismo (LUXEMBURGO, 1991, p. 48)
que guiou o processo revolucionario, realmente criou uma sociedade
onde nao eram os trabalhadores os governantes, e sim o Partido. Rosa,
em 1904, ja alertara que a concepcéo leninista poderia ocasionar um

conservadorismo hostil a verdadeira revolucao socialista.

Atribuir a diregdo partidaria tais poderes absolutos de carater negativo,
como faz Lenin, é fortalecer artificialmente, e em perigosissimo grau, o
conservadorismo inerente a esséncia de qualquer direcio partidaria. Se a
tatica social-democratica for criada, nao por um comité central, mas pelo
conjunto do partido ou, melhor ainda, pelo conjunto do movimento, en-
tao é evidente que, para as células do partido, a liberdade de movimento
é necessaria. Apenas ela possibilita a utilizacdo de todos os meios ofere-
cidos em cada situacao para fortalecer a luta, tanto quanto o desenvol-
vimento da iniciativa revolucionaria. Porém, o ultracentralismo preconi-
zado por Lenin parece-nos, em toda a sua esséncia, ser portador, nao de
um espirito positivo e criador, mas do espirito estéril do guarda noturno.
Sua preocupagio consiste, sobretudo, em controlar a atividade partidaria
e nao em fecundd-la, em restringir o movimento e ndao em desenvolvé-lo,
em importund-lo e nao em unifica-lo. (LUXEMBURGO, 1991, p. 48)

A previsao feita por Luxemburgo no inicio do século XX esta longe
de ser um exercicio de adivinhacao, ela surge de uma andlise bastante
ldcida do que estava sendo desenvolvido na Russia na época. Ao final da

década de quarenta, Marcuse produziu um relatério acerca do cenario

3. De acordo com Marcuse, a pretensao do leninismo era que “a organizagao centralistica,
justificada pela ‘imaturidade’ das condicdes atrasadas e a elas aplicada, deveria tornar-se o principio

geral de estratégia, numa escala internacional” (MARCUSE, 1969a, p. 39).



politico de entao e, em sua conclusao, Rosa estava certa. De acordo
com ele: “As sociedades neofascistas e soviéticas sdo inimigas econémi-
cas e de classe e uma guerra entre elas é provavel. Mas ambas sao, em
suas formas essenciais de dominagao antirrevolucionarias e hostis ao
desenvolvimento socialista.” (MARCUSE, 1998, p. 291).

Em outro momento, Luxemburgo salienta outro ponto do leni-
nismo que impede o surgimento de um socialismo verdadeiramente
democratico. Segundo ela, a pratica leninista é algo que impede o de-
senvolvimento da autonomia através da imposicao da “disciplina” revo-
lucionaria. Para Rosa:

Nao ¢é partindo da disciplina nele inculcada pelo Estado capitalista, com
a mera transferéncia da batuta da mao da burguesia para a de um co-
mité central socialdemocrata, mas pela quebra, pelo extirpamento
desse espirito de disciplina servil, que o proletariado pode ser educado
para a nova disciplina, a autodisciplina voluntaria da socialdemocracia.
(LUXEMBURGO, 1991, p. 45)

De acordo com a autora, a diferenciacao entre disciplina e auto-
disciplina é necessaria, pois é somente com a autodisciplina que um
autogoverno pode ser edificado. Com uma disciplina imposta nao pode
surgir nada de autdbnomo, é necessario que as pessoas criem as suas
préprias disciplinas. Quarenta e trés anos depois, Marcuse analisou

como a disciplina funcionava no Estado Soviético.

Os sindicatos nao sao apenas 6rgaos do status quo, mas também da ma-
nutencao do status quo nas novas formas do Socialismo de Estado e do
sovietismo. Seus interesses estdo ligados ao funcionamento do aparato
de producdo de que se tornaram sécios (de segunda classe). Podem
trocar de senhores, mas precisam de um senhor para compartilhar seu
interesse na orientacdo domesticadora dos trabalhadores organizados.
(MARCUSE, 1998, p. 303)



Luxemburgo havia alertado que sem um processo de mudanca com
autonomia e autodisciplina, os trabalhadores sé iriam trocar de senhor.
Marcuse confirmou que de fato os trabalhadores nao eram os principais
atores politicos na URSS. Sendo assim, a proposta do conselhismo é
que os trabalhadores constituam efetivamente o processo revoluciona-
rio de forma auténoma e nao sob a tutela e direcao do comité central
do Partido. Partindo desta proposta, nao é mais possivel construir um
programa revolucionério fechado e altamente positivo. E necessario
que se abra espago para o inesperado, para algo que surja nao somente
de intelectuais que guiariam a mudanca social e sim da pluralidade da
classe trabalhadora. Rosa explica que a transformacao social é “uma coi-
sa totalmente envolta nas brumas do futuro” (LUXEMBURGO, 1991,
p- 91). Nesse cenario, as proposicoes sdo negativas, “Sabemos mais ou
menos o que suprimir primeiro para deixar o caminho livre a economia
socialista.” (LUXEMBURGO, 1991, p. 91). Dessa forma, Luxemburgo
nega uma versao de mudanca social que se baseie em manuais feitos
por mentes superiores, colocando assim a construcao do socialismo
mais colada com a experiéncia e a pratica.

Em 1918, Rosa publica um texto onde anuncia mais expressamente
quais as suas ideias sobre o processo de mudanga social. Em O que
quer a Liga Espartakus?* Fica clara sua posicao sobre o que é necessa-
rio para se concretizar uma revolugao socialista. O Partido nao deve
se constituir como o motor da mudanca e sim, como o reflexo. Nas
palavras da autora: “nao se situa no comeco, mas no fim da revolu-
cao” (LUXEMBURGO, 1991, p. 110). O Partido deve responder ao
clamor da populacdo em sua ampla maioria. Dessa forma, o proces-
so revolucionario surge da organizagcao popular, e posteriormente o
Partido que seria “apenas a parte mais consciente do proletariado”
(LUXEMBURGO, 1991, p. 109), se encarregaria de tomar poder. Apds

4. Presente no livro A Revolugdo Russa (1991).



a tomada do Estado, com a maioria da populagcio suficientemente
consciente e ansiosa pelo socialismo, a sociedade se organizaria atra-
vés dos conselhos, instaurando uma verdadeira democracia com am-
pla participagao popular, muito parecido com o que Marx propés em
A Guerra Civil Na Franga (1872). Porém, para alcancar essa verdadeira
democracia, seria necessaria uma ditadura, a ditadura do proletariado,
que segundo a autora nio se opde a democracia.

Perfeitamente: ditadura! Mas esta ditadura consiste na maneira de aplicar
a democracia, nao na sua supressdo, ela se manifesta nas intervencdes
enérgicas e resolutas pondo em causa os direitos adquiridos e as relacdes
econdmicas da sociedade burguesa; sem isso a transformacao socialista
ndo pode ser realizada. Mas esta ditadura precisa ser obra da classe e
nao de uma pequena minoria que dirige em nome da classe, quer dizer,
ela deve, a cada passo, resultar da participacao ativa das massas, ser ime-
diatamente influenciada por elas, ser submetida ao controle do publico
em seu conjunto (gesamten Offentlichkeit), emanar da formagao politica
crescente das massas populares. (LUXEMBURGO, 1991, p. 96)

Como apontado anteriormente, Rosa estava muito mais preocupa-
da com a negacao do que com a afirmacao, isto €, estava mais preocu-
pada em procurar o que suprimir na sociedade atual para a realizacao
do socialismo, do que com férmulas de uma sociedade futura. Dessa
maneira, a ditadura do proletariado é o apice desse aspecto negativo,
onde suprime-se as regalias da burguesia, colocando todos no mesmo
patamar de possibilidades.

Em seus primeiros textos, Marcuse parece compactuar com
Luxemburgo e o conselhismo classico. Além de concordar com as
criticas ao ultracentralismo leninista, segue Rosa em sua proposta de
transformacao social. Em 33 teses, texto de 1947 que sé foi publicado

na década de noventa,” o autor problematiza, entre outras coisas, a

5. Publicado no Brasil em 1998 num compilado de textos chamado Tecnologia, Guerra e Fascismo.



relacdo entre a tomada do Estado e a captura dos meios de produ-
cao. Para ele, primeiramente os trabalhadores precisam se apossar dos
meios de producao nos quais trabalham, isto seria uma precondigao
do socialismo (MARCUSE, 1998, p. 300). Todavia, como essa toma-
da dos meios de producio nio é algo centralizado e orquestrado a
nivel nacional, é de se imaginar que isso desintegraria a economia do
pais, gerando certo caos econdmico. Isso porque cada fabrica e cada
fazenda seria independente e os trabalhadores associados decidiriam o
qué e quanto produzir. Segundo Marcuse, é possivel conjecturar que
nesse cenario seria produzido o que fosse mais interessante em cada
localidade e nao em nivel mais amplo. Além disso, o autor alerta que
os trabalhadores diminuiriam as horas de trabalho, diminuindo tam-
bém a producao. Dessa forma, o quadro desse periodo da mudanga
social nao é dos mais bonitos. Nao é dificil imaginar que uma econo-
mia descompassada e ndo articulada, geraria efeitos muito danosos.
O proéprio autor tem nocao disso. Ele percebe que tais acbes gerariam
uma situacio de pobreza e aflicio, porém afirma também que isso é
necessario. “A catastrofe sinaliza que a antiga sociedade ja deixou real-
mente de funcionar: ela é inevitavel” (MARCUSE, 1998, p. 301).

De acordo com Marcuse, como reflexo desta catastrofe, a socieda-
de pos-revolucionaria seria muito inferior tecnologicamente, e isto faria
com que o padrao de vida também fosse inferior. Contudo, o autor
afirma também que “O critério de partida da sociedade socialista nao
é tecnoldgico — é o progresso na realizacdo da liberdade dos produto-
res, que se expressa em uma mudanca qualitativa das necessidades”
(MARCUSE 1991, p. 302). Com certeza, uma forma mais eficiente de
fazer essa transicao seria com um maestro regendo o processo do alto,
articulando o andamento e o tom da obra. Porém, isso nao seria uma
realizacao verdadeiramente autébnoma dos trabalhadores. Estes ain-

da estariam sob uma batuta, e dessa forma nio se autogovernariam.
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Nesse sentido, certo caos é necessario, pois sé assim os trabalhadores
podem tracar seu caminho de forma independente, ainda que tateante.
O tatear é justamente o que permite a criagao do novo, do inesperado.
E o caminho mais dificil e mais longo, porém é o caminho mais seguro
para se chegar num socialismo autogestionario.

Entretanto, a sociedade pés-revolucionaria nao deve se bastar em
desorganizacao e atraso tecnolégico. Apds a abolicao de todo arbitrio
e o cultivo da autonomia, a sociedade volta a se organizar de forma
mais eficaz e produtiva, mas dessa vez sem perder de vista a liberdade
criada. O conhecimento técnico passar a ser ampliado, de modo que se
torne acessivel a todos. “Uma educacio socialista geral certamente tor-
naria as fungbes especializadas intercambiaveis e assim romperia a for-
ma heterénoma de burocracia, mas esse tipo de educacgio nao pode ter
sucesso em uma burocracia estabelecida de dominagao” (MARCUSE,
1998, p. 302). Dessa forma, a sociedade volta a se rearranjar sem que
o poder saia das maos dos trabalhadores.

Seguindo o movimento do processo de transformacao, ha ainda um
Ultimo momento para a efetiva realizacao do socialismo, a tomada do
Estado. Mais uma vez Marcuse concorda com Luxemburgo ao afirmar
a necessidade de um Partido que surja do seio da classe trabalhadora
e que de alguma forma centralize o processo, culminando na tomada
do poder do central. Assim como Rosa, o autor de Eros e Civilizacao,
também propée um Partido diferente do proposto por Lenin, porque
segundo ele “os fatos confirmaram a correcdo da concepcao leninis-
ta do partido de vanguarda como sujeito da revolugcao”. (MARCUSE,
1998, p. 303) Dessa forma, imagina um partido nao centralizado
e nao hierarquico, a imagem do que foi proposto por Luxemburgo.
Marcuse afirma ainda que um Partido seria necessario pois “somente
nas teorias dos partidos comunistas estd viva a memoria da tradicao

revolucionaria, que pode mais uma vez tornar-se a meméria da meta
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revolucionaria” (MARCUSE, 1998, p. 303). O Partido além de ser res-
ponsavel por centralizar as lutas e tomar o poder do Estado, também é
necessario, pois ele guarda a consciéncia revolucionaria. Assim sendo,
Marcuse conclui que “a tarefa politica consistiria entao em reconstruir
a teoria revolucionaria dentro dos partidos comunistas e em trabalhar
na praxis apropriada a ela”. (MARCUSE, 1998, p. 303) Portanto, para
o autor é necessario um primeiro momento de levante das massas
com a ocupacio dos meios de producdo, mas a revolucio sé se efeti-
vara quando os trabalhadores tomarem o poder estatal através de um
Partido comunista.

Marcuse inicia sua vida intelectual e politica fortemente influenciado
pela revolucao alema de 1918. Antes de sua fase mais madura, isto é,
antes de lancar seus principais livros a partir da década de cinquenta,
esteve bastante preocupado com a questao da mudanca social. Apesar
de nao ter conseguido levar sua pesquisa adiante, percebe-se a sua pre-
ocupagao com o tema nos manuscritos da época. Em quarenta e sete,
tenta publicar 33 teses na revista do Instituto de Pesquisa Social. Esse
texto seria a primeira parte de uma série de escritos que analisariam a
conjuntura politica mundial, oferecendo também um prognéstico pra-
tico revolucionario. Todavia, esta pesquisa nao teve nenhuma parte pu-
blicada, e seu contetido sé foi revelado no final dos anos noventa com a
publicacao de seus manuscritos. Marcuse volta a trabalhar as questdes
da mudanca social mais fortemente ao final da década de sessenta.® Ao
retomar o problema, ele revisa muito do que tinha afirmado anterior-
mente na década de quarenta, ainda que nao explicite que esteja fazen-
do essa revisao. Se nos seus primeiros escritos, defendia a necessidade

de uma mudanca social através da tomada de poder por um Partido

6. Marcuse nunca abandonou efetivamente o problema da transformagao social. Em toda sua
obra a tematica aparece como fio condutor. Porém, a tematica sé vai ser trabalhada de forma mais
contundente em An Essay On Liberation (1969) e Contra-revolucdo e Revolta (1972).



que representasse a classe trabalhadora, em sua fase tardia, o autor
critica essa posicao e formula algo novo.
Sendo assim, analisando o capitalismo da segunda metade do século

XX, Marcuse avalia a relevancia das classicas teorias revolucionarias.

