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Apresentacao

André Correia

Wesley Rennyer

O GFGG (Grupo de Filosofia Greco-Germanica), composto pelos dou-
torandos Wesley Rennyer (UFRN), Ray Renan (PUCPR) e André Correia
(UFR]J), tem a honra de apresentar o segundo volume da colecdo Entre o
alvorecer antigo e o creptisculo moderno, agora sob o titulo Homem e Na-
tureza. A proposta da atual publicacdo permanece a mesma da anterior:
promover a reflexdo filoséfica por intermédio de temas relevantes ao co-
léquio entre Antiguidade e Modernidade. Para a composigao do livro, além
dos mencionados organizadores, contamos com capitulos dos professores
doutores Gilvan Fogel (UFR]), Sérgio Wrublevski (PUA), Ivana Costa
(UBA), Federico Ferraguto (PUCPR), Narbal de Marsillac (UFPB), Eduardo
Campos (IFEN), Bortolo Valle (PUCPR) e do doutorando Marcio Quirino
(Universitdt Oldenburg).

A relagdo entre homem e natureza conduz aos albores do pensa-
mento filoséfico. O proprio Aristételes, na Metafisica, denomina os
primeiros fil6sofos de puoicoi (naturalistas), de modo a assinalar a preo-
cupagdo para com o mundo natural como o centro da investigagao desses
pensadores. A conjuntura antiga, no que concerne a natureza, nao deve,
contudo, ser confundida com a acepcdo moderna da mesma. Cabe-lhe,
nesta tltima, a circunscricao de objeto das ciéncias naturais, o qual apre-
senta-se a0 homem sob o viés de oposicdo e resisténcia a ser dominado e
manejado por intermédio do exercicio tecnocientifico. Para o grego, em
contrapartida, trata-se da tonica de resguardo que revela o vocabulo ¢botg,

o qual Cicero traduz por natura, em De finibus bonorum et malorum. Tal
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traducio, entretanto, ndo se mostra inadequada, conforme opinido de al-
guns estudiosos, uma vez que tanto o étimo grego (¢vw) quanto o latino
(nascor) apontam para a dinamica da natividade. Estd em questao, por-
tanto, a origem do real enquanto vigéncia de génese, isto é, enquanto
realizagdo. O ponto nevrélgico desse entorno diz respeito a agonistica da
proépria natureza. De um lado, ela se afigura como a forca de realizacdo do
real, de outro, como o proéprio real. Ai reside sua identidade, seu ato tnico.
Isso significa que tratar da natureza ja implica partir dela. Todavia, assim
ndo se estd a dimensionar nenhum modo proéprio de ser. Para tanto, faz-
se necessario evocar nao apenas a sua identidade, mas também a sua di-
ferenca. E aqui que se apresenta o homem (&v8pwmnoc). Nele se cumpre,
além da identidade da natureza consigo mesma, a génese da diferenca en-
quanto fundacao da prépria natureza. A tdnica ontolégica do homem
vigora como ato tautocrénico de ultrapassagem e de permanéncia para
com a natureza. Ndo ha homem sem natureza e ndo hé natureza sem ho-
mem. O tempo de ambos é um sé. O ato é um e o mesmo - arqueado e de
mutua inser¢ao, conforme o dito arcaico de Heraclito. Nao é de se espan-
tar, por conseguinte, que na transposicio do paradigma da natureza para
o paradigma do homem - concatenado na sentenca de Protagoras (“O ho-
mem ¢é a medida de todas as coisas”) - se configure a mesma questiao
fundamental. Para os gucikoi jonios, 0 homem ndo se esquiva da natureza;
para os cogoi aticos, a natureza ndo se esquiva do homem. Trata-se de
uma questzo de acentuacio. E o que diz Sécrates, no didlogo Teeteto 174b,
acerca da atividade e interesse do préprio gihdcopog: “Mas o que é o ho-
mem e o que deve fazer ou sofrer uma natureza desse género, diferente

»1

das outras, é isso que investiga e se preocupa em explorar”'. Dispor o ho-
mem como medida do real nao significa toméa-lo como principio (&pyn),
mas sim como participe através do qual e com o qual um principio norte-
ador se mostra como necessidade possivel. No homem, a natureza exerce

a tensdo de uma passagem imediata, porquanto desvela o proprium da

' PLATAO. Teeteto. Tradugio de Adriana Manuela Nogueira e Marcelo Boeri. Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian,
42 edicao, 2015, p. 248.
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natureza humana, ou seja, acrescenta a si mesma uma adjetivacdo, a fim
de empreender a sua prépria realizagdo, a sua génese - a génese. O homem
desponta, assim, assolado por uma necessidade ipssissima e vital. E é dessa
necessidade que a pergunta pelo homem se nos impde como a pergunta
pela natureza xat’ é€oynfv.

E, com efeito, no interior desse emblematico espetaculo de identidade
e diferenca entre homem e natureza, que vem a luz, com a forca prépria
que tal dindmica encerra, os dilemas com os quais se defronta o pensar
filoséfico. Miriades de abismos cercam o pensamento quando o alvo per-
seguido oscila entre a revelagdo e o ocultamento. O intelecto humano, quer
se projete para fora, quer retorne a si mesmo, encontra-se sob o dominio
do invencivel Mistério. O que une e separa homem e natureza? O que é
préprio do ser de cada uma dessas esferas? O que sabe 0 homem de si e
da @vo1g? Desse ponto em diante, nenhuma pusilanimidade é facultada,
nenhum esmorecimento é escusado, tampouco leviandade alguma no uso
do Adyog encontra refaigio; somente esforco e esmero intelectuais permi-
tem articular e trazer a lume aquela centelha de luz que desvela e torna a
velar o que jaz em profundo abismo. Uma vez que o curso do pensamento
tenha iniciado sua meditacdo acerca do estatuto filos6fico do homem e da
natureza, adentra-se, consequentemente, na escarpada senda do espirito,
trilha para a qual rigor e empenho representam a condigio de possibili-
dade de realizacdo do filoséfico, afinal de contas, como ja advertira
Nietzsche: “Nas coisas do espirito é preciso ser honesto até a dureza”. “Du-
reza”, aqui, aponta para o esforco austero que o homem deve empreender
quando toma para si o encargo de lidar com as coisas do espirito. Tal es-
forco é o que torna visivel o Enigma; que alga o pensamento a dimenséao
da unidade do Ser e do Nao-Ser; que permite, em tltima instancia, a efe-
tivagao da radicalidade que constitui o préprio pensar filoséfico. Escutar o
chamado para o empenho nao é de modo algum uma arbitrariedade, mas
antes um requisito sui generis de toda atividade do espirito. Por isso

mesmo, pouco se pode esperar daqueles que fazem ouvidos moucos a esse
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chamado. O exame do tema “Homem e Natureza” conduz de modo parti-
cular a escuta desse empenho, instancia a partir da qual e na qual as
publicacdes organizadas pelo Grupo de Filosofia Greco-Germanica aspi-
ram ser plasmadas. Nosso esforco intelectual e pratico, em colaboragdo
com estudiosos de filosofia do Brasil e de outros paises, busca ndo apenas
contribuir para a promocao de textos académicos de qualidade, mas pro-
cura manter viva, tanto quanto possivel, a experiéncia poiética de escrita e
de reflexo filosoficas.



Niilismo e niilismo contemporaneo

(Natureza?! Nao, niimeros, modelos matematicos, algoritmos)

Gilvan Fogel

O ritmo do Chimborazo

A imensa espera da montanha:
por que ver nela algum sentido?

E s6 espera: o viver suspenso

de que apodreca o prometido,

a imensa espera da montanha

tem a paciéncia da de bicho;

é como a do homem que se empoca

na espera, e dela faz seu vicio.

(J. Cabral de Melo Neto, Viver nos Andes, em Agrestes)

1. Em 1888, Nietzsche escreveu: “O que eu narro é a histéria dos pro-
ximos dois séculos. Descrevo o que vem, o que ndo pode (mais) ndo vir: o

”2

advento do niilismo”?. Alguém pode tomar esta fala como petulante, pre-
suncosa. Considerando-se a data do escrito e dando-se um crédito de
confianca a Nietzsche — um retrospecto mostra que ele o merece —, é

preciso admitir que estamos, hoje (2019 a.D.!), no olho do furacio, bem

! Professor Titular aposentado da UFRJ.

2 Cf. Nietzsche, F., KGW, VIII-2, 11[411], S. 431. Ou A Vontade de Poder. Trad. de Marcos Sinésio Pereira Fernandes e
Francisco José Dias de Moraes. “Prefacio”, nr. 2, Contraponto, Rio de Janeiro, 2008, p. 23.
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no meio da coisa. Isso considerando s6, tdo s6 o ponto de vista da cronolo-
gia, do calendario.

Nesta narragdo, nesta descrigao-caracterizagdo “dos préximos dois
séculos”, claro, ndo se trata de adivinhacdo, chute. Também nao estd em
questdo mantica, leitura de cartas, isto é, premunigao do futuro e forneci-
mento de dados, contetidos, inventario de fatos, enquanto contagem e
contabilidade, enquanto antecipacio e fixagdo de ocorréncias que hédo de
vir. N&o se trata de tais vaticinios, profecias, pois em questdo estd, ndo
mantica ou até quiromancia, mas pensamento — o augure, se se quer, é
um pensador. E ele quem 1&, quem fareja coisas no ar, nas estrelas ... E um
pensador é um homem que vé, que entrevé ou fareja tais coisas (“coisas
extraordindrias”, disse Nietzsche, em algum lugar) a medida que ele entra
na e, assim, se pde em sintonia e sincronia com a génese, com o poder de
geracdo, isto é, em sintonia e sincronia com for¢a, com esséncia. Isso faz
do pensador um real, um bom intérprete do tempo, da hora, ou seja, um
homem que vé a temporizagdo do tempo in concreto — realmente reali-
zando-se, concretizando-se! Fazendo-se. Assim procedendo, ele entra na
necessidade do movimento, na ldgica deste movimento de geracdo e de
génese. Se faz um historiador do por-vir, pois entrou, afundou na (sua)

proveniéncia.

2. ¥ assim e por isso que Nietzsche, ainda em 1888, escreveu também:
“...Por que, agora, o advento do niilismo se faz necessario? Porque sao nos-
sos proprios valores, até hoje vigentes, que tiram esta ultima
consequéncia; porque o niilismo é a légica, pensada até o fim, dos nossos
grandes valores e ideais...”>.

O niilismo, hoje, se faz necessario, uma vez que ele se mostra como a
légica do Ocidente — uma vez que ele é a ldgica da Europa. A sua necessi-
dade reside, portanto, no fato que ele é a légica propria do Ocidente, a lei

propria da Europa. E esta logica se revela como tal, quando o pensador se

3 Idem.
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pde, quando o intérprete da hora entra em sintonia e sincronia com a gé-
nese dos valores ocidentais, europeus. Em sintonia, em sincronia, isto é,
como ja dito, se fazendo participe de seu sentido, de sua génese — assim,
realmente se conhece, uma vez que assim, desde e como participacgao ge-
nética ou vital, se co-nasce, ou seja, co-nasce-se com tal génese, co-faz-se
tal realizacdo de realidade. Mas isso quer ainda dizer: assim conhecendo-
se ou co-nascendo-se, por esta via, portanto, se evidencia o que tais “gran-
des valores e ideais” realmente querem, em querendo o que querem e tal
como querem. Esta é a férmula de consolidagdo de um fazer ou compre-
ender histéria pela via ou pelo exercicio da genealogia — o por-se in statu
nascendi. A genealogia, a historia genealdgica, se pergunta: o que uma
vontade, isto é, um projeto ou um programa de vida, realmente quer
quando quer o que quer e tal como quer? Na verdade, tal real e auténtico
querer (projeto, programa vital), esta velado, retraido, talvez escamoteado
ou dissimulado, em toda vontade, em todo querer — justo no querido, no
feito, no realizado. Vontade, melhor, querer é o modo como a vida se langa,
se projeta, a medida que se propoe realizar-se, concretizar-se. Foi vendo
isso e assim pensando, assim considerando, que Nietzsche, desde o inicio
de seu labor filoséfico, se propds fazer, contar, “a histéria velada da filoso-
fia™4,

Por outro lado, este é o caminho para se “pensar até o fim” uma 6-
gica, isto é, uma génese, um movimento ou uma dinamica de geracao, de
realizagdo de realidade. Enfim, de um sentido, de um légos. Pensa-se, isto
é, vé-se, até o fim quando se pensa, i. é, se vé, real e fundamente desde
arché, desde fundagdo ou inauguracdo, a qual perfaz sentido. Pensar até o
fim é pensar radical ou fundamentalmente, tirando, podendo tirar todas
as consequéncias, quer dizer, todas as realizagdes ou concretizacoes possi-
veis da possibilidade-sentido, da qual (ou do qual), se é participe, a (0) qual
se conhece, a medida que com ela (ele) se conasce. Assim se faz o logica-
mente, 0 necessariamente. Pois “proveniéncia é porvir”. Ainda por este

mesmo tempo (1888), quando as coisas mais fortemente se prenunciavam

4 Cf. Nietzsche, F., KGW, VIII-3, 16[32], S. 288 — “die verborgene Geschichte der Philosophie”.
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e se evidenciavam para Nietzsche, em arremedo a um personagem de Dos-
toievski, o Kirilov, em “Os Demdnios”, obra com a qual Nietzsche entao se
media — enfim, por este tempo, ele escreveu: “De modo geral, desde onde
me vem o maior dissabor, a maior gastura (Verdruss)? Ver que ninguém
mais tem a coragem de pensar até o fim...”>. O grande dissabor, a grande
gastura, que é o humor préprio do tempo, da hora, a saber, do niilismo, é
ndo (mais) se dispor a pensar genealogicamente, desde génese, geracdo ou
participacdo vital, ou seja, de novo, fundamentalmente, radicalmente —
necessaria ou logicamente, levar um ou o sentido até suas ltimas realiza-
¢Oes possiveis, isto é, necessarias. Pois, mais uma vez, “proveniéncia é

porvir”, diz, dita um imperativo de realizagdo, de concretizacao historica.

3. “O niilismo é a l6gica, levada até o fim, dos nossos grandes valores
ou ideais”. Afinada com esta passagem, lé-se ainda: “O que significa nii-

"6 A fala de ou a

lismo? Que os valores mais elevados se desvalorizam
partir de valores, no pensamento de Nietzsche, é decisiva, uma vez que
Nietzsche 1&/compreende valor onde toda a ontologia leu/compreendeu
ser. Valor diz forca e por forga é preciso que se ouga, que se entenda es-
séncia, a medida que por esséncia se ouca, se entenda, ndo uma coisa ou
um algo subjacentes, mas génese, movimento de geragao (que é pura apa-
ri¢do, irrupgdo, entao, superficie) — isto é, forca. Assim, valor, em dizendo
ser, retira de ser, do é, toda conotagao de realidade de fato, objetiva, como
propriedade, dado ou caracteristica real das coisas, de toda e qualquer
coisa, enquanto e como uma chapada ocorréncia. Coisa, toda e qualquer,
nao é, mas vale. E esta é a determinagao tltima (primeira!) de toda coisa,
de toda realidade. Valor, forca concretizada — esta é a real realidade do
real. Lé-se numa anotacdo: “o isso vale é o auténtico isso €, o Gnico isso
€”7. Parodiando Kant, poder-se-ia dizer: ser (o €), dizendo valor, ndo é uma

propriedade real, mas posi¢cdo, positio. Nao posi¢do, positio, do sujeito, da

5 Cf. Nietzsche, F., op. cit, VIII-2, 11[339], S. 388.
5 Cf. Nietzsche, F., op. cit., VIII-2, 9[35], S. 14; ou A Vontade de Poder, op. cit., nr. 2, p. 29.
7 Cf. Nietzsche, F., op. cit, VIII-1, 2[150], S. 138; ou A Vontade de Poder, op. cit, nr. 556, p.291.
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subjetividade transcendental, mas de vida, isto é, de vontade de poder.
Nesse sentido, valor é a via para, no pensamento, na filosofia, se desfazer
a burrice fundamental, isto é, para se superar os idiotas da objetividade,
evocando Nélson Rodrigues. E valor, enquanto vida ou vontade de poder
realizada, concretizada, isto é, enquanto concretizagdo de um projeto ou
realizacdo de um programa vital, ou seja, de uma vontade ou de um querer
(pois querer é lancar-se a ou para, isto é, é vida auto-superando-se, ultra-
passando-se ou pura transcendéncia) — assim e por isso, valor fala de
ideal, um ideal, isto é, horizonte, meta (“nossos grandes valores ou ide-
ais...”).

Acima, no entanto, ao se dizer, com o propdsito da énfase, que, em se
falando de ou desde valor, ser, o €, ndo é ou ndo denota nada real, no sen-
tido de um dado objetivo ou de uma propriedade real, de uma canonica
ocorréncia da ou das coisas — entdo, alguém concluiré: logo, ergo, valor é
algo subjetivo, é coisa de sujeito ou da subjetividade. Realidade, continua
a conclusao, enquanto e como valor, é da dimensao ou de constituicdo sub-
jetiva, isto é, do ou de um sujeito. Em tltima instancia, coisa antropolégica
e antropomorfica, quando nao de puro subjetivismo psicologico. Tal con-
clusdo, no entanto, é apressada e opera no esquema de oposicdo subjetivo
x objetivo, pois é um (p.ex., o subjetivo) que pde o outro (p.ex., o objetivo)
ou o outro (p.ex., o objetivo) que pde o um (p.ex., o subjetivo)! Mas vida,
enquanto vontade de poder, isto é, pensada, vista enquanto ou como pura
espontaneidade no e para o aparecer, acontecer, em irrupcao subita ou
salto (e sem nenhuma conotagao biol6gica imediata) — assim pensada e
vista, nao se tem o direito de pensar-representar vida na estrutura subje-
tivo x objetivo, sujeito x objeto. Assim, sendo, valor (forca) ndo é nada nem
da constituicdo do subjetivo e nem do objetivo, mas dimensao ontolégico-
vital que, como tal, s6 pode ser vista e pensada desde e como subito, i-

mediatidade, salto, isto é, desde e como circulo, ou seja, insercdo e afeto
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ou pathos®, modo de ser este que exclui, que inviabiliza a forma, a estru-
tura sujeito x objeto como indice hermenéutico.

Valor (forca — ainda: interesse, perspectiva, horizonte) é, pois, prin-
cipio de realidade, o modo como realidade, toda e qualquer, se realiza, pois
valor é vida, é vontade de poder realizada, concretizada. Na verdade, ele
se da como o sentido que sempre ja se poOs (= salto), aconteceu ou se in-
terpOs para que realidade seja, possa ser a realidade que é. Assim, que os
valores superiores, isto é, radicais e essenciais, se des-valorizam quer dizer
que realidade se des-realiza, se des-faz, se lique-faz, vira vapor, fumaca —
nada. Enfim, se niiliza. Portanto, vigéncia de niilismo. Decisivo, neste pro-
cesso de desrealizacdo de realidade (= niilismo), é o que Nietzsche
denomina o esvaziamento, a queda, melhor, a “ruina (Hinfall) dos valores
cosmolbgicos”, onde “cosmos” ndo esta falando de mundo no sentido fi-
sico, material ou astrofisico (o “cosmolégico” habitual, da habitual e
candnica cosmologia), mas mundo no sentido vital-existencial, isto é, on-
tolégico, onde cosmo é o como o real é na totalidade, como ele se estrutura
ou se compode (= 16gos), isto é, se arranja, se arruma e, assim, se faz real.
Portanto, cosmo, assim, esta falando de um todo ou de uma totalidade con-
formadora e sustentadora de vida, de existéncia em seu tempo de
realizagdo, de concretizacdo e que, assim, da lugar (determinacao, confi-
guragdo) as coisas. Cosmos, assim, esta dizendo juncdo, harmonia. E tais
“valores cosmolgicos”, conformadores e sustentadores de vida, sdo basi-
camente: sentido/fim/finalidade, unidade/totalidade, causa/causalidade,
substancia/substancialidade, tudo isso perfazendo verdade®. Entdo, dentre
os valores mais elevados, os quais se desvalorizam e que maiormente ca-
racterizam o niilismo, i. é, a ruina ou a derrocada de mundo, os mais

elevados, pois, sdo os valores cosmoldgicos.

8 Aqui, agora, porém, nio é hora e lugar para discutir e expor este tema, de decisiva importancia, a saber, vida
(vontade de poder) enquanto salto e afeto (circularidade, insercao, pathos), irrupcao stibita e, entdo, anterior a ou
aquém de sujeito e ou versus objeto. Quer dizer, como se fora coisa subjetiva e/ou antropomorfica.

9 Cf. Nietzsche, F., KGW, VIII-2, 11[99], S. 288/9/90/1; ou A vontade de Poder, op. cit., nr. 12, p.31/2/3. Também este

tema/questao fica s6 anunciado, para compor a moldura do presente problema, sem que se possa, agora e aqui,
proceder a um desenvolvimento e explicitacao do modo como tal derrocada acontece historicamente.
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4. E 0 que realmente quer a vontade metafisica (i. é, o projeto, o pro-
grama vital ai proposto, querido) quando quer o que quer e como quer, a
saber, quando quer sentido-fim-finalidade, unidade-totalidade, causa-cau-
salidade, substancia-substancialidade (= estabilidade), enfim, quando
quer verdade? O que, sub-repticia, velada ou dissimuladamente, quer a
vontade (a vida) quando quer tais principios, estes ou tais valores cosmo-
légicos? Qual é realmente a historia velada da filosofia, da metafisica? Na
compreensdo de Nietzsche, veladamente, sub-repticiamente, est4 atuando
espirito de vinganga, a medida que, com ou desde tais valores (forcas, de-
terminagoes), o que a filosofia ou a metafisica realmente quer é corrigir,
reformar e, por fim, substituir a vida, a existéncia, pois ela imediatamente
nao oferece nenhuma causalidade, finalidade, substancialidade — enfim,
nada estavel, nenhuma estabilidade. Nao é coisa confiavel...! Entdo, em tl-
tima, i. é, em primeirissima instancia, a histéria velada, calada, da filosofia
¢ a histoéria do espirito de vinganca. Espirito de vinganga esta dizendo: a
vinganga como o espirito, isto é, como a aura, como o medium ou o ele-
mento da filosofia, enfim, como a forca (o valor) velada da histéria do
Ocidente, da Furopa. Isso, sobretudo isso e assim, é vigéncia de niilismo.
Assim, desde a vigéncia ou a dominac&o de tal vontade (projeto, programa
vital) o niilismo faz-se a necessidade, a légica do Ocidente, da Europa. As-

sim se cumpre a histdria do niilismo europeu.

5. Mas por que, desde onde a necessidade de corrigir, a vontade de
reformar e, por fim, substituir a vida, a existéncia? Por que, desde onde
espirito de vinganca? Dando-se este direito — o direito funda esta recla-
macao, esta reivindicacdo. E como, desde onde este direito?! Ora, do
direito! E, a partir de entao, é-se ou esté-se investido do direito, isto é, do
fundamento, da razao, para vingar-se'°. A partir de agora, entdo, o espirito

»11

de vinganca torna-se “a melhor reflexdao™", isto é, aquilo com o que, por

'© A respeito desta argumentagdo e desta auto-investicdo de tal direito, ver Doistoiévski, O Sub-solo.

" Cf. Nietzsche, F., Assim falava Zaratustra, II, Da Reden¢do. Em outro discurso da segunda parte do Zaratustra, 1é-
se: “Que o homem seja redimido da vinganga: esta é para mim a ponte para a maior esperanca e um arco iris depois
de longa intempérie” (Zaratustra, II, Das Tarantulas). Todo o pensamento de Nietzsche, de confrontagao com e de
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direito (razdo!), se conta, sem precisar refletir, pensar — é um ou o direito
adquirido e, porque adquirido, torna-se natural. Quer dizer, conto com
esse direito por direito (1), por pura positividade e, dai, a legitimidade, sem
precisar fazer forca, sem nenhum esforgo e, dai, por ironia, “a melhor re-
flexdao”, uma vez que a boa reflexdo exige esforco, impoe um grande
esforco. Mas, agora, assim por direito (razdo), investido deste direito (ra-
z40), fica-se na certeza e na tranquilidade deste direito, desta razao de ser,
qual seja: a vida, a existéncia aparece ou se da tal como néo devia ser: logo,
ergo, precisa ser corrigida e, se possivel, substituida (a técnica moderna
como informatica e cibernética). Pois ela aparece como fraca, se da como
pouca, pobre, deficiente — mas devia ser forte, farta, rica, suficiente; ela
se d4 como declinio, queda, decadéncia — mas devia ser permanente apo-
geu, sempre para cima, para o alto, em permanente e vigosa floracdo; ela
aparece como degradacdo, corrupg¢ao, degeneragao, privacdo, dor — mas
devia ser s6lida, estavel, impoluta, plena, prazerosa, alegre; vida é, aparece
como fugidia, fugaz, finita — devia ser permanente, eterna, infinita; en-
fim, vida é, aparece, se da como morte — mas, ora, vida devia ser vida (!),
isto é (?!), vida devia ser, aparecer ou dar-se como estabilidade constante,
duracéo, ou seja, eterna permanéncia (assim é entendida, sub-entendida e
desejada a vida, eternamente vida). Em suma, vida, existéncia, aparece, se
da desviada, enviesada, torta (em elacao a tal desejo, a tal desejabilidade),
entdo, tal como nao devia ser — errada, do ponto de vista metafisico; cul-
pada, do ponto de vista teologico-cristao, [esta vida, “a Terra” (= erro) é
suja, em si mesma pecado; o “céu” (= verdade) é limpo, inocente] — mas
devia ser certa, segura, limpa, uma vez que esta, a saber, a segurancga, a

certeza, é, devia ser a via, 0 modo proéprio de ser de vida, de existéncia.

critica a tradigao, pode e deve ser entendido como este empenho, como este imperativo histérico de superagdo (“re-
dencao”) do espirito de vinganca — vinganga perfaz, é a esséncia da metafisica. A expressao/formulagao “redencéo”
(em alemdo Erlosung, de erldsen, que é “libertar-se de”, como que “dissolver” o que est4 preso, amarrado, entao,
“soltar”, “desfazer”, “libertar” — em questao est4, pois, liberdade, a conquista ou re-conquista de liberdade) é prin-
cipalmente exigéncia do tema/problema, uma vez que a obra Assim falava Zaratustra é, ao mesmo tempo que critica
a metafisica, uma parddia do cristianismo. “Cristianismo é metafisica para o povo”.
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Ora, por qué?! Desde onde tal desejo ou tal desejabilidade, tal reivindica-
¢ao"? Afinal, por que, desde onde este dever ser, esta normatividade? Qual
0 humor? Qual realmente o sentimento calado, velado? Seria ingratidao?!
Revolta?! Império de ’homme révolté (Dostoievski), vigéncia do bipede in-
grato (idem)?! E calada, veladamente, isto &, silenciosamente, que um
humor, todo humor, melhor atua, melhor impera, melhor manda e co-
manda e assim €, assim acontece com o espirito de vinganga, que, desse

modo, se faz a nossa “melhor reflexao”.

6. O fato é que a filosofia, a metafisica, se fazendo desde vontade de
reforma, correcio e substitui¢do da vida, da realidade, isto é, enquanto e
como espirito de vinganca — em assim sendo e atuando, filosofia, metafi-
sica, é moral. Portanto, de imediato, ndo cabe entender moral no sentido
de relacdo ou inventério e critica quanto aos costumes, aos bons (ou
maus!) costumes — costumes e deveres. Na verdade, em falando de moral
a fala é de metafisica (ontologia), que, por sua vez e antes, é ldgica, isto é,
organizacdo de realidade desde e como a dominagao dos principios de
identidade, ndo contradigdo e razao suficiente, quer dizer, necessidade de
fundamento e de causa — esta passa a ser a lei, 0 canone, ou seja, a razéo,
a ratio, que se faz a reta razdo. Entdo, temos: metafisica ou ontologia que,
no fundo e antes ou primeiro, é l6gica e esta, por sua vez, é ou faz-se por
fim moral, pois, em assim sendo, tal légica (= ontologia, metafisica) é pura
normatividade, puro dever ser, a medida que prescricdo ou vontade de cor-
recdo, de reforma, por fim, de substituicdo (assim se faz hoje, como técnica
moderna, como informética, cibernética). E neste sentido, nesta direcao,
os chamados valores cosmolégicos (fim, finalidade, substancialidade, cau-

salidade, ser, verdade — os instauradores, construtores e sustentadores

2 Vinganga provém de vindicare, isto é, reclamar, pedir com insisténcia, com veeméncia; rei-vindicar é reclamar,
exigir em juizo, no tribunal, como direito adquirido, uma coisa (rei, de res). Aqui, no caso, a coisa exigida, reclamada
(o direito adquirido), é a correcdo, a reforma, enfim, a substituicao da vida, da existéncia finita. Ha que dizer-se, no
entanto, que o alemao, que nao fala portugués (!), dizendo Rache, pensa, sente de outro jeito. Rache provém do
antigo germanico rehhan, que quer dizer “impulsionar,”, “impelir”, “correr atras”, “perseguir”. Mas um correr atras
com o intuito de cercar, um perseguir com o propésito de encurralar — nao deixar fugir, escapar. Tem tudo a ver
com o nosso “tratado”, de “tractare”, que é esta corrida. Assim é nossa pesquisa...!
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de toda realidade, de mundo) sao categorias ou valores morais, pois, mais
uma vez, atividade e vigéncia de vontade de corregdo, de reforma e, por
fim, de substituicdo da realidade de fato, isto é, da vida finita (tempo, acdo,
esforco, trabalho, morte, dor), pela realidade ideal (16gica, racionalidade,
virtualidade e, no fundo, estabilidade, inércia), uma moral da aspiracéo,
da desejabilidade, como nos fala “A Genealogia da Moral”. Impera como
tipo o homem bom — a Charles Bovary... “Carlos, vocé é um homem bom”,
foi uma das dltimas palavras de Ema Bovary, em agonia de morte, ja roida
pelo arsénico. Insondavel o que af ha de verdade, de aquiescéncia e com-
placéncia, de resignacdo e de... desprezo. Carlos Bovary, desde sua
bondade e, entdo, por causa dela, é um dos homens, um dos tipos, mais
mediocres, mais estipidos, mais idiotas e mesmo mais abjetos que a lite-
ratura ja produziu. Bom, aqui, fala da submissao a e da positividade de
todo valor vigente; fala da resignacao e da doce aquiescéncia a toda positi-
vidade posta e imposta por um lado, pela metafisica (vida, existéncia é
desvio, erro) e, por outro lado, pela religiosidade, sob a forma do império

da teologia crista (vida, existéncia é culpa, pecado, sujeira, lama, lodo).

7. A metafisica (ontologia), que é l6gica, que é moral, em sendo tudo
isso, no fundo, é compaixao, exercicio de ou moral da compaixao. Mais: de
auto-compaixao ou auto-comiseragao. Isso porque tal metafisica, tal forma
ou estrutura, resumida e estereotipada em Deus, como Deus, esta empe-
nhada em afastar, em excluir a dor (esforco, acio, atividade) do horizonte
da vida — exorciza-la como deficiéncia, maldicdo e culpa, isto é, expiacao.
“Do horizonte”, quer dizer, da constituicdo, da textura, da consisténcia da
vida, pois vida, a medida que tempo, isto é, finitude, indigéncia, ou seja,
necessaria acio, atividade, trabalho de auto-realizagao ou histéria, perfa-
zendo a identidade ou o préprio do homem — enfim e por fim, tal vida é
dor. Sem melodramatismo, dor é o nome da ac¢do no e do tempo; o nome
da atividade, que é o fazer-se tempo do tempo — a vida finita, a finita
existéncia humana enquanto e como histdria. Sem pieguice, viver, existir,

ser, é atividade, exercicio de transfiguracdo de dor, da dor que é a vida. Dor
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(finitude, indigéncia) é o miolo, o tutano da humana existéncia. Querer
exclui-la, exorciza-la, mais e antes do que revolta e ingratidao, é sanha, é
hybris, pois é querer o im-possivel, isto é, querer o que é e esta para fora
e para além da possibilidade de ser ou da constituicao ontologica prépria.
O possivel, enquanto possibilidade vital-existencial ou ontoldgica, é a s6, a
Unica, a real realidade e necessidade. Ir contra isso?! Revolta? No fundo,
trata-se de ingratiddo. Coisa de juventude, de impetuosismo juvenil, que,
na verdade, é puerilidade — o suicidio de Kirilov (em Os Deménios, de
Dostoievski), o tipo moderno-contemporaneo, é a demonstracdo deste te-
orema, desta tese. Mas, que se ouga isso: “Pensamentos que dirigem o
mundo vem com passos, com pés de pombo. Tarde demais te tornaste jo-
vem e aquele que quer vir a ser crianga — este precisa ainda superar em

si a sua juventude”3.

8. “Deus morre de compaixao pelo homem”, 1é-se em Nietzsche'.
Morte de Deus, isto é, esgotamento por saturagao da légica, da ontologia,
da moral, enfim, o fim da metafisica como o fim da compaixdao do homem
pelo homem. Esgotamento por saturacio, isto €, a instancia histérica em
que se evidencia, em que se faz experiéncia e fato, que Deus (16gica, onto-
logia, moral — a metafisica) pdde tudo que podia poder, quis tudo que
pbde e podia querer, tudo que tinha direito de querer e poder. Ou seja, ndo
tem mais direito algum, ndo tem e nao é mais nenhuma razao de ser, para
ser — perde-se, esfuma-se a razdo do principio de razao, desfaz-se o fundo
e o fundamento do principio (da vontade) de fundamento. Compaixao do
homem pelo homem, uma vez que Deus, este Deus foi criado pelo homem
a imagem e semelhanca do homem revoltado, ingrato, isto é, movido e
pro-movido pela vontade de correcao, reforma e substituicdo da vida —
portanto, por obra do espirito de vinganca, com o fito, com o nico prop6-
sito de exorcizar a dor, excluir a dor da textura e do horizonte da vida. Sim,

compaixao, auto-compaixao, auto-comiseragdo. Com ou na morte de Deus

3 Cf. Nietzsche, F., Assim falava Zaratustra, IIl, A hora mais silenciosa.

4 Cf. Nietzsche, F., op. cit., IV, O homem mais asqueroso.
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este se faz nada — isso é o fim, que pode ser a superacio do niilismo, assim
como pode ser sua maxima exacerbagao, se nos for permitida esta redun-
dancia. E extra-ordinario, pois o nada (o sem fundo, o sem razao, a
gratuidade) deixa de ser objecdo a vida, deixa de ser razao para o descré-
dito, a depreciacdo e a completa negacdo a vida e passa, e pode passar a
ser valor positivo, forga, isto é, principio de afirmacao, razdo de ser em a
sem razdo, desde a sem razdo. A morte de Deus, assim, devolve, pode de-
volver o homem ao homem, restitui (pode restituir — esta sua redencéo)
ao homem a sua humanidade, isto é, a sua dor, quer dizer, a necessidade
da sua acdo gratuita e inttil, o seu modo de ser (a finitude, a indigéncia)
como pura doagao, isto é, salto, irrupcdo desde nada, para nada, sem por-
qué e sem para qué. Pura gratuidade, pura doacio — salto. E ai e assim
plenitude, perfeicdo — tudo e todo do e no finito. Deus, razéo de ser, para
ser?! Causa, principio, fundamento?! Causa prima, causa sui?! Sentido
para fora e para além do viver, do existir?! Ora, por que isso?! Para que
isso?! Grande, extraordindrio é nao precisar disso. Inutil, gratuito. De
graca. Sem razdo. Sem porqué. Sem para qué. Sem de onde, sem para
onde. Inteira, absolutamente sem sentido — isso e assim é muito mais di-

vino! Isso e assim, sim, é todo o sentido — o sagrado. Muito obrigado!

9. O niilismo enquanto a l6gica do Ocidente, no olhar de Nietzsche,
realiza-se, hoje, enquanto ou como ativo e/ou passivo. Em uma anotacao
de 1887, 1é-se: “ele (o niilismo) é ambiguo, ambi-valente (zwei-deutig). A)
Niilismo como indicativo do poder elevado do espirito (als Zeichen der ges-
teigerten Macht des Geistes): como niilismo ativo. ... B) Niilismo como
decadéncia e recuo do poder do espirito: o niilismo passivo”. Nesta pas-
sagem, cabe entender-se sob “espirito” a vigéncia, a dominacao da razdo
— a razdo “como a melhor reflexdo”, tal como, abaixo, se falou da vin-

anca, do espirito de vinganca. Mais ainda: “espirito”, aqui, em dizendo
) )

'5 Cf. Nietzsche, F., KGW, VIII-2, 9[35], S. 14/5; ou A Vontade de Poder, op.cit., nr. 22, p. 36.
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“razdo”, esta dizendo “inteligéncia”, “intelecto” e, assim, fala de calculo™.
E “célculo” nao é s6 e sobretudo a contagem ou a operagao légico-dedutiva
em relagio a algum teorema, mas principalmente o empenho por, a todo
custo, estabelecer condicoes prévias de seguranca, de certeza, enfim, a
Cruzada moderno-contemporanea pelo prévio auto-asseguramento a todo
e qualquer preco. E, pois, célculo, sim, como contar, mas no sentido, p.ex.,
quando digo: “conto com esta cadeira”, isto é, estou certo que ela, agora e
aqui, ndo vai partir-se e eu ndo vou me esborrachar no chio; “conto com
o telhado desta casa”, isto é, estou certo que ele, agora, ndo vai desabar
sobre minha cabeca e me esmagar. A expressao “do poder elevado do es-
pirito” quer dizer: a escalada e o triunfo do poder do espirito, i. é, da razdo,
i. é, do intelecto ou da inteligéncia, i. é, da légica, enfim, do calculo ou da
sanha por certeza, seguranga, controle, (auto)asseguramento. Esta esca-
lada fala da evolugdo, melhor, da crenga no progresso infinito do espirito
(= razdo) ou, mais, do incontido otimismo da/na razdo, da/na légica. E
niilismo ativo porque se faz fé, crenga desmedida ou absoluta na agdo, na
atividade, no poder redentor (i. é, reformador, corretor, substitutivo = es-
pirito de vinganca) e salvifico desta forca, a saber, deste espirito, em
relacdo a nossa vida pouca e finita, insegura e incerta, enfim, a nossa exis-
téncia histérica. A escalada do poder do espirito fala, portanto, do
progresso da razao, da légica, da ciéncia. “A ciéncia é séria”, proclama so-
lene e todo empertigado nosso Simdo Bacamarte, um otimista da razao,
do intelecto, na critica sarcastica, debochada e bem humorada de Machado
de Assis".

1® Heidegger, em Introducéo & Metafisica, falando de niilismo europeu, vai falar “do desapoderamento (“da desapo-
deragao”, da perda de forca, de poder) do espirito” (die Entmachtung des Geistes) e, bem no rastro de Dostoievski e
de Nietzsche, vai dizer que o que mais e melhor caracteriza esta hora, este tempo, é a transformacéo do espirito em
inteligéncia ou intelecto, isto &, célculo. Ou seja, a vida tornando-se toda quantificaco e planificacao. E acentuado,
nesta hora, neste tempo, o lado de literatismo, esteticismo e diletantismo para escamotear a falta de espirito, mas,
sob um outro aspecto e radicalizando, trata-se de célculo e “calculo” esté dizendo certeza, seguranca, controle (a todo
e qualquer custo), razao calculante, calculadora ou ratio, enfim, “logica”. Cf. Heidegger, M., Introducao a Metafisica,
Tempo Brasileiro, 1978, Rio de Janeiro, p. 71 a 73, trad. E. Carneiro Ledo ou Einfiihrung in die Metaphysik, Max
Niemeyer, Tiibingen, 1976, S. 334/6.

7 Cf. Assis, Machado, O Alienista.
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A contraposigao dialética (16gico-dedutiva e disjuntiva) a esta esca-
lada para cima ¢é a escalada para baixo — com a licenca desta paradoxal,
ilégica expressao — o progresso para o fundo, melhor, para o crescente
afundamento. E o niilismo passivo. Nele entra a violéncia (e a viruléncia),
a destruicao, a aniquilacdo, o anarquismo, o terrorismo, mas principal-
mente o tédio, isto é, o “pathos do em vao” — violéncia pode ser, e
frequentemente é, o resultado da “voluptuosidade do aborrecimento hu-
mano” (Machado de Assis), isto é, da sanha (hybris) do tédio. Trata-se do
descrédito, do total descrédito “no poder do espirito” como decorréncia
(consequéncia, isto é, derivagao logica) da decepgdo, do desencanto neste,
do fracasso e da amargura deste humor, qual seja, de uma longa (infinita)
espera em uma interminavel (infinita) expectativa pelo cumprir-se de uma
promessa que nunca se cumpre, nunca se cumpriu e, tudo indica, nunca
se cumprira. E sempre infinitamente adiada, indefinidamente protelada.
Néo cabe mais esperar, ndo cabe mais esperanga. Mas que promessa, que
espera e expectativa é essa? A consecugao, enfim, da razao tltima, da causa
primeira (prima e sui), do fundamento inconcusso, do realmente certo, do
seguro de fato — da razdo de ser; “Deus”, o sentido (Gltimo, i. é, primeiro)
sempre proposto, buscado, esperado. E ele (o sentido ou ela, isto é, a causa,
a razdo de ser), na linha sucessivo-linear, infinita, aberta, sempre se adia,
se protela, isto é, sempre se recusa, jamais se d4, jamais acontece — por
fim, “ndo. Nio tem sentido. E inttil, em vao. Nio vale a pena!”. Triunfa a
derrocada, o fracasso do poder da razdo. Como a razao foi, é tudo, com o
seu fim, com o seu completo fracasso, sem nenhuma outra dimenséo con-
quistada, irrompida, nao ha a que apegar-se, a que recorrer — logo, ergo...

como medida (!), impera o i-rracional, o i-l6gico.

10. Nesses extremos (fé no e sucesso do poder da razao versus des-
crédito/fracasso/faléncia no e do poder da razao) vivemos e ardemos. E a
nossa caldeira, a nossa fornalha. E assim se é, se vive na era dos extremos
— “A magia dos extremos”, disse Nietzsche, onde “magia” est4 dizendo o

artificio para a saida, o expediente para a solu¢ao rapida e eficiente (ldgica,
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dialética), mas sempre movida pelo igual, porém invertido. £ a pronta
“contraposicdo dialética” — o dialektischer Riickschlag, isto é, o revide, a
porrada dialética de volta. E “magia”, pois o extremo oposto, por um golpe
de mdgica (i. é, o poder da légica, da dialética, do intelecto) aparece com e
como a soluc¢ao rapida, a saida imediata. Nietzsche escreve ainda: “Posi-
¢Oes extremas ndo sao resolvidas por moderadas, comedidas (erméssigte),
mas sim, por sua vez, por extremas, porém ao contrario, invertidas (um-
gekehrte)”*®. Estamos na e somos a época dos extremos, somos sob o jugo
da magia dos extremos, o tempo da vigéncia da forma disjuntiva e exclu-
dente ou...ou. Contra o otimismo da razdo, da légica, tem-se o pessimismo,
o fracasso, a derrocada do poder da razdo, da inteligéncia — isto é, contra
o poder e a dominagéo da razao (o racionalismo), a vigéncia do irraciona-
lismo, do terrorismo, cultural ou politico, do anarquismo politico (ou
direita, ou esquerda), social, religioso, cultural. O Estado Isldmico nas nos-
sas cidades e vidas, nas nossas ruas e até alcovas. E o recuo, a decadéncia
do poder do espirito — ah, o espirito/razao?! Isso vale ... nada; presta para
... nada! Até corrompe o homem, o seu coracdo, os seus sentimentos finos
e nobres... le bon sauvage?! Debilita, embota seu lado impetuoso, primi-

tivo, selvagem, originario, auténtico...
II

1. “O niilismo contemporaneo”. A formulagdo melhor é: o niilismo,
tal como ele hoje, aqui e agora, aparece, se mostra, isto é, se realiza, se
concretiza, pois, hoje, ndo ha um outro e novo niilismo, mas sim o mesmo
que se da diferenciadamente, no seu processo de transformacio e matu-
racdo histéricas. Assim, ele é outro e novo a medida que é o mesmo, a
saber, o velho, diferenciado. Isso e assim porque ele se mostra como a l6-
gica do Ocidente, da Europa, ele se torna o fundo diferenciador, renovador,
desta histéria, a medida que necessariamente a atravessa e a perfaz nas

suas vicissitudes, transformacoes, andancas — na evolucdo do Espirito, no

8 Cf. Nietzsche, F., KGW, VIII-1, 5[71], S. 216 ou A Vontade de Poder, op.cit., nr. 55, pag. 52.
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progresso da razao. Assim, perfazendo-a, ele a funda e se faz “o um que
em si mesmo se diferencia” (Heraclito), isto é, ele se d4 como o l6gos, o
sentido, que, atravessando, perpassando, funda nossa histéria. Na sua
forma ativa, 0 modo como ele hoje aparece, isto é, se realiza e impera, é o
da técnica, da técnica moderno-contempordnea — a tecnociéncia. Isso
porque a técnica moderno-contemporanea é o modo como, hoje, a razao
(o célculo, o intelecto) se cumpre, ou seja, 0 modo como a metafisica, hoje,
vem a fala e impera na sua ou como a sua atual realizacao, isto é, concre-
tizacdo histérica. Dito ainda de outro modo e seguindo o fio desta
exposicdo: hoje, enquanto e como ciéncia e técnica e estas como virtuali-
dade, cibernética, é que o homem (= o animal racional, i. é, vigéncia da
metafisica) se compadece do homem — auto-comisera-se. Vamos abrir

um paréntese.

2. Na histéria da filosofia, o pensamento de Platdo é um aconteci-
mento absolutamente extraordinario. Uma das marcas, talvez a marca
extraordindria deste acontecimento extraordinario seja a formulagdo do
conceito, da nocéo de idéa. No Fédon, p. ex., vé-se a exposi¢do de idéa (que
diz visao, visada) como principio (arché) e como causa (aitia) de todas as
coisas, como o principio de realidade'. Nosso senso comum, desde o seu
raso, se insurge e se pergunta, exclamando: “como?! Isso é coisa de ro-
mantico, quando ndo de ingénuo — idealista!”. Aqui, porém, o senso
comum nao tem direito e nem razdo, pois a fala j4 é desde o incomum e o
extraordindrio, que é o lugar, a casa da filosofia. O comum, o ordinério,
portanto, nao é, ndo pode ser jamais a medida, o critério. Com a fala de
idéa (que é idéa?), ndo se trata de causa ou de principio no sentido de causa
fisico-material, instrumental, mecanica, das coisas, do real, mas em ques-
tao estéd principio e causa no sentido de génese ontoldgica, isto é, do que
possibilita ou faz com que algo seja ou venha a ser isso que €, isso que se
mostra e tal como é e se mostra — forca, enquanto esséncia (génese), e

nao como se fora uma coisa, um algo. Na verdade, em questdo est4 a aguda

9 Cf. Platao, Fédon, 99 a 101, principalmente.



Gilvan Fogel | 29

percepcao grega de realidade, toda e qualquer, como um acontecimento
de ver e de aparecer que se dé4, que s6 pode se dar de modo stbito, i-me-
diato, isto é, como e desde salto. Portanto, desde nada ou ab-ruptamente.
Todo e qualquer algo, toda e qualquer realidade, da-se ou acontece porque
(por causa de, gragas a) a sua condicdo de possibilidade, a sua antecipacdo
(= génese ontologica) sempre ja se deu, sempre ja aconteceu e so ja desde
dentro (= circulo) de tal possibilidade prévia ou de tal antecipacdo vejo,
quer dizer, aparece e acontece toda e qualquer realidade — pode acontecer
ou dar-se toda e qualquer realidade, toda e qualquer coisa. E este modo de
ser que se mostra na e como idéa, que diz o horizonte, a visada, como que
0 mirante, o lugar-instancia no qual, desde o qual e como o qual dé-se,
aparece e se mostra, a cada vez, tudo quanto se mostra, aparece e se da e
tal como se dé, aparece e se mostra. E, pois, o prévio e antecipador olhar
ou visada (idéa), que se mostra como fundador e instaurador (= causa,
principio) de tudo quanto é e ha — de todo possivel real — e que, descon-
certante e paradoxalmente, sempre ja se é e sempre ja se tem; que é preciso
que sempre ja se seja e se tenha. Por isso, conhecer, ver, é participar e
recordar, quer dizer, tomar parte na ou ser participe da idéa e, assim, em
consanguinidade com o modo proéprio de ser, tomar posse e retomar a
posse disso que ja se é (a idéa) e ja se tem e no qual ja se estd, é preciso que
ja se esteja — ai pOr-se em auto-conquista e para ai insistentemente
(re)transpor-se em insistente auto(re)conquista, para se ver e se conhecer,
para se poder ver e conhecer isso que se vé e se conhece e tal como se
conhece e se vé. Tal procedimento é, sim, como que relembrar ou recordar.
Este é um modo radical, isto é, essencial, de inaugurar-se a filosofia como
0 quixotesco exercicio de ver o ver, de celebrar a instauragdo da vida, de
psyché, como génese e a filosofia, 0 pensamento, como sendo génese de
génese, ou seja, a vida da vida. Isso é, eminentemente, Platio — o Oci-
dente, a Europa.

Na modernidade, Kant, nas pegadas de Descartes, (re)vendo e (re)te-

matizando este insoélito, este extraordinario modo de ser prévio ou
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antecipador e necessario da natureza ou da razdo humana (portanto, filo-
sofando enquanto e como ver o ver), denominou tal modo de ser de a
priori, isto é, antes de todo e qualquer dado da intuicdo-recepcdo (“sensi-
vel”, segundo Kant). Naquela ou com aquela formulagdo de idéa, Platdao
caracterizou o entendimento grego do matematico — o matematico como
o proprio do homem, uma dimensao essencial da vida (da psyché) ou da
existéncia humana. Descrevendo, deduzindo a estrutura a priori da razao
(da natureza) humana, Kant mostra como a razio ou a natureza humana
(i. é, 0 homem, a vida humana, a psyché), em sendo essencial ou constitu-
tivamente prévia e antecipadora (uma vez que é, que vive, que existe desde
e como as prévias condi¢des de possibilidade), é essencialmente mateméa-
tica. O matematico é causa, principio de realidade. Matematica,

matematico?!

3. Esta fala de matematico ja é parafrase e arremedo da leitura e in-
terpretagdo da compreensao grega de matematico, feita por Heidegger, em
A pergunta pela coisa, curso/prelecdo do semestre de inverno de 1935/6,
em Freiburg, com o propésito de discutir e esclarecer a doutrina kantiana
dos principios transcendentais fundamentais®.

Em resumo, Heidegger ali expde: ndo se deve entender matemdtico a
partir da matematica, isto é, da ciéncia matematica e relacioné-lo primeira
e exclusivamente com o numero. Matemdtico provém do grego ta
mathémata — o aprendivel ou o que se pode aprender e, 20 mesmo tempo,
o ensindvel ou o que se pode ensinar. O fundo é manthanein, que significa
aprender. Dai mdthesis, que significa o ensino, a aula, tanto no sentido de
ir a uma aula e aprender, como aquilo mesmo que ai é ensinado. Neste
contexto, matematico se refere a uma situagao de antecipacao, de se ter e
ser tal coisa antecipada ou previamente, para poder lidar, ver, conhecer tal
coisa— sem o que tal lida, ocupagdo ou saber seria impossivel. Segue uma

descricdo do sentido amplo, segundo o qual o grego entendia as coisas, os

20 Cf. Heidegger, M. Die Frage nach dem Ding, Max Niemeyer, Tiibingen, 1975, principalmente, quanto a esta nogao
do matematico, pag. 53 a 59. Ver trad. Portuguesa, Que é uma coisa?, Edicdes 70, Lisboa, pag. 75 a 82.
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entes, nos seus diversos niveis de compreensdo e de uso na lida com tais
entes, coisas, sempre com esta dupla conotagdo ou sentido, a saber, por
um lado, no uso e pelo uso, aprender e, por outro, a partir dai, ensinar. Ha
um nivel prético e de uso, no manuseio e no exercicio com as coisas, que
ndo é o do conhecimento no sentido de tomar conhecimento ou realmente
conhecer, digamos, saber especulativa ou teoricamente, que é ver o que
uma coisa realmente é, em sua génese ontol6gica, mas o matematico, isto
é, 0 modo prévio ou antecipado de se relacionar com as coisas, de modo a
poder usé-las e lidar com elas, como a habilidade, destreza e oportunidade
do e no manuseio, da e na lida com esta alguma coisa — uma arma, uma
espingarda de caga, no exemplo descrito por Heidegger. Para tal uso e ma-
nuseio é preciso que ja se tenha e ja se saiba nao a coisa, mas do que se
trata, do seu para qué, para poder entrar no exercicio de seu uso, manu-
seio, funcionamento. Nisso, neste prévio modo de ser, é preciso que ja
estejamos; isso é preciso que ja sejamos. A partir dai, desse conhecimento
ou saber operativo, de uso de uma coisa, é possivel conduzir tal saber para
um nivel de conhecimento mais préprio, de tematizacdo-objetivacdo, mas
que sera, sempre, tomar conhecimento do que antes ja tinhamos e éramos.
Justo este “tomar conhecimento, apropriar-se, do que antes ja sabiamos e
éramos” — justo isso é propriamente o matemdtico. Assim sendo, com
manthénein e mathésis esta em questdao um modo muito ou todo préprio
de apreender, tomar e receber, onde quem apreende, percebe, toma e re-
cebe, sempre s6 recebe, s6 toma e s6 apreende o que, no fundo, sempre ja
é e ja tem. Pergunta-se: ndo é isso que Platdo exp6s como a idéa? Por aqui,
nesta direcdo e gracas a ela, pode-se, deve-se ouvir o dito pindérico, que
toma uma radical dimensao vital-existencial, um essencial cunho ontolé-
gico: “vem a ser o que tu és”, isto é, conquista isso (o poder ser, a
possibilidade) que és, que ja és. Isso e assim é obra do espirito, da paidéia,
do aprendizado, que se faz exercicio de liberdade, a medida que liberagdo
(libertacdo) de um ou de o modo proéprio de ser do homem, a saber, o que
ja se é, ja se tem, para ser, para poder ser o que se é — sim, vem a sefr,

torna-te o que ou quem tu és. Um insolito e extraordinario modo de ser;
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uma insolita e extraordindria realizacdo, conquista — re-conquista. O ho-
mem, a vida ou a existéncia humana, enquanto e como exercicio do
espirito, é isso e assim. Sdo muitos os matematicos (ta mathemata), as an-
tecipagoes, os a priori, enfim, todos os possiveis, pois vida, existéncia é
possibilidade de e para possibilidade. Em suma, o matematico nao é, tal
como se tornou, o niimero, o numérico (quantum), mas o nimero é um
matematico possivel, isto é, um modo possivel de antecipar, de ver (ante-
ver, pré-ver), quer dizer, a possibilidade de antecipar as coisas numérico-
quantitativamente e, assim, torna-las visiveis, isto é, usaveis, utilizaveis e
também inteligiveis enquanto e como niimero, quantum e quanta. E neste
contexto que se pode ou se deve ouvir e entender a definicdo de Kant de

»21

ndmero como “o esquema puro da quantidade”. Esquema vem de
skopein, que é ver — um escopo. Um ou o esquema transcendental é um

mirante da alma, da razdo humana...

4. Nossa questao é o niilismo. O que esta digressao sobre o matema-
tico tem a ver com o niilismo, com o niilismo contempordneo que,
dissemos, hoje, aqui e agora, na vigéncia da tecnociéncia, se concretiza
como niilismo ativo, isto é, como a escalada do poder da razdo, como o
progresso e a dominacdo do otimismo da logica, do calculo? Resposta: tem
tudo a ver, pois a modernidade, em cujo pico, enquanto contemporaneos,
somos e estamos, € a histéria da ciéncia moderna, ou seja, a histéria da
moderna ciéncia matematica da natureza. Pelo que se falou, “ciéncia ma-
tematica” é um pleonasmo, pois o saber, tal como se exp0s, sé pode ser
matematico. O novo, porém, neste novo modo de ser e de saber da ciéncia
(fisica) matematica é propor como programa ou projeto de saber e de re-
alidade o namero como o indice matematico por exceléncia— “O universo
esta escrito em linguagem matemaética”, isto é, numérico-quantitativa-
mente. “Mente concipio”, disse Galilei, e ela concebe, isto é, antecipa, tudo
numericamente — s6 numérico-quantitativamente. Sé isso e assim é,

passa a ser o matematico, o cientifico — o cartesiano saber certo e seguro.

21 Cf. Kant, 1., Critica da Razdo Pura, A 142, B 182.
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Pelo namero, através do nimero, gracas ao nimero tudo é, tudo se faz e,
entdo, tudo pode e precisa ser visto, visualizado — sabido. Na compreen-
sdo moderna, representado ou re-apresentado — 0 novo é sempre
reduzido ou, melhor, re-conduzido ao niimero, ao numérico. O nimero é
o lugar, o mirante da alma, do espirito, desde onde tudo é pré- ou ante-
visto, ou seja, como ja se disse, ele é o esquema — “o esquema puro da
quantidade”, na definicdo de Kant. Esquema, em sendo forma, estrutura,
é escopo, isto é, o mirante da alma, do espirito, que, ainda na fala de Kant,
é “um mistério oculto nas profundezas da alma humana”, enquanto e
como sendo esta forma, esta estrutura de antecipacio de toda e qualquer
realidade, p.ex., como ntimero, desde nimero, isto é, enquanto e como
quantum. O fato é que, assim procedendo, tudo fica nivelado, tudo se faz
homogéneo, uniforme, pois tudo vira nimero e o nimero, enquanto na-
mero, ndo Vé coisa e coisas, mas... nimero e nimeros, que tudo iguala no
e como o quantitativo, o uniforme abstrato. Assim, o tempo é o contado-
numerado no relogio — ele é sempre igual (abstrato) em tudo para todos
(segundos, minutos, horas, dias, meses, etc); o espago, enquanto extensao,
é igualmente numerado, contado, quantificado (distancias, altura, largura,
cubagens); a qualidade, todas as qualidades, sensagdes e gostos, se torna-
rao quanta. Quantum, nimero, passa a ser “o sabor aveludado e frutado”
do vinho que se bebe; quantum, niimero, passa a ser o sabor da manga ou
da laranja que se come — um indice, um coeficiente ou digito na escala,
um grau (nimero) nas papilas, nos receptores do paladar, pela tabela Brix.
Idem com o café, a cerveja. Isso e assim, num salto na folhinha, no calen-
dario — de Galileu/Newton até a cibernética, até Norbert Wiener. De
Galileu a Wiener, da representacao numérico-quantitativa da natureza e
do universo a linguagem como informacao programada (toda linguagem,
assim concebida e requerida), numerada, objetiva e uniformemente fixada
no digito, como um ou zero, verdadeira ou falsa, “isenta de ambiguidade”,

»22

com “uma e somente uma maneira de interpretar”??, nao ha um salto ou

22 Cf. Wiener, N., Cibernética e Sociedade - O uso humano, de seres humanos, Ed. Cultrix, Sao Paulo, 1968, p. 109.
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uma real mudanca qualitativa, isto é, de esséncia, mas sé e tao s6 o agra-
vamento, a intensificagdo (evolugdo, progresso) de uma mesma e tnica
esséncia, a saber, o projeto numérico-quantitativo do mundo, do universo.
O planejamento, a planificacdo, o controle, a certeza, o auto-assegura-
mento em tudo e por tudo. Engenhos e recursos técnico-instrumentais
permitiram e permitem o crescimento, a intensificagao (a evolucao, o pro-
gresso), enfim, o alastramento no estertor do e no andaco deste projeto ou
programa. O império da cibernética, a domina¢éo da uniformidade, da ho-
mogeneidade ou da uni-dimensionalidade da e na informética. Tudo é,
tudo vira, precisa ser e virar namero — digito. A proposta, o projeto ndo
é entender, conhecer o real, a natureza, mas controlar, dominar o funcio-
namento, as fun¢des da natureza, de toda realidade, para colocé-la a seu
servico. Consumar ou cumular o projeto cartesiano de “nao s6 compreen-
der a natureza, mas tornar-se seu mestre e senhor”?. Dai, entdo, quer-se,
busca-se ndo verdade, mas funcao de verdade, isto é, um programa que
viabilize o controle do real, pois esta dito e sub-posto que verdade respec-
tivamente realidade é, precisa ser certeza e, entdo, fixacdo da condicdo de
controle. Qual o mecanismo, qual o artificio ou expediente (sera, p.ex., o
experimento) que proporciona tal controle, o pleno sucesso no controle?
Tratar-se-4, portanto, de estabelecer relagdes cibernéticas, isto é, de con-
trole e, na certeza e no controle, quer-se, busca-se funcao de verdade, pois
esté ja definido que verdade-realidade é certeza, funcdo de certo e de se-
guro na e como representacao (re-apresentacao e re-conducao) numérico-
quantitativa (isso e assim dita, pde e impde o projeto que se materializa no
e como o experimento cientifico proposto como teoria — mente concipio),
e nenhum sentido ontolégico (experiéncia, transcendéncia. Experiéncia e
ndo experimento), isto é, nenhum possivel atamento vital-existencial as

coisas, ao mundo, a realidade. Realidade ¢é a virtual, isto é, a racional (o

23 Cf. Descartes, R., Discours de la Méthode, Sixiéme Partie. “...qu’il est possible de parvenir a des connaissances qui
soit fort utiles a la vie, et qu’au lieu de cette philosophie spéculative qu’on enseigne dnas les écoles, on en peut triouver
une pratique par laquelle, connaissant la force et les actions du feu, de 'eau, de I'air, des astres , des cieux et des tous
le autres corps qui nous environnent, ausei distinctment que nous connaisssons les dirvers métiers de nos artisans,
nous les pourrions employer em méme fagon a tous les usages auxquels ils sont propres, et ainsi nous rendre comme
maitres et possesseurs de la nature.” Em La Renaissance du Livre, E. Mignot, Editeur, Paris, 1954, p. 58/9,
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real é o racional, este racional), precisa ser sd a virtual — sim, enfim, pode
ser satisfeito o ideal da vida ser substituida e ndo s6, meramente ou apenas
corrigida e reformada. O mundo uni-formemente numerado, uni-dimen-
sionalmente quantificado, homogéneo — plasta, ameba. Este mundo é o
bom, o ideal, o verdadeiro. De preferéncia, idealmente, sem esforco, sem
trabalho. A vida, a existéncia, como peso, fardo, esforco, entdo erro e culpa
— isso e assim, foi, é, enfim, abolido. Abolido e substituido. Um s6 ver, um
sO sentir, um s pensar — sem erro, sem ambiguidades. “Aplainar mon-
tanhas é um grande pensamento”, lé-se no programa niilista, em Os
Deménios, de Dostoievski. “Nés inventamos a felicidade...”, diz o tltimo
homem, em Assim Falava Zaratustra. E, acusa ainda o Zaratustra: “O de-

»24

serto cresce, o deserto cresce. Ai daquele que guarda em si desertos

5. De novo, outro paréntese para se fazer uma consideracao sobre
célculo. Melhor, ponderar-se a respeito do lugar do calculo na vida, do seu
papel na existéncia. Célculo, aqui, agora, esta dizendo seguranca, certeza,
ou seja, algo como: por antecipacdo, contar com; previamente, poder ou
até precisar contar com. E impossivel a vida sem um determinado coefici-
ente de calculo, isto é, sem uma certa margem de certeza, de seguranca,
ou seja, sem o conforto de um prévio contar com. Isso confere a vida um
certo solto, largado, a vontade, mesmo relaxado, sob cuja esfera ou égide
a vida se faz, pode e precisa assim se fazer. Quer dizer, vida é impossivel
sob o império da completa incerteza, da total inseguranca. Sob tal regime,
seria imaginar a vida, sempre, a cada passo, no instante do terremoto —
horror, pavor. Isso, uma tal completa instabilidade, é impossivel, pois as-
sim, na verdade, impera o desespero. Viver perigosamente, a Riobaldo,
ndo é ser sob tal incerteza, sob o pavor de tal completa instabilidade. O
perigo nao é isso e assim, a saber, a inseguranca e a incerteza totais, a

absoluta instabilidade. N&o. Isso é desespero®, que, na total vigéncia, ndo

4 Cf. Nietzsche, F., Assim falava Zaratustra, IV, Entre as filhas do deserto.

5 Em alemao, desespero diz-se Verzweiflung, que, ao pé da letra, diz: a totalidade ou a totalizagao da davida (der
Zweifel). Para nos, “desespero” diz o desfazer-se completamente de toda esperanca — Spes.
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é favoravel a vida, de bom agouro para o viver — aliés, torna a vida mesma
impossivel. Perigo, diferentemente, é balanco e balanca. E, no balango e na
balanca, o bom tempo, a boa hora do certo, do seguro e, por outro lado, do
sucumbir na perda, mesmo do abandonar-se a perda, ao incerto e inse-
guro, como aceno e promessa de vida, de nova vida. No tempo certo, pegar,
agarrar (certo, seguro); no tempo certo perder, largar, abandonar —
aprender a despedir-se. Ser assim, nesta tensdo, sob o perigo, ndo é ser na
disjuncéo e exclusdo ou certo (seguro) ou incerto (inseguranca completa),
enquanto vigéncia, por um lado, da completa sedimentagao e, por outro
lado, da dominacéo do pavor, do instante do terremoto na vida.

Entdo, temos, primeiro: ndo ha vida sem um certo indice de certeza,
sem um certo coeficiente de seguranca. Segundo: ndo ha, ndo pode haver
vida que seja s6 célculo, isto é, sé seguranca, sé certeza, sé um arquimédico
ponto inconcusso. Este, o da absoluta, da total certeza, é o clima, sob o qual
vida fenece, se desfaz e morre, na total rigidez, sedimentacao. Na domina-
¢ao da vontade de absoluta certeza antecipada, de prévia e completa
seguranga, nao se da um passo, ndo se move um dedo — ndo se atravessa
uma rua, nao se senta numa cadeira, “nao se chupa uma laranja”, diria o
Nélson Rodrigues. O problema, pois, esta em querer reduzir toda a vida ao
calculo, a completa certeza prévia, a antecipada absoluta seguranca ou ao
completo prévio auto-asseguramento, na ou de véspera — exorcizar com-
pletamente da vida o incerto, no sentido do perigo. Isto é, querer vida
limpa, completamente asseada, asséptica e, assim, fazer do mundo, da
vida, um centro cirtargico, sem erro. Ai, justamente ai, esta o erro. Aqui é
oportuna a adverténcia de Hegel: “O medo de errar j& é o proprio erro!”.
Sem erro, isto é, no puro estereétipo, desde e como puro cliché. Pura (s6)
regra, pura (s0) constante — absoluta constancia e regularidade (de re-
gra), ou seja, é isso e assim a vida sob a regéncia s6 do(s) modelo(s)
matematico(s), s6 do(s) algoritmo(s). Subjacente estaria a sub-posicdo que
a vida mesma seria um erro?! Seria ela desvio, extravio e, nisso e assim ou

por isso e por fim culpa?! Precisaria assim a vida de acerto, retificacio,

26 Cf. Hegel, G. W. F., Phdnomenologie des Geistes, Einleitung, F. Meiner Verlag, Ed. Hoffmeister, 1952, S. 64.
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corregdo, reforma — total reforma e, mesmo e enfim, como quer o projeto
técnico-cibernético, substituicdo completa pelo virtual? Ou ... hé, haveria
algo de estranho no ar e é, seria preciso que, em soliléquio e cofiando a
barba, se diga, se dissesse: “Ha algo de podre no reino da Dinamarca” ...
Sim, hé algo no ar, um vago cheiro e, como em certa ocasido de extremo
perigo, disse o Quixote ao Sancho, que se borrava de medo, “e ndo é san-
dalo” ...

Portanto, aqui se esté falando de célculo tendo em vista o projeto de
sua completa dominagao, ou seja, o projeto de sua uni-dimensionalidade,
o programa de e para sua uni-formidade — quer dizer, a vida que se faz
sob a égide tudo deve, tudo precisa ser calculo, s6 célculo, isto é, s6 certeza
e seguranga prévias, completo, absoluto auto-asseguramento. O projeto,
quer dizer, por antecipacdo estar ou _fazer-se seguro da seguranga, da cer-
teza — a certeza da certeza, o asseguramento do asseguramento. Enfim, o
desvario da certeza da certeza, do previamente assegurar-se da seguranca
— até antes e para atravessar uma rua, sentar-se numa cadeira ou chupar
uma laranja. Fechemos também este paréntese e voltemos ao final de 4.

— a0 nosso tema, o niilismo.