A busca de especificos agentes histéricos da revolucdo nos paises ca-
pitalistas avancados é realmente sem sentido. As forcas revolucionarias
emergem no processo de mudanca. A passagem do potencial para o
real € um trabalho de politica pratica. E a pratica politica, como a Teoria
Critica, tem poucas bases para orientacbes sobre o conceito de revo-
lucdo que corresponde ao século dezenove e comeco do século vinte,
que todavia € valido para grande parte do terceiro mundo. Esse conceito
prevé a tomada de poder no curso de uma revolucao em massa, liderada
por um partido revolucionario, que atuando como a vanguarda de uma
classe revolucionaria, estabeleca um novo poder central que iniciara as
mudancas sociais fundamentais.” (MARCUSE, 2000, p. 79)

Acima foi exposto que a concepcido marcuseana de transformacao
social em 33 teses estava alicercada na necessidade de um partido re-
volucionario. Foi desenvolvido também como tal ideia esta em con-
sonancia com a proposta de Rosa Luxemburgo. Todavia, em sua alta
maturidade, o filésofo berlinense abandona essa posicao e desenvolve

uma nova teoria criticando a necessidade do Partido revolucionario.

Fiz referéncia a nocao, hoje muito divulgada entre os grupos radicais da
Nova Esquerda, de que a “tomada de poder”, no sentido de um assalto
direto aos centros de controle politico (o Estado), apoiado e executado
pela acdo de massa, sob lideranca de partidos centralizados de massa,

ndo esta — e nao pode estar na agenda, no que diz respeito aos paises

7. The search for specific historical agents of revolutionary change in the advanced capitalist
countries is indeed meaningless. Revolutionary forces emerge in the process of change itself
the translation of the potential into the actual is the work of political practice. And just as little
as critical theory can political practice orient itself on a concept of revolution which belongs to
the nineteenth and early twentieth century, and which is still valid in large areas of the Third
World. This concept envisages the “seizure of power” in the course of a mass upheaval, led by a
revolutionary party acting as the avant-garde of a revolutionary class and setting up a new central
power which would initiate the basic social changes.



capitalistas avancados. As principais razdes: (|) a concentracdo de um
esmagador poder militar e policial nas maos de um governo que funciona
eficientemente; e (2) o predominio de uma consciéncia reformista entre
a classe trabalhadora. Existe alguma alternativa histérica. (MARCUSE,
1973b, p. 49)

Analisando a conjuntura mundial do comeco da década de setenta
Marcuse conclui que, dado o poder bélico das nacdes desenvolvidas,
seria impossivel atacar o centro do Estado. Para além disso, a ideia de
uma revolucido centralizada pautada no Partido, faz com que a mudan-
ca social nao seja tao autogestionaria quanto poderia. Por mais que se
componha um Partido nao centralizado, a existéncia de uma instituicao
que hospede a consciéncia revolucionaria é por si sé autoritaria.

Ao desenvolver uma nova proposta de mudanga que se aplique
as sociedades industriais avancadas, o autor focaliza mais uma vez a
questao na relacao entre captura dos meios de producao e tomada do
Estado. Se tomar o Estado ja nao é mais proposta, como seria possivel
fazer uma revolucao?

De acordo com Marcuse, novas formas de organizacao do capitalis-

mo, demandam novas formas de revolucao.

N

O capitalismo de monopélio deu um novo sentido concreto a “revolucao
de baixo pra cima”: as raizes subversivas. A integracido técnica e eco-
noémica do sistema é tdo densa que a sua ruptura num ponto nevralgico
pode facilmente acarretar uma grave disfuncao do todo. Isso vale nao sé
para os centros locais de producio e distribuicao mas também para os de
educacao, informacao e transporte. Nessas circunstancias, o processo de
desintegracao interna pode perfeitamente assumir um carater descentra-
lizado, difuso largamente “espontaneo”, ocorrendo em muitos lugares ao
mesmo tempo ou por contagio. Contudo, tais pontos de disfuncao e rup-
tura locais podem-se tornar nlcleos de mudanga social somente se lhes
for dada uma direcao e organizacao politica. Nesta fase, a autonomia pri-

maria das bases locais parecera decisiva para assegurar o apoio da popu-
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lacdo trabalhadora in loco e preparar os novos quadros que reorganizem
a produgao, a distribuigdo e o transporte. (MARCUSE, 1973b, p. 48-49)

Segundo o que foi exposto, o capitalismo avancado possui outras
caracteristicas além da alta concentracdo de poder nos centros do
Estado. Para manter o Estado capitalista blindado, o seu funcionamen-
to se torna demasiado intricado e pode conter rachaduras. Sendo as-
sim, trata-se de explorar as fissuras, isto é, agir localmente onde apa-
recem as contradicées do capitalismo. Contudo, o autor deixa claro
que somente rebelides locais ndo efetivam uma transformacao social.
O carater descentralizado, e até mesmo espontaneo, é necessario no
primeiro momento de sublevacao, pois mantém a autonomia, porém é
necessario um segundo momento onde se faz necessaria uma direcao
politica, um norte que oriente o processo. Marcuse nao propoe que
a mudanca social siga ao sabor do vento, ela deve ter um rumo claro,
ainda que o destino alcancado nao seja exatamente conhecido. Em 33
teses, o autor ja havia demonstrado a mesma preocupagio. Acreditava
na tomada local dos meios de producao, mas a revolugao culminaria
com a acao do Partido que tomaria o Estado. Nesse ponto ha uma di-
ferenca nas diferentes fases do pensador alemao. Se, no primeiro mo-
mento a aposta é num Partido que guie o processo, no segundo, uma
direcdo ainda é necessaria, mas essa direcao nio é dada pelo Partido
e sim pelos grupos locais em consonancia de acbes e propdsitos.
Os grupos devem dialogar e demarcarem o rumo, porém sem a ideia de
hierarquia prépria dos Partidos. A autonomia dos grupos e individuos
faz-se necessaria para a verdadeira efetivacado da democracia socialista.

Acredito que nao seja possivel precisar o quanto desse conteido
desenvolvido por Marcuse entre o final dos anos sessenta e o comego
dos setenta foi apreciado pelos movimentos sociais contemporaneos.
Mas, o fato é que tal proposta politica é hoje compartilhada por diver-

sos grupos ao redor do mundo. O levante Zapatista, por exemplo, se



concretiza em 1994, mas comecou a ser forjado muito tempo antes,
justamente na década de sessenta. Assim como os jovens parisienses,
a juventude mexicana também protagonizou diversas manifestagoes
em 1968, e o resultado desse processo foi a aproximagio da jovem
intelligentsia com os indigenas, ocasionando a insurreicdo que sustenta
territdrios livres até os dias de hoje, servindo de inspiragao para orga-
nizages autogestionarias ao redor do mundo.

Outro fenémeno histérico contemporaneo que também represen-
ta as qualidades de descentralizagao e autogoverno é o PKK (Partido
dos Trabalhadores do Curdistao). Em 1978 o Partido é fundado sob os
ideais do marxismo-leninismo e apés passar por um periodo de exilio
e clandestinidade, inicia a resisténcia armada em 1984. Em 1998, o se-
cretério geral do Partido, Abdullah Ocalan, é capturado. Nos anos de
confinamento aproxima-se do pensamento do anarquista americano
Murray Bookchin e inicia um processo de autocritica que se conclui

com a transformacao substancial do PKK. De acordo com o préprio:

O PKK foi concebido e organizado, como muitos partidos, com base
numa estrutura hierarquica similar a uma estrutura estatal. Este tipo de
estrutura, no entanto, constitui uma contradicao dialética com os prin-
cipios de democracia, liberdade e igualdade, independentemente da fi-
losofia do partido em questdo. Apesar de que o PKK se pretendia em
favor das liberdades, nés nao haviamos conseguido deixar de pensar em

termos de hierarquia. (Ocalan, 2008, p. 29)

Dessa forma, o Partido e mais adiante o territério organizado pelo

partido passarao a ser organizados por meio do autogoverno.

O processo de democratizagdo no Curdistdo ndo se limita, no entanto,
a uma questio de forma, mas abrange um amplo projeto social visando
a soberania econémica, social e politica de todas as partes da sociedade,
assim como a criacao dos 6rgaos e instituicdes necessarias e a elaboragio

dos instrumentos que possam garantir e possibilitar a sociedade um auto-
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governo e um controle democrético. Eum processo de longo e continuo.
As elei¢bes ndo sdo o Ginico meio neste contexto. Ao contrario, este é um
processo politico dindmico que necessita intervencoes diretas da parte
do soberano, o povo. Assim, a populacao deve estar diretamente envol-
vida em cada processo decisério da sociedade. Este modelo é construido
sobre a auto-gestao de comunidades locais e é organizado em conselhos
abertos, conselhos de municipio, parlamentos locais e congressos gerais.
Os proéprios cidadaos sao os atores de um auto-governo deste género
(Ocalan, 2008, p. 32).

Sendo assim, debater teoria revolucionaria mostra-se ainda hoje
uma pratica valida, visto que, por mais que uma grande parte da es-
querda tenha se desiludido com a ideia de uma mudanca radical da so-
ciedade, ainda existem muitos grupos ao redor do mundo idealizando
e realizando praticas revolucionarias.

O exemplo aqui citado do Curdistio talvez nao sirva exatamente
para ilustrar a necessidade da revolucao num pais democréatico, porém,
ainda segundo Marcuse, o que chamamos de democratico pode nao

corresponder exatamente ao governo do povo.

Se tivesse de definir numa frase minha atitude deveria dizer que, nesse
momento, ninguém é mais favoravel do que eu a democracia. A minha
objecdo, porém, se fundamenta na constatacido de que, em nenhuma das
sociedades existentes, e tampouco decerto daquelas que se autointitu-
lam democriticas, existe a democracia; existe, sim, tdo somente, uma
certa democracia, limitada, iluséria e comprometida por todas as espé-
cies de desigualdades. As verdadeiras condicdes da democracia devem

ainda ser criadas em toda parte. (Marcuse, 1969b, p. 42)

Talvez denominemos democraticos paises e instituicoes onde a de-
mocracia seja muito pouco exercida. Marcuse percebe uma mudanca
orwelliana da linguagem ao afirmar que ha uma transubstanciacdo do
significado de regime democratico aos moldes “paz é guerra e guerra

é paz” (Marcuse, 1973a, p 96), que nos leva a preservar a democra-



cia quando na verdade s6 existe uma ilusao. O sistema representativo
que coloca os politicos profissionais acima dos demais cidadaos e o
aparelhamento do poder econémico sobre o politico, dentre outras
coisas, impedem o desenvolvimento realmente democratico, isto é, do
controle do povo. Portanto, para realizar a democracia de forma mais
plena, é imprescindivel transformar toda a sociedade, acabando o capi-
talismo e fundando uma nova forma de viver baseada na autodetermi-

nacao dos cidadaos.
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O bater de asas brancas: da
estiagem ao relampeio.
Aproximagoes a obra de Luiz Gonzaga

Caique Geovane Oliveira de Carvalho'

Resumo: Neste artigo analisaremos duas cangbes centrais da obra de Luiz Gonzaga, sao elas
“Asa Branca” e “A volta da Asa Branca”. Para essa andlise nos apoiaremos na teoria estéti-
ca marxista desenvolvida pelo ultimo Gyoérgy Lukacs, e nas contribuicdes de Carlos Nelson
Coutinho. Defendemos que essas duas cancdes refletem autenticamente a realidade, retoman-
do ao mesmo tempo o humanismo, necessario a qualquer grande obra.

Palavras Chave: Luiz Gonzaga. Asa Branca. A volta da Asa Branca. Realismo. Humanismo.
Lukacs.

“[--.] Eu vendo meu burro
Meu jegue e o cavalo

Nés vamo a Sio Paulo
Viver ou morrer.”

Patativa do Assaré, Triste Partida.

Bicho de sete cabecas, bicho de sete cabecas! Diferente dos estetas
e artistas que defendem a arte pela arte, que a compreendem como
algo que se explica por si mesma e tem compromisso apenas consigo
mesmo, iremos a0 movimento contrario, arte nao é coisa de outro
mundo, é enraizada na realidade da qual emerge e a constitui.

Ha na nossa perspectiva a compreensao de que o real nao se apre-
senta a nés da forma pela qual o é verdadeiramente, isto €, existe uma
diferenca entre o que emana do real, se mostra a nés como fenémeno
e o que existe por tras do aparente, a esséncia das coisas.

Dessa forma, o real se apresenta a nés imediatamente de forma
opaca, sendo assim, a aparéncia nao sendo transparente, ou seja, nao

conseguindo revelar o que corre por baixo da superficie se mostra in-

I. Graduando em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal da Bahia (UFBA).
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suficiente para revelar o movimento das coisas, acabando por ocultar
a esséncia.

Na teoria marxiana, ideologia significa ideias que surgem dos con-
flitos materiais, isto €, a forma pela qual os sujeitos tomam consciéncia
da realidade concreta. Essas ideias, como a religiao ou arte podem nos
aproximar ou nos afastar do ser, da esséncia das coisas.’