6. Quando, no século dezenove, a palavra “niilismo” comegou a cir-
cular e tornar-se corrente moeda de troca na Europa, Ivan Turgueniev, em
Pais e Filhos (1862), fez com que Bazarov, o jovem estudante de ciéncias
naturais e personagem central da obra, dissesse a seu tio e a seu pai —
os velhos, os antigos, na comarca: “A natureza ndo é um templo, mas uma
usina, um canteiro de obras (eine Werkstitte, na traducio alema — uma

»27

“oficina”, uma “fabrica”) e o homem é, ai dentro, um trabalhador”?, isto
é, carvao na fornalha. Entao, a fabrica, a usina ou a oficina — a fornalha!
— era, virou o templo. Hoje, esta fabrica, esta oficina, este canteiro de
obras — também estes ja caducaram. Coisa passada e velha, obsoleta —
tal como o trabalho, deve, precisa tornar-se coisa obsoleta, velha, do pas-

sado. O trabalho, entendido como a agdo, a atividade prépria ou

27 Cf. Ivan Turgueniev, Pais e Filhos, cap. IX.
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constitutiva de vida, é coisa maldita e deve ser superado, ultrapassado... O
templo, se ainda pudesse haver templos em tempo e hora da fuga dos deu-
ses — enfim, o templo de agora, o de hoje, o da superagao do trabalho, da
supressao do esforgo, estad n’O, é O Vale do Silicio — a tecnologia de ponta,
circuitos eletronicos, informética, robética, inteligéncia artificial, enfim,
computadores e seus programas, suas programacdes — mesmo e sobre-
tudo o projeto para a aboli¢ao do trabalho, isto é, da acdo, da atividade que
€ 0 homem... As maquinas do, para o estabelecimento das fungoes e rela-
¢Oes cibernéticas. Os modelos matematicos. Os algoritmos. As constantes,
in-variaveis. O império do virtual, do digito, isto é, do nimero, do nume-
rado, quantificado, do quantum. Enfim, a virtualidade e a total
racionalidade que substituem toda e qualquer realidade, a medida que re-
duzem e submetem (“subsumem”) toda realidade possivel ao nimero, ao
digito, isto é, ao calculo. Redugao da realidade, de toda e qualquer reali-
dade, a virtualidade, a racionalidade, isto é, a certeza e seguranca prévias,
ao cartesiano projeto do “certo e seguro” — a todo e qualquer custo. Este
o método — a via, 0 caminho. Mais, j4 quase em estertor, a completa re-
ducdo a certeza da certeza e, entdo, ao completo (em desejo, em aspiragao,
melhor, em projeto, pelo menos!), ao total auto-asseguramento. O tltimo
homem, isto é, segundo esta categoria do Zaratustra, de Nietzsche, que fala
daquele que se fez o mais essencial, 0 mais radical e mais completamente
homem, na locupletacdo do projeto humanista do animal racional, ou seja,
da razdo e do calculo como a substancia — enfim, o dlitimo homem suspira,
elevado, enlevado e embevecido consigo mesmo: “Nés inventamos a feli-
cidade”. A felicidade, i. é, enfim, o palacio de cristal, quer dizer, o “dois
mais dois é igual a quatro”®. Tudo vira, precisa virar 2 + 2 = 4. Quer dizer,
a felicidade é, enfim, a uniformidade, a homogeneidade, a uni-dimensio-
nalidade, o nivelamento ou o achatamento de tudo no e como o certo e o
seguro, no e pelo célculo (a constante, a in-variavel), na e pela numeracao,

contagem e quantificacdo. Fim do esforco, do trabalho... Tudo é ntimero,

28 Cf. Dostoievski, F., O Subsolo, onde o 2 + 2 = 4 aparece como “o palacio de cristal”, como a “férmula da felicidade”.
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tudo vira digito. Uma s6 forma, uma s6 linguagem?’, uma sé realidade, um
s6 mundo. “Dois mil anos e sequer um Gnico novo deus!”, reclama ainda
Nietzsche. E este 0 monétono-teismo do tempo e do templo contempora-
neo, da ratio (= Deus) — a planicie, a mono-tonia do Vale do Silicio. Tudo
é controlado e controlavel por esta e nesta Gnica via, tudo é ai e assim
reduzido, re-conduzido, subsumido — submetido a modelos matematicos.
Algoritmos. Subsumido, a subsuncéo, de subsumere, quer dizer, a apro-
priacdo, a (inica) interpretacdo — o Unico deus. O leito de Procusto. “O
deserto cresce, o deserto cresce...” Mais: “Grandes sio os desertos e tudo
é deserto //... Grandes sédo os desertos e as almas desertas e grandes — //
Desertas porque nao passa por elas senédo elas mesmas, // Grandes porque
de ali se vé tudo, e tudo morreu”3°.

Uma alma pequena, uni-forme, uni-dimensional, pela qual ndo passa
sendo sO ela mesma. Alma, vida, fechada, hermética — toda hermetismo.
Em crescente asfixia, definhamento, atrofia. Um homem, um tipo, sem
auto-ultrapassamento, sem transcendéncia — quer dizer, sem criagdo.
Sem ventilacdo, sem arejamento. Ar viciado, asfixia. Incapaz de gratidao e
de béngdo. O homem, o tipo moderno-contemporaneo — autista. Inteira-
mente autista. A autonomia da consciéncia, a autonomia do eu — ai e
assim o completo autismo. Deserto. “Grandes sdo os desertos...”. Tudo é
visto desde, s6 desde esta alma pequena, fechada, abafada, asfixiada —
autista. Este é seu tamanho e sua altura... E tudo morreu, isto é, tudo é, foi
nivelado, igualado, achatado — uni-formizado, uni-dimensionalizado. O

deserto, o liso.

7. A técnica, a técnica moderna ou tecnologia é o nosso mundo. Hoje,
tudo é técnico. Do alfinete, da berinjela ou da cenoura ao drone, a sonda
que vasculha e mapeia — escaneia! — o lado escuro da Lua, Marte ou

Japiter. O europeismo, a ocidentalizacdo, a globalizacdo da Terra. Assim

29 Como dizia meu entdao companheiro de turma e amigo, Guilherme Dicke, na aula de légica, quer dizer, de lingua-
gem formalizada, meio mastigando a fala, meio resmungando, todo sussurro e soliléquio, mas claramente
interpelando o professor, isto é, a coisa: “P6! Po! E Goethe?! E Goethe?!” ... Grande Dicke!

3° Cf. Pessoa, F., Poesias de Alvaro de Campos, em Obra Poética, Volume tinico, Aguilar Editora, Rio, 1974, pag. 382.
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vige, faz-se e impera o niilismo contemporéneo. “Contemporaneo” est,
pois, falando da intensificacao, do agravamento, hic et nunc, da légica do
Ocidente, da metafisica — do niilismo. E intensificagio, agravamento, por
seus lados, estdo dizendo: esta logica, pensada e realizada ou concretizada
até o fim, isto é, tirando todas as suas consequéncias — enfim, esta légica
expondo-se, realizando-se em tudo que, aqui e agora, quer e pode. Em
suma, a forma contemporanea do niilismo € a técnica moderna, a tecnolo-
gia — o tecnicismo. Este é, precisa ser nosso problema. Esta é, precisa ser
nossa questéo. Falando desde a e considerando a humanidade do homem,
isto é, o homem desde sua esséncia, precisamos querer entender este fe-
ndémeno, precisamos nos colocar a altura e a busca da génese, do
enraizamento e da transformacio ou transfiguracdo deste fendomeno, fun-
dador e promovedor de nossa histéria. S6 ha um caminho, o nosso
caminho, a saber, entrar, afundar nisso — entrar, afundar no deserto. Este
empenho, este esforco, precisa se tornar todo nosso animo, toda nossa
forga, toda nossa vitalidade. Para tanto ou tal é preciso que fagamos deste
tema, desta questdo o nosso tema, a nossa questdo — o tema de nosso

tempo. Enfim, o nosso lugar e a nossa hora.

8. Sim, “O deserto cresce, o deserto cresce. Ai daquele que guarda em
si desertos”. E: “Grandes sao os desertos e tudo é deserto... // Grandes sdo
os desertos e as almas desertas e grandes // Desertas porque nio passa
por elas sendo elas mesmas, // Grandes porque de ali se vé tudo, e tudo
morreu”. O que fazer quando a vida assume o modo de ser, a forma de-
serto? Nao ha alternativa, outra saida: é preciso, impde-se morar, ser no
deserto, desde deserto, como deserto, isto é, o deserto ditando o andar do
homem, o ritmo ou a cadéncia da vida.

Pela alma, pela vida moderno-contemporanea s6 passa o deserto mo-
derno-contemporaneo, pois este é sua propria alma, sua prépria vida — o
niilismo vigendo como tecnicismo e tecnocracia e assim, em repeticdo ou
retomada, se auto-potenciando e se auto-revigorando. O deserto, desde

dentro de si mesmo, cresce e assim vai deserti-ficando — tudo, cada vez
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mais, vai ficando, vai virando deserto. A desolagao da Terra, isto é, da alma
humana, da vida finita. Esta, hoje, aqui e agora, é a nossa casa. H4 que
morar nela, habitd-la. Habitar o deserto. Secar nele, com ele. Ai e assim
fazer-se alma seca. Desse modo, habitando-o, tornar-se, virar deserto —
entenda-se: que a alma se faca seca, identificando-se com seu elemento,
com sua casa. Que a vida se faga dura — “lenha seca de caatinga”'. O
deserto — impde-se suporta-lo, aguenta-lo. Assim nele se mora, assim se
o habita, assim se o atravessa, pois habita-lo, poder habité-lo, quer dizer
percorré-lo, atravessa-lo. Suportar, aguentar — a hora de alma, de espi-
rito camelo. Esta travessia, como suportacdo, é seu ultrapassamento. Nao
ultrapassa-lo saltando por sobre e por cima dele em progresso e assim pre-
tendendo deixa-lo para trds em apatia e indiferenca — pretendendo,
presumindo, assepticamente nao se importar com ele. Nao. Isso nao pode.
Isso a hora nao tolera, ndo permite. Ultrapassar como atravessar, como
perpassar — varando. Assim se o aguenta, se o suporta — pois cabe su-
portar e aguentar o que se é, 0 que ndo se pode nao ser: deserto, isto é, (o
fim de) nossa histéria. Isso e assim é habitar. O burro tragico* — o ho-
mem! —, imagina-se, tem amarrado as suas costas, no seu lombo, um
peso, uma carga, a qual, parece, ele ndo aguenta, mas da qual, isso é certo,
ele ndo pode se livrar, pois um destino, uma histdria. A carga, o fardo, isso
é constitutivo. Carga, fardo?! Sim, sua vida, sua existéncia, realizando-se,
aqui e agora, no seu proprio ser, no seu modo proprio de ser, agora e aqui,
a saber, como sua propria histdria, seu destino, como o aviar-se de seu
proéprio, de sua identidade: agora e aqui, como técnica moderna, como tec-
nicismo e tecnocracia. Se tal destino, se tal identidade é deserto, é
desertificacdo e desolagao, entao, livrar-se, liberar-se ou libertar-se é, sim,
aguentar e assim atravessar, a medida que o peso ha de pesar tudo que
pode e precisa pesar, sé tudo que pode ser e pesar. Na e por cumulacao,
saturagdo, exaustdo. Isso e assim é perfeicdo — perfazimento, atravessa-

mento. Ai e assim ele, o peso, o deserto, vive e experimenta o seu limite,

31 Cf. J. C. Melo Neto, em Alguns toureiros.

3 Cf. Nietzsche, F., Creptisculo dos Idolos, Sentencas e Flechas, nr. 11.
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quer dizer, o seu nao mais poder pesar, seu ndo mais poder desertificar e
desolar, pois ele s6 pode pesar, desertificar e desolar até onde pode! No
limite, no seu préprio limite, na sua cumulagdo e perfeicdo, todo peso ga-
nha leveza, translucidez, pois ai e entdo se evidencia que ele ndo pode mais
do que isso que pode, ou seja, mais do que efetivamente é. Transformagao,
transfiguracgdo. Sim, evidencia-se limite, finitude — a Terra. A Terra do
homem, a Terra dos homens. Nao é mais preciso querer corrigir, reformar,
substituir — desfaz-se o espirito de vinganca. Esta vontade ja quis tudo
que podia querer, ela ja pdde tudo que podia poder. Esvaziou-se de tanto,
na sua presuncdo, se encher, pois encheu-se toda; esvaziou-se de pura e
completa saturacio — cumulacdo, perfeicdo. Encheu-se, agora, de todo o
vazio de seu fundo (arrogincia, presuncao), de seu convulsivo querer.
Agora ela pode ndo poder, ela pode ndo querer. Isso, assim, como correcao,
reforma e substituicdo da vida, da existéncia — isso ndo é preciso. Sim,
ultrapassamento, no perpassamento, como e desde perpassamento. Af e
assim o limite, a casa, a patria, a Terra. “Aqui, agora, ndo cabe pensar, mas
aguentar”, disse Santiago, em O Velho e o Mar, em hora limite, em tempo
de méxima tensdo. Melhor: aqui, agora, aguentar, suportar (sub-portar),
é pensar, isto é, assim se faz ouvir (e ver), seguir, acompanhar a hora,
deixar o tempo ser, vir a ser o seu tempo. Que a hora seja a sua hora. Em
escuta e espera. Espera nio é apatia, indiferenca. E tensio. Tensao e con-
tensao. A tensdo de uma espera, que é escuta; a tensao de uma escuta, que
é espera. Espera e escuta; escuta e espera — como tensao, contensdo. Essa
e assim a hora. A espera e a paciéncia da montanha, como o ritmo do
Chimborazo, sim, mas sem a poga do vicio e da promessa impossivel, a
saber, o total auto-asseguramento, a superagdo (extingado, abolicao, su-
pressao) e redencdo da culpa — a felicidade...! Na espera e na paciéncia,
no assentado da montanha, ser todo atencao, todo tensao. “A imensa es-
pera da montanha: // por que ver nela algum sentido? // E s6 espera”.
Aqui, agora, a espera tensa, contida, finita — isso € a lei. Nada para fora
— além ou aquém. O deserto cresce e tudo é deserto... Aguentar, suportar,

resistir. Como e com a for¢a da montanha: parado. Parar. E assim pensar
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— velar, guardar... e aguardar. Esperar. Resistir, suportar. Nao hé, nédo
tem nenhum sentido — nada para fora e para além desse tempo, dessa
espera. Ela é tudo. O tempo, a hora, é de alma, de espirito camelo. E: nao
ha pressa. Sim, pois também sem porqué e sem para qué. Na cumulagdo
desta espera, a vida se faz completa e absoluta. Um completo assenta-

mento neste lugar, nesta hora. Serenidade...
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O abismo impenetravel da ¢voig:

uma investigacao de ordem pirrénica

Wesley Rennyer M. R. Porto*

I. Prélogo dos preceitos

O termo pirronico, Toppdvelog em grego, remete a enigmatica e pe-
culiar figura do filésofo Pirro de Elis (360-270 a.C.). Enquanto que o
substantivo “pirronismo” denota a escola de filosofia helenistica que rei-
vindica Pirro como seu pai fundador, o adjetivo “pirrénico” diz respeito ao
modo de ser ou pensar congéneres as linhas mestras da filosofia de Pirro.
Assim sendo, a razao deste texto autodenominar-se “uma investigagio de
ordem pirrdnica”, deve-se fundamentalmente ao fato de o pensar que aqui
se faz letra almejar progredir a partir das e nas vias que jazem abertas pelo
pensamento do filésofo de Elis. Nesse sentido, nossa abordagem da ¢ooig
- porquanto alicer¢ada em colunas pirronicas® -, ha de apresenta-la como
sedimento da experiéncia humana cuja esséncia escapa ao homem, o que
torna o esforco pelo seu desvelamento uma tentativa nobre, e ao mesmo
tempo va, de alcangar o “inalcancavel”, de apreender o “inapreensivel”, ou
de inteligir o que “é” ininteligivel; donde nosso proferir: “pvoig, abismo

impenetravel”.

' Doutorando em Filosofia pelo PPGFIL-UFRN e Graduando em Letras Cléssicas pela UFPB. Endereco de correio
eletronico: wesley.rennyer@hotmail.com

2 Esclarecemos que quando mencionamos o termo “pirronico”, referimo-nos a toda tradicio cética pirronica que

deriva de Pirro até Sexto Empirico; e, quando utilizamos o termo “pirroniano”, estamos nos referindo exclusivamente
ao pensamento de Pirro.
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Devemos esclarecer, todavia, que este trabalho ndo visa precipua-
mente apresentar uma leitura plausivel do pensamento de Pirro, mas,
partindo de uma das possibilidades hermenéuticas de se conceber o que
seja 0 pensamento pirroniano, pensar pirronicamente. Que se distinga,
aqui, pensamento de pensar. Quando nos referimos ao pensamento de
Pirro, estamos falando - a partir de uma interpretagiao - do que foi pen-
sado. Somos, nessa etapa, eminentemente intérpretes, e cumprimos, com
isso, a tarefa que se efetiva em toda e qualquer histdria da filosofia (mas
que certamente nao esgota as possibilidades de realizacio do filoséfico). O
pensar, por outro lado, apropria-se do pensamento pensado e inaugura,
por meio de sua prdpria dvvopug, algo que ja ndo é mais 0 mesmo que o
pensamento no qual foi nutrido e do qual despontou, mas, na verdade,
torna-se um outro, algo novo, que iluminado pela luz do pensamento que
0 guiou, agora emana, de maneira autdbnoma, o seu proprio brilho. Todas
essas consideracdes preliminares servem apenas para esclarecer ao leitor
que a nossa interpretagdo do pensamento de Pirro é, antes de tudo, um
6pyavov, que aqui cumprira, por assim dizer, com a funcdo de mola pro-
pulsora para que possamos ascender a dimensdo do pensar - tendo em
vista ser esse o tomog consagrado do exercicio filosofico.

Nosso percurso investigativo, portanto, caminhar na estreita senda
do pensamento, fundindo o pensado com o pensar, criando desde o mesmo
um outro, plasmando o que ja adveio em novas formas de advir; no fundo,
respeita-se nesse itinerario, por uma questao de método e necessidade, o
principio segundo o qual ex nihilo nihil fit, porém, desde a perspectiva fi-
loséfica aqui evocada, aquilo que neste texto vem a ser desde o que jé é,
ndo é tdo somente pipnoig, mas, sobretudo, noinoig. Com efeito, esses sao
0s preceitos, o tom e a cor que revestem cada linha deste escrito; elementos
para os quais se deve atentar com prudéncia se se quer fazer bom juizo de
nossas palavras. Tratemos, pois, da ¢voig, comecando por exibir a visdo

pirrénica com a qual nos comprometemos.
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IL. Pirro: a esfinge do Peloponeso

Tradicionalmente, a filosofia de Pirro de Elis tem sido considerada
como a forma inaugural da corrente filoséfica helenistica que, revivida por
Enesidemo e preservada nos escritos de Sexto Empirico, recebeu o nome
de pirronismo ou ceticismo pirrénico. Acontece, porém, que a tarefa de
reconstruir o pensamento filoséfico de Pirro (trabalho indispenséavel para
se avaliar o verdadeiro lugar do velho cético na tradicdo pirrdnica), de-
fronta-se incontornavelmente com dificuldades sensiveis, as quais
envolvem a filosofia de Pirro em densa nébula e a0 mesmo tempo nos im-
pedem, nolens volens, de enxergar o contetido do pensamento pirroniano
sem que antes tenhamos de realizar inimeras e meticulosas ponderagoes
de ordem histoérica, filologica e hermenéutica.

Em primeiro lugar, Pirro, assim como Sdcrates, nao nos deixou ne-
nhum texto escrito?, circunstancia que obriga qualquer pesquisador que
almeje decifrar o enigma das suas ideias a recorrer aos registros doxogra-
ficos. Ademais, o cotejo das fontes sobre Pirro ndo nos fornece um quadro
coerente do seu pensamento, pois os relatos que possuimos sobre o pa-
trono da oxéyig - provenientes de autores das mais variadas orienta¢oes
filoséficas - tendem a esbogar, de acordo com o grau de simpatia ou hos-
tilidade da fonte, silhuetas da filosofia pirrénica dos mais variados
contornos*.

Se optarmos por organizar as fontes sobre o pensamento de Pirro por

um critério cronolégico, o que de fato é salutar, podemos estabelecer trés

3 Segundo os testemunhos de que dispomos, o tinico texto escrito por Pirro de Elis teria sido um poema em home-
nagem a Alexandre Magno, tendo sido por isso recompensado com milhares de moedas de ouro pelo préprio
imperador (Cf. Sextus, Adv. Math., I, 282; Plutarco, Moralia, V, 331e).

4 Trata-se de filosofos, doxdgrafos e bidgrafos helenisticos cujos propésitos de abordagem sobre a figura de Pirro sao
os mais dispares possiveis; a titulo de ilustracio, podemos mencionar que tais propositos vao desde denunciar a
inviabilidade prética da filosofia do primeiro cético, até mesmo enaltecer, anacronicamente, os méritos da doutrina
pirrdnica, vestindo retroativamente Pirro, como assinalaram J. Annas e J. Barnes (1985), com trajes tipicos dos céticos
tardios. Tais observagdes também foram feitas por Long (1986); Bett (2000); Savavarson (2010) e outros. Cabe dizer,
ainda, que os autores que figuram nos trés grupos que serdo elencados adiante, nao encerram o niimero total de
autores que mencionam Pirro. O estudo mais vasto e meticuloso feito até os dias de hoje sobre as fontes de Pirro é o
da pesquisadora italiana Fernanda Decleva Caizzi: Pirrone testimonianze, Napoli, Bibliopolis, 1981. No levantamento
feito por Caizzi aparecem mais de 50 autores.
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eixos doxograficos fundamentais: I) as fontes que sdo contemporaneas ou
préximas a Pirro (Timon de Fliunte, Filon de Atenas, Antigono de Caristo
e Eratostenes de Cirene); II) as fontes que podemos denominar de inter-
mediarias (Cicero, Enesidemo de Cnossos e Plutarco); e III) as fontes
tardias (Sexto Empirico, Di6genes Laércio e Eusébio de Cesareia)®. £ de se
esperar, decerto, que por conta da profusdo dos testemunhos (dispares,
salientemos!), tenhamos, consequentemente, uma consideravel discre-
pancia nas interpretagdes académicas sobre o pensamento de Pirro, tendo
em vista que tais interpretacoes sio definidas, sobretudo, pela selecdo do-
xografica e pelo enfoque atinente a cada pesquisa em particular.

Nao nos cabe, aqui, passar em revista o conjunto das diferentes in-
terpretacdes que os estudos modernos sobre o pirronismo tém erigido.
Nao; nada disso ajudar-nos-ia a atingir o fim que aqui perseguimos. O que
de fato se faz imprescindivel neste ponto inicial do texto é explicar, de ma-
neira ordenada, como exatamente utilizaremos o registro doxogréafico e
qual interpretagio de Pirro ird nos servir de base para que pensemos o
problema da cognoscibilidade da ¢boig. Pois bem; por uma questdo pura-
mente crono-légica, devemos aquiescer que as fontes mais proximas de
Pirro tém primazia enquanto referéncia doxografica, pois se Pirro nada
escreveu, forcoso é que os testemunhos posteriores sobre ele dependam,
ipso facto, dos primeiros e mais antigos relatos.

Nesse sentido, devemos reconhecer que os testemunhos de Timon -
e dos demais autores do primeiro grupo doxografico - fornecem as me-
lhores condicbes documentais para que se elabore uma descri¢do mais
acurada sobre Pirro. E desse grupo, portanto, de onde extrairemos as pas-
sagens que sao necessarias a tarefa de reconstruir, tanto quanto seja
possivel, a forma mentis do enigmatico Pirro. E preciso sublinhar, porém,
que mesmo no interior desse grupo doxografico em especial, 0 manuseio

das fontes demanda que adotemos alguns critérios de andlise importantes.

5 Deve-se ter em mente que ndo ha em cada um desses grupos uma unidade interpretativa sobre a doutrina filos6fica
de Pirro. As diferentes fontes nado apresentam nenhuma tendéncia hermenéutica particular em razdo de figurarem
num periodo histérico comum. Na verdade, sdo as intengdes e as orientagdes intelectuais de cada escritor que se
revelam como fatores determinantes na construcio dos quadros interpretativos
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Imbuidos de tal alvitre, é possivel dizer que, dentre os autores do pri-
meiro grupo doxografico, Timon de Fliunte, discipulo direto de Pirro, é a
mais importante fonte de informacao sobre o pensamento filoséfico do pa-
trono da okéyic; e assim o é - diga-se — por razdes filosoficas, estilisticas e
filolégicas. Do ponto de vista filoséfico, reconhece-se em Timon maior ca-
pacidade e interesse em lidar com questoes desse ambito (o que lhe confere
primazia em relagdo a bidégrafos como Antigono e Eratdstenes, os quais
estavam mais preocupados com histérias pitorescas e anedotas sobre Pirro
do que com sua filosofia); estilisticamente, devido ao fato de Timon ter
escrito boa parte de suas obras em verso, o que torna seus fragmentos, por
uma simples questdo de métrica, tanto menos suscetiveis a parafrases
quanto mais auténticos; por dltimo, sob a dptica filolégica, em razao de
muitos dos termos empregados por Timon nao possuirem paralelo lexical
com os trabalhos dos céticos posteriores, o que denota que ndo houve
apropriagdes anacronicas de seus escritos. Além disso, diferentemente dos
demais discipulos de Pirro (Filon, Nausifanes, Hecateu, Numénio e Euri-
loco), cujos fragmentos sdo escassos e diibios®, Timon teve um néimero
significativo de fragmentos preservados, oriundos de obras que, como as-
sinalou devidamente Mario Dal Pra, ocupavam-se essencialmente em
esclarecer o pensamento e a personalidade de Pirro’.

Apesar de ter escrito um grande nimero de obras, i.e., poemas épi-
cos, tragédias, satiras, pecas comicas e livros em prosa®, os fragmentos de
Timon que chegaram até n6s derivam principalmente de trés obras: o0s
Silloi (Zid\ot), poema satirico escrito em versos hexdmetros no qual Ti-

mon ironiza e deprecia - parodiando em muitos momentos versos do

6 Acerca desses outros discipulos de Pirro, como explica Gabriella Gazzinelli, “ndo se sabe ao certo, porém, se seus
fragmentos foram escritos de préprio punho ou citados em obras alheias. Ainda que nada tenham escrito, podem
configurar uma tradicio oral, um pouco diversa da de Timao, recolhida por autores como Eratdstenes, Antigono e
Posid6nio” (GAZZINELLI, 2009, p. 59).

7 Na segunda metade do século passado, em Lo scetticismo greco, Dal Pra explicou que: “In particolare quasi Uintera
opera di Timone, per quello che ne conosciamo e per quel lato in cui interessa la storia della filosofia, é una chiarifi-
cazione del pensiero e della personalita di Pirrone” (DAL PRA, 1975, p. 39).

8 Cf. DL, IX, 110-111.
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poeta Homero - diferentes filosofos; os Indalmoi ("Ivéaiuof), obra com-
posta em disticos elegiacos sobre a doutrina moral de Pirro (sobretudo a
tematica do poder das aparéncias e da tranquilidade); e, por fim, o Pjthon
(IMv0wv), um didlogo escrito em prosa que narra o encontro entre Pirro e
Timon no caminho para Delfos.

Considerando todos esses aspectos supramencionados, é bastante di-
ficil discordar de Victor Brochard quando nos diz que “o verdadeiro
sucessor de Pirro, o confidente de seus pensamentos e o herdeiro de sua
doutrina foi Timon™®. O silégrafo (6 ct\\oypdpog), como também era co-
nhecido", foi tao importante no processo de difusdo das concepgoes do
mestre que chegou a receber de Sexto Empirico - um dos tltimos lideres
da escola cética pirronica - o epiteto de “o intérprete dos pensamentos de
Pirro” (6 mpogitng v Moppwvog Adymv)™. E de fato com Timon que o
pensamento pirroniano ganha uma moldura conceitual preambular, que
as nogdes-chave sao delineadas e que a npa&ig existencial de Pirro, a qual
aspirava a tranquilidade, é assinalada. Como muito apropriadamente sin-
tetizou Svavarsson, “Timon se encarregou de explicar e promulgar as
visdes de Pirro e distingui-las das de outros fildsofos, em parte por explicar
suas visoes e elogiar seu modo de vida, em parte por investir contra outros
pensadores”"?.

Por conseguinte, tendo sido suficientemente explicada a preeminén-
cia dos relatos timonianos na composicao de quadros hermenéuticos sobre
Pirro, passemos agora ao exame do fragmento do silégrafo do qual retira-
remos as consideragdes essenciais sobre a doutrina filoséfica de Pirro.
Referimo-nos a passagem do livro VIII do Acerca da filosofia (Ilepi
orocooeiag) do filésofo peripatético Aristocles de Messene, que é sem di-

vida o trecho mais importante para o trabalho de reconstrugio do

9 Em seu famoso estudo Le Sceptiques Grecs, Brochard escreve: “Le véritable successeur de Pyrrhon, le confident de
ses pensées et Uhéritier de sa doctrine fut Timon” (BROCHARD, 1887, p. 79).

1° Cf. Athenaeus, Deipnosophistae, 22d; Suidas, B 49.
" SEXTUS EMPIRICUS, Adv. Math., |, 53.

2 “Timon took it upon himself to explicate and promulgate Pyrrho’s views, and to distinguish them from those of
other philosophers, partly by explaining his views and praising his way of life, partly by inveighing against other
thinkers” (SVAVARSSON, 2010, p. 37).
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pensamento de Pirro que possuimos. A passagem em questao, sobre a qual
muitos académicos tém meticulosamente se debrucado, chegou até nés
preservada na obra Praeparatio Evangelica, escrita pelo bispo Eusébio de
Cesareia®3; o trecho é de fundamental importancia, afinal, como bem des-
tacou Richard Bett, ele tem sido considerado “o Unico texto a oferecer
alguma coisa parecida com um sumario geral da filosofia de Pirro”4. O
bispo de Cesareia, a fim de contradizer “aqueles que determinaram nada
ser absolutamente apreendido, nem pela sensacdo nem pela razao”
(adTovg pMd&v elvar o maphmay Uit &v aicOicel Pt &v Adyo KoToAnTToY
opopévoug)'s, recorre a obra de Aristocles por julgar haver nela a refuta-
¢do dos céticos, e com isso nos fornece um valioso sumério das concepgdes

céticas de Pirro conforme haviam sido expostas por Timon de Fliunte:

P

Avaykoing 8’ &xel Tpo Tavtog Stuckéyachat TepL THg NUOV aOTdOV YVOGENS' €1 Yap
ab pundev mepiropey Yvopiley, ovdev &t Sel mepl TdV EAA®V oKkomelv. dyévovio
pgv odv kol TV WOAL TVEG Ol GQévies TAVEE TNV QmViv, olg Gvieipnkev
Aptototédng. ioyvoe pév oot Aéyov kai Ioppwv 6 'HAglog AL adToOg HEV
00dev &v ypof kataAéloutey, O &8¢ ye pobntig avtod Tipwv enot dgiv Tov
péAAovto gvdaovioEwY g Tpia Tadto PAETEWV: TPOTOV pEV, OTOTOL TEQVKE TO
Tpdypato devtepov 8¢, Tiva xpT| TPOTOV NS TPOS avTd dtakeichol tekevtaiov
3¢, i mepréotarl Tolg oBTmg EXOVGL. TY UEV 0DV TPAYUATE NGV 0DTOV HTOPAIVELY
€n’ fong addpopa kai dotddunta kai dverikpira, St TodT0 UNTE TOG oicOnoeg
UGV piTe TG S6E0g GANBevEY T} WendecBal. S18t ToDTo 0DV LMdE moTEDEY ODTOAG
Selv, GAL’ ado&doTovg kai dxAvelc kai dkpadavTovg etval, mepl £vOg EKAGTOVL
Aéyovtag &1L 00 pdddov Eotv fj ovk Eotwv 1j kai 0Tt Kol ovK oty 1) obte EoTv
obte ok EoTv. 101G pévot ye drakepévolg obte mepiéoecbot Tipwv enot npdtov
pev apaciav, Encita & atapaiov, Aivnoionuog & ndoviy.

E necessario, antes de tudo, examinar acerca do conhecimento de nés mes-
mos; pois se fomos dispostos por natureza a nada conhecer, nada mais é
preciso investigar sobre as demais coisas. Houve, com efeito, entre os antigos,
alguns que também proferiram esta fala, aos quais se contrapds Aristételes.

Pirro de Elis foi também um forte defensor de tais posicdes, mas ele préprio

'3 A obra de Eusébio Evayyehua Iponapackevy], mais conhecida pelo titulo latino Praeparatio Evangelica, consiste
em quinze livros nos quais o bispo de Cesareia busca provar a superioridade do cristianismo sobre as filosofias pagas
e as demais religides. Além de ter preservado trechos importantes do ITepi ptiocoiag de Aristocles (obra que sobre-
viveu fragmentada), a Praeparatio também conservou passagens de escritores que nao se encontram em mais
nenhum outro lugar, vide trechos de Diodoro Siculo e do platonista Atico.

4 “(...) the only text to offer anything like a general summary of Pyrrho’s philosophy” (BETT, 2010, p. 14).
'S EUSEBIUS, Prae. Evang., XIV, 17, 10.
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nada deixou por escrito; seu discipulo Timon, porém, diz que aquele que pre-
tende ser feliz deve observar estas trés coisas: primeiro, como as coisas sdao
por natureza; segundo, de que modo n6s devemos estar dispostos em relacao
a elas; por ultimo, o que sobrevira para aqueles que assim se mantiverem. Diz
ele, entdo, que as coisas Pirro declara ser igualmente indistinguiveis, instaveis
e indeterminadas, por isso nem nossas sensagoes nem nossas opiniées sao
verdadeiras ou falsas. Por essa razao, nds nio devemos confiar nelas, mas ser
sem opinides, sem inclinacdes e sem hesitacdes, dizendo de cada coisa que ela
nao mais é do que ndo é, ou que é e nao é, ou nem que é nem ndo é. Para
aqueles que de fato estdo assim dispostos, Timon diz, hao de alcangar primeiro
a auséncia de fala, depois, a imperturbabilidade, e, conforme Enesidemo, o

prazer™.