Partindo dessa compreensao de ideologia, a arte traz consigo a pos-
sibilidade de acessar a esséncia das coisas, ou seja, refletir autentica-
mente a realidade, no entanto, os reflexos do real na arte se dao de

forma diferente de como se da na ciéncia. Lukacs elucida o seguinte:

A verdadeira arte visa o maior aprofundamento e a maxima compreen-
sdo. Visa captar a vida na sua totalidade onicompreensiva. Quer dizer:
ela, a verdadeira arte, aprofunda-se sempre na busca daqueles momen-
tos mais essenciais que se acham ocultos sob a capa dos fendmenos; mas
ndo representa esses momentos essenciais de maneira abstrata, fazendo
abstracdo dos fendmenos e contrapondo-se aqueles, e sim apreende
exatamente aquele processo dialético vital pelo qual a esséncia se trans-
forma em fenémeno, se revela no fenémeno, fixando, também, aquele
aspecto do mesmo processo segundo o qual o fenémeno manifesta, na

sua mobilidade, a sua prépria esséncia. (LUKACS. 1965, p. 29)

Nessa perspectiva a ciéncia enquanto desantropomorfizadora da rea-
lidade apreende o real reduzindo o que aparece a nés, a uma abstracao.
Dessa forma, na apreensao cientifica o fenomeno ou é desprezado ou
reduzido a um conceito.

A arte por sua vez, tem uma orientacdo antropomorfizadora, por ter
esse carater, o fenébmeno que na ciéncia é reduzido conceitualmente,

emerge no reflexo estético, no entanto, para o reflexo da realidade ser

2. Por muito tempo se atribuiu a teoria de Marx a definicdo na qual ideologia seria uma falsa
consciéncia da realidade, ou seja, algo que necessariamente falseava o real, nos afastando assim, do
ser. Essa definicao realmente aparece na “ldeologia Alema”, no entanto, Marx a amplia em trabalhos
posteriores, como no prefacio de 59 para a “Contribuicio a Critica da Economia Politica”, escrito

pelo pensador. Sobre essa ampliacio do conceito de ideologia em Marx, ver: LUKACS, 20 I 0,p.34
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auténtico ele deve superar aquele fendmeno que oculta a esséncia das
coisas, em um reflexo estético auténtico, portanto, o fendmeno apare-

ce integrado pela esséncia. Coutinho nos indica:

(..) a arte nos fornece, de uma maneira imediata e sensivel, a unidade
entre fendmeno e esséncia, ou seja, um fenémeno (singularidade) inteira-
mente penetrado pela esséncia (universalidade) e apto a expressa-la evo-
cadoramente, sem necessidade de mediacdes conceituais. (COUTINHO.
1967, p. 108)

A arte é, portanto, na nossa perspectiva uma forma de conheci-
mento do mundo em que vivemos que tem como tarefa para além de
refletir autenticamente o real, também critica-lo.

A necessidade de critica a realidade que se reflete deve nos levar
necessariamente a um redescobrimento da natureza humana, isto é,
do humanismo.

Retomar o humanismo é necessario porque o capitalismo fetichiza
as relacdes sociais ocultando e extinguindo o que ha de humano nelas.
E dessa forma que Lukacs ao tratar da visao de Marx sobre as relagoes

inter-humanas ressalta:

Marx demonstra que, no capitalismo, todas essas categorias aparecem
necessariamente numa forma reificada; e que, com essa forma reifica-
da, ocultam a sua verdadeira esséncia, quer dizer, a sua esséncia

de relacdo entre homens.” (LUKACS. 1965, p. 20, grifo nosso).

Marx elabora sua teoria do fetichismo da mercadoria ao buscar o
processo pelo qual as mercadorias sao produzidas no modo capitalista
de producao, nos indica o pensador, que é na passagem da mercadoria
como valor de uso (a mercadoria orientada para a utilidade e consumo)
para valor de troca (expressao quantitativa do trabalho humano em-
pregado, para troca-la entre mercadorias com valores de uso distintos)

que surge o fetichismo.
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O fetichismo da mercadoria oculta a exploragao dos trabalhadores
que ocorre no processo de producio da mercadoria e imputa a ela um
carater mistico e alheio aos seus produtores, isto &, os trabalhadores.

A mercadoria passa a ser a norteadora das relagoes sociais, domi-
nando seus criadores, os seres humanos, dessa forma as relagées so-
ciais entre humanos, passam a ser uma relagao social entre coisas.

A transformagao da relacdo social entre pessoas em relagao social
entre coisas aponta para o desenvolvimento da forma reificada que a
sociedade toma mediante a fetichizacado do mundo, ou seja, se aprofun-
da no mundo fetichizado uma “coisificacdo” dos seres humanos.

Diante desse processo de fetichizagio a arte aparece como uma das
formas ideolégicas que pode nos aproximar — ou afastar — da esséncia
das coisas e criticar a forma reificada pela qual as relagées humanas
foram transformadas.

E em busca de reflexos estéticos do real que retomem o carater
humanista da arte, que apresentamos o presente artigo. Uma aproxi-
macao a obra de Luiz Gonzaga, um artista que nas suas formas e con-
tetdos refletiu autenticamente a realidade.

Da ida da Asa Branca até a sua volta, passaram-se estacoes e foi
tracado nesse tempo a vida dos nordestinos. Nas palavras que se se-
guem, vocé encontrara uma rapida analise histérica da formacao social
do Brasil que tenta explicar as principais determinagdes para a desi-
gualdade regional e com isso a migragao dos nordestinos rumo a outras
regides do pais, seguido de uma breve apresentacido dos autores da
obra analisada, tendo por fim uma analise minuciosa das cancoes “Asa
Branca” e “A volta da Asa Branca”.



Tragos Histéricos

Nao se pode analisar qualquer realidade presente, sem lancar luzes
ao passado, e é I3, na histéria, que podemos identificar as mais profun-
das determinagbes para o problema da migracao do nordestino para o
Sudeste.

Vemos em Caio Prado Jr. que a colonizagao do Brasil, ndo se da
por aventureirismos ou curiosidade para com o outro, a colonizacao
do Brasil se d4 de forma dialeticamente integrada ao capitalismo.?
O sentido da colonizagdo era portanto, a exportacao de matérias pri-
mas tropicais inexistentes na Europa*, esses artigos eram uma forma
de acumulagao primitiva de capital, que como nos explica Marx, “nao
é resultado do modo capitalista de producao, mas sim seu ponto de
partida”. (MARX. 1988, p. 251)

Sendo a producéo brasileira ordenada para a acumulacio primitiva,
dos artigos que se produzia no Brasil, pouco ficava, eles eram exporta-
dos para Portugal até 1808 — ano que tem fim o pacto colonial —, depois
para demais paises da Europa.

Sabemos que o grande produto de exportacdo do Brasil por um
longo periodo foi o aclicar, produzido em grande escala na regiao
do Nordeste até 1850. Quando o aclicar entra em declinio e o café
toma seu lugar, diferente do anterior, este é produzido inicialmente
no Centro-Sul e passa logo depois para a centralizagcdo do cultivo no
Sudeste, é também nesse ano que acontece outra importante determi-
nagao, o fim do trafico internacional de escravizados.

E a partir da década de 50 do século XIX, que ocorre uma internali-
zagao maior das riquezas brasileiras, possibilitando o inicio da moderni-

zacdo do Brasil. Ocorre também, que essa modernizacio se centraliza

3. Ver as paginas: 19 — 21 de MAZZEO, Antonio Carlos. Estado e burguesia no Brasil: origens da
autocracia burguesa. 3.2 ed., Sao Paulo: Boitempo, 2015.

4. Ver o capitulo: “O Sentido da Colonizacao” de PRADO JR., Caio. Formagdo do Brasil
contempordneo. 5.° ed. Sao Paulo: Brasiliense, 1957.



no Sudeste do pais, em virtude de ser |4 a efervescéncia comercial no
momento.

Apesar do fim do trafico de escravizados, sabemos que a mao de
obra escravizada permanece no Brasil até 1888, a solucao para um re-
gime que necessitava de uma alta reposicdo de mao de obra em um
contexto de fim de trafico internacional, era o trafico interno.

Como o Nordeste nao tinha mais a efervescéncia comercial das dé-
cadas anteriores, a maioria dos escravizados localizados nessa regido
foi vendida aos fazendeiros do Sudeste. Comeca-se entdo uma intensa
transferéncia migratéria dos negros escravizados das regides de baixa
para as de alta dindmica comercial.®

E nesse contexto que o Brasil se moderniza, com uma internaliza-
cao da riqueza centralizada principalmente no Sudeste, deixando re-
gides como o Nordeste e Norte atrasadas e engendrando, ainda no
escravismo, a migracao. Elabora-se um pais profundamente desigual
racialmente, socialmente e regionalmente, formam-se periferias e cen-
tros no pais.

Nas musicas de Gonzaga, essa desigualdade regional aparece de for-
ma evidente, sendo ele um intenso denunciador do éxodo-Nordeste,
assinalando em sua vasta obra, entre outras coisas, a dor do sertanejo
ao ser arrancado para viver ou morrer em terras longinquas.

Luiz Gonzaga do Nascimento, nasceu em dezembro de 1912 no
sertao de Pernambuco, na cidade de Exu. Fugiu de casa em meio
a revolucao de 30, se alistou ao exército, mas como o préprio diz,
queria ser artista. Abandonou as armas em favor da sanfona, virou o
rei do baido, reinventou a musica brasileira, ao lado de artistas como

Humberto Teixeira e Zé Dantas, dois dos principais parceiros de Luiz.

5. Ver o livro: KOWARICK, Lucio. Trabalho e Vadiagem: A origem do trabalho livre no Brasil.
2° Ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1994. Ver principalmente o Cap 2: A economia cafeeira do
século XIX: a degradacao do trabalho.



Trataremos de duas cancdes centrais na obra de Gonzaga, a primei-
ra serd uma das musicas mais famosas do autor, “Asa Branca”, composta
em marco de 1947 e langada no mesmo ano, de autoria de Humberto
Teixeira e Luiz Gonzaga e seguiremos com “A Volta da Asa Branca” de
Gonzaga e letra de Zé Dantas, lancada em 1950.

A tese que queremos seguir é que essas duas can¢oes, mais que
sobre seca, trata sobre a necessidade de reproducao de vida do serta-
nejo, expressando ao mesmo tempo um humanismo impar, levando a

obra de Gonzaga a caracteristica de realista.

O nordestino arruma as malas

“Asa Branca” narra as memérias do sertanejo ao ver a situacao da
sua terra invalida para plantacdo. Tao quente que se assemelha a fo-
gueira que arde no S3o Joao nordestino, ele busca na fé crista a respos-
ta para tanta seca.

“Quando olhei a terra ardendo / Igual fogueira de Sao Jodo / Eu
perguntei a Deus do céu, ai / Por que tamanha judiacdo / Eu per-
guntei a Deus do céu, ai / Por que tamanha judiacao” (GONZAGA,
TEIXEIRA,1947)

A sensibilidade do autor ao escolher a ave asa branca como meta-
fora para a situagcao do sertanejo é de grande poderio reflexivo. Asa
Branca é uma ave conhecida em algumas partes do Brasil como pom-
bo(a) tendo variacbes a depender do local, caracterizada por penas
brancas em parte de sua asa, é uma ave migratdria, tal qual, é o nordes-
tino na conformacgao social do Brasil.

A presenca dessa ave no sertio indica que vem chuva, o dialogo de
Humberto Teixeira, escritor da letra, entre a forma com que os ser-
tanejos tomam consciéncia das mudancas climaticas é de um elevado

potencial de didlogo e aproximacao da musica com o sertanejo.
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Vemos na constituicao da letra, que é apenas apés a migragao da
Asa Branca do sertdo, indicando a estiagem severa, que o eu-lirico
despede-se da amada: “Até mesmo a asa branca / Bateu asas do ser-
tdo / Depois eu disse, adeus Rosinha / Guarda contigo meu coracao”
(GONZAGA, TEIXEIRA, 1947)

E, no entanto, na segunda estrofe que Gonzaga e Teixeira nos leva
a centralidade ao qual o problema da seca engendra, a impossibilidade
de producio e reproducao de vida: “Que braseiro, que fornalha / Nem
um pé de plantacao / Por falta d’agua perdi meu gado / Morreu de sede
meu alazdo.” (GONZAGA, TEIXEIRA, 1947)

Em outra estrofe, Humberto Teixeira volta a assinalar: “Quando o
verde dos teus olhos / Se espalhar na plantagao / Eu te asseguro nao
chore nao, viu / Que eu voltarei, viu / Meu coracdao”. (GONZAGA,
TEIXEIRA, 1947)

Se o eu-lirico espera a chuva para voltar para o sertao, esta é para
poder plantar. Gonzaga e Teixeira trazem consigo uma musica que afir-
ma antes de tudo, a necessidade primaria do ser humano, a vida. Essa
perspectiva esta presente também, ao momento que o eu-lirico assina-
la sua volta quando os verdes dos olhos de Rosinha, aparecer na plan-
tacao, ou seja, chover e com isso brotar os alimentos que capacitam a
reproducao de sua vida.

O migrante nao sai do Nordeste em busca das belezas de outros
lugares ou um aventureirismo qualquer, ele é arrancado de sua terra,
confrontando o amor pelo sertido em que nasceu com a incapacidade
de reproduzir sua vida naquele local.

A caracteristica brutal da migracao aparece por todo momento em
“Asa Branca”, Teixeira aponta que o sertanejo permanece na terra até
0 momento que a asa branca sai do sertdo, no entanto, na segunda
estrofe, o letrista nos apresenta uma situacao radical e extrema que é a

morte dos animais que o eu-lirico criava, nesse momento é assinalado



que a ida do nordestino ao sul se da em processo de extrema necessi-
dade e ultima opcao.

A obra presente é realista ao momento que narra agoes humanas
concretas dentro de um determinado contexto social, explorando as
suas determinacoes. Engels nos diz que: “O realismo implica, além da
verdade do detalhe, a verdade de personagens tipicos em circunstan-
cias tipicas”. (ENGELS apud COUTINHO, 1967, p. 108)

A narraciao do éxodo-Nordeste existente em “Asa Branca”, reflete
essa situacao tipica, o hic et nunc social do Nordeste daquelas décadas,
como ja mostrado, tendo seu inicio na formacao do Brasil.

No entanto, nio basta apenas refletir a realidade, como ja dito, é
também necessario superar as limitagoes das formas de consciéncia
presente no real que se atém ao fenémeno e nao adentram a esséncia,
s6 assim o realismo torna-se auténtico. Esse momento de superacao do
cotidiano e integracao da esséncia no fenédmeno é o que Lukacs nomeia
de segunda imediaticidade.®

Se as formas pela qual tomamos contato com as coisas sdo imediatas
e nao revelam nada mais do que o aparente, na arte nao seria diferente,
no entanto, para esta refletir a realidade autenticamente é necessario
construir a segunda imediaticidade, isto &, a eleicao do contetdo que a
forma vira a expressar, deve ser um caso exemplar que possa ao tempo
que é um fenémeno ter integrado em si, de forma harmoniosa, a essén-

cia. Livia Cotrim elucida:

6. Sobre o conceito de segunda imediaticidade em Lukacs ver: COUTINHO. 1967.p. 108 — | | |
ou/e FREDERICO, Celso. Cotidiano e arte em Lukacs. Estud. av., Sao Paulo, v. 14, n. 40, p. 299-
308, dez. 2000. Disponivel em: <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0103-
40142000000300022&Ing=pt&nrm=iso>. Acesso em |5 dez. 2017.



Deve, de fato, ser criada uma segunda imediaticidade, alcancada pelos
meios préprios a cada uma das formas artisticas, mas que envolve sem-
pre uma escolha, apoiada na identificagio do que é essencial, um rear-
ranjo que permita explicitar, sob a forma de sensibilidade imediata — an-
tropomorfica — a esséncia dos homens e seu mundo, na qual se incluem
as possibilidades, o que pode vir a ser, ja que esta é uma determinagao
central do ser social decorrente do trabalho: ser aberto, que se rege
pelas potencialidades de futuro. (COTRIM. 2013, p. 64)

a

E presente em cidades interioranas, a ideia da necessidade de um
progresso, que se assemelhe a capital, de forma, que por muitas vezes,
chegar a cidade grande é a meta de muitos interioranos. Essa ideia apa-

rece em Baioque de Chico Buarque, quando o artista escreve:

Mamy, nao quero seguir definhando sol a sol / Me leva daqui, eu quero
partir requebrando rock’n roll / Nem quero saber como se danca o baido
/ Eu quero ligar, eu quero um lugar / Ao sol de Ipanema, cinema e televi-
sao. (BUARQUE. 1972).

Esta presente também em novas manifestacdes como o sertanejo e
forré universitario, na qual se idealiza uma modernizacao fetichizada do
campo, invadido por valores préprios das cidades mais modernizadas
pelo capital, como o vislumbre de baladas (espécie de festa)’, além da
prépria manifestacido estética de modernizacdo do forré e sertanejo
que se assemelha a0 mesmo tempo com a expansao do agronegécio.

E na escolha do contetido sendo a migracado do nordestino e assi-
nalando que esta é por causa da incapacidade de reproduzir a vida no
sertdo, que em “Asa Branca” e “A volta da Asa Branca” é construida a
segunda imediaticidade ao passo que a motivacao real da migracao do
nordestino (impossibilidade de trabalhar e com isso a impossibilidade

de reproduzir sua vida) aparece integrada no fenbmeno que a cancio

7. Um exemplo é a misica Gelo na balada, interpretada por Wesley Safadio, acesso em SOUZA,
Sénia. WESLEY SAFADAO - GELO NA BALADA. Youtube, 25 de jul de 2017. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=ehukXm-ENkI>. Acesso em: 15/12/2017.



expressa, confrontando nesse momento as formas ideais que davam
e dao sentindo a esse problema social como a busca por conforto e
diversao.

Outro aspecto interessante é que na letra de Asa Branca, existe ao
mesmo tempo a expressao de uma tristeza frente a situacao climatica
por parte do migrante e um misto de certeza e esperanca.

Esse misto de certeza e esperancga parte do eu-lirico na compreen-
sdo de que voltara para o sertdo. A espera da chuva assinala por si sé
a compreensao de que existe uma chuva a se esperar, como podemos
ver no trecho seguinte: “Espero a chuva cair de novo / Pra mim voltar
pro meu sertao.” (GONZAGA, TEIXEIRA.1947.)

Se na letra existe essa dupla expressao de tristeza e certeza/espe-
ranga, na melodia essa caracteristica também esta presente.

Ao decorrer da letra cantada o que pode parecer uma musica feliz,
se observada mais atentamente apresenta um canto que forma uma
melodia que se assemelha a um lamento, somada a sanfona que per-
corre notas que crescem e decaem em um espago de tempo mais lento
que na sua introducao, afirmando o lamento da voz.

Ao mesmo tempo em que quando se canta a musica ela se aproxima
de um lamento, a melodia que intercala as estrofes e ndo é cantada, €
mais alegre e leve, a duracdo das notas sdo mais rapidas — perdendo
assim, o tempo lento e cansado que se apresenta na parte cantada — se
assemelhando ao misto de certeza e esperanca ja citado.

Uma arte realista implica também, um posicionamento frente a
realidade, como diz Lukacs: “a criacio artistica é, ao mesmo tempo,
descobrimento do nicleo da vida e critica da vida”. (LUKACS apud
COUTINHO, 1967, p. 1 15)

Em “Asa Branca”, Humberto Teixeira e Luiz Gonzaga, nos apresenta
uma musica com um eu- -lirico triste e ansioso para volta, que mesmo

longe da terra indica que o coracdo continua no Nordeste: “Depois
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eu disse, adeus Rosinha / Guarda contigo meu coragao”. (GONZAGA,
TEIXEIRA.1947.)

Essa tristeza assinalada é uma tomada de posicao, ao passo que os
autores além de refletir a realidade fazem seus personagens criticar
a sua propria situacao, a tristeza é, portanto uma emanacao do des-
contentamento e denuncia do sertanejo a migracao que ocorre do
Nordeste para o Sudeste.

Essa caracteristica insubmissa do nordestino de “Asa Branca” — e
que também aparece em “A Volta da Asa Branca” —, um migrante rebel-
de que nao se adequa a cidade e sé pensa na sua volta é o que Coutinho
defende como o humanismo necessario a toda obra realista.

Como vimos, o mundo fetichizado submete a vida uma forma reifi-
cada na qual as relagdes sociais comecam a se dar entre coisas, coisifi-
cando, inclusive, o préprio ser humano.

Quando os artistas fazem emanar a tristeza do migrante, se posicio-
nando assim contra ela, o eu- -lirico ao passo que nega a sua caracteri-
zagao como mao de obra se afirma como ser humano.

A destruicao do mundo fetichizado e das consciéncias humanas fe-
tichizadas no reflexo estético foi designada por Lukacs como a missdo
desfetichizadora da arte, é essa desfetichizagao que possibilita o redes-
cobrimento da esséncia humanista da arte e do ser humano.

E, portanto, na critica a tomada dos nordestinos para ser forca de
trabalho em outras regides que emerge o carater humanista da obra de

Gonzaga. Coutinho explica o seguinte:

Este combate a alienacdo — que Lukacs designou como “missao desfe-
tichizadora da arte” — faz parte da proépria esséncia do reflexo estético:
para cumprir a sua tarefa basica, a evocagao sensivel do destino de ho-
mens tipicos vivendo em circunstancias tipicas, a obra de arte deve nao
s6 reduzir as ideias abstratas a realidades vivas e imediatas, como superar

igualmente a superficie empirica e reificada do real. (COUTINHO. 1967,
p. 115)



Em “A Volta da Asa Branca”, a muasica toma contornos mais felizes,
a asa branca volta a migrar, mas diferente da primeira, o céu relampeia
no lugar da estiagem, a asa branca volta ao sertio e traz consigo o nor-
destino.

A melodia dessa vez tem uma unidade maior, correndo em um tem-
po semelhante por toda a musica, em uma alegria concisa, a voz de
Gonzaga emana um festejo.

O canto se inicia assinalando a volta da asa branca e do sertanejo
ao sentir a aproximacao da chuva, a letra de Zé Dantas ja aponta na
primeira estrofe a centralidade do trabalho que percorre toda a obra :
“|a faz trés noites / Que pro norte relampeia / A asa branca / Ouvindo o
ronco do trovao / 4 bateu asas / E voltou pro meu sertao / Ai, ai eu vou
me embora / Vou cuidar da prantacdo” (GONZAGA, DANTAS, 1950)

Na estrofe que se segue o autor assinala: “A seca fez eu desertar da
minha terra / Mas felizmente / Deus agora se alembrou / De mandar
chuva / Pr’esse sertio sofredor / Sertao das muié séria / Dos homes
trabaiador” (GONZAGA, DANTAS, 1950)

Ha nessa estrofe outro indicador da centralidade do trabalho, per-
cebe-se, portanto, que a qualidade que se exalta do homem nordestino
¢é a disposigao ao trabalho, ao mesmo tempo, que a qualidade exaltada
da mulher, é ser séria.

Esse verso contém dois problemas a nosso ver, o primeiro ¢é a le-
gitimacao da divisao sexual do trabalho e o segundo é a compreensao
que fica implicita de que o trabalho doméstico, nao seria um trabalho
sério o bastante para qualificar a mulher sertaneja como trabalhadora.

Esse é um problema da musica de Zé Dantas e Luiz Gonzaga, que
embora seja uma ideia predominante na época em que viviam, como
vimos, além do reflexo do real, a arte deve superar as formas ideais
aparente, no que toca a esse tema, a cangao aparece limitada.

[E9



No entanto, essa limitacdo nao a rebaixa, ainda contém consigo um
reflexo auténtico do tema central que se prop0s a tratar, mas da mes-
ma forma que as limitagdes nao anulam a qualidade da obra, a qualidade
da obra, nao anula as limitagoes.

Zé Dantas escreve nos Ultimos versos: “Sentindo a chuva / Eu me
arrescordo de Rosinha / A linda flor / Do meu sertao pernambucano / E
se a safra / Nao atrapaia meus pranos / Que que ha, o seu vigario / Vou
casar no fim do ano.” (GONZAGA, DANTAS, 1950)

E a volta do migrante para a sua terra, a retomada da relacao com
a sua amada que é carinhosamente relacionada a flor, ser adjetivada
como uma flor em pleno sertao aponta para uma sensibilidade enorme
do eu-lirico, sendo ao mesmo tempo afirmacao do seu carater humano.

Na obra marxiana, o trabalho tem uma dupla caracteristica, a pri-
meira é na qual ele é o meio pelo qual o ser humano transforma a na-
tureza, e a si préprio, o que nos torna humanos, distinguindo-nos assim
dos demais animais.® Lukacs desenvolve essa caracteristica da obra de
Marx em sua ontologia, nos diz o filésofo que é da interacao entre a

esfera bioldgica e inorgénica que se possibilita nascer o ser social.’

Portanto, o trabalho introduz no ser a unitaria inter-relagao, dualistica-
mente fundada, entre teleologia e causalidade; antes de seu surgimento
havia na natureza apenas processos causais. (...) O modelo do por te-
leolégico modificador da realidade torna-se, assim, fundamento
ontolégico de toda praxis social, isto é, humana. (LUKACS, 2010,
p- 44, grifo nosso)

8. “Pode-se distinguir os homens dos animais pela consciéncia, pela religiato ou pelo que se
queira. Mas eles mesmos comegam a se distinguir dos animais tao logo comecam a produzir seus
meios de vida, passo que é condicionado por sua organizacao corporal. Ao produzir seus meios
de vida, os homens produzem, indiretamente, sua prépria vida material.” (MARX e ENGELS,
2007, p. 87)

9. “Na investigacao ontoldgica de Lukacs, o conceito de trabalho comparece em uma acepgao
muito precisa: € a atividade humana que transforma a natureza nos bens necessarios a reprodugao
social. Nesse preciso sentido, é a categoria fundante do mundo dos homens. E no trabalho que
se efetiva o salto ontolégico que retira a existéncia humana das determinacées meramente
biolégicas. Sendo assim, nao pode haver existéncia social sem trabalho.” (LESSA. 2012, p. 25)



A outra caracteristica do trabalho é o que Marx e Engels chamaram
de trabalho abstrato, que é a forma pela qual o trabalho toma no modo
de producao capitalista no qual “é a reducao da capacidade produtiva
humana a uma mercadoria, a forca de trabalho, cujo preco é o salario.”
(LESSA, 2012, p. 28)

Na obra de Gonzaga o trabalho aparece como o elo de retomada
do migrante com sua humanidade, se no Sudeste o sertanejo aparece
triste e incompleto por esta longe da sua terra natal, dos seus vincu-
los sociais e naturais e ele esta I4 pela impossibilidade de trabalhar no
sertao, é apenas com o surgimento da possibilidade da sua volta que o
eu-lirico se sente feliz.

Na ultima estrofe, é acentuado pelo eu-lirico que sé se tiver sucesso
na sua plantacgao, ele tera a possibilidade de se casar com sua amada,
isto é, estabelecer profundos vinculos humanos.

Ha um deslocamento do trabalho — e junto ao trabalho as consequ-
éncias imediatas como a obtencao de alimentos — da pura necessidade
de sobreviver, para uma conexiao com tarefas enquadradas apenas a
nés humanos.