O que tem sido mais inequivoco sobre esse breviario da filosofia de
Pirro é a sensivel auséncia de um consenso interpretativo a seu respeito.
Nao poderia haver exemplo mais ironico de “divergéncia” (Swapamvic) de
interpretacdo filoséfica (realidade histérica tdo bem documentada pelo ce-
ticismo pirrdnico) quanto a dwpwvia provocada pelo fragmento de
Aristocles - visto que ela lancou os estudiosos do pirronismo em profunda
disputatio interpretationis. De qualquer forma, das diferentes interpreta-
¢oes que eclodiram do solo fértil da polémica passagem, formaram-se duas
propostas interpretativas que se tornaram centrais, a saber: I) a leitura
metafisica, que enxerga na resposta de Pirro sobre a natureza das coisas
uma tese ontoldgica positiva (porquanto Pirro parece deliberar sobre
como as coisas sdo em si mesmas); e II) a leitura epistemoldgica, que sus-
tenta que Pirro apenas se refere as nossas proprias capacidades
cognoscitivas e ndo as coisas em si mesmas".

Cada uma dessas abordagens possui consequéncias relevantes para a

compreensdo do papel de Pirro na tradicdo pirronica, e, por essa razao,

6 ARISTOCLES, apud. Fusebius, Prae. Evang., XIV, 18, 1-4. Antecipamos que todas as tradugdes gregas e latinas que
aparecem ao longo do texto e contribuem para nosso exercicio de interpretagao e reflexao sao exclusivamente de
nossa autoria.

'7 Alguns exemplos de estudos sobre o pirronismo que debateram esmeradamente a questdo sao os trabalhos de:
Alan Bayle, Sextus Empiricus and Pyrrhonean Scepticism, 2002; Richard Bett, Pyrrho, his antecedents and his legacy,
2000; A. A. Long & David Sedley, The Hellenistic Philosophers, 1989; Jacques Brunschwig, Papers in Hellenistic Phi-
losophy, 1994; Charlotte Stough, Greek Skepticism, 1969.
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merecem ser minimamente ponderadas. O ponto central do problema, em
torno do qual orbitam ambas as interpretagdes, diz respeito ao modo de
se interpretar a resposta de Pirro a pergunta sobre “como sao as coisas por
natureza” (6moia Tépuke T0 mpdypato). No trecho de Aristocles, lemos Ti-
mon dizer que, para Pirro, “as coisas” (t& mpdypotd) sdo igualmente
“indistinguiveis” (adidpopa), “instaveis” (dotdbunta) e “indeterminadas”
(&vemikpita), € que por isso “nem nossas sensacdes nem nossas opinides
sdo verdadeiras ou falsas” (pfte tag oicOfioeig Mudv pnte oG d6&ag
aAnBevewv i yebdeobar). Ora, tal triade predicativa indica algo inerente as
coisas em si mesmas, ou, em vez disso, aponta para algo relacionado ao
acesso cognitivo que temos a elas? A indeterminacéo das coisas se da em
razdo das préprias coisas ou é devido a nossa imperfeicdo cognoscitiva?
Sob o prisma da leitura metafisica, os trés adjetivos, empregados para
classificar a natureza das coisas, indicam, sobretudo, que Pirro se compro-
mete ontologicamente com a realidade, isto é, o pai da oxéyig -
diferentemente do pirronismo sextiano que abnega de modo meticuloso
toda afirmagao positiva, categérica, tética - sustentaria que as coisas sdo
intrinsicamente indistinguiveis, instaveis e indeterminadas. E devido a na-
tureza obscura e ambivalente das coisas (tais como sdo em si mesmas),
que as sensacoes e as opinides dos homens ndo podem sequer ser verda-
deiras ou falsas. O mundo se torna, entdo, o palco no qual o absurdo da
indeterminacao se apresenta, entoando, em notas altas, o hino finebre da
néo-ciéncia e da obscuridade, pois 0 mundo é substancialmente ambiguo,
indeterminado, efémero, ininteligivel. Fica claro, assim, que essa interpre-
tagdo sugere que a suposta relacdo entre o sintagma “t& mpéypoata” e 0s
seus predicados deva ser lida de maneira objetiva, viés hermenéutico que
demonstraria, como escreveu Bett, “que Pirro pretende afirmar uma tese
metafisica - as coisas sdo em sua propria natureza absolutamente indefi-
nidas - e que ele infere disso uma consequéncia relacionada as nossas

sensacoes e opinides™',

18 (...) that Pyrrho does mean to assert a metaphysical thesis - things are in their own nature utterly indefinite - and
that he infers from this a consequence having to do with our sensations and opinions” (BETT, 2000, p. 28).
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A leitura metafisica tem se contraposto a leitura epistemolégica, pro-
pondo, em alternativa ao juizo hermenéutico da tese rival, que os
predicados supostamente atribuidos ao substantivo “t& mpdypora” nao
correspondem as caracteristicas intrinsecas das coisas, isto é, tais predica-
dos nédo descrevem objetivamente os objetos do mundo, mas, como bem
explicou Charlotte Stough, dizem algo sobre a relagio estabelecida entre
as entidades subsistentes e um sujeito consciente, relacdo na qual as pro-
priedades dos objetos, sejam elas quais forem, ndo sdo passiveis de
discernimento ou discriminacdo’. Em sintese, aqui o angulo de percepcéao
sobre a natureza das coisas € invertido; ndo se trata mais de postular um
indeterminismo ontoldgico, mas de reconhecer que 0s nossos juizos nao
podem determinar a verdade ou a falsidade dos objetos. Sob essa perspec-
tiva, as coisas em sua real natureza seriam para Pirro eminentemente
desconhecidas.

O esboco que acima realizamos das duas leituras concorrentes, exibi-
das aqui de maneira intencionalmente laconica, servir-nos-a de ensejo
para que elaboremos nosso proprio modelo de interpretacdo do pensa-
mento de Pirro. Isso ndo significa, todavia, que adotaremos uma postura
neutra em relagao as teses apresentadas, como se ambas fossem equiva-
lentes; nao, na realidade, ousamos abertamente dizer que a leitura
metafisica, pelas razoes que haveremos de expor, é menos plausivel de ser
admitida como a que melhor traduz a doutrina de Pirro, ao passo que a
leitura epistemoldgica, a qual até certo ponto nossa interpretagao é tribu-
taria, se nos mostra superior.

A inverossimilhanga da leitura metafisica ndo se deve tanto ao fato de
a afirmacao de Pirro sobre a natureza das coisas afasta-lo in perpetuum
das vias eféticas e aporéticas que tao destacadamente vincularam-se a pos-
tura dos céticos tardios. Na verdade, além da leitura metafisica imputar a

Pirro um dogmatismo negativo - posicao semelhante aquela sustentada

9 “Hence the predicate ‘indeterminable’ is probably not meant to be descriptive of items in the world, but to say
something about the relation between these entities and a knowing subject, namely, that the properties of objects,
whatever they may be, cannot be discerned or discriminated” (STOUGH, 1969, p. 18).
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por Arcesilau® -, as consequéncias dos seus postulados pendem perigosa-
mente ao calabougo da autorrefutagio. Ora, se Pirro nos diz que as coisas
sdo por natureza indeterminadas, e que por isso nossas sensagoes e opini-
Oes nado sao nem verdadeiras nem falsas, como é possivel esta mesmissima
declaracdo? Ela também n&o estaria incluida no conjunto das coisas nem
verdadeiras nem falsas? Aparentemente, se a interpretacdo metafisica é
verdadeira, a asserc¢do de Pirro refuta a si mesma®.

E dificil admitir que um filésofo como Pirro, versado nas sutilezas
légicas e dialéticas da Escola Megérica (na qual adquiriu parte importante
da sua formagao filoso6fica), tenha sido ingénuo o suficiente para ndo aten-
tar para a coeréncia interna das suas préprias concepg¢des. Além disso, em
um dos trechos da prépria passagem, podemos apreciar a admoestagao de
Pirro para que nos conservemos “sem opinides e sem inclinagdes”
(ddo&doTovg Kol axAveic) — segmento que, novamente, soa incompativel
com a afirmagéo de que Pirro defende uma tese metafisica sobre o real.

Face a isso, torna-se mais razoavel subscrever a leitura que confere
aos adjetivos adidpopa, dotddunta e dverikpirro um significado “subjetivo”
(uma vez que ela faz referéncia as nossas in-capacidades de cognicio e
discriminagao das coisas), do que endossar a interpretagido de que Pirro
sustenta um dogma sobre a natureza tltima dos objetos. Em suma, como
assinalou Dal Pra, quando “Pirro declara que as coisas sao ‘sem diferenca,
sem medida e sem discriminacdo’, provavelmente pretende dizer que
nosso conhecimento nao pode estabelecer quais sdo verdadeiramente as

diferencas, as medidas e as distin¢des que pertencem as coisas”?2. Dito de
bl

20 Arcesilau de Pitane sucedeu Crates na Academia de Platdo, tendo sido o principal responsavel, de acordo com as
fontes antigas, por direcionar a Academia para o ceticismo. Ele defendeu a tese de que todas as coisas sao inapreen-
siveis e de que nao hé critérios uninimes e incontestaveis para decidirmos se nossas crengas sao verdadeiras -
compreensao que o levou a concluir que nossas teorias e crengas sao apenas conjecturas dogmaticas que nao devem
ser classificadas como conhecimento.

2! De modo pouco razoavel Bett tentou justificar a leitura metafisica, argumentando que as asser¢des de Pirro esta-
riam isentas do seu préprio escopo, visto nao se tratarem de meras opinides, mas de declaracdes que nos contam
uma “genuine truth” (Cf. BETT, 2000, p. 24-25). Isso, obviamente, faz de Pirro um “nao-cético”, e este é o ponto que
Bett ambiciona provar.

22 “(...) Pirrone dichiara che le cose sono ‘senza differenza, senza misura e senza discriminazione’, probabilmente
intende dire che la nostra conoscenza non riesce a stabilire quali siano veramente le differenze, le misure e le distin-
zioni che spettano alle cose” (DAL PRA, 1975, p. 62).
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outro modo, poder-se-ia articular que tal perspectiva assinala que o im-
pulso epistémico do homem, que o impele a tentar desvelar o que subjaz
as coisas, fracassa em razao de sua propria debilidade enquanto poténcia
cognoscitiva - escrava de seus limites e imperfeicoes.

Em tréplica dirigida aqueles que defendem a leitura epistemolégica,
os partidarios da leitura metafisica ainda recorrem a sequéncia légica da
passagem para tentar impugnar as conclusdes dos seus adversarios, argu-
mentando, como fez Decleva Caizzi, que o seguimento natural do texto de
Aristocles parte da “natureza das coisas” e desemboca na impossibilidade

das nossas sensacoes e crengas serem verdadeiras ou falsas:

A todto pijte tog aiobnoeis kAt.: € importante ter em mente a sucessao logica
desta sentenca e da anterior. Pirro ndo parte das nossas faculdades cognitivas
para concluir a incognoscibilidade das coisas, mas, pelo contrario, da natureza
das coisas conclui pela impossibilidade de sensa¢des ou juizos que sejam ver-

dadeiros ou falsos®3.

Essa observagao, al fin y al cabo, busca conduzir o leitor a admissao
de que os trés adjetivos que descrevem como sdo as coisas por natureza
devam ser tomados de maneira “objetiva”, e, portanto, eles ndo dizem res-
peito as nossas proprias faculdades cognitivas. Fssa mesma observacio,
todavia, ainda que a considerassemos correta, continuaria a padecer do
embaragoso dilema da autorrefutabilidade. Se nossos juizos ou sensacdes
sdo destituidos de qualquer valor de verdade ou falsidade, como poderia
Pirro ajuizar sobre a real natureza das coisas? Aparentemente, se nada
embota os nossos raciocinios, a amplitude da tese “onto-indeterminista”,
como o feitico que se volta contra o feiticeiro, retorna ao seu propositor e
inviabiliza, em termos légicos, a sustentacdo de tal doutrina, visto que esta
mesmissima concepgao sucumbe vitima dos seus proprios pressupostos e

conclusoes.

23 “A1ix todro wijte Tag alobijoes kAt.: € importante tener presente la successione logica tra questa frase e la precedente.
Pirrone non prende le mosse dalle nostre facolta conoscitive per concludere all'inconoscibilita delle cose, ma al con-
trario dalla natura delle cose conclude all'impossibilita di sensazioni o giudizi che siano veri o falsi” (CAIZZI, 1981, p.
225).
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Seja como for, conforme escreveu o poeta Ovidio em seu desafortu-
nado exilio no nordeste da Anatdlia: “Frequentemente um 4aspero
espinheiro produz suaves flores / Saepe creat molles aspera spina rosas”*.
Conservando esse verso em mente ao observarmos o embate das reinter-
pretacdes modernas sobre a doutrina de Pirro, que com alguma razao
foram classificadas por Stopper como heresias que deveriam ser anatemi-
zadas®, podemos entender melhor como a partir desse emaranhado
espinhoso de interpretacdes pode brotar alguma centelha de luz. No fundo,
os esforcos intelectuais que nos antecedem, a despeito do nimero de equi-
vocos dos quais possam padecer, sdo para noés como trilhas abertas em
densa floresta, os quais permitem, nao obstante os inconclusos trabalhos
que legam, que n6s nos aproximemos com maior facilidade do alvo a que
aspiramos?’. Valendo-se da prerrogativa de ter observado os tracos pecu-
liares dos diferentes quadros interpretativos, este trabalho toma para si a
tarefa de erigir sua prépria interpretacdo sobre a doutrina de Pirro, alme-
jando com isso reabitar aspectos da sua filosofia que, a nosso ver, foram
relegados a patamares inferiores. Nossa interpretacdo havera de propor
um retorno a passagem de Aristocles, mas um retorno que submeta todas
as conjeturas da filosofia de Pirro a autoridade e a prevaléncia do
eawopevov, de modo que aquilo que se mostra constitua, por assim dizer,
tanto a espinha dorsal da nossa leitura, quanto a chave de uma percepcao

mais adequada do pensamento de Pirro.

>4 Verso 34 do livro II das cartas poéticas de Ovidio que receberam o nome de Ex Ponto.
% “(...) the modern reinterpretations of Pyrrho are heresies to be anathematised” (STOPPER, 1983, p. 275).

26 Se fossemos excessivamente indulgentes para com os historiadores e filésofos que primeiro desbravaram as terras
aridas da tradigdo cética pirronica, poderiamos legitimamente dizer - tomando como mote a famosa metafora de
Bernardo de Chartres sobre os ‘nanos gigantum humeris insidentis’ - que de fato s6 nos foi possivel enxergar mais
longe porque estdvamos assentados sobre ombros de gigantes. Todavia, como a espirituosa passagem de Stopper
assinalou, algumas interpretacdes modernas sobre o pensamento de Pirro nao sao nem um pouco dignas de nosso
encdmio, mas antes merecem ser criticadas nos pontos em que mais distorcem e desvirtuam as concepgdes filosoficas
do precursor da okéyig do que as elucidam.
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IIL. A filosofia de Pirro: entre o eclipse do ser e a luz do aparecer

A doutrina filoséfica de Pirro deve ser compreendida como uma ex-
periéncia de pensamento na qual toda nogao de ser como determinagdo
das coisas ¢ inelutavelmente dissolvida na aparéncia. Nela, todo o ser de-
terminado, toda fixidez e essencialidade dos objetos se esvanecem numa
imperiosa aparéncia universal. O papel do fen6meno é tao crucial para o
pensamento de Pirro que qualquer tentativa de reconstrucio do seu pen-
samento que ignore a priori sua primazia nao pode sendo estar fadada ao
equivoco e a inexatiddo. E precisamente do dileto discipulo e porta-voz de
Pirro, Timon de Fliunte, que provém o verso que evidencia com forca e
clareza exuberantes a preeminéncia do fendmeno na filosofia dos primei-

ros céticos:

A TO PavOpEVOV TévTn GBével, odmep v EAOY.

Mas o fendmeno é inteiramente poderoso, onde quer que surja®”.

Esse fragmento, em especial, merece de nés duas consideragoes que,
distintas em suas qualidades, perfazem uma unidade: a primeira diz res-
peito ao espirito da sentencga, a outra, diz respeito a letra. Quanto ao
espirito, devemos dizer que o fendmeno, no ceticismo inaugural, emerge
nomeadamente como instancia hegemonica e ineludivel de toda experién-
cia humana de mundo. Se o fendmeno, onde quer que surja, é senhor, o é
por necessidade, porquanto abrange e esta imbrincado no todo subsistente
do qual o homem é participe e no qual o homem esté imerso. Nessa acep-
¢ao, tudo o que nos aparece, como bem descreveu Oswaldo Porchat ao
falar do fendmeno, “se nos impde com necessidade”, isto é, “a ele [ao fe-
noémeno] ndo podemos sendo assentir, é absolutamente inquestionavel em
seus aparecer”®. Pirro reconhece a forca imperiosa do fendmeno e nio

nos parece que sua doutrina ambicionasse transcendé-lo.

*7 DL, IX, 105.
28 PORCHAT, 2007, p. 123.
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Quanto a letra, destacamos que a expressao “t0 eoivopevov” (partici-
pio com artigo) guarda possibilidades semantico-sintaticas que sdo dignas
de apreciacao. Esse participio presente, que aparece substantivado no fra-
gmento, deriva do verbo ¢aive, cujas acepcdes mais comuns sdo “trazer a
luz”, “tornar claro”, “fazer aparecer”, “revelar”, “exibir”, “mostrar”, dentre
outras. O participio grego, sendo um verbo-adjetivo, admite, quando subs-
tantivado, duas formas de traducio: I) ou se traduz por um substantivo -
como fizemos acima ao traduzir “td gawvopevov” por “o fendmeno” -, ou
I) se traduz por uma oracdo relativa adjetiva, que possibilita verter “10
eawopevov” por “o que aparece”, “o que se revela”, “o que se mostra”, etc.
Em suma, o fendmeno (isso que se mostra, que aparece, que vem a lume)
consiste para Timon em algo inteiramente “poderoso” (c0évet), do qual
nao podemos escapar por meio de nenhum expediente, porque o que se
mostra é absolutamente independente de qualquer deliberacdo da nossa
vontade e nos constrange draconianamente ao seu reconhecimento a me-
dida que se mostra.

E sob a 6ptica do predominio do fendmeno no ambito da experiéncia
humana que devemos ler o sumério timoniano sobre a doutrina de Pirro,
pois se de fato nos munirmos desse pressuposto podemos re-pensar com
novas lentes a resposta de Pirro a indagacao acerca de “como sdo as coisas
por natureza” (0moio Té@uke Td Tpdypota). Antes de tudo, observemos que
Timon, quando relata a posicdo de Pirro, utiliza-se do verbo drogaivev
para introduzir a fala de Pirro sobre como sao as coisas naturalmente. No
grego, paive é um daqueles verbos que pode receber numerosos prefixos
(&va, amd, 814, &k, éni, katd, mopd, mepi, Vmd, etc.), cada um dos quais lhe
confere um sentido particular, embora todos, sem excecio, estejam vincu-
lados e remetam de alguma maneira a acepcao essencial de gaivo. O caso
de anodaivw nado é diferente, que além dos sentidos mais usuais de “de-

» &« » «

clarar”, “proclamar”, “tornar conhecido”, também pode ser traduzido por

» &«

“mostrar”, “exibir” e, 0 que mais nos interessa, “aparecer/parecer”3°.

29 Forma infinitiva do verbo dmogaivm, que, por sua vez, é formada pela jungdo do prefixo “Gr6” com o verbo “paive”.

3° Verifica-se a acepcao appear no suplemento do dicionario Lidlle&Scott, 1996, 47.
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Autorizados tanto pela indole fenomenista que julgamos revestir a
forma mentis de Pirro quanto pelo verbum que nos fornece o substrato
pétreo da sua doutrina, ndo podemos sendo sustentar que o trecho “ta pév
o0V TpAyuaTd eoy odToV dmoaivey én’ Tong ddidpopa Kai doTédunTa
kol avenikprra” deva ser vertido desta maneira: “Diz ele, entdo, que as coi-
sas lhe parecem ser igualmente indistinguiveis, instaveis e
indeterminadas”. A partir desse entendimento, notemos que o Adyog de
Pirro, enquanto elocugao fenoménica que traduz a experiéncia da indeter-
minabilidade, esvazia-se de toda positividade discursiva e ndo instaura
qualquer ontologia indeterminista. A semantica do (a)parecer que
armogaivewy preserva, uma vez que reconduz o discurso pirroniano ao va-
cuo ontoepistémico que lhe é préprio, deve ser entendida como premissa
vital para se ler adequadamente o trecho de Aristocles, porquanto tal sig-
nificacao alga o carater fenoménico do discurso a condicdo de “paradigma”
do Adyog pirroniano, ao passo que evita, consequentemente, que nos per-
camos nas inimeras ambiguidades que outras escolhas (como a de
“declarar”) acarretam?3".

Entre “parecer ser” e “declarar ser” ha diferencas sutis e pertinentes
que cético algum ignoraria; por isso, ndo obstante o verbo dnogaivev ad-
mitir essas duas possibilidades de traducio, a escolha menos apropriada
de verté-lo pode suscitar terriveis enganos interpretativos. Ao conceber-
mos que Pirro fala sobre a natureza das coisas no sentido de uma
“declaraciao”, associamos de imediato seu discurso com as formas positivas
de afirmacao que sdo tipicas das assercoes dogmaticas e incompativeis

com a postura cética pirronica®®. Se Pirro declara como sdo as coisas por

3' Em nossa tradugao inicial da passagem de Aristocles adotamos propositalmente o sentido de “declarar” para tra-
duzir o verbo dmopaivew, tendo em vista que essa op¢ao outorgava as interpretacdes que analisamos (sobretudo a
leitura metafisica) maior grau de aceitabilidade.

32 Mesmo no latim, o verbo declaro, que possui maior proximidade semantica com drogaive, estd vinculado a ideia
de “tornar algo claro mediante o discurso”, “manifestar uma ideia”, “demonstrar”, “provar” ou “proclamar algo”, o
que em certos usos pode denotar aquela assertividade que o cético visa evitar. Nas linguas neolatinas essas nuances
sa0 mais ou menos perceptiveis, posto que os significados dos verbos provenientes de declaro estao invariavel e
fortemente vinculados a nocéo de afirmagao: (i) declarar = aseverar, exponer alguna cosa, dar a conocers; (ii) déclarer
= affirmer, anoncer, proclamer; (iii) dichiarare = affermare, attestare, manifestare. Até mesmo no inglés, uma lingua
germanica, nota-se no verbo to declare muitos significados que indicam esse carater assertiva: to affirm, to assert,
to claim, to proclaim, to announce, to make known, to attest, to profess, etc.
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natureza, entdo - pensam alguns - ele possui uma tese metafisica sobre o
real. Puro desvario. Pirro, conforme ajuizamos, nao realiza nenhuma de-
claracdo positiva sobre a natureza das coisas, mas apenas relata como tais
coisas aparecem e parecem a ele.

Na passagem de Aristocles, como sugerimos acima, Pirro esta unica-
mente enunciando como as coisas se mostram, sem estabelecer, no
entanto, quaisquer propriedades que sejam intrinsecas aos objetos em si
mesmos. O que se deduz disso é que o mundo néo se “descortina” para o
homem em sua esséncia, ndo se revela para ele em sua estrutura funda-
mental, mas desabrocha num espetaculo residual, fragmentado e indefino
que compde o cendrio da tragicidade epistémica da qual o homem é refém:
o ver que se da nesse mostrar-se é sempre parcial, turvo, limitado. E a
partir do interior desse residuo fenoménico, dibio e ambivalente, que
Pirro fala; e se ele atribui as coisas caracteristicas de absoluta indetermi-
nacao, expressa, com isso, tao-sé “as afecgoes” (td nafn) decorrentes da
sua experiéncia de mundo enquanto simbolo da condigao ambigua do ho-
mem com todo o vir a ser. Timon ilustra bem tal postura cética ao dizer:
“Néo afirmo que o mel é doce, mas admito que ele assim se mostra” (to
péEM 6t €oti YAukD o0 Tinuy, 10 8 811 eaivetan oporoy®). O Adyog pirro-
niano nao se reveste do insustentével peso do ser, nem da conviccao firme
a partir da qual sao atribuidos aos entes quididades etéreas, mas sim da
leveza do aparecer que restitui ao discurso o senso dos seus limites e das
suas possibilidades. Por isso podemos inferir que Pirro nao “afirma” (zifet)
que as coisas sejam “indistinguiveis, instaveis e indeterminadas”
(&drapopa, dotdOunta kai dverikpita), mas apenas que elas assim “se ma-
nifestam” (eaivovtor). O erro de se atribuir a Pirro uma ontologia
indeterminista decorre do esquecimento da primazia fenoménica que esta
imbricada no Adyog do velho cético.

Mas de onde deriva a nogdo de que as coisas se nos mostram indis-
tinguiveis, instaveis e indeterminadas? De onde tera Pirro depreendido

que nem nossas sensagdes nem nossas opinides sao verdadeiras ou falsas?

33 DL, IX, 105.
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Essas sdo perguntas que ndo podem ser respondidas facilmente. Tam-
pouco podem ser reduzidas a um uUnico fator especifico. Embora seja
notorio o influxo oriental sobre Pirro, cuja riqueza tem rendido excelentes
trabalhos®, pretendemos apontar aqui para uma influéncia mais préxima
e 6bvia, a qual nos parece ter interferido no diagnéstico de Pirro sobre o
modo de aparecer das coisas: referimo-nos a influéncia de Demdcrito. Ana-
lisemo-la.

Filon de Atenas relata que Pirro “se referia mais frequentemente a
Demoécrito” (pépvnto pahota pév Anpokpitov)®®; além disso, é bastante
conhecida a associa¢io de Pirro com o filésofo atomista Anaxarco de Ab-
dera, com o qual viajou, seguindo Alexandre Magno, até a India. Conforme
menciona Clemente de Alexandria, Anaxarco pertenceu ao grupo de fil6-
sofos que descenderam diretamente de Demdcrito. Seu mestre em filosofia
foi Diégenes de Esmirna, um discipulo do atomista Metrodoro de Quios,
que, por sua vez, teria sido discipulo do préprio Democrito®®. A influéncia
de Anaxarco sobre a doutrina filoséfica de Pirro é profunda, tanto no am-
bito ético, tendo em vista que Anaxarco foi um reputado adepto do
principio da “indiferenga” (ééwapopia)?’, quanto no ambito gnosiolégico,
uma vez que Anaxarco comparava “as coisas existentes” (ta 6vta) a uma
“cena de pintura” (cknvoypaeig) e presumia que elas eram semelhantes
“as coisas que nos sobrevém no sono ou na loucura” (toig 1€ kotd Hrvoug
| povioy Tpoomintovot)3.

O que provavelmente subjaz a observagao negativa de Anaxarco em
relagdo as coisas existentes ndo é sendo a manifestagdo da linha de pensa-

mento que, como identificou Pajén Leyra, procura “suscitar davidas a

34 Ver, por exemplo, o trabalho de Adrian Kuzminski: Pyrronismisn: how the ancient Greek reinvented Buddhism,
Lexington Books, 2008.

% DL, IX, 67.

36 “Anpoxkpitov 8¢ dxovotoad [...] Mntpddmpog 6 Xiog, 0 Atoyévng 6 Zpvpvaiog, o AvaEapyog, Tovtov 8¢ TTuppwv”
(DK 70 A1).

% Cf. DL, IX, 59; IX, 63.
38 SEXTUS EMPIRICUS, Adv. Math., VII, 88
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respeito da sensacdo como meio valido para obter conhecimento”3°. A cri-
tica anaxarquiana que aqui se insinua - e parece ter desembocado em Pirro
- traz a lume o influxo de Democrito que perpassou diversos filosofos que
se associaram a escola de Abdera. Como é sabido, Demécrito contestou
com veeméncia toda suposta verdade fornecida pelos sentidos, posto que
em muitas ocasioes, segundo escreve Sexto Empirico, “Demécrito [...] re-
futa as coisas que se mostram aos sentidos e diz que nenhuma delas
aparecem conforme a verdade, mas apenas segundo a opinido”
(Anpokprrog [...] avarpel 10 pawvdpeva taig aicbnoeot, kol tovTOV Aéyel
undev eaivesOon kot’ dAn0eway GAAL pdvov katd d0Eav)*°.

A critica de Demdcrito a sensibilidade como via de acesso ao saber se
funda no fato de as propriedades perceptuais dos objetos, as quais nos sao
fornecidas pelas sensacdes, ndo corresponderem diretamente a realidade.
Demdcrito esté evidenciando a precariedade dos sentidos em detectar ou
revelar as qualidades objetivas das coisas porque tais qualidades, sempre
que se mostram ao homem, estao submetidas aos aspectos relacionais que
dependem de cada observador. Os homens nao emitem um mesmo juizo
acerca das coisas que lhes aparecem, assim como as mesmas coisas nao
aparecem da mesma forma em todas as circunstincias para um mesmo
individuo. O que ndo é de forma alguma evidente para Democrito, como
explica Aristoteles, é saber qual dentre as nossas sensacoes é verdadeira
ou falsa, “pois em nada sdo mais verdadeiras tais ou tais coisas, mas sdo
equivalentemente [verdadeiras]” (000&v yap paiiov tdde | tade Ao,
G’ opoimg), o que levou Dembcrito a concluir - continua Aristoteles -
que “nada é verdadeiro, ou, pelo menos, é obscuro para nos” (000&v givar
GAN0gg | Nuiv v’ adnAov)*.

Pirro ndo ha de ser indiferente as concepgdes democritianas; pelo

contrario! Ele saberé colher com muita acuidade da critica aos sentidos -

39 “(...) plantear dudas respecto de la sensacién como medio valido para obtener conocimiento” (PAJON LEYRA, 2019,
p- 6).

4 SEXTUS EMPIRICUS, Adv. Math., VII, 135.

4 DK 68 A112.
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que o alcanca mediante Anaxarco - fundamentos importantes para a sua
“gnosiologia niilista”. Ciente da problematica das sensa¢des tdo bem arti-
culada por Demécrito e seus seguidores, Pirro ha de se manter na esteira
da critica da escola de Abdera ao pensar o estatuto epistemolégico das sen-

sacoes:

As visdes epistemolégicas de Pirro também parecem ter estado intimamente
conectadas tanto com a posigao epistemolégica especifica adotada por Ana-
xarco quanto com a critica aprofundada dos sentidos encontrada na tradicao
democritiana dominante. Se nos voltarmos primeiro para a avalia¢do de De-
mdcrito sobre a confiabilidade dos sentidos, descobriremos que ele parece ter
assumido a opiniao de que eles quase nada podem nos dizer sobre a natureza
real do mundo*®.

A constatacio dessa férrea instabilidade senséria fez com que Demo6-
crito atribuisse as nossas impressoes a condigdo de meras convengoes
humanas, as quais refletem, em dltima instancia, apenas a modo particu-
lar de cada homem perceber as coisas: “Por convencao o doce e por
convencao o amargo, por convengao o quente e por convencao o frio, por
convengao a cor; na verdade, apenas atomos e vazio” (vopmt YAuKD Kol
VOU®L TKPOV, VOLML BEpLOV, VOLL®L WYuypov, VOLL® ¥potr|, ETEML 0¢ dtopa Kol
Kkevov)®. As sensacdes nos ocultam aquilo que s6 a razao pode nos comu-
nicar: a verdadeira realidade encontra-se radicada nos 4tomos e no vazio
- pensa Democrito. Paradoxalmente, a despeito da teoria dos atomos e da
confianca democritiana na razdo (com as quais Pirro ndo se compromete),
vemos brotar como fruto de uma consciéncia que se da conta do abissal
problema da cognoscibilidade das coisas, sentengas que aproximam De-
mdcrito e seus adeptos dos antigos pirrénicos, posto que Demécrito chega
adeclarar que “a verdade jaz num abismo” (év fuBdt yap 1 dAr0ew), nocao

que levou a tradicao doxogréfica a escrever que, para ele, “todas as coisas

4 “pyrrho's epistemological views also seem to have been closely connected with both the specific epistemological
position espoused by Anaxarchus and the thoroughgoing critique of the senses found in the mainstream Democritean
tradition. If we turn first to Democritus' assessment of the reliability of the senses, we find that he appears to have
taken the view that they can tell us scarcely anything about the real nature of the world” (BAILEY, 2002, p. 23).

43 DK 68 Bg.
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estdo envolvidas em trevas” (omnia tenebris circumfusa esse) e que é “obs-
curo” (6nAov) qual dentre as nossas “impressoes sensoriais” (aicOnoeig)
é “verdadeira ou falsa” (6An61j | yevdij)**. Acrescentemos, ainda, para co-
roar essa proximidade, a sentenga de Metrodoro de Quios, de tao cético
teor quanto o mais exigente dos pirronicos poderia requerer, quando diz:
“Nenhum de nés conhece coisa alguma, nem mesmo isto, se conhecemos
ou ndo conhecemos” (OV3&ig UMY 0VSEV 01dev, 008’ AVTO TODTO, THTEPOV
oidapev 1 ovk oidapev)*.

De volta a passagem de Aristocles, desta vez de posse dos elementos
da tradicao democritiana que incidiram sobre Pirro, podemos considerar
que é em fung¢do da maneira mutével e ambigua pela qual os objetos séo
percepcionados que, para Pirro, as mpdypoto aparecem e parecem ser
adlapopa, dotdbunta e dvenikpiro, €, por essa razao, “nem nossas sensa-
¢Oes nem nossas opinides sdo verdadeiras ou falsas” (ufite g aicOnoelg
UGV uite Tag 66&0g dAndevewy fi webdeobar). A recusa de Pirro em conferir
um estatuto cognitivo as sensagdes, fundada na dramatica instabilidade e
na intensa variabilidade com que as coisas aparecem aos homens, indica
que as sensagoes dos objetos, enquanto fendmenos, sdo instancias condi-
cionadas da experiéncia ou apari¢bes submetidas as idiossincrasias
humanas que néo sao dignas de serem consideradas conhecimento.

Contudo, nédo sdo apenas as “sensacdes” (aioOnoig) que sdo rechaga-
das por Pirro, também o sdo as “opinides” (56&a1). Mas o que isso nos diz?
Em primeiro lugar, se h4 na sentenca de Timon o emprego das conjungdes
correlativas “prte ... pfite” com o objetivo explicito de exemplificar que
nem as sensagdes nem as opinioes podem ser consideradas verdadeiras ou
falsas, entdo deve haver entre “sensac¢do” e “opinido” diferencas de impor-
tancia consideravel. No uso filoséfico tradicional, o termo §6&a - cujo locus
classicus sao as obras de Platdo - designa algo “mais obscuro que o conhe-

cimento” (yvooewg pév [...] oxotwdéotepov) e “mais claro que a

44 DK 68 B117; DK 59 Ags; DK 68 A112.

45 EUSEBIUS, Praep. Evan., XIV, 19. O mesmo fragmento também foi preservado em letras latinas na obra Académi-
cas, de Cicero: “[...] Chius Metrodorus initio libri qui est De natura ‘nego, inquit, scire nos sciamusne aliquid an nihil

»

sciamus, ne id ipsum quidem nescire aut scire scire nos, nec omnino sitne aliquid na nihil sit”” (DK 70 B1).
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ignorancia” (dyvoiag 8¢ pavotepov); isto é, 66&a denota algo “intermedia-
rio” (uetofd) entre o saber a insciéncia*, muitas vezes associadas as
crengas que se fundamentam na sensibilidade. Para os nossos propositos
argumentativos, o que de fato nos importa estabelecer é se a 36&a, que
obviamente pode estar fundada nas percepc¢oes, também envolve o uso da
razao.