Tal como Marx nos indica ao diferenciar os sentidos humanos dos
sentidos animais,'® o trabalho no sertiao nao é visto como o trabalho
do Sudeste, no qual ele vai para sobreviver e em situacdo de extrema
necessidade, o trabalho aqui aparece como meio para fins mais nobres,

aparece como “categoria decisiva da autoconstrucao humana, da eleva-

10. “(..) O sentido subordinado a exigéncias praticas animais é um sentido limitado. Para o homem
faminto, nao existe a forma humana do alimento e sim apenas a sua existéncia abstrata como
alimento: o alimento pode se apresentar indiferentemente em qualquer forma, ainda que seja a
mais grosseira, e nao se conseguira dizer em que ponto a sua atividade nutritiva se diferenciara
da do animal. O homem angustiado por uma necessidade nao tem senso algum, mesmo para o
espetaculo mais belo: o mercador de pedras preciosas sé vé o valor comercial delas, nao vé a
beleza e a natureza peculiar de cada pedra; ele nao possui qualquer senso estético pra o mineral
em si. Portanto, a objetivagao da esséncia humana, quer do ponto de vista tedrico quer do ponto
de vista pratico, é necessaria tanto para tornar humanos os sentidos do homem como para criar um
sentido humano adequado a inteira riqueza da esséncia humana e natural.” (MARX apud LUKACS,

1965, p. 16)
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cao dos homens a niveis cada vez mais desenvolvidos de socialidade.”.
(LESSA, 2012, p. 26)

“Rios correndo / As cachoeira tao zoando / Terra moiada / Mato
verde, que riqueza / E a asa branca / Tarde canta, que beleza / A, ai, o
povo alegre / Mais alegre a natureza”. (GONZAGA, DANTAS, 1950.)

Nessa estrofe, novamente os artistas fazem emergir o carater hu-
mano do sertanejo, o festejo as aguas guardam a relacao direta com
a possibilidade de plantar, isto é, trabalhar. Vemos que a felicidade de
transformar a natureza em solo sertanejo reintegra a0 mesmo tempo
o ser humano a sua harmonia com o meio ambiente, caracteristica essa
inexistente no mundo fetichizado, ja que a prépria natureza e os ani-
mais sao reduzidos a valor de troca e inseridos nas relacdes coisificadas.

Chegamos a concluséo, que foi construido nessas duas musicas, um
eu-lirico que se mantém intacto a sua formacao nordestina frente aos
grandes centros econémicos e industriais e manifesta a todo tempo
o seu descontentamento, fazendo-se perceber que a migracao nao é
simplesmente a busca por uma vida melhor, como normalmente se
descreve, mas a busca pela sobrevivéncia, que nao é uma opcao por
diversao e tecnologia, sao pessoas movidas pelas extremas necessida-
des materiais.

Certamente um reflexo auténtico daqueles anos que Gonzaga can-
tava essas musicas, que guarda ainda, infelizmente, reflexos da nossa
realidade nordestina do século XXI, guardada as proporgoes e parti-
cularidades.

I'l. Neste momento nao se defende que no sertao de 1947-1950 ou o atual nao exista trabalho
abstrato, no entanto, pela prépria formagao social do Brasil, que ja foi debatida nesse artigo,
podemos compreender que as relacdes sociais fetichizadas se desenvolveram mais lentamente no
Nordeste do Brasil do que no Sudeste. Ademais, as duas cancdes analisadas nao nos dao material
o suficiente para analisarmos o meio de produgao que o eu-lirico esta inserido, ha apenas detalhes
que aparecem na letra e nos possibilita fazer suposi¢des, como a autonomia que o sertanejo
parece ter frente a terra, a plantagdo e a colheita dela, o pode indicar ser uma propriedade
proépria. Observando a organizacao social do sertao, a probabilidade deve ser a de uma pequena
propriedade rural.
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Por uma ética radical: ensaio sobre os
fundamentos ontolégicos da relagdo ser
humano-natureza

Marcus Gabriel Miranda Santos'

Resumo: Este escrito tem como objetivo geral ensaiar a resposta a pergunta pelos fundamen-
tos da relagdo Ser humano- Natureza. Partimos, assim, da anélise de dois grandes momentos de
referéncia na historia do pensamento ocidental no tocante a esta questdo, pensada ai em toda
sua radicalidade ontoldgica, a saber: o pensamento grego pré-socratico e o pensamento
medieval de Mestre Eckhart. Isto, entretanto, sem perder de vista a questdo que desde um
principio nos interpela e urge uma decisao: a dos percalgos de nossa prépria relagio com a
totalidade do real (Natureza) e daquilo que exige a fundamentagao de uma ética para os nossos
tempos.

Palavras-chave: Etica. Ecologia. Heraclito de Efeso. Mestre Eckhart. Ser humano. Natureza.

Cfiv xai 0pav @dog Aioto

(“viver, isto &, abrir-se e ver a luz do sol”) - Homero

I
Se atentarmos, nos dias de hoje, para os usos que se fazem do ter-
mo ética, seja nos empregos corriqueiros da linguagem, seja nos ditos
usos técnicos dos manuais ou dicionarios — de filosofia ou gerais — que
por ai circulam, ou mesmo nas costumeiras disciplinas obrigatérias de
ética dos cursos superiores de filosofia, veremos que a concepgao atual
de o que venha a ser uma Etica, limita-se, no mais das vezes, ao ambito

da conduta humana intersubjetiva.?

T. Graduando em Filosofia pela Universidade Federal da Bahia (UFBA).

2. E verdade que, ja desde um tempo, comegam a surgir novas propostas de ética pautadas
na sensibilidade, que buscam, portanto, ao menos superficialmente, englobar dentro de suas
preocupagdes toda a vida animal. Entretanto, mesmo deixando de lado o fato de que, na pratica,
muitas dessas propostas sio motivadas por sentimentos tio “especistas” e autocentrados quanto
suas contrapartidas, este dado, diante do sentido fundamentalmente ontoldgico que, como



H4, entretanto, uma grande inadequagao desse pressuposto — de
que aquilo que merece ser objeto interlocutor das nossas considera-
¢oes acerca da forma como agimos resume-se apenas ao Universo so-
cial, politico, cultural, profissional, humano — em relagao para com as
atuais condigoes da existéncia humana em sua dimensao planetaria. Isso
significa que, se queremos estar de fato conscientes das proporgoes
civilizacionais da nossa atual crise ecoldgica e de como nossa conduta
diaria a sustenta e reforga, temos, pois, que estar dispostas a expandir
nossa preocupagao ética para além do género humano. E isso depen-
de, para atingir a radicalidade da questao, de um repensar aquilo que
é proprio do humano, seu modo de ser e sua relagio com a totalidade
do real.

Explicamos melhor: sem divida, se consideramos que uma Etica
deve servir de orientagao a conduta humana, ela deve buscar os princi-
pios que possam funcionar como referenciais para o discernimento de
cada um de nos relativamente aos habitos — sejam eles de pensamento,
sejam eles de agao — que deveriamos conservar e aqueles outros que
nos viria bem abandonar. Entretanto, pressupor que tais principios resi-
dam confortavelmente no ambito da comunidade humana, ou seja, que
bastaria encontrar aquela caracteristica distintiva substancial prépria do
humano (por exemplo, para muitos, a racionalidade) para entao ter
nas maos a fonte de qualquer agao ética, é coisa que demanda ja uma
compreensao bastante restrita, ou invertida, da relagao que temos com
o todo. Que a busca por um tal principio exija uma delimitagao, uma
circunscrigio do modo de ser proprio do humano, estamos de acordo.
O que queremos contrapor é que essa delimitagao se faga em detri-
mento de nossa insergao no todo. E assim, uma ética radical, que se
pergunte renovadamente “que significa ser humano?” precisa encon-

trar e situar a diferenga, a delimitagdo que conforma a singularidade,

veremos mais adiante, queremos dar aos questionamentos aqui expostos, é irrelevante.



sempre no seio da unidade fundamental de todas as coisas, e tem, por-
tanto, que dar vez as perguntas “qual a dindmica do real?” e “qual o
lugar do humano, seu modo proprio de mover-se, nesta realidade em
realizacao?”

Assim, nestes termos, qualquer ética deve mais que nada tratar de
abrir-se a compreensao da dimensao ontolégica da existéncia humana,
e nao, pelo contrario, como temos feito ultimamente, partir de uma
definicdo muitas vezes rasa, ja dada e petrificadora de o que venha a ser
a “natureza humana”, para entao estabelecer de imediato as condutas
que nos levarao a desenvolvé-la plenamente (virtudes), assim como as
que nos desviarao de um tal caminho (vicios).

Uma tal distingao, que se perdeu com a tradugao latina, entre mora-
da ontologica do ente e seus habitos e costumes, se apresentava ainda
de forma explicita na lingua grega classica expressa pelos termos 100g
(éthos) e £€0og (éthos). O primeiro deles, de radical conformado pela
vogal inicial longa 1 (eta), buscava significar o lugar ou morada, no sen-
tido ontologico, de um ser (animal, planta, pedra, humano, etc) em sua
relagio com a totalidade do real, a pOG1g (physis) no caso da expres-
sao dos pensadores pré-socraticos. Ja o outro, de radical conformado
pela vogal inicial curta € (épsilon), apresentava o sentido de uma pratica
reiterada, costume ou hébito®. Uma clara ressonancia tardia, ja defor-
mada pelo tonus caracteristico das ciéncias biologicas modernas, dessa
distingao originaria é a permanéncia ainda em nossa lingua hodierna das
palavras de mesmo radical habitat e habito.

Apesar de tudo, o esquecimento da nogao, extremamente mais
ampla e acolhedora, de f0og (éthos) que se deu ao longo do percurso

historico do ocidente nao nos legou desde sempre uma compreensao
3 As andlises das Tafzes etimoldgicas da palavra ética empreendidas aqui, assim como todas
as outras que se seguirdo no corpo do trabalho, estio apoiadas na consulta direta de alguns

dicionarios da lingua grega antiga, principalmente em Liddell, Henry George; Scott, Robert;
A Greek—English Lexicon, revista e aumentada por Jones, Sir Henry Stuart, com a ajuda de McKenzie,

Roderick; Oxford, Clarendon Press, [940.



completamente niilista da conduta humana, pautada no mero habituar-
se, acostumar-se, contingente e sem critérios. O movimento, desde a
Grécia Classica, foi o de buscar alguma “natureza” humana substancial
que fosse critério balizador da conduta humana. A razao, humana, nao
mais uma razao Cdsmica (Adyog), foi para a grande maioria (apesar de
que em acepgoes muito distintas e com conotagoes cada vez mais en-
colhidas ao longo do percurso) um tal critério de justificagao e julga-
mento das diversas condutas.

Queremos, portanto, neste trabalho, optar por um resgate da pri-
meira destas duas noc¢des de ética, tratando de vislumbrar no decorrer
do texto, como uma ampliagao aprofundadora e radical daquilo que
enxergamos como o sentido da ética nos nossos dias pode ajudar-nos
a fundamentar uma ética que repense, fora (na medida do possivel) das
prisoes habituais de nossas categorias de pensamento, a relagio que
viemos (os seres humanos) entabulando, ao longo do percurso histéri-
co do ocidente, com a Natureza*.

Isto justifica-se pois, se 0 momento é de crise ecolégica (e disso ja
quase ninguém parece duvidar), e toda crise (do grego kpioig, substan-
tivo correlato do verbo grego kpivm, distinguir, discernir, decidir, julgar)
configura-se num momento de decisao, é prudente comegar por re-
pensar aquelas categorias de pensamento através das quais acostuma-
mo-nos a ler o livro do real, e mediante as quais, em conformidade com
praticas correlatas, chegamos até aqui. Neste sentido, os momentos de
crise sao aqueles onde torna-se explicita a faléncia das nossas categorias
de pensamento e deixamos de colher sentido do mundo em que vive-
mos. Sem embargo, estes momentos sio também aqueles em que mais

precisamos de referéncias mediante das quais decidir e julgar, como

4—Optamos no corpo deste escrito por usar a palavra “Natureza”, com a inicial maiuscula,
para significar a totalidade dlnamlca do real, de forma a marcar sua oposigdo aquilo que nos

acostumamos a chamar por “natureza”. Mantém-se ainda, no entanto, certa ambiguidade deste
ultimo devido ao fato de poder ser usado também com o sentido de “esséncia de algo”.



nos indica a propria etimologia da palavra. As preocupantes tendencias
diante de um tal dilema acabam sendo ou bem o cego apegar-se as
referéncias ja colapsadas do passado, ou bem o entregar-se niilista ao
desespero da falta de sentido. De qualquer uma destas duas tendéncias
podem brotar perigosas “solu¢oes” de ordenagao social, como € p. ex.
o caso dos diversos totalitarismos.

A proposta de discernir e distinguir, mais condizente a principio
com a atividade do pensamento que com o julgar, e presente também
na propria ambiéncia etimolégica da palavra crise, é a qual nos devemos
dedicar num primeiro momento, antes de, afoitamente, langar mao de
“solugoes” imediatas. Para um tal ampliar da compreensao, precisamos,
portanto, de exemplos que nos fagam repensar e questionar de forma
mais consistente os moldes aos quais historicamente nos engessamos,
que expressem entao uma outra forma de experiencia do modo de ser
proprio do humano e de sua relagao com aquilo que viriamos a chamar
natureza. Estes exemplos serdo aqui: a experiéncia grega arcaica® de
mundo expressa por aqueles pensadores que a aurora da filosofia re-
legou a alcunha de pré-socriticos — em particular Heraclito de Efeso;
e a profunda experiéncia religiosa medieval de mundo expressa pelo
pensamento teolodgico, filosofico e mistico cristao de Mestre Eckhart.