Nossa suspeita é de que o sentido de 66&o aludido por Pirro também
diga respeito as crengas ou conjecturas baseadas na razdo. Para entender-
mos melhor este ponto, lembremos que as investigacbes fisicas de
Demdcrito revelaram a fragilidade da experiéncia sensivel, porém elas nao
abalaram, como ocorreu com diversos outros pré-socraticos, a sua confi-
anca ingénua na razao?. A indulgéncia democritiana para com a razao é
algo que Pirro nao é capaz de endossar. Seu ceticismo recobre indistinta-
mente o ambito sensivel e inteligivel. Ele ndo exime a razdo das criticas
que dirige a sensacdo, motivo pelo qual o velho cético nédo se turba em
incluir as opinides, que para ele também abarcavam as elucubragdes da
razdo, dentre as coisas que lhe parecem impossiveis de determinar a ver-
dade ou a falsidade. A sensacdo de que o mel é doce, ou do que a grama é
verde, desde que assumidas como realidades objetivas e ndo como aparén-
cias, sdo tdo dogmaticas quanto a opinido - fundada na razio - de que a
realidade é constituida por atomos e vazio, ou que existe uma causa pri-
meira da qual todas as demais causas derivam.

Se as d6&au estivessem estritamente circunscritas na esfera da sensi-
bilidade ndo haveria nenhuma razao para que Pirro as tivesse incluido,
junto com as sensagdes, no conjunto das coisas ndo suscetiveis a determi-
nacdo. Ademais, se as declaragoes que comunicam sensacdes e opinides
estivessem restritas a sensibilidade, faria tanto sentido correlacioné-las e
restringi-las a uma mesma categoria (a categoria das coisas incognosci-

veis) quanto dizer que nem os cegos nem aqueles desprovidos de visdo sdo

6 PLATO, The Republic, 478c.

47 Com a capacidade de sintese peculiar a sua escrita, Brochard nos diz que: “Tout occupés de leurs recherches physi-
ques, les premiers philosophes ont bientot reconnu Uinsuffisance de Uexpérience sensible; mais leur confiance naive
dans la raison n’a pas été ébranlée” (BROCHARD, 1887, p. 12).
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capazes de enxergar. Efetivamente, é preciso dizer que Pirro considera as
conjecturas da razdo como meras opinides, e nao lhes outorga de nenhum
modo o status de conhecimento; leia-se: hipdteses racionais tateiam as ce-
gas o ser em nevoento Tartaro. No fundo, as teorias filosoficas
especulativas, luminares da razao filosofante, sdo para Pirro vas opinioes,
e tais opinides, junto com as sensa¢des, nao sao nem verdadeiras nem fal-
sas.

A filosofia de Pirro, entdo, perante a indissoltivel problematica da in-
determinagdo das coisas em seu mostrar-se, enuncia “adogmaticamente”
(&do&bhotoc) — visto tratar-se de um enunciar proveniente de um mwa6oc fe-
noménico - qudo profunda e radicalmente obscura parecer ser a
experiéncia humana de mundo, dado que nem as nossas sensagdes nem
as nossas opinides dizem-nos a verdade ou a falsidade das coisas, donde
advém a exortagao pirroniana para que evitemos “confiar” (motevev) em
tais frivolidades, porém busquemos nos manter, aconselha Pirro, “sem
opinido” (ado&dotovg), “sem inclinagdes” (dxhveic) e “sem hesitagoes”
(dkpaddavrovg), “dizendo de cada coisa que ela ndo mais é do que nao é, ou

49

que é e ndo é, ou nem que é nem nao é” (mepl £vOg £KAGTOL AéyovTtag &t 0
pudArov €otiv 1j obk Eotv | kol £ott kol o0k EoTv | olte EoTv oVTE OVK
gotwv), instaurando, consequentemente, mesmo que nao tenha empregado
o termo de maneira literal, o principio da “suspenséo do juizo” (émoy1).
Muito embora nao exista nenhuma evidéncia de que Pirro tenha uti-
lizado o termo éroyn, é facil notar que o principio da suspensio do juizo,
explicado por Sexto Empirico como “um estado de repouso do intelecto
devido ao qual nem negamos nem afirmamos coisa alguma” (otéolg
dravoiag S’ fiv obte aipopév 1 oBte Ti0epev)*®, encontra-se presente na
doutrina de Pirro, afinal, a recusa de conferir prevaléncia a afirmacio ou
anegacao de algo (o0 paArov £otiv fj o0k Eotv), de subscrever, nos moldes

heraclitianos, o subsistir simultineo dos contrarios no mesmo (o1t koi

48 SEXTUS EMPIRICUS, PH, I, 10.
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ovk &otv), ou ainda de endossar, seguindo as linhas do pensamento gor-
giano, que nada é (otte £otv olte 0dk £otwv), traduz com exatiddo uma
postura de absoluta abstencao de julgamento.

Eis fundamentalmente o ceticismo de Pirro: uma postura que reco-
nhece a realeza universal do fendmeno, que entende a temeridade de
buscar transcendé-lo e abjura toda afirmacdo positiva sobre como real-
mente as coisas sdo. Enesidemo exprimiu-se com extrema correcao ao
dizer que “Pirro nada determina dogmaticamente [...], mas guia-se pelos
fendbmenos” (o0dev Opilewv OV IToppowve Soypotkds [..], Toig &8¢
eawopévolg dxolovdeiv)*. Em verdade, apreender os aspectos estaveis e
determinados das coisas, condicdo necesséria de toda ciéncia, parece, na
visdo de Pirro, ultrapassar os limites impostos pela experiéncia fenomé-
nica da qual os homens sdo dependentes; nesse sentido, os discursos dos
homens, caso almejem renunciar a precipitacdo dogmatica, ndo apenas
devem fatalmente reconhecer e permanecer no dominio do aparecer, mas
também precisam evitar, tanto quanto possivel, a seducao e o fascinio do
ser, porquanto a natureza tltima das coisas é para nos “obscura” (3nAo0g),
e, acerca dela, devemos suspender o juizo. Atingimos, pois, outro ponto
nefralgico da filosofia de Pirro, que é o carater “efético” (épextikoc) do seu
ceticismo, identificado, sobretudo, pelo completo esvaziamento da “positi-
vidade ajuizante”, visto que o intelecto, devido ao grau de credibilidade ou
incredibilidade dos discursos sobre as coisas que aparecem (se nos é per-
mitido falar de Pirro em termos sextianos), entra em suspensio, nem
afirmando nem negando coisa alguma. Certamente que esse estagio efé-
tico da filosofia de Pirro constitui apenas a etapa preparatéria do que
realmente representa o télog Gltimo da sua doutrina, que é a drapo&io;
sendo esse o elemento para o qual tendem, segundo Timon, aqueles que
se dispdem de modo suspensivo, posto que por meio da énoyf os homens
atingem “primeiro a auséncia de fala, depois, a imperturbabilidade”

(mpdrov pev dpaciov, Enerta &’ drapaiav), 0 que nos faz pensar a doutrina

49 DL, IX, 106.
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pirroniana também em termos de busca pela tranquilidade mediante in-

diferenca e abstengéo de julgamento®°.

IV. Os dilemas da cognoscibilidade da ¢¥oig: uma abordagem

pirrdonica

A nogao grega de oot é sem davida um dos conceitos mais relevan-
tes para o pensamento filosofico inaugural e o seu subsequente
desenvolvimento. Tendo como termo correlato na lingua latina o substan-
tivo natura, a palavra @voig deriva do verbo ¢bw (criar, produzir, trazer a
luz, tornar-se, etc.) e costuma ser traduzida por “natureza” - embora se
saiba das limitactes que essa acepcao possui quando contrastada com o
sentido originario de gvoic. Embora ndo seja nosso propdsito empreender
uma investigacdo exaustiva sobre o conceito de ¢vo1g, devemos, todavia,
para que seja possivel ponderar a questdo da sua cognoscibilidade, tornar
minimamente inteligivel tal conceito.

Ora, o que propriamente os primeiros filésofos tinham em mente
quando discorriam sobre a @vo1c? Quais nogdes semanticas fundamentais
estao atreladas a esse conceito que a palavra “natureza” ndo revela? Em
primeiro lugar, lembremos que a quase totalidade dos filésofos pré-socra-
ticos escreveram obras intituladas de TTEPI ®YXEQY com o intuito
comum de explicar, a luz de um primeiro principio, tanto a ordem estabe-
lecida das coisas quanto a origem do mundo e dos entes em geral. Nesse
contexto, a acepgao de @voig correspondia a de “crescimento” ou “brota-
¢d0” do koopog enquanto totalidade, isto é, ela diz respeito ao aspecto de
génese e formagao do universo enquanto conjunto do real. Em outros ter-
mos, @voig queria designar o processo de florescimento de algo desde o

seu nascimento até a sua plenitude, que nao é sendo a consideragao de

5° Devemos assinalar que os aspectos éticos da doutrina de Pirro sdo tao ou mais importantes que os aspectos gnosi-
oldgicos. Todavia, como o interesse deste trabalho concentra-se fundamentalmente neste e nao naquele ambito, nao
abordamos (nem abordaremos) a ética pirroniana, por mais que reconhecamos o lugar de suma importancia que ela
ocupa no interior da doutrina de Pirro.
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tudo o que vem a ser na qualidade de uma unidade dinamica de origem e

desenvolvimento, germinagao e florescimento, surgimento e expansao:

Physis deve ser entendida dinamicamente como a constitui¢do real de uma
coisa, tal como é efetivada do inicio ao fim com todas as suas propriedades.
Este ¢ o significado que se encontra quase sempre que o termo physis é em-
pregado nos escritos dos pré-socraticos. Nunca é empregado no sentido de
algo estatico, embora a énfase possa estar ou na physis como origem, na physis
como processo, ou na physis como resultado. Todos os trés, naturalmente, es-

tao integrados no significado original da palavra physiss.

Dados os aspectos conceituais aludidos acima, parece-nos suficiente-
mente claro que a nogdo de @voig s6 pode ser entendida enquanto uma
totalidade ativa que abarca os elementos de origem, processo e resultado,
pois sendo a instancia produtiva e constitutiva do xdopog, edoig repre-
senta a propria substancia ou matéria-prima da qual o real é
dialeticamente formado. A germinagéo da totalidade das coisas que sdo,
das coisas que vém a ser e se consumam, denotam, decerto, o carater pe-
culiar dessa “natureza” que tanto os primeiros filésofos se empenharam
em investigar. Geratriz de tudo, devir inexaurivel e plena efetivacao; eis
como devemos precipuamente entender a ¢io1g.

Mas de que modo, entdo - indagaria o cético pirronico -, isso que
designamos por @boic pode ser apreendido pelo homem? Teriamos efeti-
vamente as condi¢des de extrair da experiéncia da germinacdo universal
(da qual somos parte) o fundamento Gltimo da sua constituigdo? Como a
filosofia da valorizacdo do fendmeno, da problematizagiao gnosiolégica e
da suspensao do juizo lidaria com tais indagagdes? Os pirrdénicos dariam
assentimento aos que advogam a favor da cognoscibilidade da @vo1c? Para
elucidar todas essas questdes, precisamos, antes de mais nada, dissecar o

carater préprio da experiéncia humana de brotacdo cdsmica, e, de modo

5t “Phusis must be understood dynamically as the real constitution of a thing as it is realized from beginning to end
with all of its properities. This is the meaning one finds nearly every time the term phusis is employed in the writings
of the pre-Socratics. It is never employed in the sense of something static, although the accent may be on either the
phusis as origin, the phusis as process, or the phusis as result. All three, of course, are comprised in the original
meaning of the word phusis” (NADDAF, 2005, p. 15).
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suplementar, nos apropriar dos principios da tradi¢do pirrénica que ser-
vem a inquirigdo do problema.

De inicio, aceitemos que a dimensao da @vo1g com a qual os homens
habitualmente se defrontam e interagem consiste, sobretudo, nisso que o0s
antigos gregos denominavam de 14 6vta, isto é, “os entes” ou “as coisas
que existem” - considerados aqui como a totalidade de tudo que é>*. Nesse
dominio, podemos dizer que o conjunto dos entes perfaz todo o universo
fisico ordenado e esta submetido a dindmica de origem, processo e resul-
tado que, via de regra, traduz rigorosamente a légica ciclica das coisas que
por natureza “vém a ser” (ywopevav) e “deixam de ser” (pBsipopévov)>.
Em suma, a relagdo do homem com a ¢voig se d4 no horizonte a partir do
qual (e no qual) os entes naturais encontram-se regidos por um implacavel
devir que faz com que eles surjam e desaparecam, venham a luz e ocultem-
se, despontem e de novo voltem a sumir, perfazendo, desse modo, um mo-
vimento ciclico de des-velamento que possui, de um ponto de vista
pirronico, consequéncias gnosioldgicas da mais alta importancia.

Nao sb a pvoig “ama ocultar-se” (kpvmresbar @uAEl), como dizia He-
raclito>*, mas todo mostrar-se da gboig é ja ocultamento, pois os vestigios
opacos e os rastros semivisiveis da sua presenca sdo as tnicas coisas que
logramos entrever. Para que tal obscuridade da ¢voig possa ser devida-
mente reconhecida, tomemos os dois principais instrumentos pelos quais
os homens buscam atingir a sua cognoscibilidade, que sdo a sensacédo e o
pensamento, e com isso atestemos a fragilidade e a insuficiéncia dessas

faculdades no cumprimento de tal hercilea tarefa. Tendo sido estabelecido

5 A exortagao para que admitamos tal entendimento sobre a @uoig funda-se no reconhecimento da existéncia de
multiplas doutrinas sobre os entes naturais desenvolvidas pelos gusiordyot. Obviamente que & luz de algum “filésofo
da natureza” em particular poderiamos elaborar nogdes distintas.

53 Nao abordaremos a antiga controvérsia entre 0s puotordyot acerca da unidade ou multiplicidade do principio da
@boic. A problemética, reconstruida por Aristételes em Da Geragao e Corrupgao, se instaura com a divergéncia entre
aqueles que concebem que a geracao de todas as coisas provém de uma unidade (névta €& évog yevwdov) — nogao
que, segundo Aristoteles, conduz necessariamente a admissao de que “geracao” (yéveowv) é o mesmo que “alteracao”
(oAroiow) e tudo que vem a ser sofre alteragao; e aqueles que, por outro lado, concebem a multiplicidade do princi-
pio, defendendo, por sua vez, que geracio e alteracao sio distintos, uma vez que a geracio e a corrupgao das coisas
ocorre quando elas “se unem” (cvvidvtov) e “se dissolvem” (Swdvopévev). Para tal discussao ver os passos 314a1 e
314b1 da obra mencionada.

54 DK 22 B123.
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que nem a sensagao e nem o pensamento podem garantir um conheci-
mento genuino da ¢voig, teremos, com efeito, “demonstrado” sua
inapreensibilidade.

A via da sensibilidade (aicOnoig) padece dos mesmos obstéculos que
identificamos ao examinar a doutrina de Pirro; porém é possivel, resga-
tando alguns argumentos da tradicao cética posterior, ampliar ainda mais
o fosso que separa as sensagoes do conhecimento. Decerto, quando pre-
tendemos assumir uma postura cética em relacdo aos sentidos, ndo
podemos prescindir dos famosos dez “modos” (tpémot) de Enesidemo,
cuja capacidade de solapar as supostas certezas das sensag¢des sdo terrivel-
mente contundentes. Admitindo que os sentidos nos dao testemunho do
que ocorre no mundo natural, resta-nos saber se as percep¢des que temos
dessas entidades nos informam as suas verdadeiras caracteristicas ou pro-
priedades. Como veremos, a partir do exame dos modos de Enesidemo,
seria temerario afirmar que sim.

Convém dizer, previamente, que ndo passaremos em revista todos os
dez modos do cético de Cnossos (algo que demandaria um copioso desdo-
bramento argumentativo), porém exploraremos, de forma estratégica, o
quarto - visto que a via argumentativa desse tropo melhor contribui para
os designios desta investigacio®. Pois bem; o quarto tropo de Enesidemo
é o tropo baseado nas “circunstancias” (nepiotdoeic), isto é, nas “disposi-
¢des” ou “condigdes” (Srabéoeig) em virtude das quais nossas percepcoes

dos objetos externos sao consideravelmente alteradas. Com esse tropo em

%5 O termo tpdmot, como explica Sexto (PH, 1, 36), também era empregado pela tradicdao cética como sinénimo de
Aodyot (argumentos) ou tomot (lugares). Eles foram metodicamente estruturados por Enesidemo numa obra intitulada
Esbogos ('Yrotomwotg) e tinham por finalidade precipua conduzir a suspensao do juizo. Os dez tpomor da émoyn,
como sao conhecidos, nos foram preservados pelos registros de Aristocles de Messene, Filon de Alexandria, Sexto
Empirico e Didgenes Laércio. Contudo, esses registros diferem na estruturacao dos argumentos, na quantidade, na
ordem e nos exemplos apresentados. Dentre esses autores, as exposi¢des mais ricas sao sem duavida as de Sexto e
Dibgenes.

56 Sexto Empirico estabelece a ordem dos dez modos como se segue: “Eles sio estes: primeiro, [0 modo] sobre a
variedade dos animais; segundo, acerca da diferenga entre os seres humanos; terceiro, sobre as diferentes constitui-
¢oes dos 6rgaos dos sentidos; quarto, acerca das circunstancias; quinto, sobre as posigdes, distancias e lugares; sexto,
acerca das misturas; sétimo, sobre as quantidades e as composicoes das coisas subjacentes; oitavo, o que parte da
relatividade; nono, acerca dos encontros frequentes ou raros; décimo, sobre as condutas, costumes, leis, crengas
miticas e suposigoes dogmaticas” (PH, 1, 36-37).



72 | Homem & Natureza

particular, os céticos buscaram demonstrar que nés ndo possuimos ne-
nhuma experiéncia dos entes sem que estejamos, em maior ou menor
grau, sob o influxo de uma determinada disposicao fisica ou mental que
interfira diretamente nas percepcdes dos objetos. Em suma, nés ndo po-
demos experienciar a realidade manifesta de maneira absolutamente pura,
isenta de idiossincrasias e livre de quaisquer inclinac¢des, porquanto esta-
mos sempre submetidos as circunstancias fisicas e mentais que
modificam, umas mais outras menos, todas as percepces que possuimos
dos objetos da experiéncia.

Para atestar a inevitabilidade do carater circunstancial de toda expe-
riéncia humana de mundo, Sexto Empirico elenca uma série de ocasides
em que o tropo das circunstancias se evidencia, como no estado “segundo
ou contrario a natureza” (Kot OO 1 Tapd eVo); “no estar desperto ou
no dormir” (v 1@ &ypnyopévar §j kabebdewv); “de acordo com as idades”
(mapa Tag Nhwiag); “com o que se move ou estd em repouso” (mapd T
KweloBat §j fpepeiv); “conforme o odiar ou amar” (mapd 16 WGEV §| PIAEIV);
“o estar faminto ou saciado” (mapé O &vdegic elvon 1 KeKOPEGUEVOLC); “O
estar embriagado ou sébrio” (mapa 1o pedoew fj vijpewv); “conforme as pre-
disposicoes” (mapd tag Tpodiabéceig); “de acordo com o estado de coragem
ou temor (mapd o Ooppsiv i dediévar); e, finalmente, “conforme se esta
afligido ou alegre” (mapd o Avmeicon §j yaipew).

O raciocinio sextiano tem inicio com o contraste das experiéncias que
temos em estado natural e ndo-natural, circunstancias que, de acordo com
Sexto, alteram nossas percepgoes sensiveis, pois “os que estdao em delirio
ou possuidos por uma divindade acreditam ouvir daimones, porém nos

nao” (ot pév opevitilovieg koi ol Bgopopoduevol daOVmY  GKOVEW
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dokobowv, Nueig 6¢ 01)>7; do mesmo modo, esses que estdo extasiados “di-
zem frequentemente perceber um aroma de estoraque>®, de incenso ou
algo do tipo, e de muitas outras coisas, embora nés ndo consigamos per-
cebé-las” (dmopopdc otdpakog fi MPavemtod 1§ Tvog TooHTov Koi GAA®V
TAEOVOV AvTapPameotatl TOAAKIG AEyovoty, NUdV un aicbavopévav); e
aqueles que padecem de alguma enfermidade - continua Sexto - também
tém suas percepcdes modificadas: “a mesma agua, tendo sido derramada
em regides inflamadas, parece estar em ebulicdo, mas para nds parece es-
tar morna” (10 adtd Hép PAeyHaivovst piv TOmoIG EmvOEv (eoTOV Elvar
dokel, Nuiv 8¢ yMapdv); “o mesmo manto parece laranja aos que tém hi-
posfagma®, mas ndo a mim” (10 avto ipdtiov T0ig PEV VTOGEAYLa EXOVGL
oaivetal Kippov, époi 8¢ 0d); e “o mesmo mel parece-me doce, mas amargo
aos ictéricos®® (10 avtd péh éuoil pév gaivetar yAvkv, toic 8¢ ikTepikoic
nkpov). Também o estado de sono e de vigilia ddo origem a diferentes
impressoes, “pois o que se torna visivel no sono néo se nos mostra quando
despertos, nem se nos mostra quando despertos o que se torna visivel no
sono” (énel w¢ ko’ drnvovg pavraloueda, od eovralopeda £ypnyopodreg,
008¢ (¢ pavtalopedo dypryopdtec, Kai katd Tovg Hrvoue pavraloueda)®,
de modo que “o ser” (10 glvat) ou “o ndo-ser” (to pn eivar) das nossas im-
pressdes ndo é algo “absoluto” (ami®dg), mas “relativo” (mpog Tv), Le.,
relativo ao sono e vigilia. Com relagéo as diferentes idades, Sexto assinala

as anomalias perceptuais que elas provocam argumentando que “o mesmo

57 Sexto emprega dois participios precedidos de artigo na passagem: o primeiro, “ppevitiovtes”, tem sua origem no
verbo “ppevitiCe”, e significa “estar em delirio”, “falar febrilmente”; o segundo, “Beopopovpevor”, deriva de
“Deogopém”, cujas acepcdes mais comuns sao “ser possuido por um deus” e “estar inspirado”. Ambos os termos
foram aqui desenvolvidos numa oragao relativa, tendo em vista que a opgao pelo uso de substantivos que pudessem
capturar o sentido das expressdes pareceu-nos mais problematica.

58 Estoraque é um tipo planta exética da qual se extrai uma resina aromética utilizada para a produgio de balsamos
e incensos. . mencionada por autores como Herddoto, Aristételes, Teofrasto, Plinio e outros.

3 Derrame ocular.

60 Quem sofre de ictericia.

6 A estrutura da frase é: o que ocorre em A néo ocorre em B, e o que ocorre em B ndo ocorre em A. Para traduzir o
verbo “pavtalopeda” (forma média da primeira pessoa do plural do presente do indicativo infectum de “pavtale”),
optamos pela alternancia das acep¢oes de “tornar visivel” e “mostrar-se”, no sentido de “formar uma imagem de
algo”, ou seja, “imaginar”; o que também nos autoriza a ler a frase como: “pois 0 que imaginamos no sono nao
imaginamos despertos, nem imaginamos quando despertos o que imaginamos no sono”.
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vento parece ser frio aos velhos, mas brando aos que estdo em plena ju-
ventude (6 adTdg GRp TOIC p&v yEpOLGL WuypOg eivan Sokel Toig 88
axpdlovow gbkpatog); assim como “a mesma cor parece fraca aos ancides,
porém vivida aos que sdo jovens” (t0 avTO ¥PAUO TOIG HEV TPEGPVTEPOLS
apovpov eaiveral Toig 8¢ axpalovotv KaTakopEs); € que “o mesmo som pa-
rece suceder fraco ao primeiro, mas audivel ao Gltimo” (pwvn [...] 1| avtr
101G P&V dpavpd dokel Tuyyavey Toig 8 éEakovatog). O movimento e o re-
pouso também sao causas de diferencas perceptuais, pois “os objetos em
repouso que vemos quando estamos parados parecem estar em movi-
mento quando navegamos por eles” (éotdteg Opduev drpepodva, TadTo
noapaniéovieg KveioOat dokoduev). O amor e o ddio sdo causas, pois fazem
os homens desejar certas coisas e repudiar outras, e até mesmo embotam
nosso raciocinio, visto que “muitos que tém amantes feias, consideram-
nas as mais belas” (moAAoi 8¢ [...] épouévag aioypic Exoviec GPOIOTATOG
avTag elvan Sokodotv). Também a fome e a saciedade interferem em nossas
percepgoes, porquanto “a mesma comida parece ser agradavel aos famin-
tos, mas desagradéavel aos saciados” (10 avtd Edsopa T0ig PV TEWVDOLV
fid1otoV elvon Sokel Toic 88 kexopeopévolg émdéc). Similarmente, a embria-
guez e a sobriedade interferem em nossas experiéncias perceptuais, uma
vez que “as coisas que parecem ser vergonhosas quando estamos sdbrios,
ndo nos parecem vergonhosas quando estamos ébrios” (vijpovteg aioypd
givan Soxodpev, tadta Huiv pebvovety ok aicypd gaivetar). No medo e na
coragem também se ddo modificagdes importantes em nossas sensacoes,
ja que “a mesma coisa que parece ser espantosa e terrivel ao covarde, de
modo algum parece ser ao mais confiante” (10 avtod npdype @ pev dethd
PoPepdV kol Setvov etvor Sokel, 1@ Bappolewtép & ovdaudc). Por fim,
Sexto encerra sua profusa lista de circunstancias em que se constata vari-
agao perceptual com os estados de alegria e tristeza, visto que “as mesmas
coisas sdo odiosas aos aflitos, mas agradéaveis aos felizes” (t& avtd

TPAyLATOL TOIG UEV ADTTOLpAVOLS 80TV £mayOf] Toig 8 yaipovoty 184a)%2

62 Cf. SEXTUS EMPIRICUS, PH, I, 100-111.
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Todas as circunstancias supramencionadas nada mais sdo do que a
evidéncia translicida das anomalias inerentes as nossas sensacgoes. Essas
alteracOes animicas e somaticas instauram tamanha variabilidade na
senso-percepcdo que a cognoscibilidade dos objetos externos por seu in-
termédio se torna fatalmente quimérica. O problema acerca do
conhecimento dos objetos mediante nossas faculdades sensiveis é condu-
zido pelo tropo das circunstancias até o ponto em que (diria o cético) ndo
podemos sendo reconhecer que ndo temos acesso as coisas tais como sao
em si mesmas, as verdadeiras propriedades dos objetos ou aos aspectos
genuinamente constitutivos dos entes. A aparéncia é tudo que subtraimos
das sensacoes. Afirmar o contrario, certamente, equivaleria a admitir que
somos capazes de expurgar de nosso ser toda circunstancia psicossomética
que condiciona nossas percepcdes dos objetos, algo que implicaria anuir a
absurda tese da possibilidade de se experienciar a realidade de maneira
absolutamente pura.

No fundo, o que Sexto Empirico traz a lume com o tropo das circuns-
tancias ndo é substancialmente diferente da constatagao protagérica da
variabilidade das sensagoes, posto que Protagoras também compreendeu
que as coisas sdo conforme aparecem a cada um individualmente, e o
modo como elas nos aparecem depende necessariamente de como estamos
dispostos. E essa compreensio que, grosso modo, subjaz a tese protagérica
segundo a qual “o homem é a medida de todas as coisas, das que sdo, en-
quanto sao, das que nao sao, enquanto nao sao” (TAVTOV YPNUATOV LETPOV
dvOpmmov eivat, TV pgv Svimv, O¢ £6TL, TV 88 uf Sviav, hg ovk Eotv)®3 -
desde entdo o estandarte méaximo do relativismo filoséfico. Mas se o diag-
noéstico da instabilidade sensoria levou o célebre sofista de Abdera ao
reconhecimento do carater relativo das impressoes sensiveis, no pirro-
nismo ele conduziu a suspensdo do juizo. Sexto extrai da discrepancia
perceptual causada pelas diferentes circunstiancias humanas a conclusédo
de que a verdadeira natureza dos objetos é inacessivel para n6s — nés que

jazemos encerrados nos dominios do fenémeno.

3 PLATO, Theaetetus, 152a.
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Tosavg obv obong dvopaiog koi mopd tag Stdiceig, kai EAlote EAAG &V Taig
Swbéoeot TV AvOpAOTOV ywopévev, Omolov HEV EKOOTOV TMV VTOKEWEVOV
£K0OTO Qaivetol padiov iomg einelv, 0moiov 8¢ Eo0Tv OVKETL, EMel Kol Avemikptog
gotwv 1) avopokio [...] dote eichyetar 1) mepl TG PUOEOS TMV £KTOG VIOKEWEVDV
£moyn Kol ¢ €ml T00T® TQ TPOT®.

Havendo, pois, tamanha anomalia devido as disposi¢oes, e vindo os homens a
estar, em muitos momentos, em diferentes disposi¢oes, é bastante facil dizer
como cada um dos objetos subjacentes se mostra a cada pessoa, mas de ne-
nhum modo como o objeto é, visto que também a anomalia é indecidivel [...]
e assim também, por causa deste tropo, se introduz a suspensao do juizo

acerca da natureza dos objetos externos subjacentes®4.

Todas as objecoes céticas a tentativa de apreensdo dos objetos exter-
nos por meio das sensacoes, reveladas aqui pelo tropo das circunstancias,
incidem também sobre o que chamamos de entes naturais, isto é, sobre a
dimensao da @boig da qual formamos nossa representagdo de mundo, com
a qual interagimos e na qual existimos. Observado através de lentes pirro-
nicas, o problema da cognoscibilidade da ¢bo1g pela via senséria parece
reafirmar a licdo timoniana do predominio inexpugnéavel do fenémeno,
instancia da qual a presuncdo dogmaética, agarrada a crenca na possibili-
dade da transcendéncia fenoménica, ndo encontra maneiras de se
desvencilhar - embora isso ndo impeca que sistemas e doutrinas inteiras
sejam erguidas sobre alicerces de areia movedi¢a. O mundo tal qual ele é
ndo se vé com os olhos, pois o ver da ¢uoig é também um nao-ver, assim
€omo o ouvir é um nao-ouvir, e o tocar, um nao-tocar; para todos os sen-
tidos presenca e ocultacdo se mesclam numa unidade fenoménica
epistemologicamente tragica, isto é, o abismo que separa o homem da cog-
noscibilidade do que subjaz aos entes que se mostram faz emergir a
indeterminacdo que é peculiar a condicéo tragica do conhecer. Tragicidade
essa que se funda no fracasso cognoscitivo do homem, posto tratar-se do

Unico ser que almeja apreender a esséncia das coisas para as quais ndo ha

64 SEXTUS EMPIRICUS, PH, I, 112, 117.
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olhos ou ouvidos que possam fazé-lo: donde se ergue a funesta ininteligi-
bilidade que suscita no cético, porquanto entreviu o “naufragio” da nau do
saber, a perplexidade aporética da qual a émoyn € filha.

Deixemos, porém, a sensagdo de lado, e olhemos agora para a tao
estimada via do “pensamento” (8iévoia), cujo poder de sondar os mistérios
ocultos do real ndo permite abalar a confianca dos dogmaticos. “Se néo
podemos conhecer mediante as sensagbes as propriedades essenciais dos
entes naturais, podemos, todavia, por meio do pensamento, conhecer os
principios dos quais os entes derivam!” - eis o que diria, com altivez e
ingénuo otimismo, uma mente prenhe de vas esperancas gnosiologicas.
Nio obstante, como havemos de demonstrar, os obstaculos intrinsecos a
tentativa de apreender a ¢voig em sua dimenséo arcaica, quer dizer, de
apreendé-la enquanto “principio” (Gpyr) da totalidade das coisas que sdo,
mantém-se tao insuperaveis quanto os que trouxemos a luz ao examinar
a via da sensacdo. Ambas as trilhas padecem do mesmo malogro episté-
mico.

Para instaurar a indecibilidade aporética que inviabiliza a defesa da
apreensdo da @voig enquanto principio, dispomos, sobretudo, do amplo
arsenal argumentativo que nos foi legado pela tradicdo pirrénica. Todos
esses argumentos, via de regra, podem ser entendidos como instrumentos
por meio dos quais os antigos céticos gregos buscaram impugnar as pre-
tensdes epistémicas dos dogmaticos e evidenciar a necessidade da
suspensio do juizo. A vista disso, cabe-nos colher desse vasto oceano ar-
gumentativo a articulagdo dialética que, com concisao e clareza, melhor
realize a tarefa de confutar a tese segundo a qual podemos conhecer a di-
mensao originaria da @vo1g, empreitada que, conforme concebemos, pode
ser cumprida satisfatoriamente pela exploracdo de pelo menos um dos
cinco tropos do cético Agripa®.

Referimo-nos, aqui, ao tponog da “divergéncia” (Siapwvia), retratado

por Sexto Empirico como o tropo mediante o qual descobrimos haver,

5 Qs cinco tropos de Agripa sdo apresentados por Sexto Empirico (Hipotiposes Pirronicas, 1, 164-177) e por Dibgenes
Laércio (Vidas e Doutrinas dos Fil6sofos Ilustres, IX, 88-89).
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acerca de qualquer assunto proposto, o que Sexto denominou de “disputa
indecidivel” (&verixprrov otdow), isto é, uma controvérsia indirimivel pre-
sente “na vida ordindria e entre os filosofos” (mopd te T Bio Koi Topd T0ig
e1Aogoeo1g) que nos impele - caso debrucemo-nos sobre o problema com
o devido esmero - ao reconhecimento de que “nao somos capazes de es-
colher ou rejeitar coisa alguma” (o0 Juvvauevor aipgicbor T

). Nas palavras de Didgenes Laércio®, o tropo da Siagmvio

amodoxialew
revela com extrema clareza que toda questao proposta, seja ela examinada
por filosofos ou ndo, “exibe grandiosissimo conflito e plena confusdo
(mheiotng pyng xai topayiig TAfpes dmodekvoet), razdo pela qual os céti-
cos, como escreve Sexto, “terminam na suspensao do juizo” (kotaAnyouev
gic émoynv)°®e.