Uma adverténcia faz-se ainda necessaria. Nao se trata aqui de es-
tudar o passado para informarmo-nos ingenuamente sobre como pen-
savam tais pensadores. Se assim o fosse, o esfor¢o espiritual depreen-
dido na constituicao de um escrito como este perderia todo o sentido.
O que propoe-se aqui &, portanto, também para o leitor, a experiéncia
de um verdadeiro exercicio espiritual. Um pensar junto, abrindo-se ao
estranhamento que tais configuragoes de mundo trazem consigo quan-

do as permitimos interpelar-nos pondo em xeque nossas certezas mais

5—“Arcaico" termo carater aqui de fundante e imperante, e portanto criador e orlgmarlo, advmdo
de seu antepassado etimolodgico dpyr (arkhé), e nio o estabelecimento de um “primitivismo”

preconceltuoso



cristalizadas e “inquestionaveis”. Abrindo-se, neste sentido, a possibili-
dade renovada de um “reencantamento do mundo”®

Nas col6nias da Grécia, entre os seculos Vl e V a.C,, viveram aque-
les que hoje tomam lugar na historia da filosofia como os primeiros
filosofos. O filésofo alemao Martin Heidegger, entretanto, em confe-
réncia em torno do ser da filosofia proferida na Normandia em agosto
de 1955, nos afirma, usando como exemplo dois destaques entre tais

pensadores, que

Heraclito e Parménides ainda niao eram “filésofos” Porque nao? Porque
eram os maiores pensadores. “Maiores” nao designa aqui o calculo de um
rendimento, porém aponta para uma outra dimensao do pensamento.
Heraclito e Parménides eram “maiores” no sentido de que ainda se situ-
avam no acordo com o Ldgos, quer dizer, com Hén Panta. (HEIDEGGER,
2009, p. 23)

Para Heidegger, portanto, situar-se no acordo com o Ldgos, que ao
recolher e reunir de maneira ordenada a dindmica inesgotavel da Physis,
pode afirmar a unidade fundamental de todas as coisas, Hén Panta (tudo
€ um), é o que permite a tais pensadores distinguirem-se da tradigao fi-
loséfica que viria a seguir com a escola socratica de Atenas, € o que lhes
permite serem os “maiores” e estarem pois numa outra dimensao do
pensamento. Mas que significa, porém, dizer da existéncia de dimen-
soes do pensamento? E porque estes e nao outros seriam os pensado-

res que se situariam em uma tal dimensao, “maior”, do pensamento?

B a das questdes centrais do livro da professora Nancy Mangabeira Unger
O Encantamento do Humano; Ecologla e Espiritualidade”. Obra que, se ndo aparece aqui citada
em cada uma destas paginas, é, entretanto, por ser pano de fundo, pedra de toque instigadora,
de toda e cada uma das reflexdes que aqui buscamos aprofundar. Neste sentido, “reencantar o
mundo &, na verdade, reencantar o nosso olhar.”. Para um maior aprofundamento na questio Cf.
Nancy Mangabeira Unger, Ecologia e Espiritualidade (O Re-encantamento do Mundo), In op. cit.,
p. 56.



O fato é que “maior” aqui tem um significado ontoldgico. Significa
dizer que tais pensadores ao perguntarem-se pela arkhé da physis, e ao
ansiarem por dizer junto com o Logos (homologar), em comum acordo,
afinados com a unidade dindmica de brotar e surgir inesgotavel em que
consiste a realidade fundamental das coisas, situavam ainda seu questio-
namento em um ambito ontoldgico de amplitude maxima.

Assim, enquanto os filosofos da escola socratica tratavam de pergun-
tar-se insistentemente pelo ser do ente ou, dito de outra forma, pela
entidade ou esséncia dos entes, dando inicio ai ao percurso historico de
distingoes caracteristicas do pensamento filosofico, em contrapartida,
os escritos daqueles outros pensadores, dentre os quais Heraclito de
Efeso e Parménides de Eléia, eram peri physeos — seu questionamento
dirigia-se, unicamente num movimento de contorno, sem pretensoes
de esgotamento, mas de assinalagao, a physis como um todo ordenado.
Dirigiam-se, portanto, estes pensadores, diretamente ao ser, procuran-
do expressa-lo em sua linguagem oracular.

Para mostrar mais consistentemente a amplitude em que reside tal
pensamento podemos recorrer as analises de dois grandes estudiosos
brasileiros do tema: Gerd A. Bornheim e Emmanuel Carneiro Ledo.

O primeiro, numa introdugao ao livro Os filésofos pré-socrdticos, por
ele organizado, nos da grande contribuicao para compreender a di-

mensao que tem neste pensamento a palavra physis. Ele nos diz:

A palavra physis indica aquilo que por si brota, se abre, emerge, o desa-
brochar que surge de si proprio e se manifesta neste desdobramento,
pondo-se no manifesto. Trata-se, pois, de um conceito que nada tem de
estatico, que se caracteriza por uma dinamicidade profunda, genética..
(BORNHEIM, 1998, p. 12)

Nao podemos, portanto, entender a physis, por mais ampla que a
pensemos, como um amontoado ao qual pertencem todas as coisas de

forma estatica, morta. Pelo contrario, ela manifesta a propria vivacida-



de genética do desabrochar dindmico e conectado de todas as coisas,
dos fendmenos que ao mostrarem-se guardam todo um outro acervo
criativo de ser e surgir.

Carneiro Ledo, por sua vez, ao buscar em seu texto Leitura 6rfica
de uma sentenga grega uma tradugdo ao portugués da sentenca grega
que diz do modo de ser proprio do humano, mantendo a fidelidade
ao sentido oracular e amplo que tal dizer tinha para o ouvido grego,
analisa uma por uma as trés palavras contidas na sentenca ({@ov Adyov
&xov). A primeira destas trés palavras, {@ov, € o que nos acostumamos
a traduzir por “animal” ou “ser vivo”, e se aceitdssemos sem mais a sim-
plicidade dessa tradugao, perder-se-ia ja, senao toda, grande parte da
possibilidade de uma compreensao real da experiéncia que os gregos
faziam do modo de ser proprio dohumano.

Isso acontece, pois, entre o que os gregos experienciavam e enten-
diam por “vida” e “viver” e aquilo que nés hoje por isso compreende-
mos, ha um abismo. E um tal abismo tem os contornos e tonalidades
terrosas das muitas rupturas e redugoes dicotomicas pelas quais passa-
mos ao longo do percurso histérico do Ocidente. De forma que, nos
hoje podemos, sem mais, sem nunca perguntarmo-nos sobre qual o
fundamento que sustenta este muro fronteirigo, dividir o seres entre
vivos e ndo vivos, entre animados einanimados.

Para o ouvido grego, uma tal distingao nao faria sentido algum, uma
vez que, como vimos nas palavras de Bornheim, é a physis como um
todo uno que pertence a forga animica da vida. Assim como aos seres
humanos, aos Deuses, as pedras e a todas as coisas enquanto sio parte
integrante da physis pertencem uma tal dimensio de ser. E, portanto,
a génese dinamica de surgir e desabrochar propria da realidade em sua
totalidade — physis — que ligamos o modo de ser do humano quando o
chamamos {wov.

Tal como nos confirma o professor Emmanuel Carneiro Leao:



Para e na experiéncia dos gregos, portanto, {d- diz a pura explosdo da
realidade numa variedade de modos de surgir e formas de aparecer das
realizagdes do real, por exemplo, no desabrochar dos brotos na prima-
vera. (LEAO, 2000, p. 134)

Da mesma forma, a segunda palavra da sentenga, Adyog (Logos),
perfaz ao modo grego de experiencia-la um outro sentido que aquele
pelo qual a tradicao optou ao traduzi-la por palavra, discurso, pensa-
mento, conhecimento ou razao.

Aqui, o que esta em jogo para a tradicgao filosofica € a possibilidade
de distinguir o humano de todas as outras coisas pela sua caracteristica
essencial. Esta seria, pois, a racionalidade, o discurso logico, que nao so
Ihe distingue de tudo o mais, mas o permite também distinguir todas as
coisas entre si para conhecé-las naquilo que seria sua entidade propria,
sua esséncia.

Novamente, um abismo se levanta entre uma compreensao tal e a
experiencia que as comunidades gregas do periodo classico faziam do
Adyog. Pois para tais comunidades jamais poderia ser o 1dyo¢ algo como
uma caracteristica ou capacidade do humano ou de qualquer ente es-
pecifico, porque é algo muito “maior”, ontologicamente falando, é a
propria forga de reuniao, coesao e ordenagao do real. Assim, ndo é o
Adyog que se faz pelo humano, mas o humano que concentra no Adyog
todas suas possibilidade de porvir.

Os seres humanos, se auscultam ao 1dyog, dao-se conta, nao de seu
proprio poder racional cognoscente, mas, pelo contrario, como nos
indica o fragmento 50 de Heraclito, da unidade dinamica fundamental
de todas as coisas: “Auscultando ndo a mim, mas o Logos, é sabio con-
cordar que tudo éum”.

E entdo, dizer que os seres humano tém ou sao 1dyog € afirmar, por

um lado, novamente, que sao parte de uma realidade em movimento



coesa e ordenada, e por outro, que sao capazes auscultar e homologar,
dizer junto, em harmonia, com o Adyog.

Dessa forma é que se configura, portanto, entre os gregos classicos,
e expressa no pensamento dos pensadores que Carneiro Leao chamou
originarios, a experiéncia da Natureza e do lugar do humano perante
ela. Donde fica patente o pertencimento de todas as coisas a esfera
viva da physis e o horizonte das possibilidades humanas delineado pela
esfera de sentido do Adyog. E assim, a questao da humanidade do hu-
mano, refere-se aqui, intima e profundamente, a forca de sua relagao

com a Natureza.

]|
No pensamento mistico cristao de Mestre Eckhart (1260 — 1327),

mais especificamente em seus sermoes, obras caracteristicas por se-
rem mais dialégicas e, como afirma Jacques Le Goff (grande medie-
valista da escola dos Annales), a expressao mais livre da disputatio das
universidades escolasticas, encontramos outro exemplo de experién-
cia da Natureza enquanto totalidade do real no qual gostariamos de
nos deter.

A questio que se apresenta é compreender, como, no pensamento
mistico de Eckhart, uma “ontologia da relagao” em oposicgao a tradicio-
nal “ontologia da substancialidade” permite a este pensador formular
um conceito de “Criagao” que liberta a relagao entre Criador (Deus) e
criaturas da prisao da permanéncia estatica do essencialismo substan-
cial, abrindo-a para a possibilidade de um pertencimento dinamico em
que as criaturas estao em constante autorrealizagao e a Criagao se da,
pois, de forma continuada.

No Sermdo 10 Eckhart considera, com base numa citagao biblica
(Eclo 50, 6-7) e nas interpretagoes de outros mestres, “o que é “Deus”

e o que é “templo de Deus’”. Inicia entdo por considerar a palavra de



outros trés mestres sobre a natureza divina. Dentre os trés escolhe
aquela que julga mais apropriada: “Deus é algo que necessariamente
€ e esta além do ser, nao carecendo em si mesmo de ninguém mas de
que todas as coisas carecem.”. (ECKHART. Sermao 10, 2000, p.310)

Assim, Deus é em todas as coisas pois todas as coisas recebem de
Deus seu ser. Deus, porém, é sempre em e além do ser pois opera,
desde antes de dar-se ser, no nao-ser. O que quer dizer que no nivel
ontologico de Deus guardam-se todas as possibilidades vindouras de ser.

No segundo capitulo — Dos lugares — de seu livro Para ler os medie-
vais, Marcia Schuback (SCHUBACK, 2000) ao analisar o sermao em
questao mostra a importancia para a escolha de Eckhart das ideias de

lugar que implicam os advérbios envolvidos. Uma vez que Deus, para
o espirito religioso do medieval, é o lugar de todos lugares (de onde
advém o sentido de sua onipresenga), dizer que Deus é “em e além”,
em oposicao ao “diante de” e “ai” (que eram as opgoes rejeitadas dos
outros dois mestres) expressa para a autora algo muito mais importan-
te que um adverbio de lugar. Tais lugares é que sao adverbiais e nao o
contrario, pois circunscrevem o modo de ser e existir de algo, no caso
Deus.

Dizer, portanto, que Deus é sempre em e além do ser, é circuns-
crever o modo proprio do Criador, afirmando que ele é inteiramente
em todas as coisas (assim como “a alma é inteira e plenamente indivisa
tanto no pé como também no olho e em cada membro”) , doando-lhes
de si ser, mas que, ainda assim, transcende todas as coisas, esta além,
ultrapassando o ser.

Para Schuback, a analogia de Mestre Eckhart com a relagao entre a
alma e os orgaos do corpo ja indica a caracteristica primordial do per-
tencimento entre criaturas e Deus: suadinamicidade.

Deus, o todo, fora do qual nao ha nada, uno e indiviso, se doa sem-

pre integralmente a todas as coisas que sao, sendo por isso o funda-



mento da unidade integradora e coesa do real. Todas as coisas se iden-
tificam, portanto, em Deus. Qualquer diferenca entre as criaturas se da
dentro do seio desta identidade; e qualquer diferenca entre Criador e
criaturas € uma diferenca modal, de nivel de ser.

As criaturas porém, partes finitas dessa totalidade, recebem de
Deus o seu ser mas estabelecem com ele um pertencimento dinimico.
Estao limitadas enquanto criaturas finitas pelos modos de ser doados
por Deus, pois “cada coisa opera em (seu) ser”, mas uma vez que Deus
€ “um modo sem modo” permite a mobilidade de cada coisa em suas

possibilidades. Schuback nos confirma:

O pertencimento dindmico entre deus e as criaturas € um pertencimen-
to que encontra sempre modos proprios e singulares, varios modos de
acordo com o que se pode. (...) Longe de um mero existir-ai, de mera
parte individualizada, as coisas sio concebidas como “criaturas”, ou seja,
como ser num pertencimento dindmico a deus (ser num modo sem
modo). Esse “sentido de ser” como pertencimento pouco tem do cara-
ter de substincia que, de imediato, se atribui a todo ser. (SCHUBACK,
2000, p. 59)

Ainda na sequencia do sermao |0 podemos ver como Eckhart
apresenta o fundamento de sua “ontologia relacional” quando trata dos
“modos de ser” perfilados pela tradicao antiga e vigentes ainda na es-
colastica medieval. Nesta passagem Eckhart nos mostra que, conside-
radas como se deve, em seu pertencimento dinimico a Deus, o modo
de ser que mais possui ser, € a relagao (e nao a substancia), considerado

comumente o ultimo dos modos em quantidade de ser.

(...) O Ultimo modo, que possui menos ser, é a relagdo. Em Deus, esse
modo ¢ igual ao maior de todos os modos, a0 que possui mais ser: em
Deus, esses modos possuem um igual modelo. Pois, em Deus, os mo-
delos de todas aos coisas sao iguais, embora sejam modelos de coisas
desiguais. O anjo mais elevado, a alma e o mosquito possuem um igual
modelo em Deus.(ECKHART, 2000, p. 312)



O exemplo com que nos brinda é formidavel. As rosas sao flores
de sol pleno, o que quer dizer que precisam bastante do sol para bem
florescer. Num inverno rigoroso, como era provavelmente o caso da
Europa medieval de Mestre Eckhart, sua existéncia torna-se extrema-
mente limitada. Passam, portanto, ao campo do nao-ser, para onde
apenas o pensamento, grac¢as a sua ‘“gotinha de compreensdo”, pode
acompanha-la.

Pensar e compreender, ultrapassando assim o atrio da moradia di-
vina em direcao a seu templo, é aproximar-se de Deus, “como uma
estrela d’alva”, um advérbio de divino. E dessa forma que a apreensio
humana opera, elevando em Deus o ser de cada criatura com que entra
em contato. Pois cada coisa, como nos mostra Schuback, é “coisa-si-
nal, coisa-palavra, coisa-indicagao”, ultrapassando qualquer rigidez de
formato e modo, indicando, sinalizando e significando o “modo sem
modo” integral e infinito que é Deus. Assim, “o medieval entende, por
conseguinte, que a substancialidade de uma pedra nao se funda nela
mesma, mas na doagao integral de deus.” (SCHUBACK, 2000, p. 62).

Gostaria ainda de destacar o carater proprio de um tal compreender,
completamente distinto da atitude tipica do conhecer que distingue e
especifica. Vao de fato em diregoes opostas. A compreensao participa
e dirige-se ao todo, enquanto este conhecer trata de buscar a especi-
ficidade intima e inalienavel da parte em si mesma. Ora, poder-se-ia
objetar, mas conhecendo cada parte propriamente, em si mesma, e
depois tratando de sintetiza-las é que se chega ao todo. Grande enga-
no, pois o todo, nunca foi — e nunca sera —a mera soma de suas partes.
E ademais, se queremos seguir no escopo do pensamento medieval e
em particular das concepgoes de Eckhart, precisamos considerar que
ser aqui se diz sempre numa relagao de pertencimento dindmico com
Deus.

[ED



Assim, em suma, torna-se também patente a grande distancia — on-
tologica — que nos separa da compreensao de mundo religiosa do es-
pirito medieval, de seu sentido de pertencimento dindmico integrador
e de sua profunda atencao ao modo de ser proprio de cada coisa por-
quanto cada uma delas assinala a integralidadedivina.

IV

Hoje a natureza é claramente entendida e manipulada enquanto o
outro do humano. Este, tido como sujeito por exceléncia, dizem os
tempos modernos, em contraposi¢ao por exemplo a nogao medieval
de mundo, onde cada criatura era considerada subjectum (todas lan-
¢adas em seu vir-a-ser desde um fundo comum sempre imperante),
sustenta-se enquanto tirano do real’ devido a que sua constituigao pro-
pria € de “outra natureza” (e tal duplicidade natural so6 é possivel como
vimos apos um longo percurso de redugao da compreensao ontolégica
una que um dia se teve da QVG1C (physis) ou da relagao de pertencimen-
to dinamico Criador-criaturas). O humano ¢, portanto, para o olhar e
os ouvidos modernos (“cheios de ciéncia”), coisa pensante, espirito ra-
cional que da forma e conhece mediante introspecgao e experimento.

Mesmo nosso corpo, aquela parte do “mundo-objeto” que talvez
mais nos parega propria ja que desde que despontou em nosso per-
curso ontogenético (termo ja marcado pela reducgao do sentido de ser)
algo como uma consciéncia de nés mesmos estava ja ele 13, é tido
como maquina complexa. Suas “pegas componentes” sao cada dia
mais substituiveis e sinteticamente produziveis. Logo, anseiam alguns,
poderemos predetermina-lo por completo, através da cadeia de ge-

nes, com base nas caracteristicas que queremos ver expressas. E, pois,

B ¢ao de “tiranizagao do real” posta pela professora Nancy Mangabeira
Unger em A Tiranizagdo do Real na Civilizagdo Contempordnea. In: op. cit.
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parte da natureza extensa, coisa-objeto, e estranho ao humano seu
proprio corpo.

Em meio ao ocaso de um tal percurso histérico, diante do que pa-
rece ser o apagar-se do “Dia do ocidente”, do qual somos expres-
sao “Vespertina”, como belamente enunciou o professor Emmanuel
Carneiro Leao, aquilo que aos olhos ja de muitos salta como terrivel e
temivel consequéncia sdo as muitas agressoes aquilo que seria o “mun-
do natural”, “patrimonio da humanidade”. Para esta ldgica, o fim dos
“recursos naturais”, a possibilidade de uma nova guerra mundial por
commodities e a extingdo em massa de seres humanos costumam ser
os moveis de uma tal preocupagao ecologica. E quando, ademais, tra-
ta-se de encontrar o principal culpado, seja por excessos individuais,
seja pela propria légica inerente a seu modus operandi, as acusagoes
recaem repetidamente sobre o modelo economico capitalista de pro-
ducao global.

Nao é nosso objetivo aqui negar em absoluto as contribuicoes do
sistema capitalista de produgao e consumo, com sua economia basea-
da, por uma lado, em acumulo desenfreado para uns, e por outro, em
escassez e penuria controlada para muitos, para a devastagio crescen-
te da natureza. Nem tampouco queremos rechagar, considerando-as
tolas, as preocupacoes ecoldgicas do senso comum. Pelo contrario, é
justamente por delas compartilharmos, e por considera-las de impor-
tante sensibilidade, que buscamos aqui aprofunda-las reflexivamente,
radicaliza-las, “destruindo” as categorias de pensamento que as aprisio-
nam na superficie e os julgamentos rasos e imediatos.

Esse “refinamento do olhar”, que vé o uno no mdltiplo, a identidade
na diferenga, que se volta novamente a experiéncia do humano e do
Real, é que é capaz de dar-se conta, por exemplo, de que as problema-
ticas que nos exigem enfrentamento vao muito além do sistema econo-

mico vigente, e que, de fato, a grande alternativa frequentemente con-
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traposta a tal sistema, assume como pressupostos as mesmas instancias
e principios civilizacionais que nutrem o sistema atual, e podem por
isso, como a historia tem mostrado, reproduzir, na prética, as mesmas
estruturas opressivas e destruidoras.

E em oposicio a isso que, apds a escuta atenta dos modos grego
originario e medieval mistico cristio de experienciar esta relacao en-
tre o humano e a Natureza, abre-se, esperamos, para nés uma nova
possibilidade de percebermos onde se situa o eixo da questao ética de
nosso tempo.

Se nos propusemos a resgatar uma ética fundamental e acabamos,
nao obstante, percorrendo os caminhos que nos permitem radicalizar
o pensamento ecolodgico, tratando sobretudo dos pressupostos e por-
menores ontologicos de nossa — humana — compreensao de mundo
nao é porque nos perdemos em meio a algum labirinto de conceitos
vazios. Muito pelo contrario, foram os proéprios tuneis formados pelas
raizes dos conceitos que buscamos compreender que nos levaram a
uma tal ampliagao, mostrando-nos sobretudo a interconexao profunda
que tais campos tém entre si. Um tal entrelagamento subterraneo sé é
possivel porque assim se di, como vimos, na prépria dindmica de ser e
desabrochar, viva e coesa, que une todas as coisas. O caminho que nos
propusemos percorrer, sempre com o fio de Ariadne nas maos, foi o
da experiencia comunitaria concreta por tras de cada pensamento con-
centrado nos escritos em meio aos quais nos detivemos. Temos, pois,
no problema que nos interpela aqui e agora — como repensar a relagdo

que estabelecemos hoje com a Natureza? — o caminho de retorno.

Referéncias:

BORNHEIM, Gerd A. (org.). Os filésofos pré-socrdticos. Sao Paulo:
Cultrix, 1998.



CARNEIRO LEAO, Emmanuel. Aprendendo a pensar vol. ll. Petrépolis:
Vozes, 2000.

ECKHART, Meister. Sermdo [0. In: Para ler os Medievais; Ensaio de
hermenéutica imaginativa. Petropolis, RJ: Vozes, 2000.

HEIDEGGER, Martin. Que € isto — a filosofia?. Petropolis, R): Vozes,
2006.

LIDDELL, Henry George; SCOTT, Robert. A Greek—English Lexicon.
Revista e aumentada por JONES, Sir Henry Stuart, com a ajuda de
MCKENZIE, Roderick. Oxford: Clarendon Press, 1940.

SCHUBACK, M. S. C. Para ler os Medievais. Ensaio de hermenéutica
imaginativa Petrépolis, R): Vozes, 2000.

UNGER, N. M. O Encantamento do Humano. Ecologia e Espiritualidade.
Sao Paulo: Edigoes Loyola, 2000.



Sobre a questdo da técnica em Heidegger

Suzane Costa Lopes Braz'

Resumo: Este artigo visa abordar a posicao do filésofo alemao Martin Heidegger acerca da
questdo da técnica, com isso, percorremos, por meio de cuidadoso estudo, possiveis caminhos
a respeito das (re)significacdes que este autor faz com o conceito de técnica e da relagao do
homem (Dasein) com a mesma. Nesta perspectiva, a problematica desta comunicacdo gira em
torno de duas questdes: “Qual o posicionamento de Heidegger sobre a questao da técnica?”
e “E possivel relacionar este posicionamento (ainda que o autor nao o faca) a contemporanei-
dade?”. Diante disso objetivamos refletir sobre a maneira como Heidegger aborda o tema dis-
tinguindo o seu olhar da visao instrumental-antropolégica, a qual pensa a técnica com um meio
para afazeres do homem. Dessa maneira, o artigo esta dividida em trés etapas. A primeira traz
uma breve consideracéo introdutéria sobre a questdo da técnica, bem como as inquietagdes
que nos conduziram a escrita deste artigo; a segunda aproxima-se de um questionamento filo-
séfico, embasada na pergunta “Que é isto — a técnica?”; e faz referéncia, também, a dicotomia
“Técnica moderna” e “Esséncia da técnica”. A técnica moderna relaciona-se notadamente a um
modo de desvelamento do real, segundo qual tudo é recurso: a natureza é vista como depésito
de energia, o homem como recurso humano. Ainda nesta etapa visamos indicar que a esséncia
da técnica consiste em um desabrigar o real ancorado no extrair, explorar, transformar, ar-
mazenar e distribuir. Sera a técnica apenas instrumento de um Dasein marcado pela ganancia?
A técnica criticada por Heidegger esta embasada numa visao instrumental e/ou antropolégica
da mesma. Em linhas gerais, sua argumentagao acerca da técnica possui um norte no distancia-
mento da ideia desse conceito tradicional da técnica em contrapartida a esséncia da mesma.
A (ltima etapa pretende apresentar as aberturas conclusivas, havendo uma retomada do ques-
tionamento inicial, enquanto desvelamento da questao da técnica.

Palavras- chave: Heidegger. Técnica. Técnica moderna. Esséncia da técnica.

Consideragoes introdutérias

A tentativa de compreender a questao da técnica em Heidegger nos
convida a trilhar num caminho por vezes complexo e incontornavel —
isto €, mesmo com dificuldade o pesquisador ndao consegue se desviar
da sua indagacao. Este trabalho teve inicialmente como norte orienta-
dor para os pilares desta pesquisa o texto “Que ¢é isto — a Filosofia” de
Heidegger (1983). Foi desse escrito filoséfico que surgiu a inquietagao
sobre a questio da técnica. A partir dai optamos em nos debrucar nes-

sa questio, sobretudo por entender que ela tem intrinseca relagio com

I. Graduada em Pedagogia pela Universidade do Estado da Bahia (UNEB).
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o esquecimento do Ser, também demarcado por Heidegger em parte
da sua obra.

A técnica aparenta, atualmente, como algo essencial. Mas essa pes-
quisa embasada em Heidegger nos apresenta dois lados que a técnica
possui em meio ao cotidiano do homem. Um desses lados acaba sendo
tratado como “Unico” modo de ser da técnica e o segundo encontra-
se oculto, ou até esquecido, no contexto da abertura homem-mundo.

Toda critica lancada por Heidegger sobre a técnica faz alusio a téc-
nica moderna — que, além de instrumental, encobre o descobrimento,
averdade. O autor aponta a esséncia da técnica como algo que nao tem
nada de técnico, mas relaciona-se ao desabrigamento, esquecido pelo
homem. Uma esperanca parece ser demostrada por Heidegger ao falar
sobre a finitude ética.

Que é isto - a técnica?

Um questionamento se funda numa dudvida e\ou numa incerteza,
em algo a ser desvelado; também pode ser fruto de um problema a ser

estudado. O verbo “questionar”?

indica a agcao de perguntar, e quem
pergunta, pergunta sobre algo, a fim de obter uma informagao. A acao,
por sua vez, implica num procedimento. Ora, o procedimento é, nada
menos, que um método, uma técnica. Entdo, a pergunta inicial foi re-
solvida? Que é isto- a técnica? Um procedimento? Sera a técnica apenas
procedimento?

Ainda nao. Nao estamos seguindo o trilhar de uma simples pergun-
ta, optamos pelo questionar e isso implica num estudo processual; isto
é, por etapas. O que significa isso? Ora, o questionar é profundo, aos
poucos se torna intrinseco e nos revela a esséncia do que antes era um

problema.