O que o autor da “Suma do Pirronismo” esclarece com o tropo da
Stadwvia nada mais é que o carater radicalmente antagdénico que pervade
de modo generalizado as opinides humanas. Na realidade, o olhar retros-
pectivo do médico-pirronico, langado desde a época helenistica até a
aurora do pensamento grego, visa fazer emergir a intensa dissengéo his-
térica que sempre esteve presente entre e no interior das diferentes
doutrinas filoséficas, cada uma das quais, em confronto com as doutrinas
adversérias, via-se como a Unica filosofia verdadeira, legitima, auténtica,
ao passo que denunciava as filosofias rivais como doutrina esptrias. Em
suma, a dwpwvio filosdfica é um traco tao peculiar da histdria das ideias
que os céticos ndo poderiam concebé-la - como outrora observamos - “se-
nao [como] a histéria do interminavel conflito entre os diversos sistemas
filosoficos™®.

A observacao feita por Oswaldo Porchat quanto a tal constatacao cé-
tica é sem ddvida muito esclarecedora:

% SEXTUS EMPIRICUS, PH, I, 165.
DL, IX, 88.
58 Ibidem.

% Cf. PORTO, W. R. Diaphonta e Isosthéneia: duas vias para epokhé, 2019, p. 43.
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Nao lhes era dificil, aos céticos, constatar o desacordo permanente entre as
diferentes posigodes da filosofia dogmaética da antigiiidade, as reciprocas con-
denacdes e desmentidos, a infinita multiplicidade de suas opinides
inconciliaveis, a contestagdo incessante dos argumentos adversarios. Polémica
secular e sempre renascente, que concernia, ndo apenas ao conteido material
da Verdade procurada e pretensamente descoberta, mas a prépria nocao de

verdade e a natureza do ou dos critérios validos para estabelecé-la”.

O desenrolar da histéria da filosofia é palco de infindavel néiepog
doutrinal. Digladiam-se as doutrinas filos6ficas; devoram-se mutuamente;
exibem nesse conflito inesgotavel um assombroso espetaculo “filosofa-
gico”, o qual parece adiar a perspectiva de uma “concérdia” (cuppwvio)
entre os diferentes sistemas filoséficos ad kalendas graecas. A perpetuagiao
do desacordo é fruto da disparidade de pensamento e de sentimento hu-
manos; é fruto, também, do conjunto das idiossincrasias que perfazem as
individualidades, sendo a forca motriz - junto das experiéncias biograficas
- das muitas predilecdes que alimentam a imaginagio e o pensamento. E
dai que se pode deduzir o motivo de a especulagéo filoséfica ter produzido,
no intercambio das ideias que a impulsionam, as mais variadas hipoteses,
teorias e teses acerca do mesmo objeto de inquiri¢do, plasmando, dessa
forma, o cendrio conflituoso que inspiraria Sexto a rememorar 0s versos
das Fenicias de Euripides que dizem: “Se o justo e o sdbio fossem para
todos uma Unica e mesma coisa // ndo haveria entre os homens disputa
contenciosa” (&l mdicy TavTOV KOAOV EQL GOV O o // ok fV v
apeirextog avOpmmolg Epig)”".

Se concordarmos com Jonathan Barnes que “a profunda discordancia

era um fato filoséfico””*

, e que a ambiguidade do Adyog é capaz de intensi-
ficar a Swpwvia entre os discursos contrarios, entao podemos esperar que
a lide infinda das filosofias também recaia sobre a questdo da apreensao

do principio da ¢voig por meio do pensamento. No ambito do originério,

7° PORCHAT, 2007, p. 15.
7 SEXTUS EMPIRICUS, PH, 1, 86. O trecho corresponde aos versos 499-500 das Fenicias de Euripides.
7 “Deep disagreement was a philosophical fact” (BARNES, 1990, p. 3).
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do que é primevo e fundamental, costuma-se recusar que os sentidos pos-
sam nos fornecer algum tipo de conhecimento de tao recondita dimensado
do real; por isso cabe ao “pensamento” (SiGvowa) - livre das ilusdes da sen-
sacdo que, como diz Parménides, apenas torna o homem cativo de “olhos
sem diregao” (Giokomov Spuua) e de “ouvido e lingua sibilante” (fiyfeocav
dxovnv kai yAdooav)” - realizar a tarefa de desvelar o principio a partir
do qual todas as coisas que vieram e vém a ser derivam. Ora, mas a quais
resultados chegaram as especulag¢oes do intelecto que se dirigiram ao prin-
cipio da @vo1c? O que os postulados da razao podem nos revelar sobre a
apym do kdéouoc?

Talvez nao haja na Histéria da Filosofia Antiga um melhor exemplo
de dwpwvia do que aquele evidenciado pela investigacdo do principio da
oboic. A primeira e mais 6bvia constatacdo para quem se debruga sobre as
especulagdes cosmogonicas dos primeiros filésofos e seus herdeiros é sem
davida a profuséo de diferentes dpyai que, incompativeis entre si, sao pro-
postos como fundamento ou origem de toda realidade. Mas o desacordo
das cosmogonias ndo se manifesta apenas na multiplicidade de principios
distintos que sao postulados. Na verdade, a primeira e mais importante
oposigao que se da entre uma koopoyovio e outra diz respeito ao modo
particular como cada uma compreende a natureza do préprio principio,
pois os dogmaticos, como observa Sexto, divergem sobre se o principio da
eboig é “material” (VAkn) ou “eficiente” (Spaoctikn), fazendo com que disso
advenha, ainda no preambulo de inquiri¢do sobre o principio do mundo
natural, uma profunda dissengao quanto a verdadeira natureza da apy.

Aludir a essa dicotomia inicial, todavia, serve apenas para esclarecer
que da aceitagdo de uma ou outra forma de se conceber o principio, ori-
gina-se, pari passu, uma verdadeira miriade de postulados sobre o
primeiro principio. Isso, por sua vez, nos leva a reconhecer que os rebentos
que formam a dwpwvie mais visivel e multiforme das teses opostas sdo

frutos de uma dwgovia inicial, como se os divergentes viessem a ser a

73 DK, 28 B7.
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partir da divergéncia que os antecede, formando, assim, um ciclo “diaphé-
nico” do qual toda elucubragéo da razao é escrava. Temos diante de nds,
entdo, a possibilidade de inspecionar, por um lado, as concepg¢des daqueles
que advogam pela “causa eficiente” (aitiov dpacticdv) como principio; e,
por outro, de examinar as concepgdes dos que admitem como principio
uma “causa material” (oitiov DAkov). Ambas dao testemunho da inconci-
lidvel divergéncia doutrinal que denunciam os céticos, porém, tendo em
vista que Sexto Empirico aproxima-se mais dos pré-socraticos por meio
do exame daqueles que anuem ao principio material (e é ai onde o tema
do principio do @¥o1g se mostra mais resplandecente), estrategicamente
abdicaremos de nos ocupar da causa eficiente’.

A dinamica agonistica que caracteriza a dwupwvia filosofica aparece
na disputa sobre o principio material da ¢vo1g de forma intensa, sendo
apresentada por Sexto Empirico pelo procedimento de enumeragao dos
diferentes postulados. A aguda discrepancia dos dogmaticos sobre os prin-
cipios materiais, explorada pelos pirronicos a fim de mostrar que tais
principios sdo “inapreensiveis” (dxatdinnrot), ganhou os seguintes con-
tornos na exposicdo sextiana: Ferécides de Siro “declarou ser terra o
principio de todas as coisas” (yijv &ine Thv maviov givar dpyrv); Tales de
Mileto, “agua” (H6wp); Anaximandro, seu discipulo, “o ilimitado” (10
Gnepov); Anaximenes e Didgenes de Apolonia, “ar” (dépa); Hipaso de Me-
taponto, “fogo” (ndp); Xenodfanes de Coélofon, “terra e agua” (yfijv xai
¥3wp); Oindpides de Quios, “fogo e ar” (ndp kai dépa); Hipon de Régio,
“fogo e agua” (mdp xai Hdwp); Onomacrito, em sua obra Orphica, sustentou
que o principio era “fogo, agua e terra” (ndp ki Hdwp kai yijv); Empédocles

- bem como os estoicos - diziam ser “fogo, ar, agua e terra” (ndp dépa

74 Entre os defensores da aitiov 8pactikév como principio, identificada geralmente com a divindade, nota-se grande
discrepancia quanto a prépria nogao de deus que formulam, pois os dogméticos nao se poem de acordo sobre qual
seja a “substancia” (ovoia), a “forma” (£150¢) ou o “lugar” (tomog) de habitacio da divindade. Nos séculos helenisticos
essa disputa ganhou contornos bem destacados: uns afirmaram que deus é corpo (estoicos e epicureus), outros que
é incorporeo (peripatéticos); uns que deus tem forma humana (estoicos e epicureus), e outros que nao (peripatéti-
cos); afirmaram ainda que deus estd num certo lugar (estoicos), enquanto que outros ndao admitiram lugar algum
(peripatéticos) - os epicureus dirdo que no intermundo. Tendo em conta que entre os dogmaticos nao ha qualquer
acordo quanto & substancia, & forma ou ao lugar de morada da divindade, os céticos questionam a possibilidade de
se formar uma nogao apropriada de deus enquanto causa eficiente, pois essa nogao esta em irresoluvel disputa (Cf.
HP, 111, 3).
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Bwp yijv); Aristételes, “fogo, ar, dgua, terra e o corpo que se move em
circulo”” (ndp dépa Hdwp v, TO KukAoPopnTKoV); Democrito e Epicuro,
“atomos” (Grtopovc); Anaxdgoras de Clazdmenas, “homeomerias”
(6poopepeiac); Diodoro, chamado Crono, “corpos minimos e indivisiveis”
(EMdyota kai dpepi odpata); Heraclides Pontico e Asclepiades de Bitinia,
“massas homogéneas” (&vappovg ykovg); os seguidores de Pitdgoras, “os
ntmeros” (todg apiBpovc); os matematicos, “os limites dos corpos” (ta
néporto IOV coudtov); Estratio, o fisico, “as qualidades” (tag mordtntog)™®.

Albgica do processo filoséfico-autofagico é implacavel. O movimento
histérico da dwpwvio filosdfica confirma a re-inauguracio perpétua da po-
lémica que impele toda filosofia a desqualificagdo critica das doutrinas
precedentes. A reflexdo sobre esse processo revela que cada filosofia, apoi-
ada e submetida as conveniéncias e determinagdes peculiares a sua prépria
dvvapg criadora, rejeita e censura suas rivais, ao passo que se autopro-
clama, de forma exclusivista, a tUnica filosofia que legitimamente
apreendeu o principio do real, que entreviu a estrutura fundamental do
ser, que atingiu, em ultima instancia, a d¢Arfsia.. Como bem escreveu Por-
chat, “duas filosofias em contato sdo dois mundos que se enfrentam,
visceralmente incompativeis e ordenados sempre a negagdo um do ou-
tro”7’.

Por isso é natural que cada doutrina que se julgue detentora do graal
do saber filoséfico, compreenda a si mesma como a tnica portadora pos-
sivel desse saber; afinal seria absurdo admitir que afirmacdes
diametralmente opostas, feitas sobre o mesmo objeto disputado, possam
ser igualmente verdadeiras. O principio pensado na identidade consigo
mesmo, seja ele uno ou multiplo (ou mesmo uma unidade de contrarios),
é 0 que é. Se o principio é “alfa”, ndo pode ser “beta”, e se é “beta”, ndo

pode ser “alfa”. Assim, em cada nova tentativa de o pensamento instituir

75 Trata-se da quinta essentia ou “éter” (aifnp), elemento que, segundo Aristételes, tanto preenchia a regiao do uni-
verso acima da esfera terrestre quanto formava as esferas celestes supralunares.

76 SEXTUS EMPIRICUS, PH, 111, 30-32.
77 PORCHAT, 2006, p. 21.
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um principio para a @voig, aproximando historicamente mundos doutri-
nais autdnomos, excludentes e antagdnicos, uma nova colisdo de teorias e
postulados vem a lume, ressaltando a polémica incessante que é prépria
do movimento de mutua exclusdo do conflito filoséfico.

O golpe contra a razao é desferido pela propria razao. O pirronismo
é a efetivagao do processo de negativacdo do Aoyoc que é dialeticamente
instrumentalizado com vista a instauragao da indecibilidade irredutivel e
da perplexidade aporética. Dito de outra forma, o pirronismo €, grosso
modo, uma “capacidade antitética” (dOvopug dvtifetikr) que faz vir a luz
terriveis antinomias’®. No tropo da dtagavio a racionalidade pirronica se
“negativa” na contraposicao dialética que retira da Histdria da Ideias os
substratos antindmicos que fazem eclodir a divergéncia inconciliavel. Lan-
¢ando um postulado contra o outro, trazendo a tona a multiplicidade de
principios opostos que sdo aduzidos como origem da @votg, o cético aponta
para um conflito de natureza irresolavel, cuja possibilidade de resolugéo
por meio de um critério de verdade também recai numa disputa intermi-
navel sobre a prépria validade do critério proposto”™. Assim, a
inviabilidade dos percursos possiveis para se atingir um conhecimento se-
guro do principio, revela-se um trago caracteristico da limitacdo
cognoscitiva humana, para a qual o Gnico “farmaco” termina sendo ou a
quebra com as exigéncias da prépria racionalidade enquanto instancia ba-
silar da demonstracdo (o que leva a adesdo arbitraria e injustificada de
uma assercao positiva), ou a abstencio total de toda afirmacao tética.

O pirrdnico, diante da proliferacao exuberante das teorias especula-
tivas concorrentes, as quais se consomem reciprocamente na
desmesurada guerra doutrinal, restringe-se a contemplagéo efética dos di-
lemas filosé6ficos que se lhe apresentam, afastando-se, desse modo, do
canto de sereia que conduz os homens a precipitacdo dogmatica. Em suma,

depois de ter posto em curso sua incisiva “capacidade de oposigdo”

78 Para um exame mais detalhado da natureza do discurso pirronico ver nosso texto O autodesvanecimento do 6gos:
uma analise do cardter ndo-tético do pirronismo, Sképsis, Vol. X, N. 19, p. 1-10, 2019.

79 Sexto discute o problema do critério nas Hipotiposes Pirrénicas (II, 14-79) e também, de forma mais meticulosa,
nos Adversus Mathematicos (VII, 25-445).
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(dvvapig avtifetikn), que consiste fundamentalmente em erigir antiteses
contra as coisas que aparecem e as coisas que sao pensadas, os céticos as-
sumem perante as questdes controvertidas uma postura suspensivo-
aporética, visto que o “equilibrio” (icocBévein) percebido entre os “objetos
opostos” (Gvtikeyévolg mpaypact) impossibilitam-nos de qualquer adesao
a uma ou outra doutrina momentaneamente sedutora.

Néo é, portanto, nenhum voluntarismo ou pretensédo tacita que im-
pele o cético a problematizar a cognoscibilidade da ¢vocig (e tantas outras
questdes); porém sdo as proprias exigéncias de uma racionalidade critica
que simplesmente conduzem-no ao reconhecimento de que muitas coisas
sdo obscuras aos olhos dos mortais. Oi okentikoi, isto é, “os que obser-
vam”, “que examinam”, “que investigam”, fazem da experiéncia sempre
renovada da éroyn a férmula vital da conservagao da busca que tao bem
os caracteriza — donde a consolidagéo triddica da okéyig: “busca, aporia e
suspensao do juizo” ({fiTnoig, dropia koi €moyn). Curiosamente, enquanto
que o “repouso do intelecto” (otéo1g dwavoiag) aparenta ser para muitos
algo contrario ao espirito da Filosofia, ocorre, porém, com tal atitude, o
perfeito inverso do que se imagina, pois 0s oKemTIKOi, cientes de ndo serem
copoi, perseguem justamente aquilo que ndo possuem, e nisso tornam-se
consideravelmente mais préximos do que podemos chamar de @iLdGo¢og,
precisamente porque “os que amam a saberia” (oi p1hoco@oi) - registre-
se — tém por objeto do seu amor nédo aquilo que detém em suas maos, mas
o que lhes escapa entre os dedos. Assim, ndo sendo nem ignorantes nem
sabios, os okenticoi trilham a senda da inquiri¢do permanente, fazendo do
Aoyog a ferramenta de problematizacdo gnosiologica com a qual fazem
emergir as aporias que freiam os devaneios da razdo - dilemas ante os
quais os céticos ndo podem senao reconhecer a labirintica complexidade e,

com placidez, suspender o juizo.
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Natureza:

uma questao antiga e sempre nova

Sérgio Wrublevski '

Introducio: A questio da natureza como questdao fundamental.

No inicio do século XXI, a questdo natureza nos traz questionamentos
sempre urgentes, mas pouco claros em sua problematicidade. A irrupgao
recente da natureza na forma de um virus provocou questionamentos e
respostas em todos os mundos culturais, mostrando como os homens tém
dificuldade em elucidar tais questdes. Foram acionadas respostas que re-
tomavam atitudes maégicas, pseudo-cientificas, apocalipticas, cientificistas
desta ou daquela matriz positiva, sem conseguir superar a mera diversi-
dade metodoldgica, entre ciéncias positivas como biologia, medicina,
economia, politica, psicologia, pedagogia, etc. A falta de uma abordagem
mais universal despertou inimeros conflitos mal resolvidos, fazendo eclo-
dir suspeitas de dominagdo guiada por egocentrismo, massificagdo,
indiferenca, numa palavra, desumanizacdo consciente ou inconsciente. O
esquecimento da questdo essencial da natureza através da exacerbagdo
unilateral do biologismo, da ansiedade de dominacdo dos mais fortes sobre
os menos fortes, revela uma humanidade cada vez mais desenvolvida tec-
nologicamente e, ao mesmo tempo, cada vez mais desfocada de uma
compreensdo total e integral da vida e da existéncia humana no seu todo.

Ao mesmo tempo, quanto maior a desfiguracio do sentido total e integral,

1 Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro. E-mail: sergiowrublevski@gmail.com
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tanto mais cresce a chance de uma dominacdo sem limites de homens so-
bre homens.

Especialmente povos jovens, como por ex., o povo brasileiro, se mos-
tram despreparados para entender irrupgoes inesperadas da natureza -
especialmente quando destrutivas - e isto por duas razoes: ou porque es-
tdo por demais presos a positividade dos fatos interpretados sem
experiéncia ampla da histéria e, entdo, reduzidos a retalhos de ciéncias ou
motivagdes culturais modernas, ou porque ja nao se dao conta do que seja
a dindmica da natureza e da histoéria, da qual fazem parte, mesmo sem
conseguirem ocupar-se com a elucida¢do desta questdo, ou estao apenas
cultivando uma concepg¢ao dogmatizada oriunda de sua tradicao.

Ambeas as atitudes fazem parte de um lento e gradual esquecimento
histérico da natureza realizado em nivel mundial. Tal esquecimento nem
sempre imperou de modo homogéneo na histdria, nas culturas e nas épo-
cas da humanidade, e muito menos na forma como o desenvolvimento
tecnolégico nos tempos atuais entende de substituir uma interrogagao es-
sencial acerca da natureza, da histdria e da existéncia humana como tais.
Tanto a cultura indo-europeia como a cultura indo-asiatica e também a
cultura de matriz africana foram fundadas através de uma extraordinaria
presenca do que nos, homens ocidentais modernos, acenamos com o
termo “natureza” sem conseguirmos pensar esta experiéncia fundamental
da humanidade para além do que o termo “natura” conseguiu transmitir
dentro dos limites da cultura romana. Enquanto nossa cultura ocidental
moderna, oriunda de um esquecimento da questdo natureza por mais de
20 séculos, esquecimento este exacerbado pela mentalidade tecnolégica,
s6 consegue ver a natureza como reserva de riqueza a ser explorada, a
cultura asiatica-japonesa preserva o monte Fuji como tesouro inalcancavel
e indisponivel de todo o povo japonés, na esperanca de assim dispor de um
memorial capaz de recordar sempre de novo da experiéncia originaria fon-
tal de tal modo que nao seja esquecida, usurpada ou desfigurada.

Nesta tentativa de sondar alguns aspectos da vigéncia da questdo “na-

tureza” na época contemporanea, talvez seja oportuno recordar o modo
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como a questdo natureza é pensada e também dissimulada na época mo-
derna. Escolhemos refletir esta questdo através do encontro reflexivo com

a obra de Kant e Schelling.

1. Kant: a reveréncia e o dominio cientifico da natureza

Emmanuel Kant (1724-1804) foi reconhecido como um dos grandes
e tipicos pensadores da modernidade. No final do século XVIII, Kant faz a
questdo da natureza ser refletida no medium tipico da modernidade, no
medium da razao, como ja Pascal e Leibnitz tinham feito, mas consciente
de ter de guardar fidelidade a tradicdo metafisica de origem grego-euro-
peia. Enquanto todo o pensar medieval se realizava centrado na relagdo do
homem, enquanto criatura, com o Deus criador, e colocava ao homem a
tarefa de conquistar a plenitude através do trabalho na finitude da criagao,
a experiéncia central da modernidade exigia desvelar todo o real a partir e
nas relagdes com a Razao incondicional através do uso responsavel que é
dado ao homem realizar através da capacitagdo humana na sensibilidade,
entendimento e razao.

Kant se movimenta dentro da grande tradicdo metafisica de proveni-
éncia grega-crista. Para ele, Natureza e Razdo formam duas grandezas,
cada vez proprias, infinitas e inderivaveis uma da outra. Elas se distin-
guem uma em contraposi¢ao a outra, sem ser possivel pensar um ente que
seja unificador desta tensdo diferenciadora. A Natureza é regida pelas leis
dela mesma chamadas de “Leis da natureza”, a Razdo é regida pelas leis da
Liberdade. Cada um destes reinos tem em si sua normatividade, sua auto-
nomia, sua completude e delimitagao.

Ao homem ¢é dado mediar entre estes dois ambitos, pois somente a
ele cabe articular esta pertenca na sua diversidade através de fundamentos
préprios a cada &mbito. O homem deve agir como fenémeno da natureza,
sem poder prescindir desta normatividade. Mas o homem ¢é, ao mesmo

tempo, de modo inexoravel, um ente da Liberdade. Seus feitos devem ser,
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ao mesmo tempo, um momento do nexo estrutural da natureza, mas, tam-
bém, atos da Liberdade e da Razdo. Ainda no século XX, Wittgenstein
recordava que, mesmo se os homens tivessem acesso a todas as razoes
estruturais do conhecimento, néo teriam ainda nenhum acesso a dinimica
da liberdade. O que é a natureza, ndo sabemos diretamente através de
nossa relacao sensivel com ela, mas tdo somente numa contraposigao para
com a Razdo. E também a Razdo ndo a conhecemos diretamente nela
mesma e, sim, através da sua alteridade num contraponto com a natureza.

Deste modo, toda indagacio da Metafisica em Kant estd ramificada
em duas dimensdes. Estas se dirigem para um objeto disjuntivo, mantido
na profundidade, objeto este que a questdo metafisica mantinha em toda
a tradicdo ocidental e que Kant denomina: Metafisica da natureza e Meta-
fisica dos costumes.

O primeiro grande experimento, como o proprio Kant se expressa, de
uma Metafisica da natureza, se realiza na Critica da Razado Pura. A Metafi-
sica ndo conjetura sobre as coisas elas mesmas (Dinge an sich), mas tem a
ver originariamente com suas manifestagdes empiricas (aparescéncias -
Erscheinungen) que ela pode sobre-determinar de dois modos: 1. Através
do uso constitutivo dos puros conceitos de entendimento (Categorias), a
razio (Vernunft) pode ter acesso a dados objetivos no espaco e tempo. E a
apreensio do que conhecemos como “natureza”. 2. A razdo (Vernunft)
pode conseguir acesso a concre¢des ideais-objetivas do incondicionado
através do uso regulativo dos puros conceitos de razao (ideias transcen-
dentais).

Numa anotagdo contida nas obras péstumas, Kant escreve que os
principios da Critica da Razéo Pura valem para a natureza em geral, mas
ndo para uma natureza empiricamente determinada. Ontologicamente a
natureza é dada para Kant a partir do simples Fato da Realidade (Das blo-
sse Faktum der Natur). Isto significa que ela tem em si a necessidade da
lei da natureza, mas ndo tem nenhuma necessidade de que ela seja sim-
plesmente nem de que seja deste ou daquele modo. Tudo o que pertence a

natureza, tem, entdo, este carater fundamental de casualidade. Mas com
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isto ndo conseguimos identificar nenhum fenémeno dentro de sua estru-
tura causa-efeito. No entanto, se identificamos um fato que, enquanto
causa contém efeitos, seguem as consequéncias com necessidade inevita-
vel.

O grande interesse da reflexdo de Kant ndo esta em salvar a natureza
empiricamente dada, mas em resgatar as dimensoes essenciais do homem
inserido na tarefa do conhecimento. Com respeito ao conhecimento, o ho-
mem é formado de sensibilidade e entendimento (Verstand). Com respeito
ao seu agir, 0 homem é uma composicao de natureza e Razdo. O homem
recebe as leis do conhecimento através das categorias, que sao puramente
formais e nada contém de contetido, mas ajudam a realizar conhecimento
na forma fundamental da sensibilidade. Igualmente, na dimenséo do agir
livre, 0 homem recebe as leis do seu agir apenas através da influéncia re-
gulativa da Razdo na concrecdo da experiéncia previamente dada de tal
modo a ser realizagdo plena de sentido.

Para Kant, 0o homem nao conhece a partir de si mas somente através
do que lhe é dado previamente. Sua natureza é chamada de sensibilidade
(Sinnlichkeit) porque diz a capacidade de receber um sentido em diferen-
tes graus de sensibilizacio. Esta atuagao do entendimento diz a realizacdo
de uma ordem compreensiva que parte da sensibilidade mas a ultrapassa.
O entendimento humano para Kant compreende somente numa forma de-
rivada, ele é um “intelecto derivado” (ectypus), que permanece
determinado por aquilo que é dado e pela copia produtiva do que é dado.
O compreender préprio e puro é somente possivel ao intelecto arquetipico
(archetypus). Assim, o objeto (Gegenstand) é sempre dado e visto pelo ho-
mem, e o conhecer é um re-conhecer a sua identidade numa acio de ver
no interior do ente. E o que diz a palavra Ein-sicht, termo alemao que diz
a visdo para dentro do ente, a e-vidéncia, a visao clara e evidente. Este
encontro com o totalmente outro na dinamica do conhecer nada tem a ver
com a recepgao realizada pela sensagdo; diz, antes, a visdo e recepcao do

que é, como é e como ele proprio é: é o que diz a palavra identidade.
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Com isto Kant vislumbra a possibilidade de pensar de modo puro a
natureza, e isto significa deixar que ela se revele na sua identidade acessi-
vel cada vez a compreensdo produtiva-reflexiva do homem em todos os
seus niveis de fundamentagio, sem que haja mistura sem evidéncia com
conceitos metafisicos. A fenomenologia entrevista por Kant quer convidar
a ciéncia a ser uma decidida funcionalidade de pura revelacdo, sem negar
ou desfigurar as diversas dimensdes de espirito (Geist), nem mistura-las
num substancialismo naturalista.

Pensar de modo puro no medium do espirito significa, entdo, libertar-
se de todos os naturalismos. Somente quando entendimento e sensibili-
dade cooperam em igual modo, o espirito encontra seu verdadeiro
equilibrio e apreende as coisas no modo essencial de ser que é unicamente
acessivel ao homem. Ao mesmo tempo, este carater de cientificidade tera
de ser integrado ao “experimento homem” entendido como ser formado
de sensibilidade e razio, natureza e liberdade. O “fendmeno homem” exi-
gird uma investigagdo da natureza em sua estrutura conjuntural, mas este
projeto s6 ndo desfigurara a prépria natureza e o préprio homem se o sa-
ber do homem guardar ao mesmo tempo a duplicidade do “ponto de vista”,
e isto significa, no exercicio de todo saber, guardar a “consanguinidade”

transcendental de leis naturais e leis da liberdade.

2. Schelling: a Natureza como descoberta do absoluto do mundo da

natureza

Friedrich W. J. Schelling (1775-1854) faz parte de uma geracao de
pensadores e poetas que, refletindo as colocaces kantianas e submetendo-
as a uma critica, vislumbram novas exigéncias que a questdo natureza e
Razdo tem em conformidade com a experiéncia da verdade de uma nova
época. Se pensadores como Pascal, Leibnitz e Kant trabalharam uma ex-
periéncia da verdade que ficou conhecida como verdade transcendental, a

geracdo de pensadores conhecida como idealismo aleméo trabalhou a
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questdo da verdade como uma experiéncia transcendental ligada a desco-
berta da historicidade. N&o se tratava apenas de colocar a questao espirito
em oposicdo a natureza, mas de mostrar as possibilidades do espirito como
desenvolvimento da natureza, num processo onde natureza e espirito
emergem em sua génese comum e de modo originario a partir do que
Schelling chamaré de Natureza na sua totalidade.

Kant estd interessado em resgatar a vigéncia da concepgdo metafisica
- contra os perigos do nominalismo - e, a0 mesmo tempo, em tornar va-
lido o trabalho das ciéncias positivas da natureza, com por ex., a fisica -
contra as insuficiéncias do empirismo. Para Kant, o &mbito do conheci-
mento humano estd preso ao mundo dos fenémenos. Participante do
mundo sensivel e inteligivel, o homem s6 pode realizar o conhecimento
dos fendmenos temporais através de conceitos que sdo produgdes deriva-
das das configuragoes puramente inteligiveis e eternas. O homem nao tem
acesso a estas configura¢des em si mesmas (Urbilder) mas somente as suas
derivagoes (Abbilder). Enquanto as ideias provém do supra-temporal,
através das categorias provenientes da pura razao, o entendimento (Vers-
tand) consegue realizar o mais elevado conhecimento disponivel aos
homens. O conhecimento da natureza realizado pelo entendimento con-
ceitual do homem néo pode ser uma mera reacio das forgas instintivas da
natureza® mas uma medicéo e calculo do dado da natureza segundo a pos-
sibilidade da experiéncia. Experiéncia diz aqui experimento. Neste
contexto, Kant d4 continuidade a Filosofia da Natureza (Philosophia Natu-
ralis) como uma teoria racional que procede segundo razdes fundamentais
(Griinde) e consequéncias na linha de Tomas de Aquino, Alberto Magno,
Newton e que possibilita o préprio calculismo das ciéncias naturais positi-
vas.

Para a geracao de Schelling - que inclufa Giordano Bruno, Schiller,

Goethe, Novalis, Hegel, Holderlin, entre outros - a filosofia transcendental

2 Cf. Thomas Hobbes, Leviathan, or the Matter, Forme & Power of a Common-Wealth ecclesiasticall and Civill.
Cambridge University Press, 1996.
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de Kant ndo conseguia apreender a Totalidade da Natureza e por isto per-
manecia refém da temporalidade da consciéncia humana, sempre
centrada no eu factual do homem e na correspondente experiéncia factual
realizada no tempo e espago finitos do homem. A partir das intuicoes de
Giordano Bruno, Schelling entendeu que o “eu” nao pode ser, de maneira
alguma, um ponto inicial, cabendo a ele o simples papel da “crista de uma
onda dentro do oceano”. Ao exercer as funcdes de sua consciéncia o ho-
mem estard apenas dando continuidade a um processo c6smico de bilhdes
de anos que o antecederam?. Conhecimentos que se fundam nas impres-
sdes corporais do homem néo trazem a verdade atemporal. Para que o
mundo do espirito nao seja apenas uma antinomia ao mundo da natureza,
0 espirito devera ser compreendido como desenvolvimento da Natureza, e
esta deverd ser compreendida como manifestagdo do Espirito na totali-
dade. Infinitos sistemas de mundo sdo dados no universo, e este é o ponto
de partida para uma filosofia genuina da Natureza e do homem. Tomar
como ponto de partida o principio que integra espirito humano e natureza,
liberdade e necessidade, infinito e finito é a grande revolucao na filosofia
inaugurada pelo idealismo alemao.

Em 1797, Schelling, ao trabalhar a doutrina filos6fica fundamental
(Wissenschaftslehre), escreve Idéias para uma filosofia da natureza. A fun-
dacdo do idealismo transcendental é realizada através da Filosofia da
natureza.

Toda a filosofia moderna europeia, escreve Schelling, tem através de
Descartes esta falta comum, de que a Natureza, embora seja usada* nao
existe como tal, e de que falta a ela o fundamento vivo. Por isto, a filosofia
moderna se refugia na subjetividade e na abstracdo. Olhando para o pas-
sado recente, Schelling constata que “a filosofia teve de descer a

profundidade da natureza para, a partir de 14, se elevar para as alturas do

3 Cf. F. W. J. Schelling, Bruno, oder iiber das gottliche und natiirliche Prinzip der Dinge. Schriften von 1801-1804,
WBG, 1981.

4 Descartes chama 0 homem o mestre e possessor da natureza (maitre e possesseur de la nature) Cf. René Descartes,
Discours de la Méthode. In: Oeuvres et Lettres, Gallimard, 1953.
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espirito”. Esta descida para a profundidade da natureza é caracterizada
por Schelling como o “despotenciamento do eu transcendental”.

Para compreender esta Natureza na sua totalidade convém aqui re-
cordar os passos desta auto-descoberta da natureza, como tal, num
processo que é, ao mesmo tempo, destruicdo fenomenolégica (“despoten-
ciamento”) e redescoberta de dimensdes mais originérias da consciéncia.

O ponto de partida é de novo Kant. Para Kant o eu é tudo. Aqui deve-

se distinguir 3 diferencia¢des da identidade egoldgica:

1. O eu transcendental puro como unidade da consciéncia, fundamento e supremo
principio do pensar como tal.

2. Eu como consciéncia da multiplicidade de estados e processos existentes em cada
homem.

3. Eu como consciéncia de mim préprio enquanto sujeito de realizagdes de atos li-

vres.

Com a geragao de pensadores do assim chamado idealismo alemé&o
inicia-se uma critica e uma descoberta de niveis mais elevados de compre-
ensdo do eu e da consciéncia a partir e numa tentativa de superacdo da
compreensdo simplesmente dada do eu transcendental de Kant.

Fichte tenta sistematizar a compreensdo kantiana do eu integrando o
aspecto da liberdade. O eu, segundo ele, ndo existe em si mas sé é propri-
amente como gestagdo (Setzung) do eu em confronto com o ndo-eu para
ser ele proprio, por si mesmo, auto-consciéncia livremente conquistada. O
que nao é conquista livre pelo eu ele proprio, ndo é nenhum eu. O eu ape-
nas é na medida em que se coloca como absolutamente livre.®

Schelling inverte a colocacao kantiana. O eu transcendental nao é
tudo. Antes, tudo é eu no sentido de auto-producéo, auto-génese de si pro-
prio. Cada homem age egoisticamente no sentido de seu ego, mas, ao
mesmo tempo, contra seu verdadeiro ego, contra o que ele é propria-

mente. Este si proprio é sem limites, absoluto. O si-préprio ndo é nem

5 F. W. ]. Schelling, Zur Geschichte der neueren Philosophie. Schriften von 1813-1830, WBG, 1976.
5]. G. Fichte, Grundlage der gesamten Wissenschaftslehre. Philosophische Bibliothek, Meiner Verlag, Hamburg, 1997.
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dado pela natureza nem simplesmente conquistado. O si-préprio surge da
experiéncia comum de todos com todos os homens, diz a identidade do
pequeno eu com o0 eu maior, com o grande eu oriundo da experiéncia es-
sencial do nés, da nosidade como instancia essencial que guia o processo
de humanizagao de toda a humanidade.

Schelling amplia e eleva essencialmente a colocac¢do kantiana e fich-
tiana retomando a inspiracao de Baruch Spinoza. Deus, ou seja, Natureza
(Deus sive natura). A Natureza ou Deus nao se deixa apreender como fe-
noémeno no interior do mundo (deuses gregos) nem como o absoluto em
oposi¢ao ao mundo (Deus criador na Idade Média), nem como objetividade
da natureza em si. Deus ou Absoluto diz para Schelling antes a unidade do
absoluto e do mundo como concreta metafisica numa realizacio cada vez
singular, finita e infinita. O Deus absoluto na sua unidade com o mundo e
a histéria no homem devera ser pensado como o artista que necessita ser
criador do mundo e através do mundo em cada tempo e lugar.

Aqui é importante realcar a diferenca entre a consciéncia da natureza
e a auto-consciéncia, quando esta aprende a colocar-se no ponto de partida
absoluto da natureza ela proépria. Schelling distingue, entre consciéncia,
auto-consciéncia e a condicio de possibilidade de ambos. O homem parti-
cipa da consciéncia da natureza como também ocorre com cada coisa na
natureza. Nesta estruturacgdo de consciéncia todos os seres sofrem e inte-
ragem com todos. Mas somente ao homem ¢ dado realizar o instante da
auto-consciéncia que realiza no presente uma relagdo com o passado e com
o futuro. Enquanto a consciéncia pertence ao eu empirico, a liberdade esta
relacionada ao eu absoluto. Consciéncia surge ligada a uma atuagdo, a um
objeto, a partir do qual se da uma resisténcia, um retorno para si mesmo.
Por isto a fonte da auto-consciéncia nao estd numa ligacdo com um ente
real ou ideal e sim com o querer. A auto-consciéncia, como uma determi-
nacdo ndo apenas da filosofia teorética mas da filosofia pratica, é o
principio de toda a filosofia. No querer absoluto o espirito se torna imedi-
atamente limpida apreensao (inne) de si proprio, ele tem uma evidéncia

(Anschauung) intelectual de si préprio. Schelling explicita esta relacdo com
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o0 outro da natureza em si proprio quando escreve: “A auto-consciéncia é
o conceito de uma identidade originéria na duplicidade de um Sujeito-ob-
jeto, e tdo somente através do ato absoluto da autoconsciéncia surge o eu”.”

A insisténcia de Schelling na necessidade de nao delimitar nossa con-
cepgdo da natureza a isto que pode ser usado por instrumentos
tecnoldgicos e objetivado por métodos cientificos significa em verdade
uma revolucio no questionamento moderno da natureza e que nos possi-
bilita entender a crise ecolégica de um modo muito mais abrangente do
que o faz 0 homem interessado em preservar a natureza externa para pre-
servar a si mesmo. Sem colocar no questionamento acerca da natureza a
questdo da verdade da existéncia humana enraizada no processo da natu-
reza e da histéria, o cuidado pela natureza serve apenas para mascarar as
desfiguragdes da humanidade moderna, uma “ecologia de espinafre” na
expresséo de Joseph Beuys.®

Com sua indagagdo da natureza e do homem a partir do sentido ab-
soluto que cada homem na sua singularidade terda de realizar, fica
determinado o que é uma das mais extraordinarias experiéncias da ver-
dade que o homem tem de realizar: o homem participa ha bilhes de anos
desta génese misteriosa do universo que transcende tudo o que ja foi al-
cancado, e que, a0 mesmo tempo, permanece enraizada na memoria
imemoravel de todo o percurso.

A revolucdo empreendida por Schelling na relacio do homem para
com a natureza foi trabalhada em duas direcdes contrapostas e, a0 mesmo
tempo, profundamente inovadoras. De um lado, Schelling toma distancia
do modo tradicional de compreender a natureza guiado por um conceito

ja fixo de esséncia, entendido como uma inteligibilidade eterna, imével e

7 F. W.]J. Schelling, System des transcendentalen Idealismus. In: Schriften von 1799-1801, WBG, 1982.

8 O principio de trabalho da ecologia ndo tem sido compreendido na profundidade necesséria”. O principio de traba-
lho capaz de levar tudo a sua grandeza é: “Todo homem é um artista”. Também a ciéncia e tecnologia sao modulacoes
desta perfilacao inecessante que o homem realiza com a natureza para vislumbrar a sua mais propria identidade.
“Ciéncia é uma ramificagdo da arte. Pois originariamente a arte é para 0 homem religido e figuracéo, estética e tec-
nologia”. Joseph Beuys, Reden iiber das eigene Land. Deutschland. C. Bertelsmann Verlag, Miinchen, 1985, p. 55.
Documente n° 1 Achberger Verlagsanstalt, 1977, Verlag Geisteswissenschaftliche Dokumentation, p. 17.
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jé previamente dada. De outro lado, segundo Schelling, o homem est4 ine-
xoravelmente enraizado na natureza e tera de desvelar esta pertenga a esta
natureza prévia num processo histérico onde o Ser (Seyn) se mostra cada
vez numa exigéncia desveladora sem que o homem possa coloca-lo num
calculismo ou numa teoria.

Neste embate historico do eu com o nido-eu (natureza), o homem néo
dispde de uma esséncia, mas também néo esta refém de uma compreensao
da natureza de modo meramente instintivo (Naturtrieb). Enraizado ine-
xoravelmente na luta pela sua génese, 0 homem tera cada vez de discernir
o seu devir em confronto com a dualidade da natureza, acessivel na sua
génese origindria através do embate dialético entre o que na tradicdo
grega?® é nomeado com os conceitos “limitacdo” (péras) e “infinito” (4pei-
ron). A reflexdo criativa ndo é outra dindmica do que a concregao da
natureza como concrecao desta polaridade. Neste processo as duas acoes
se limitam em sua mutua efetivacdo, gerando assim um efeito comunita-
rio. Trata-se de uma témpera na circulagio efetiva destes dois momentos,
a qual guarda a proximidade do real originario sem qualquer dogmatismo
do eu ou da factualidade do real. Neste embate finito/infinito, resume
Schelling, “o eu néo é outro do que um produzir-se numa génese do real,
portanto esta constante duplicidade do produzir sem limites e do intuir
limitante”".

O ponto de partida para Schelling é de que a natureza realiza uma
unidade de todos os seres com todos os seres deixando desabrochar cada
ente na sua melhor génese. O homem ¢é participante desta dinamica de
transcendéncia com todos os seres, mas nao consegue realizar esta uni-
dade e diversidade num bom acerto, como a natureza realiza. Na tentativa
de aprender com a natureza, 0 homem necessitou criar conceitos como eu,
ndo-eu (outro), espirito, harmonia, razao, histéria racional, etc., mas o ho-

mem necessita, para além do seu empenho, sempre de novo da natureza

9 Platdo, Filebos, 23 c-d. Werke in acht Baenden, siebter Band, WBD, 1972.

10 F. W. J. Schelling, Erster Enwurf eines Systems der Naturphilosophie. In: Schriften von 1799-1801, WBD, 1982, p.
351.
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em tudo o que ele faz, como um poder que lhe ajuda a reintegrar toda a
unidade perdida e a desvelar todos os enigmas em todos os seres numa
conjuntura total.

Por esta razao surgiu uma filosofia da natureza entendida como sis-
tematizacdo da atuacdo histérica da natureza na tentativa de dizer ao
homem como se da a vigéncia da pura natureza na existéncia humana.
Uma das experiéncias mais tipicas que o homem realizou na histéria de
sua convivéncia com a natureza foi ter percebido que o poder da natureza
nao se da com pleno éxito quando a presenca da natureza torna-se fraca e
se enfraquece por falta de conhecimentos dos elementos que integram esta
convivéncia criativa entre homem e natureza. A perda do contato origina-
rio com o poder da natureza acontece de multiplos modos. A atuagdo da
natureza se enfraquece quando o homem identifica o poder da natureza
tdo somente como algo aterrador, ou ja domesticado parcialmente, ou
ainda a ser progressivamente controlado pelo homem. Uma vez perdido o
acesso ao poder originario da natureza, cindido agora no passado, no pre-
sente ou no futuro, a natureza passa a ser entendida como um poder
irracional e amedrontador, como uma vivéncia romantica ou utilitiria no
presente ou como uma utopia romantica no futuro. Em todas estas apre-
ensdes unilaterais encontramos uma compreensao do homem aquém da
experiéncia total e totalizante da natureza. A recusa de uma apreensao
unilateral (sentimental, mecanicista, matematica ou cientifica-natural) da
natureza recorda de que uma apreensao desligada do todo ameaca colocar
em perigo a natureza e o préprio homem na sua integralidade.

Isto significa, positivamente, que na convivéncia do homem com a
natureza ele podera ampliar em grande medida o poder do seu conheci-
mento, mas isto de maneira sustentével. Mas o que seria a estruturacdo da
sustentabilidade total? Para Schelling néo se trata de imaginar um cami-
nho de exploragio constante da natureza a qualquer prego, mas trata-se
de um processo de crescimento e discernimento de todas as dimensoes,
nas quais se dé o relacionamento homem e natureza. Este processo devera

ater-se a este embate criativo sob a condi¢ao de realizar uma experiéncia
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total e totalizante, trabalhando numa disponibilidade sem fundo, abissal e
integrando com esta abertura este saber do qual ndo se tem nenhum con-
trole, cada concregao da existéncia como transfiguracao da finitude, como
realizagao mais cuidadosa de sua finitude/infinitude. Este saber acolhedor
do inesperado para além de todo o saber e capaz de dar ao saber uma
témpera toda prépria é chamado de “producdo no medium da arte”. A arte,
escreve Schelling, “reflete a atividade consciente como determinada atra-
vés da atividade sem consciéncia de tal modo que nela a atividade sem
consciéncia atua através da atividade consciente até a plena identidade
com ela. Nisto experimentamos a doagdo (Gunst) da natureza”'. Continua
Schelling: “Este idéntico nédo sujeito a mutacdo, ao qual nenhuma consci-
éncia tem acesso e que somente brilha a partir do produto, é para quem
justamente o produz, o que é o destino para o agente, i.e., uma forga vio-
lenta escura e desconhecida, que atua através de nosso agir livre sem o
nosso saber e até contra nossa vontade; ela ndo realiza metas representa-
das; assim é o incompreensivel, que é sem o acréscimo da liberdade e de
certo modo contra a liberdade, no qual eternamente se subtrai o que esta
unido naquela produgao”**. Trata-se, portanto, da existéncia de todo ho-
mem pensada ndo a partir de uma estética elitista de uns poucos artistas
geniais, mas como caminho de cada homem a partir deste potencial in-
consciente e conquistado em sua criatividade concrescente e
transformadora. A atividade criativa transforma homem e natureza, dei-
xando ser cada concregdo a partir desta unidade que movimenta toda a
génese de cada ser na dindmica absoluta infinita.

O que seria esta inconsciéncia produtiva? E a experiéncia do siléncio,
do nada que tudo cria em seu acerto e genuina concrecao da unidade e
diferenga. Toda genuina intuicdo na filosofia como na arte devera ser exer-
citada a partir desta proveniéncia. Nesta génese, filosofia se torna intuicao

poética, oriunda da experiéncia fontal do divino que integra consciéncia e

11 F. W. ]. Schelling, System des transcendentalen Idealismus. In: Schriften von 1799-1801, WBD, 1982, p. 615.
12 F. W. J. Schelling, op. cit. 615/616
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nao-consciéncia. “Atividade consciente e sem consciéncia devem ser abso-
lutamente unidade no produto da arte, justamente como eles sdo também
no produto orgéanico, mas eles devem ser unidade de outro modo, ambos
devem ser uno para o proprio eu”’3.

Diante de toda a banalidade das repeticdes que fazemos com as pos-
sibilidades tecnoldgicas e que chamamos de “arte”, ficamos surpresos
diante desta convocacdo de Schelling para cada homem poder atingir a
“objetividade” da producéo artistica que todo o saber ndo consegue, mas
que para além de todo o saber pode dar-se por for¢a do puro vigor do que
os gregos chamavam de Physis, uma deidade sem nome. “Isto que esta
para o agir livre num progresso infinito, se torna na arte um presente, real
num finito, objetivo™'4. Para a filosofia este toque do absoluto é cada vez o
servico mais dificil, impossivel de ser produzido e retido, e, a0 mesmo
tempo o supremo servigo que o filosofo tem a realizar. O fazer do filésofo
deveré resistir contra a corrente do dbvio para preparar um caminho que
¢ de todo o homem, e que acena para uma extraordindria transformacao
da humanidade, transformacio que é trabalhada na escuta do siléncio cri-
ativo da existéncia individual com o toque instantaneo da forca originaria
da natureza. E desta tarefa que fala Schelling quando escreve: “A arte seria
a estruturacéo Unica, verdadeira e eterna (organon) ao mesmo tempo, e
assim o documento da filosofia, o qual anuncia sempre e continuamente
de modo novo o que a filosofia ndo consegue apresentar exteriormente, ou
seja, 0 sem-consciéncia no agir, e produzir sua identidade originaria com

o consciente. A arte é por isso para o filésofo o supremo”®.
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Platio e Aristoteles:

do homem em convergéncia com o Adyog

Ray Renan Silva Santos *

O presente texto é uma reflexdo a partir de Platdo e Aristételes. A
articulacdo desta reflexdo se dd mediante um tema, a saber: do homem em
convergéncia com o Aoyoc. Nao se trata, como haveria de se supor, de um
estudo comparativo, em que o propdsito seria o de mostrar as similitudes
e distingdes entre as perspectivas platonica e aristotélica referente a nogao
de “Aoyog”. Em vez disso, o texto se desdobra a partir da tematica ora re-
ferida e, persistindo no desdobramento desta tematica, propde-se a pensar
o que de radicalmente filoséfico fora pensado por esses dois pensadores.
Para tanto, partimos de uma questdao fundamental, a qual principia, de-
senvolve e conclui a nossa reflexdo: que é o homem?

A pergunta pelo que é o homem (6 GvOpwmrog) implica necessaria-
mente a pergunta referente ao seu modo préprio de ser, o qual é
compreendido como alma (yvyn) em convergéncia com uma razao (Aoyog)
que lhe é inerente. E sob esta perspectiva, por exemplo, que 0 homem vem
a ser compreendido como vivente racional. Todavia, uma tal caracteriza-
¢do, do ponto de vista filos6fico, precisa ser referida ao principio que a
norteia - dai a necessidade de pensar uma unidade essencial e sempre ja
antecipada entre o homem e o real. Assim, a pergunta pelo que é o homem

nunca se articula de modo isolado e exclusivo. Para respondermos a esta

' Doutorando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Parana. E-mail: ray-renan@hotmail.com
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pergunta, impde-se para n6s uma outra pergunta, sem a qual nao é possi-
vel nem perguntarmos nem respondermos ao que seja 0 homem: que é o
real?

A pergunta pelo que é o real corresponde aquela concernente ao que
é o principio (apyn) enquanto aquilo desde o que todas as coisas se reali-
zam e aparecem em sua dindmica de realizacao e aparecimento, incluindo-
se ai 0 homem - o vivente que, a partir do Adyog que lhe é proprio, pode
pensar o principio em questdo em uma congenitura consigo mesmo. Todo
0 N0sso percurso aqui vem a se desenvolver, portanto, a partir deste pen-

samento que pensa a unidade de si mesmo com o seu principio.

I. Platao®
I.1. Cratilo 399c - Homem, o vivente que vé

Que é o homem? Filosoficamente, esta pergunta precisa, ja de ante-
mao, diferenciar-se do modo de perguntar dos outros saberes. Assim,
embora esta mesma pergunta possa ser colocada por diversos saberes,
cumpre-nos saber o que esta em questdo quando a filosofia a coloca. Sendo
o saber filoséfico aquele que pensa e diz a totalidade de todas as coisas a
partir de um principio unitério e gerador de tudo o que é multiplo, afigu-
rasse-nos que o seu modo de perguntar jA é proveniente de um tal
principio. Isto nos revela algo de estranho e enigmaético, a saber: que o
modo de perguntar da filosofia parte de um principio orientador que se
faz presente tanto no perguntar quanto no responder, de modo a vigorar
em seu ponto de partida, em seu percurso e em sua chegada. £ que a filo-
sofia impde, para aquele que se propoe a pensar filosoficamente, que ja se

parta de dentro dela mesma.

? Este capitulo completo é dividido em duas partes: I. Platdo e II. Aristoteles. Excepcionalmente a primeira parte -
que concerne a interpretagao da filosofia platonica - faz parte de um trabalho maior, o qual ainda se encontra em
desenvolvimento. A sequéncia em que se encontra a presente se¢ao - sua organizagao e desenvolvimento argumen-
tativo — muito provavelmente serd diluida e reorganizada no mencionado trabalho maior, de sorte que alguns topicos
que aqui foram desenvolvidos de maneira breve, posteriormente ganharao maior atencao.
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Este partir de dentro da filosofia caracteriza um introduzir-se nela a
partir dela. Por isto, quando a filosofia pergunta pelo que é o que quer que
seja, é fundamental que saibamos o que ai esta em questao, isto é, o que se
quer saber quando uma tal pergunta é colocada. Nossa pergunta, aqui e
agora, retomemo-la: que é o homem? Visto que, como dissemos, é neces-
sario tanto perguntar quanto responder de dentro da filosofia,
introduzamo-nos nela a partir de um filésofo; no caso, a partir de Platao.
Deixemo-nos conduzir, inicialmente, por uma resposta de Platdo, a fim de

que possamos constituir o nosso préprio percurso.

E o seguinte: o nome Anthropos significa que, ao contrario dos animais que
nao examinam o que véem, nem o analisam nem o contemplam, o homem, ao
mesmo tempo que vé - pois é isso, justamente, que quer dizer opdpe - con-
templa e raciocina3 o que viu. Por isso, dentre todos os animais é o homem o
Unico justamente denominado Anthropos, ou seja, anathrén ha épdpe, o que

contempla o que vé. (Cratilo 399¢)

Estd em questdo o significado origindrio da palavra “homem”, que
remete a palavra grega “dvOpwrog”. Quando falamos de “significado origi-
nario”, isto ndo remete apenas a origem da palavra, mas também a origem
do homem. Nao “origem” no sentido da designagdo de um “comeco” que
aponte, por exemplo, para um processo e uma “evolucdo”; ndo tem a ver
com a “pré-histéria” de um vivente que no decorrer do tempo veio a ser
“homem”. Em vez disso, origem diz aqui dpyn - principio de tudo o que é
e h4, em sua possibilidade de ser e em seu vir a ser. Este principio, vigo-
rando de um tal modo em todas as coisas, manifesta-se no homem como
o elemento que o diferencia dos outros animais. Esta diferenciacdo ja esta
no homem antes mesmo de ele vir a se diferenciar, pois ela é a possibili-

dade sem a qual o homem n&o vem a ser o que ele é.

3 Na traducéio que estamos a usar (PLATAO. Teeteto e Crétilo. Tradugio de Carlos Alberto Nunes. Belém: Editora
Universitaria UFPA, 1988, p. 123), em vez de “raciocina”, consta “analisa”. O verbo em questao é “hoyiCopar”. A fim
de preservar o radical em correspondéncia direta com “A6yog”, fizemos esta sutil alteracao. A alteracio se deve ao
desfecho de nosso percurso, o qual a todo instante iré trabalhar a partir dos sentidos de Adyog, razao, racionalidade,
racional, raciocinio, etc.
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A primeira parte da sentenga ja nos é suficiente para um primeiro
exercicio de interpretagdo. Ela nos diz que pela palavra “homem”
(6vbpwmoc), deve-se entender que, diferentemente dos outros animais,
que nao examinam o que veem, o homem é o vivente que vé e que, simul-
taneamente a tal ver, contempla e raciocina o que viu. O verbo no grego
para “examinar” é émickoném, e designa a experiéncia de considerar, ins-
pecionar, refletir com cuidado. Em sua origem, o verbo émickoném é
constituido de “éni”, significando sobre, em cima de, + “ocxonéw”, no sen-
tido de contemplar, observar, ater-se, tomar cuidado. Este dltimo sentido
é evidenciado mediante o adjetivo “ocxomndc”, que significa observador,
guardido, protetor, vigilante, espido*. Em todo caso, seja em que sentido
for empregado o adjetivo, necessariamente ird convergir para uma certa
atividade que requer cuidado, argucia, atencao. Este exercicio, por sua vez,
em relagdo a todos os animais, compete Ginica e exclusivamente ao homem.
Trata-se de um exercicio que consiste em ver o que se viu, em perceber o
que se percebeu. E o ver do ver, o perceber do perceber. Aos demais ani-
mais s6 é dado o mero ver; ndo podem, portanto, ver que viram, pois nao
possuem uma faculdade que lhes permita examinar o que foi visto.

Na sentenga h4, ainda, uma ambiguidade dos sentidos de “examinar”
e “ver”, pois tais ndo se referem apenas a atividade intelectiva que de-
manda conhecimento e sabedoria, embora esta seja a principal e mais
elevada caracteristica que distinga o homem dos outros viventes®. Con-
tudo, hd um modo imediato de examinar o que se vé, o qual ja sempre

atravessa 0 homem como o seu modo préprio de viver. Assim, o homem

4 Por exemplo: Odisseia, Canto XVI, vv. 364-66: “Dias // e dias nossos espides [ckonoi] permaneceram // em cumes
sibilantes, sempre”. Ainda na Odisseia, Canto XXII, vv. 154-56 (fala de Telémaco): “Eu mesmo, pai, sou responsavel,
mais ninguém: // me descuidei e apenas encostei a porta do tdlamo. O espido [okondg] dos procos foi mais habil”
(HOMERO. Odisseia. Traducao, posfacio e notas de Trajano Vieira. Sao Paulo: Editora 34, 2014).

5 £ ainda necessario compreender que o “ver” que irrompe no homem néo é mero ver sobretudo porque é acompa-
nhado de raciocinio. Ora, o raciocinio faz com que o ver nao seja identificado apenas com o ver de cunho fisiol6gico;
antes, com o proprio ver fisiologico coabita um ver intelectivo, raciocinativo. E que o raciocinio humano nio se da
somente a partir do que é visto com os olhos da visao. Mesmo no caso de uma pessoa cega, um mundo para ela se
mostra, pois nela a capacidade de raciocinar também vigora. E possivel, com isto, pressupor duas esferas do ver:
uma sempre vigente, na qual o homem ja estd sempre imerso; outra que corresponde a uma intensificacio da pri-
meira e que ja nao se identifica tao-s6 com o ver fisico, mas é o transcender desse ver fisico com vistas a um ver
metafisico. Donde o homem poder “ver” (isto é, pensar) o invisivel.
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nunca percepciona os fenémenos como meros fendmenos, mas sempre a
partir de um sentido, de um horizonte de sentido que lhe comunica um
mundo. Trata-se do mundo da predicacdo, em que as coisas aparecem em
e a partir de um lugar, e tal lugar lhe diz algo, lhe comunica algo, de ma-
neira a interagir com ele e, assim, constituir uma relacdo. De stbito e
naturalmente, o homem ¢ ai tomado, atravessado por um mundo repleto
de sentido. A este sentido, por seu turno, podemos chamar de Abyog - 0
elemento que faz do homem o que ele é e que o realiza; que vigora como
possibilidade de todas as suas realizagoes. A vigéncia deste Aoyoc é tao ra-
dical que ndo importam as condi¢des em que o homem esteja inserido; sua
insercao sé pode se dar a medida que tal Adyog ja se deu como possibilidade
de qualquer acdo, razdo pela qual a experiéncia da vida humana é essenci-
almente distinta da dos demais animais. Trata-se de uma experiéncia de
intimidade ja sempre vigente com a condicdo invisivel que lhe concede vi-
sdo: “Toda visdo ndo vé apenas o visivel. V& também o invisivel, para poder
simplesmente ver alguma coisa”.

O invisivel coabita tudo o que é visivel. Mas nas realizacbes do que é
visivel o invisivel ndo finda. Antes, é a condicdo para que novas visibilida-
des possam se realizar. Compreender o invisivel no visivel implica
compreender que, se 0 homem é o vivente que vé, isto a que chamamos
de “visa0” nao pode ser reduzido a um fenémeno meramente fisico. E so-
mente por um principio extrafisico que tudo o que é fisico vem a se realizar
em sua @Vots. Porquanto simultaneamente a todo ver o homem contempla
e raciocina, é necessario compreender a contemplacio e o raciocinio para
além do ambito tao-sé e simplesmente da sensacdo e, assim, para além do
ambito fisico. E que a toda realizacio sensivel ja se antepds a presenca
essencial e inteligivel, de modo que o sensivel-visivel copertence ao inteli-
givel-invisivel. A esta presenca inteligivel, que é essencialmente invisivel e

condicio de toda e qualquer visdo, Platdo chama de “ci50o¢” ou “id4a”.

5 LEAO, Emmanuel Carneiro. Idea = Doagdo de ser. In: Filosofia Grega - Uma Introdugéo. Teresépolis: Daimon
Editora Ltda, 20104, p. 210.
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Como vivente racional, 0 homem se caracteriza por nunca deixar de
usar, em algum nivel e de algum modo, a razdo. Mas quando falamos que
ele “usa” a razdo, pela seducgdo da linguagem podemos incorrer no equi-
voco de conceber que ele determina, mediante seu arbitrio, um tal uso,
como se ele fosse a causa do uso. Longe de assim o ser, é a propria razao
como capacidade intrinseca ao homem que ja sempre se lhe antecipou e,
assim, ja sempre também lhe realizou como tal, isto é, como vivente raci-
onal. £ por isto que a palavra “homem” deve poder nos dizer que,
diferentemente dos outros animais, o homem, de conformidade com a sua
natureza prépria e peculiar, nio apenas vé, mas examina o que vé. E que
o préprio ver jé é, de algum modo, um examinar, visto que este modo de
realizagdo diz respeito a condicdo racional que corresponde ao homem.
Contudo, sendo a racionalidade a condicdo da qual o homem ndo pode
fugir, é necessario supor que ha graus de intensificacao dessa racionali-
dade, uma vez que os homens se distinguem entre si: uns, por exemplo,
dedicam-se incessante e verdadeiramente a filosofia, outros veem nisso
um desperdicio de tempo. Esse grupo de homens que vé a busca pelo saber
como um desperdicio de tempo nao se configura como “um grupo de ho-
mens ndo-racionais”. Faz-se necessario compreender que todos os
homens, por serem homens, sdo necessariamente racionais.

A racionalidade néo designa apenas a busca estrita pelo saber; antes,
ela perpassa e constitui toda e qualquer experiéncia do homem’. E por esta
razdo que o “ver” que desponta no homem néo pode nunca ser um mero
ver; com efeito, tal ver se d4 sempre como e a partir de um Adyog que faz
aparecer o mundo e tudo o que hé nele. O homem olha para o céu e, em-

bora ndo possua conhecimentos de astronomia, percebe o céu como céu.

7 Ha que se considerar, assim, dois ambitos da racionalidade: um ordinario e outro extraordindrio. O essencial, con-
tudo, consiste em compreender que o extraordinario ji sempre estd no ordinario e, de algum modo, o ordinario ja
sempre coparticipa do extraordinario. Disto se segue que todos os homens ja sempre estao a participar de um Adyog,
para virem a ser o que sao e como sao. Na abertura do livro A de sua Metafisica, Aristoteles expressa essa natureza
racional e inerente a0 homem do seguinte modo: “Todos os homens, por natureza, tendem ao saber. Sinal disso é o
amor pelas sensagdes. De fato, eles amam as sensagdes por si mesmas, independentemente da sua utilidade e amam,
acima de todas, a sensacao da visao” (Metph., A. 1, 980a).
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Este “como” designa o horizonte de sentido a partir do qual a visdo hu-
mana se constitui. Quando dizemos “visdio humana”, é preciso
compreender o préprio homem, pois este é o vivente que vé e para o qual
o mundo e as coisas aparecem como tais. No exemplo do céu, suponhamos
que avistemos um aviao a sobrevoar o céu; a refletir no céu, o sol; medi-
ante a luz solar, além do préprio avido, podemos enxergar nuvens,
estrelas, passaros, etc. O céu, portanto, nos aparece a partir de um hori-
zonte de visdo e de perspectiva mediante o qual todo um mundo vem a
fazer sentido para nds, o qual vem a possuir, em verdade, uma pluralidade
de sentidos que variam de acordo com as diversas visdes que podem con-
templar um tal fendmeno. Esta anteposicao de sentido na vida humana é
a anteposicdo do Adyog, que é a anteposicio de uma forma origindria
(e1dog, i64a), a qual se manifesta em suas experiéncias mais ordinarias
possiveis. Todavia, ocorre também de o homem ser perpassado por expe-
riéncias extraordinarias. Uma delas é a experiéncia da filosofia - saber a
partir do qual nada do que aqui articulamos poderia ser articulado.

A experiéncia filosofica é a experiéncia a partir da qual desponta tanto
o dito do dialogo Crétilo evocado por nds, como também nossa interpre-
tacdo do dito em questdo. Sob a vigéncia desta experiéncia, somos
conduzidos a intensificar o nosso modo de viver, o que significa: somos
conduzidos a ter uma experiéncia intensificadora do Adyog que nos é ine-
rente. Se recapitularmos a passagem em questdo, veremos que ela nos diz
que o homem, “ao mesmo tempo que vé [...], contempla e raciocina o que
viu”. Contemplar (dvofpéw) e raciocinar (hoyiCopor) correspondem, pois,
a uma capacidade prépria ao homem, a qual pode despontar ao mesmo
tempo que/simultaneamente (“Gpa”) o/ao ver. Esta simultaneidade confi-
gura um sobressalto, uma transcendéncia do ver, que pode ser, como
vimos, o ver corriqueiro e ordinario, mas também o excepcional e extra-
ordinério.

Na esfera do extraordinario, o homem intensifica a razéo (Aoyog) me-
diante o raciocinio (hoyiopédc) levado a sua plenitude. Aqui, 0 homem vem

a consumar a sua esséncia racional de modo mais pleno. Por meio de um
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raciocinio de causa (“oitiog Aoyiou®d”)®, o homem pode regressar, isto &,
rememorar a sua esséncia, a fim de constituir um conhecimento (émotfun)
tanto de si préprio quanto da totalidade de todas as coisas. Tal conheci-
mento se torna possivel a medida que o homem contempla e raciocina o
que viu e, em contemplando e raciocinando, pode ver a esséncia originaria
que lhe possibilitou ver. Como, porém? Ultrapassando o ambito da apa-
réncia, em que os fendmenos nio nos causam qualquer admiracio e
espanto, e contemplando e raciocinando a esséncia, condi¢do originaria a
partir da qual todo o mundo do devir vem a se tornar visivel.

Para que possa contemplar e raciocinar a esséncia de todas as coisas,
0 homem precisa ser provocado e convocado a pensar. S6 podera sé-lo,
contudo, a medida que for perpassado e atravessado por um ndfog que lhe
espante e, assim, venha a lhe despertar para o que ha de essencial. Este
espanto caracteriza um sobressalto a partir do qual o homem é tanto des-
pertado para a condi¢ao na qual ja sempre estava (aparéncia) quanto para
a condicao que possibilita todo aparecimento possivel (esséncia). Ao se
espantar, o homem se espanta com esséncia e aparéncia e com o quanto
ndo sabia nem de uma nem de outra. A partir dai, insistindo e persistindo
no elemento que lhe causa espanto, podera exercer o pensamento em con-
vergéncia com a condicdo desde a qual o proprio pensamento se da. O
pensamento, por sua vez, sd pode se dar de modo préprio, razao pela qual
se faz necessario um cultivo préprio de um percurso préprio com vistas a
uma conquista prépria. Desde uma tal necessidade, 0 homem vem a se
constituir como um proprio, isto é, como uma identidade de si mesmo em
consonancia com a sua esséncia. Aqui se evidencia, portanto, a diferenga
que vige em toda identidade. Para poder vir a ser uma identidade em sen-
tido pleno, o homem s6 podera fazé-lo a partir de uma uniao originéria
com o principio sem o qual ele nada vem a ser. Trata-se de um impeto que

brota na alma e que a convoca a tornar-se um com o elemento que lhe é

8 Cf. Ménon 98a, em que se fala que, para que se possa ultrapassar a opinido verdadeira a fim de que se chegue ao
conhecimento, impde-se para 0 homem a tarefa de exercer o “raciocinio de causa” (aitiog Aoyioud).

9 Trataremos melhor deste tema do espanto na Parte II deste capitulo, secdo concernente a Aristételes.
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congénere. Para tanto, isto é, para que possa trilhar este caminho de con-
quista de sua prépria identidade, o homem precisara, como alma que §é,
exercitar a alma através do pensamento.

Pér-se a caminho do pensamento significa pdr-se a caminho de uma
conquista, de uma constante retomada desta conquista. Constitui para o
homem uma conquista de uma possibilidade de vir a ser o que ele é. Mas
o que 0 homem é? E o vivente que pode racionar ao mesmo tempo que vé.
Nisto estd também o poder racionar o que viu remetendo a origem invisi-
vel de tudo o que é visivel. A conquista do pensamento, por dizer respeito
a uma conquista prépria aquele que se propde a pensar, remete aquilo a
que Platdo chama de “didlogo da alma consigo prépria”*°. Trata-se do
modo a partir do qual a alma vem a se reconduzir a sua esséncia e, assim,
a rememorar e reconhecer o que ha de mais intimo em si propria. O “si
proprio” da alma é, pois, reconduzido ao seu elemento essencial, sem o
qual o homem nao vem a se realizar em qualquer ambito que seja. Dialo-
gando consigo proépria, a alma vem a pensar e a reconhecer o que a

possibilita se realizar de um tal modo.
I.2. Cratilo 387a - Da relacao entre homem e natureza

Seja pensando ou deixando de pensar, seja coparticipando da essén-
cia conscia de uma tal coparticipagdo ou sem disto possuir qualquer
conhecimento, o elemento primitivo-originario ja sempre se antecipou
como a possibilidade mesma a partir da qual o homem vem a agir e a in-
teragir no mundo. Evidencia-se, em qualquer agdo da vida humana, o
vigor deste elemento, que no dialogo Crétilo é alusivamente referido sob o
nome de “natureza”:

Logo, as agdes se realizam segundo sua prépria natureza, nao conforme a opi-
nido que dela fizermos. Por exemplo: se quisermos cortar alguma coisa,

poderemos fazé-lo como bem entendermos ou com o que for do nosso agrado?