2. Esses significados das palavras questionar e questionamento estao embasados no Minidiciondrio
Aurélio da Lingua Portuguesa, de Ferreira. cf.: Ferreira, A. B. de H. Minidiciondrio Aurélio da Lingua
Portuguesa, 3% edicao. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1993.



A filosofia tem como caracteristica marcante o questionamento e
Heidegger, em sua bela obra, edifica isso. Ele afirma que “o questionar
constréi num caminho, e que esse caminho é um caminho de pensa-
mento.”. (HEIDEGGER, 2007, p. 375) O questionar, nos leva a pensar,
indagar, querer compreender, desvelar o real. Ao indagarmos, que é
isto — a técnica, estamos a construir um caminho de pensamento que
nao se finda no encontro com a descoberta, mas que proporciona uma
infinidade de novos pensamentos a partir de um outro olhar.

Inicialmente apontamos superficialmente a técnica enquanto proce-
dimento, método. O procedimento atém-se, inevitavelmente, ao ato
de proceder; esse “ato de proceder” ancora-se numa agio e a acio,
ainda que sob influéncia de uma forca ou agente, nos remete a um mo-
vimento. Sera a técnica movimento? Talvez. Mas o que é movimento?®
Basicamente, movimento é uma série de atividades com determinado
fim. Em filosofia, este Ultimo termo, é conhecido pelo apelido causa.

Mas e a causa, o que é? Um fim? S6? Nao seria a causa aquilo que
motiva um acontecimento? Mas motiva, como assim? Motiva, impulsio-

na, da razdes para... A esse respeito Heidegger nos alerta:

[...] Apds dois milénios e meio me parece que teria chegado o tempo
de considerar o que afinal tem o ser do ente a ver com coisas tais como
“razao” e “causa”. Em que sentido é pensado o ser para que coisas tais
como “razao” e “causa” sejam apropriadas para caracterizarem e assumi-
rem o sendo-ser do ente? (HEIDEGGER, 1983, p. 18)

Ora, o filésofo alerta para o problema da técnica moderna que
aponta para o desvelamento do real, que reduz tudo a recurso. Para
Heidegger (2007) a técnica moderna nada mais é do que razao e causa,
ou seja, meio para fim, o que nos remete a uma discussao sobre as no-

vas tecnologias e o carater alienador do trabalho industrial.

3. Cf. FERREIRA, op. cit.



A técnica é diferente da esséncia da técnica. A técnica é ins-
trumental. A esséncia da técnica ndo tem nada de técnico. Desse
modo, para conhecer de fato a técnica, é preciso experimentarmos
uma relacdo com sua esséncia. A esse respeito, Heidegger (2007,
p- 375) assinala que “A relacao é livre se abrir nossa existéncia (Dasein)
a esséncia da técnica. Caso correspondamos a esséncia, estaremos ap-
tos a experimentar o técnico (das Technische) em sua delimitagao”.

A técnica criticada por Heidegger esta embasada numa visdo instru-
mental e/ou antropolégica da mesma. Em linhas gerais, sua argumen-
tacdo acerca da técnica possui um norte no distanciamento da ideia do
conceito tradicional da técnica. O filésofo nao trata essa visao instru-
mental como falsa; pelo contrario, a técnica moderna é instrumental.

Mas Heidegger busca o verdadeiro que esta por tras do correto.

Questionamos a técnica quando questionamos o que ela é. Todos co-
nhecem os dois enunciados que respondem a nossa questiao. Um diz:
técnica é um meio para fins. O outro diz: técnica é um fazer do homem.
As duas determinagdes da técnica estao correlacionadas. Pois estabelecer
fins e para isso arranjar e empregar os meios constitui um fazer humano.
O aprontamento e o emprego de instrumentos, aparelhos e maquinas,
o que é propriamente aprontado e empregado por elas e as neces-
sidades e os fins a que servem, tudo isso pertence ao ser da técnica.
(HEIDEGGER, 2007, p. 376)

Sera a técnica a expressao mais radical da modernidade? Heidegger
nao admite que a técnica seja apenas mero aparato instrumental ou
simplesmente fazer humano. Ele indaga: O que é instrumental mesmo?
Onde se situam algo como um meio e um fim? (HEIDEGGER, 2007,
p- 377) Toda sua critica a técnica moderna gira em torno desses ques-

tionamentos.



A técnica nao € instrumento neutro nas maos do homem, que pode usa
-la para o bem ou para o mal, nem constitui acontecimento acidental no
Ocidente. Para Heidegger, a realidade é que a técnica é o resultado natu-
ral daquele desenvolvimento pelo qual, esquecendo o Ser, o homem se
deixou arrastar pelas coisas, tornando a realidade puro objeto a dominar
e a desfrutar. (REALE e ANTISERI, 2006, p. 210)

A técnica moderna se edifica num desabrigar. Esse desabrigar se
desdobra num desafiar; e quem desafia, desafia algo — nesse caso a na-
tureza. A natureza é desafiada a suprir, nao sé as necessidades basicas
do homem, como também e mais ainda, a sua necessidade inesgotavel
de “crescer”.

O desabrigar passa por quatro palavras-chave: explorar, transfor-
mar, armazenar, distribuir. O desabrigar presente na técnica moderna é
um desabrigar para dominar. Mas o que dominar tem a ver com a téc-
nica? A técnica debatida neste momento é instrumental, entio a técnica
¢é instrumento de dominacéo, ou ¢ algo a ser dominado pelo homem?

O homem ¢é possuidor de uma vontade de manipular as coisas.
E nesse panorama que a natureza passa a ser mero depésito de energia,
que é manipulado pelo homem, através da exploracao, isto &, a explo-
ragao de energia na natureza se configura num conhecimento sobre,
que possibilita a transformacao a partir do conhecimento de algo, desse
modo, o homem transforma o recurso retirado da natureza, armazena
o que foi transformado e o distribui.

O desabrigar que domina a técnica moderna tem o carater do pér no
sentido do desafio. Esse acontece pelo fato de a energia oculta na natu-
reza ser explorada, do explorado ser transformado, do transformado ser
armazenado, do armazenado ser novamente distribuido e do distribuido
renovadamente ser comutado. (HEIDEGGER, 2007, p. 382)

Assim “tudo se reduz ao lidar de modo adequado com a téc-

nica enquanto meio. [...] O querer dominar se torna mais eminente



quanto mais a técnica ameaca escapar da dominacao dos homens”
(HEIDEGGER, 2007, p 376). Mas afinal, o que é esse dominar? E esse
dominio sobre, é técnico ou humano?

Ora, a modernidade isola completamente a esséncia da técnica,
atendo-se unicamente ao instrumental; a natureza é depésito de ener-
gias e a humanidade torna-se recurso para ser dominada e explorada
como qualquer outro material; ou mesmo como algo infinito. O esque-
cimento do Ser da sinais de soberania.

Que ¢ isto — o esquecimento? Nao teria maior relevancia questio-
narmos “Que € isto — o Ser? Mas justamente essa é a problematica
em questido: Tudo toma o lugar do Ser. Isso é bem demarcado por
Heidegger com relacdo a técnica. A ruptura, forjada entre o homem
moderno, entre a técnica instrumental e a omissao e\ou descuido com
a esséncia técnica; natureza como depdsito, homem como mero per-

tencente do destino... Nisso resume-se o esquecimento do ser.

Entender a técnica como Geschick significa também entender seu padrao
de estruturacao do fazer humano. Este conhecimento das especificidades
do desocultamento técnico, o entendimento da sua direcao, ja significa
para Heidegger abrir-se para algo libertador. O que isso pode ser, nao
denomina o autor, mas o seu protesto enérgico contra o entendimento
da técnica como destino inexoravel da época deixa transparecer a espe-
ranca que além da técnica moderna e sua maneira especifica de desocul-

tamento exista uma alternativa. (BRUSEKE, 1996, p. 5)

A relacao de Heidegger com a técnica moderna é critica. Ele cha-
ma a atencao para o produzir na perspectiva do descobrimento, que
mesmo quando se mostra como desocultamento, recai na causalidade
em sua perspectiva instrumental, ou seja, o homem é material humano,
aplicado a objetivos pré-definidos.

Para Heidegger (2007), a esséncia da técnica moderna baseia-se na
armacao. A armacgao, na perspectiva heideggeriana, esta relacionada



ao desabrigar, ao destino e, consequentemente, ao perigo. Esse tipo
de armacao é desafiadora e encobre o desabrigar, enquanto produzir

e, até mesmo o desabrigar que conduz ao descobrimento, a verdade.

A esséncia da técnica repousa na armagao. Seu imperar pertence ao des-
tino. Porque o destino leva toda vez o homem a um caminho de desa-
brigar, este permanece a caminho sempre a margem da possibilidade de
apenas perseguir e perpetuar o que se desabriga no que é requerido e
a partir dali tomar todas as medidas. Por meio disso tranca-se a outra
possibilidade, de que o homem, sempre mais cedo e sempre mais inicial-
mente, se entregue a esséncia do que se descobre e de seu descobrimen-
to, para experimentar o pertencimento empregado ao desabrigar como
sendo a sua esséncia. Uma vez levado a estas possibilidades, o homem
estd, a partir do destino, colocado em perigo. O destino do desabriga-
mento &, enquanto tal, em todos os seus modos, um perigo, e, por isso,
necessariamente um perigo. (HEIDEGGER, 2007, p. 389)

A armacgao, entrelacada ao requerer, impossibilita o olhar para o
acontecimento do desabrigar e poe, dessa maneira, em perigo a rela-

cao com a esséncia da verdade.

A armacao impede o aparecer e imperar da verdade. O destino, que no
requerer manda , é, assim, o extremo perigo. A técnica nao é o que ha
de perigoso. Nao existe uma técnica demoniaca, pelo contrario, existe
o mistério da sua esséncia. A esséncia da técnica, enquanto um destino
do desabrigar, é o perigo. [...] O dominio da armacdo ameaca com a
possibilidade de que a entrada num desabrigar mais originario possa estar
impedida para o homem, como também o homem podera estar impedi-
do de perceber o apelo de uma verdade mais originaria. (HEIDEGGER,
2007, p. 390)

Mas afinal, que é isto — a técnica? Para que serve a técnica? Ou seria
mais adequado questionarmos quem serve a técnica? Sera que o ho-
mem permitira que a técnica o ultrapasse? Ora, a técnica apontada por

Heidegger ainda é manifesta: a técnica moderna se fortalece na con-



temporaneidade, a maquina ainda nao é pensada a partir da esséncia da
técnica, mas apenas no que é requerido. E para essa técnica onde tudo
é Bestand (recurso), Heidegger assinala a ética da finitude.

A finitude, isto é, a condigao de finito, traz a luz que tudo tem seu
fim, acaba; se a técnica for abordada através de sua esséncia, nao pelo
que ela é, mas na sua relagaio homem- mundo, estaremos aptos a viver
de acordo com a ética da finitude, ndo como obrigatoriedade, nem
como leis e regras — afinal a ética ndo se limita a isso, mas como modos
de morar juntos, ou seja a relacido homem-mundo-técnica e suas deri-
vagoes, que nao pode ser imperialista, mas livre. A esséncia da técnica

nos remete ao préprio modo de ser do homem.

Definir a técnica como uma maneira de desocultamento significa enten-
der a esséncia da técnica como a verdade do relacionamento do homem
com o mundo [...] O desocultamento técnico moderno, como sendo
exclusivamente técnico, esquece este outro lado do desocultar, que é a
permissao limitada, dada pelo préprio Ser, de participar no seu segredo.
(BRUSEKE, 1996, p. 4)

E na verdade que encontramos a esséncia. A verdade se mostra
no mistério do desabrigamento. Enquanto a técnica for versada como
instrumento, estara presa a ela a vontade de domina-la. De acordo com
Heidegger (2007) a esséncia da técnica é ambigua. Tal ambiguidade as-
sinala para o mistério de todo desabrigamento, isto &, a verdade.

Heidegger (2007, p. 396) ressalta ainda que “[...] a esséncia da téc-
nica ndo é nada de técnico, por isso a meditacao inicial sobre a técnica
e a discussao decisiva com ela devem acontecer num ambito que, por
um lado, esta aparentando com a esséncia da técnica e, por outro, no
entanto, é fundamentalmente diferente dela”. O ambito ao qual o au-
tor se refere é a arte, mas apenas quando a meditacdo artistica nao se
fechar a constelacao da verdade, pela qual ele questiona.



Aberturas conclusivas

O fim sempre se mostra como abertura; abertura para o novo;
abertura para o desconhecido; o fim também é descoberta, é novo co-
meco. Mas este — o fim, também é desocultamento? Preferimos tratar
do fim como abertura para novas possibilidades. Tentar compreender
a técnica a partir de um questionamento evidenciou o quao ampla e
necessaria é essa discussao.

Desse modo nao chegamos ao fim, mas apenas ao comeco de novas
inquietagcbes em torno dessa tematica. Ficou claro que Heidegger deixa
um importante legado nas questdes relacionadas a técnica. Ele faz um
desvelamento sobre a técnica moderna até entao pouco abordada ou
mesmo, versada como assunto sem necessidade de investigagao filo-
séfica.

A argumentacao de Heidegger acerca da técnica possui um norte
no distanciamento da ideia do conceito tradicional da técnica (técnica
apenas como instrumental). O filésofo nao discute a visao instrumental
como falsa; pelo contrario, a técnica é instrumental.

Nisso encontramos a esséncia, na verdade. A verdade se mostra no
mistério do desabrigamento. Enquanto a técnica for imaginada como
instrumento, estara presa a ela a vontade de domina-la.

Heidegger, de modo algum teme a tecnologia, mas sim sua supre-
macia imperialista, ou seja, sua transformagido em Unico modo de ser,
que, por conseguinte, pode destruir tudo que é mais intimo do homem:
o pensar, distanciando-o nao sé da esséncia daquilo que ele desabriga,

como também de sua prépria esséncia.
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