1© Cf. Teeteto 189e-190a; O sofista 263e.
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Nao serd cortando cada objeto como quer a natureza que ele seja cortado e
com o instrumento apropriado para cortar, que o cortaremos certo e realiza-
remos corretamente a operagao, e se quisermos proceder contra a natureza,

falharemos de todo e nada conseguiremos? (Crétilo 387a)

Antes de tudo, a passagem fala das acdes (mpéteic). E fundamental
atentar para esse ambito das agoes, pois ele diz respeito ao modo a partir
do qual o homem vem a se realizar. Sem as a¢des, 0 homem néo se torna
homem, razéo pela qual elas, por mais corriqueiras e habituais que sejam,
exprimem algo de fundamental e essencial. E este fundamental-essencial
o elemento condutor e realizador das ac¢des. Trata-se, portanto, de um pa-
rametro, de uma medida a partir da qual as a¢des podem se realizar. Esta
medida é a natureza (¢pvo1g), pois, diz-nos a passagem, “as acoes se reali-
zam segundo sua prdpria natureza”. Mas o que é natureza?

Quando falamos hoje de “natureza”, dificilmente conseguimos abar-
car o sentido propriamente grego da palavra. Isto se deve a certa
concepcdo cientifico-moderna que concebe a natureza (objeto), de um
lado, e 0 homem (sujeito), de outro; ou ainda, que compreende natureza
em correspondéncia apenas com os fendmenos fisicos, sensiveis, materi-
ais, empiricos. No mundo grego, ¢boig diz a totalidade de tudo o que ha
em sua dinamica de eclosdo; de tudo o que ha de sensivel e visivel; de tudo
o0 que ha de inteligivel e invisivel". Esta totalidade de sensivel-visivel e in-
teligivel-invisivel € trazida a luz por Heraclito: “Natureza ama ocultar-se”
(B123)*. Quando se Ié que a natureza “ama” (pi\el), é preciso compreen-
der devidamente o “amor” (e\io) que ai estd em questdo. Amor, na

passagem em questdo, diz o impeto sempre vigente e incessante de tudo o

" Para uma caracterizacao lapidar do sentido de “pdoig” no mundo grego, tomemos por referéncia as seguintes
palavras de Emmanuel Carneiro Leao: “O que significa gpvoic? £ o substantivo abstrato do verbo ¢o-w que diz: surgir,
brotar, emergir: Os romanos traduziram com o verbo nasci (nascer), o que os gregos designavam com outro radical,
a saber, yev - (yiyvopau - yov - yeved - yéveoig). Dai a tradugao de ¢ioig por natureza, a natureza. Mesmo no periodo
helenista, um grego entendia por ¢uoig 0 universo de todas as realizacoes subsistentes por si mesmas, de tudo que,
de alguma maneira, é enquanto e na medida em que se realiza por si mesmo: a saber, o mundo no sentido da totali-
dade dos astros, a terra, a matéria, as plantas, os animais, os homens, os deuses” (LEAO, Emmanuel Carneiro. O
Problema Filosdfico da Légica em Aristételes. In: Filosofia Grega - Uma Introdugdo. Teresopolis: Daimon Editora
Ltda, 20104, p. 235-36.

> HERACLITO. Fragmentos contextualizados. Tradugdo, estudo e comentérios de Alexandre Costa. Sdo Paulo:
Odysseus Editora, 2012, p. 129.
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que, desde si mesmo, realiza-se e retorna, de imediato, para novas reali-
zagdes. Trata-se do amor mais espontdneo e mais natural, pois é o amor
da natureza, o qual ja sempre aconteceu, estd acontecendo e vir4 a acon-
tecer. Contudo, como acontecimento de amor inesgotével de sua dindmica
de realizacio, a natureza o faz & medida que se oculta. E que, sendo o todo
de todas as coisas, a natureza nao diz respeito apenas ao que se mostra;
ela é o todo enquanto o que se mostra e se oculta, simultaneamente.

Todas as coisas vém a ser, antes de tudo, a partir de um movimento
natural, o qual é a condi¢io donde todo artificio criativo se torna possivel.
A natureza, sendo o lugar e a hora de todas as realiza¢des, é o principio ao
qual o homem tem de ouvir para vir a ser o que ele pode ser. Assim, todo
e qualquer &mbito do aprendizado e da educacao humana corresponde a
um impeto natural. Isto nos mostra Demdcrito mediante as seguintes pa-
lavras: “A natureza e a educacdo sdo semelhantes. Pois a educacdo
transforma o homem, mas através desta transformacio, ela cria uma se-
gunda natureza” (B33)". Toda e qualquer transformacdo exprime o
transformar da natureza enquanto génese e, por esta razdo, as transfor-
macoes, a medida que advém da natureza, jamais deixam de sé-la, mas
vém a se diferenciar dela e com ela preservando uma mesmidade unitaria.
Que todas as coisas venham a ser segundo a natureza, isto significa: nada
ha que esteja fora dela; tudo vem a se consumar nela e por ela.

Esta breve digressao nos serviu para nao lermos as palavras de Platao
de maneira desatenta. Com isto, podemos agora regressar a passagem do
Crétilo. Em contrapartida as agdes que se realizam “segundo a natureza”,

temos o que é conforme a uma mera opinido (86&a)* que fazemos delas.

3 DIELS, Hermann. Demokritos. In: Die Fragmente der Vorsokratiker. Griechisch und Deutsch. Berlin: Weidmanns-
che Buchhandlung, 1903, p. 417.

4 [ sempre pertinente recordarmos uma distingio fundamental que perpassa a filosofia platonica, a saber: a distin-
Gao entre opinido (86&a) e conhecimento (émotfiun), sendo a primeira correspondente a aparéncia, ao passo que a
segunda em consonancia com a esséncia. Mas aqui também ¢ ainda fundamental remetermos a uma distincéo entre
opinido, opinido verdadeira e conhecimento. A opiniao verdadeira (ou correta), assim como o conhecimento, remete,
em algum nivel e sob certo aspecto, a esséncia. Embora nao constitua conhecimento, devido ao seu modo préprio de
operar - que consiste, por exemplo, em emitir um juizo verdadeiro sem poder explicar as razoes pelas quais tal juizo
é verdadeiro -, ocorre de haver nela uma correspondéncia com a verdade e, portanto, a opiniao verdadeira caracte-
riza um elemento intermediario (peta&d) entre conhecimento (émotiun) e ignorancia (apodia). Contudo, na
passagem que estamos a interpretar do Cratilo (387a) nao se fala de “opinido verdadeira”, mas tao-sé e simplesmente
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De imediato, por meio de uma leitura apressada, poder-se-ia supor que o
que é por natureza se contrapde ao que é exercido pelo homem. Mas a
passagem nos fala da opiniao humana, e ndo de tudo o que é do &mbito do
juizo humano. E que a opiniZo ndo constitui conhecimento (émotiun) e,
por ser assim, nao possui uma correspondéncia profunda com o que é es-
sencialmente natural.

O essencialmente natural é o naturalmente essencial. Isto nos leva a
uma identificagdo entre natureza (¢boic) e esséncia (odoia), de modo que
a natureza de que fala Platdo exprime uma congenitura entre esséncia e
homem. O homem, assim, s6 ¢ homem a partir desta esséncia, a qual, na-
turalmente (isto é, espontaneamente, desde sempre), ja estd presente em
sua alma. E é esta presenca da esséncia na alma humana que lhe possibilita
realizar as suas acdes. Impde-se para o homem a necessidade de reconhe-
cer o elemento que lhe possibilita ser o que ele é, de modo a se apartar da
mera aparéncia e se aproximar de sua esséncia. A passagem supracitada
nos convoca a pensar esta esséncia, na medida em que nos diz o que vige
por tras e no instante mesmo das agdes humanas. Trata-se do elemento
ndo-humano que vigora a todo instante no préprio humano. Para se rea-
lizar como humano, o homem o faz sempre a partir de uma forca, de um
principio, de um parametro. Tal parametro é o que lhe permite realizar
uma acao de tal e qual maneira, e nao de outra. Evidencia-se, mediante o
reconhecimento deste parametro, uma harmonia, uma convergéncia. Sao
as agOes que se realizam em harmonia com o seu principio, de modo a
convergir com ele. Para tanto, este principio ja sempre se antecipou para
0 homem como o elemento sem o qual nenhuma agéo pode se realizar.
Mesmo no caso de o homem ser acometido por uma desmedida, a ponto
de se desvirtuar do principio, s6 podera fazé-lo com referéncia ao proprio

principio. O principio vigora em uma anteposicao, a qual possibilita o por-

de “opinido”, o que, a nosso ver, constitui uma diferenca essencial. Esta diferenca se evidencia, alids, mediante o
passo 387b, quando é utilizado o exemplo do “queimar”. Aqui, fala-se que tal atividade ndo podera ser exercida
mediante “qualquer opiniao”, mas “segundo a correta” (ko v 0pd1v). Para uma compreensao mais aprofundada
do tema em questéo, conferir Ménon 97b-98a, O Banquete 202a e A Reptiblica 506¢; para uma problematizacao do
tema, conferir, por exemplo, Teeteto 170c171a, 187b-209d (aqui, especificamente, hd uma longa discussao acerca da
opinido verdadeira, do conhecimento e da opinido falsa).
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se de toda posicao, de toda agio e de toda realizacdo. E assim que 0 homem
vem a agir e a interagir desde e com a natureza, correspondendo a esséncia
primitivo-originaria de todas as realizagoes. Esta esséncia é a luz (pdg) que
perpassa toda a natureza (¢ioig) como elemento sem o qual o homem néo
pode se realizar. Esta em questdo, portanto, a esséncia luminosa e eidética
de toda a natureza humana em suas realizacdes desde e como visdes que
possibilitam toda e qualquer aparecimento.

Foi-nos fornecido por Platdo o cortar como exemplo de agdo que se
harmoniza e converge com a natureza. Assim, para que essa atividade seja
exercida, 0 homem néo pode simplesmente, como que a partir de seu que-
rer e bel prazer, achar, isto é, opinar que pode exercé-la mediante o seu
arbitrio. Sob a determinacao desse arbitrio, 0 homem realiza tudo a partir
de desmedida; em conformidade com a natureza, o homem realiza tudo a
partir de uma medida." Trata-se da medida segundo a natureza (xotd Vv
obow) e da desmedida contra a natureza (nopd evow). Se o cortar nao for
realizado de forma tal que chegue a medida e a proporgao correta e ade-
quada, mostrar-se-4 como incorreto e inadequado e, por conseguinte,
como desarmdnico e divergente. Pois bem: desarmonico e divergente com
referéncia ao qué? Ao principio, que é parametro e medida a partir da qual
a mesma atividade seria realizada de modo harménico e convergente. A
despeito de o cortar ser uma atividade ordindria, que faz parte da esfera
mais comum do humano, sua realizagio se da a partir de um ambito ex-
traordindrio, o qual nao é de cunho sensivel e visivel, mas é a condicao
para que o sensivel e o visivel possam se realizar e, assim, aparecer de tal
e qual modo. E o aparecimento de uma realizagio que provém de um mis-
tério origindrio e sempre vigente em todo e qualquer desempenho da vida

humana.

' Isto nos leva a uma constatacao assaz pertinente acerca do conjunto dos didlogos platdnicos, 0s quais nos apresen-
tam uma coeréncia de concepgao ontoepistemoldgica. Tal coeréncia demonstra uma convergéncia entre o principio
de que parte a filosofia platonica e o que resulta da admissao deste principio. Por isto, “a andlise dos textos releva
que é muito mais plausivel que a rejeicdo do valor do saber humano assente no rigor da exigéncia do saber infalivel
do que no perfil psicoldgico ou ético do homem” (SANTOS, José Trindade. Para ler Platao. A ontoepistemologia dos
dialogos socréticos. Tomo I. 2° edicio. Sao Paulo: Edicoes Loyola, 2012, p. 13). O “saber infalivel” em questao faz
referéncia, pois, a dimensao de anterioridade a partir da qual o homem vem a agir e, com isto, a constituir o proprio
saber (particular) de maneira a concordar com o saber de todo saber (universal).
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O exemplo da atividade de cortar podera e devera ser compreendido
de maneira mais ampla. Por meio do exemplo, podemos ampliar o hori-
zonte de compreensao e estendé-la para a esfera das agdes humanas em
geral. Digamos, as atividades humanas em geral constituem uma harmo-
nia e uma convergéncia, que também se caracterizam como
transcendéncia. O homem a todo instante se realiza mediante uma tal
transcendéncia, pois ele ndo é mero animal; antes, é o animal racional -
aquele que age e interage sempre a partir de um Adyog que se manifesta
de multiplos modos e em multiplas atividades, desde as mais corriqueiras
e ordindrias as mais elevadas e extraordinarias. Este Adyog, por seu turno,
caracteriza uma visdo sempre presente na vida humana, visto que o ho-
mem, como vimos, é o vivente que vé e para o qual o mundo aparece como
tal.

Seja sua atividade ordindria, seja extraordinéria, um Aoyog ja sempre
despontou no homem para que ele possa vir a se realizar. A isto chama-
mos, pois, de transcendéncia, pois consiste em um modo de ser que
transcende a mera animalidade e d4 lugar as diversas realizacbes que
constituem o préprio mundo, isto é, tornam o mundo visivel, compreen-
sivel, passivel de comunicagao, de interpretacdo, de transposicdo dessas
interpretagdes nas vivéncias sociais. Contudo, para que possamos compre-
ender melhor o conteido em questao, tomemos por referéncia o préprio
verbo “transcender”, que vem do latim transcendere. Em sua formagao,
contém a preposicdo trans, no sentido de além de, através, + scandere,
significando escalar, subir, elevar. Transcender é o ato de elevar através,
escalar/subir além...

No nosso exemplo em questdo, o vivente que se eleva é o homem.
Mas, para que possa se elevar, ele somente pode fazé-lo através de, por
meio de. A pergunta que se nos imp0e agora é: através de qué, por meio
de qué o homem vem a se elevar? A resposta a esta pergunta esta contida
ainda na passagem supra do Crdtilo. Se toda elevacio é através/por meio
de algo, ao tomarmos como exemplo o cortar, veremos que tal atividade é

realizada, originariamente, por meio da natureza e, consequentemente,
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com o devido instrumento que possibilite a0 homem chegar ao almejado
fim que torne essa atividade plena. Dessa forma, uma agao é conduzida a
seu fim a medida que também em seu meio e em seu inicio ha um principio
condutor e possibilitador de sua realizacdo. Este principio é a unidade a
partir da qual se constituem as realizacdes de passado, presente e futuro.
E que tanto outrora como agora e no porvir, as realizacoes temporais fa-
zem-se ver sob a ética de um Adyoc que no homem se manifesta e que, em
se manifestando nele, vem a reunir tudo em harmonia e convergéncia,
acontecimento, por sua vez, que somente para o homem torna-se visivel.

Poder-se-ia objetar o que foi dito tomando por base o fato de que nem
sempre as agdes humanas se realizam sob uma medida que exprime har-
monia e convergéncia. Evidentemente que sim, mas isto nao constitui uma
objecdo; antes, indica 0 modo de ser do homem, que é mortal, finito e fal-
tante por exceléncia e, assim, esta sujeito a errancias. Sua caracteristica
fundamental, denominada de racional, ndo diz um estado, mas um pro-
cesso, isto é, ndo diz uma fixacdo, mas uma conquista. Donde lermos no
didlogo Protagoras que ao homem nao é possivel ser, mas apenas vir a ser
virtuoso®®. E que a virtuosidade implica um constante exercicio de con-
quista da virtude. Contudo, a virtude nao pode jamais ser apreendida de
todo, por coincidir com o mistério essencial da natureza que, mostrando-
se, a0 mesmo tempo se oculta. Ao homem ¢é dada a possibilidade de des-
velar este mistério somente a partir de um constante retorno ao préprio
mistério. Portanto, assim como o mistério jamais vem a se evidenciar de
todo, também o homem jamais vem a se realizar de todo. Sua plenitude
est4 na busca, no percurso, na constancia deste percurso.

Uma tal constancia de percurso se refere a constancia de intensifica-
¢ao da racionalidade; refere-se, assim, a intensificacdo de uma realizacao
por meio do pensamento. Por meio dela, 0 homem vem, cada vez mais, a
evidenciar o mistério da natureza como mistério. E o sentido das palavras

de Heréclito em seu fr. B112: “Bem-pensar é a maior virtude, e sabedoria

6 Cf. Protagoras 344e.
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dizer coisas verdadeiras e agir de acordo com a natureza, escutando-a”".
Bem-pensar designa o modo a partir do qual o homem intensifica o seu
AOyog, a sua racionalidade. Para tanto, s6 podera fazé-lo de conformidade
com a natureza (katd Vo), que € o principio sem o qual o homem néo
vem a ser o que é. Como modo de intensificacao por exceléncia do homem,
pensar (cwepoveilv) é a maior virtude (dpet| peyiotn), pois caracteriza
uma experiéncia de realizagido que torna o homem pleno. Trata-se de uma
plenitude de conquista daquilo que lhe é mais proprio, mais intimo, mais
profundo. O que vem a ser isto no homem senio o pensamento? E por
poder pensar que o homem se diferencia radicalmente dos outros viventes.
Mas o poder-pensar, por si s6, ndo é suficiente, porquanto diz respeito a
uma capacidade; impde-se para ele a necessidade de consumar esta capa-
cidade de tal maneira que seja possivel reconhecé-la como tal e, com isto,
remeter a sua origem. Este exercicio, por sua vez, implica um exercicio de
escuta.

O agir de acordo com a natureza consiste, antes de tudo, em escutar
a propria natureza. S6 ai o homem podera dizer “coisas verdadeiras”, por-
que estard em consonancia com a prépria verdade, que é a proépria
natureza. A natureza da verdade é a verdade da natureza. Mas natureza,
vimos, ama ocultar-se. O que a natureza vem a ocultar? Ela oculta a ver-
dade de si prépria, que nao se deixa ver mediante a 6tica das coisas visiveis.
Para compreender a verdade oculta da natureza, faz-se necessério fitar o
oculto, e isto o homem nao podera fazer com o olhar meramente fisico,
pois “A harmonia invisivel é mais forte do que a visivel” (B54)*. Donde a
necessidade de pensar, pois s6 através do pensamento o homem pode se
avizinhar da esfera oculta e invisivel. Uma vez que ele se proponha a per-
correr o oculto-invisivel, podera também coparticipar da harmonia oculta-
invisivel e, assim, escuta-la e agir de conformidade com ela. Nisto se firma

uma unidade entre pensar, dizer e fazer, que corresponde a unidade entre

7 HERACLITO, op. cit., p. 129.

'8 Fragmentos. In: Os pensadores originarios — Anaximandro, Parménides, Her4clito. Introducio de Emmanuel Car-
neiro Ledo. Trad. Emmanuel Carneiro Ledo e Sérgio Wrublevski. Petrépolis: Editora Vozes, 2017, p. 85.
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virtude, sabedoria e natureza. Se pensar é a maior virtude, a sabedoria é
dizer a verdade da natureza e, por conseguinte, agir a partir e de acordo

com a prépria natureza, tudo isto por meio de um exercicio de escuta.

I.3. Alma e pensamento

Agir de conformidade com a sua natureza essencial e, ainda, em uma
escuta atenta a ela, exige do homem um por-se a todo instante a caminho
do pensamento. Para tanto, o0 homem deve fazé-lo sendo o que ele é e que
néo pode deixar de ser: uma unidade entre corpo e alma. A sua parte, po-
rém, que é mais elevada é a alma, porquanto ela é a causa de o proprio
corpo estar em movimento e, assim, é a causa de sua vida, como podemos
constatar no Crétilo (399d-e): “... quando ela est4 presente ao corpo é a
causa da vida, por conferir-lhe a faculdade de respirar e de refrescar-se
(anapsychon)”, e isto é de uma maneira tal que “do momento em que essa
forca refrescante abandona o corpo, ele perece e morre”.”® Uma vez que a
parte mais essencial do homem coincide com a alma, faz-se necessario cul-
tivar as capacidades da alma a fim de nao se deixar corromper pelo que o
corpo tem a oferecer como desvirtuamento da alma em sua trilha do pen-
samento, a qual torna possivel uma aproximagido do homem com a sua
esséncia. Esta aproximacdo com a esséncia, por sua vez, implica um dis-
tanciamento da aparéncia, o que, dito de outro modo, significa: trata-se de
uma aproximacao pela alma simultaneamente a um distanciamento do
corpo como aquele meio pelo qual s6 é possivel chegar a aparéncia. Por
meio desta atividade, o0 homem podera se reconduzir a sua morada proé-

pria, a qual é essencialmente pura e, assim sendo, requer o exercicio do

'9 Doravante, em Cratilo 400a-b, é ainda de fundamental relevancia constatar a intrinseca unido entre alma e natu-
reza. A alma é af compreendida como o que mantém e movimenta a natureza. Assim como as almas particulares
mantém e movimentam os corpos particulares, também a alma, tomada em seu todo, mantém e movimenta a tota-
lidade da natureza. Esta concepcao remete inicialmente a Anaxagoras, como nos é indicado no interloquio de Socrates
com Hermogenes: “E nao estas com Anaxagoras, quando afirma que é a alma ou o entendimento o primeiro mante-
nedor e regulador da natureza?” (400a). Tal concepgao nos é evidenciada quando da recorréncia ao parentesco entre
as proprias palavras “pvoig” e “yoxfy”: “Poderias, entdo, designar, admiravelmente como physéchen essa forca que
movimenta e mantém (échei) a natureza (physis), denominagao que pode muito bem ser arredondada para psique”
(400b).
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pensamento puro. E que a esséncia s6 pode ser captada em conformidade
com aquilo que se identifica com ela em uma unido primitivo-originaria.
Isto que apresenta uma identidade com a esséncia é a alma - inico meio
de exercer o pensamento que pensa a esséncia que lhe é congénere. Donde

a radical e decisiva pergunta de Socrates a Simias no didlogo Fédon:

E ndo alcangara semelhante objetivo da maneira mais pura quem se aproxi-
mar de cada coisa s6 com o pensamento, sem arrastar para a reflexdo a vista
ou qualquer outro sentido, nem associa-los a seu raciocinio, porém valendo-
se do pensamento puro, esforcar-se por apreender a realidade de cada coisa
em sua maior pureza, apartado, quanto possivel, da vista e do ouvido, e, por
assim dizer, de todo o corpo, por ser o corpo fautor de perturbacao para a alma
e impedi-la de alcancar a verdade e o pensamento, sempre que a ele se associa?
(Fédon 65e-66a)

Nosso percurso nos mostrou que o homem é o vivente que, simulta-
neamente ao ver, contempla e raciocina o que viu. Analisamos, ainda, que
do ver em questao hé dois sentidos: um que diz o0 modo ordinério da raci-
onalidade do homem, outro que diz 0 modo extraordinario dessa
racionalidade. Quando na passagem supra do Fédon se fala de pensamento
(81évoa) e raciocinio (Aoywopdg), o raciocinio em questdo se refere ao do
“pensamento puro”, que designa o inico modo a partir do qual a realidade
essencial (isto é, a verdade - d\n0<i0) pode ser apreendida. Cumpre, ad
hoc, uma tarefa, a maior das tarefas: a abdicacdo da condicido meramente
corpdrea e dos prazeres que tal condicdo proporciona em detrimento da
elevagdo da alma em correspondéncia com o pensamento e o raciocinio
que a realiza como tal. Portanto, a tarefa de abdicacdo que ai se impoe é a
tarefa por exceléncia do filésofo: a de morrer e de estar morto. Isto nos
mostra Platdo com palavras primorosas também no Fédon (64a): “Embora
os homens néo o percebam, é possivel que todos os que se dedicam verda-
deiramente a Filosofia a nada mais aspirem do que a morrer e estarem
mortos”. O essencial, entretanto, esta no significado préprio da “morte” a

que se propde e pela qual se deixa conduzir o filésofo. Trata-se da morte
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que aperfeicoa a vida; da morte mediante a qual se torna possivel a expe-
riéncia mais prépria, mais intima e mais profunda da vida. Morrer para
viver e viver para morrer é o modo mais auténtico de o homem vir a se
realizar como homem. Mas para compreender esta morte, faz-se necessa-
rio partir da propria morte em questdo. Caso contrario, estaremos
somente a falar, mas néo a experienciar a morte. E por isto que quando
Socrates se refere ao filbsofo como aquele que se exercita morrendo e es-
tando morto, Simias, um de seus interlocutores, intervém com risos e diz
que, de fato, as pessoas em geral concordariam com Sdcrates quanto ao
objetivo maximo do fil6sofo: o de morrer e de estar morto. Essa morte,
contudo, estaria a fazer referéncia a concepgao habitual do senso comum,
que julga que os filésofos ndo aproveitam suficiente e devidamente a vida
e, por isto, os proprios filésofos ndo mereceriam outra coisa sendo a morte.
Sécrates lhe responde que eles diriam a verdade, porém sem saber a que
se refere essa morte e aos meios para alcanga-la*. Disto se nos evidencia
a necessidade de convergéncia entre aquilo que se diz e aquilo que é feito.
O filésofo, como aquele que diz o que é a vida a partir da morte e vice-
versa, s6 podera fazé-lo a medida que ele préprio vive a morte da vida e a
vida da morte.

Ao morrer estando em vida, o filésofo se exercita finita e mortal-
mente. Mas isto ele faz por meio de um principio norteador, o qual é
infinito e imortal. Trata-se da finitude concretizada a partir da infinitude
de todas as coisas. Morrer a todo instante para viver a todo instante - nisto
consiste a realizagdo maxima de todo mortal. A morte implica a vida da
vida, isto é, a vida mortal em correspondéncia com a vida imortal. E na
morte e pela morte que se consuma o pensamento, porquanto é o pensa-
mento o elemento imortal que vigora no vivente mortal. Estd em questao
a congenitura entre o homem e a divindade. Tal congenitura exprime a
similitude da alma humana com o divino. Isto nos é dito por Platdao com as

seguintes palavras: “...um deus deu a cada um de n6s um daimon, aquilo

20 “F g6 diriam a verdade, Simias, com excecdo do que se refere a estarem cientes desse ponto, pois, de fato, nao
sabem de que modo o verdadeiro filésofo deseja a morte, nem como pode vir a alcan¢a-la” (Fédon 64b).
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que dizemos habitar no alto do nosso corpo - e dizemo-lo muito correcta-
mente - e nos eleva desde a terra até aquilo que é nosso congénere no céu,
porque somos uma planta celeste e nao terrena” (Timeu 9oa). Fala-nos a
passagem de deus, daimon, homem, terra e céu. O doipwv é a forca que ha
em todo mortal como possibilidade de reconducéo a sua morada prépria,
que é essencialmente celeste. Mas como mortal que é, o homem se carac-
teriza como médium, como intermediario (peta&d) entre a terra e o céu,
entre o que ha de perecivel e imperecivel. Precisa, portanto, ater-se ao que
é celeste, a fim de que compreenda tanto o que hé de celeste quanto o que
ha de terrestre. O homem s6 pode se constituir como médium, como in-
termediario entre o que hé de celeste e terrestre devido ao daipwv que nele
habita, pois é este daipwv, antes de tudo, que se caracteriza como elemento
intermediario entre o divino e o humano®. Enquanto nao despertar para
0 daipwv que habita em si, 0 homem achar-se-4 perdido em relagdo a si
préprio e ao principio que o constitui, de modo a viver somente o que é
terreno sem mesmo conhecer o terreno como tal. Isto porque ele vive na
esfera sensivel sem atentar para a sua origem inteligivel e, assim, desco-
nhece tanto a prépria aparéncia na qual ja estd sempre imerso quanto a

esséncia da qual provém a aparéncia®.

' Veja-se, por exemplo, a caracterizacao de "Epwg como um daipwv n’O Banquete 202e, quando Diotima diz que se
trata de “Um grande demdnio [3aipwv], Socrates; e, como tudo o que é demoniaco, elo intermediario entre os deuses
e os mortais”. Esta caracterizacao de "Epwg como demoniaco e do demoniaco, por seu turno, como “intermediario
entre deuses e mortais” (peta& £€ott 80D 1€ kot Byntod), corrobora o raciocinio de acordo com o qual o homem, na
medida em que se faz intermédio, somente pode fazé-lo em correspondéncia com a forca demoniaca que lhe é propria
e que faz intermediacdo com a finitude de si préprio e a infinitude divina. O modo préprio a partir do qual o homem
pode vir a constituir a plenitude de sua finitude estd em poder corresponder a infinitude e, a partir disto, empenhar-
se com vistas a manter-se e intensificar-se como intermediario (peta&p) entre a sua propria mortalidade e a imorta-
lidade, entre a sabedoria e a ignorancia.

22 Ou seja, a nao contemplacao do ambito inteligivel implica a ndo contemplacio do a&mbito sensivel, porquanto nao
se vé as formas invisiveis presentes nas coisas visiveis. Neste sentido, diz-nos Platdo n’A Reptiblica (Livro V 479e):
“Por conseguinte, dos que contemplam a multiplicidade de coisas belas, sem verem a beleza em si, nem serem capa-
zes de seguir outra pessoa que os conduza até junto dela, e sem verem a justica, e tudo da mesma maneira — desses,
diremos que tém opinides sobre tudo, mas ndo conhecem nada daquilo sobre que as emitem”. E também na mesma
direcao, diz-nos Plotino: “Como porém falar sobre as belezas sensiveis ndo era possivel aos que nem as tiveram visto
nem as tiveram apreendido como tais, esses ficam como cegos de nascimento; e da mesma maneira nao é possivel
falar sobre as belezas das ocupagoes e a dos conhecimentos e a das outras coisas tais a quem as nao tenha acolhido,
nem sobre a virtude se fantasia como é belo o aspecto da justica e da temperanca, e nem a vespertina luz nem a
matutina deste modo belas” (1.6.4).
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I.4. Ei80g kai pé0eic: forma originaria e coparticipacio

Despertar o daipwv que hd em si implica despertar para a vida que sd
é possivel no supremo exercicio de sua finitude: morrendo e estando
morto. Trata-se do despertar no espantar-se com o mistério originério de
todas as coisas, o qual, por intermédio do daiuwv, evidencia-se como mis-
tério e, com isto, provoca e convoca 0 homem ao pensamento. Tal mistério,
por sua vez, diz respeito aquilo que Platdo chama de ideia ou forma, o que
no grego, ja dissemos, diz-se “cidoc” ou “idéa”.

Pela palavra “ci50¢”, compreende-se forma originaria. Forma, aqui, é
originéria porque d& origem as coisas tornando-as visiveis®. Eidog, como
forma originaria, nao pode ser compreendida como coisa, como forma fi-
sica, como algo a que possamos fazer referéncia tal como fazemos com as
coisas do mundo fisico. Como forma originaria, €idog é a forma de toda a
multiplicidade de formas materiais e visiveis e, por isso, é a esséncia ima-
terial e invisivel que possibilita a visdo de qualquer materialidade. Assim,
sua manifestacdo ndo pode ser pensada sob a 6tica de uma manifestagiao
de um fendmeno fisico. Nao se pode apontar para uma ideia; ndo se pode
referenciar o “inicio” do seu surgimento espaco-temporalmente. £ que
ideia nao se localiza em espago algum, nem se desdobra em tempo qual-
quer, embora em todo espaco e em qualquer tempo sua presenca ja tenha
sempre se antecipado®.

Aquele parametro a partir do qual o homem realiza as suas agdes, 0
qual lhe permite fazer isto ou aquilo sequndo a natureza (ot v Vo)

- tal como vimos no Crétilo -, ¢ nomeado por Platdo de “idoc”. Tomemos

3 “Em contraste com o fluxo incessante dos fendmenos, que entram e saem do campo de nossa visao, as idéias seriam
as estruturas que, invisiveis, dariam visibilidade tanto a visao, como a suas visoes” (LEAO, op. cit., p. 194).

24 Fundamental, nesta linha de interpretacao que aqui seguimos, é o que nos diz Mario Ferreira dos Santos: “Por um
vicio natural do espirito humano, cujo esquema tem uma base muito mais profunda na nossa experiéncia vital, ten-
demos, naturalmente, a substancializar as coisas, para dar-lhes uma firmeza que as sustente. E natural que, por um
pensamento filosoficamente incipiente, procurassem alguns dar as formas uma substancialidade qualquer, mesmo
de grau intensistamente fraco, considerando-as, assim, como algo com uma estrutura Ontica limitada. Dai a necessi-
dade de coloca-las em um lugar, o que ja revela debilidade filosofica. Jamais o pensamento platonico se pode
confundir com esse pensamento vulgar. Considerar como tal a concepgao de Platdo, é um modo de caricaturizar a
sua filosofia” (SANTOS, Mario Ferreira dos. Filosofia da Crise. Sao Paulo: £ Realizagoes Editora, 2017, p. 86-87).
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por referéncia, agora, uma passagem do didlogo Parménides, decisiva para
a compreensao da assim chamada “teoria das formas”. Diz-nos Platdao que
“estas formas permanecem na Natureza como paradigmas®, e as outras
coisas parecem-se com elas e sdo semelhancas delas; e a participacgao das
outras coisas nas formas nao é sendo assimilarem-se a elas” (Parménides
132d). Assim, as formas (ta €{6n), permanecendo na natureza (QVG1g)
como paradigmas (mapodeiypora), caracterizam a causa, o principio a par-
tir do qual o homem vé as coisas de tal e qual modo®. Sio, portanto, o
elemento sem o qual ndo ha qualquer realizacdo humana. E como as rea-
lizagdes humanas dizem respeito a um ver - pois 0 homem é o vivente que
vé e, a0 mesmo tempo que vé, contempla e raciona o que viu -, sem as
formas o mundo e as coisas ndo aparecem, nao se fazem visiveis. Se, como
vimos, um Adyog ja sempre se deu para que o homem se constitua como
vivente racional, isto se deve a presenca do mistério originario das formas,
que ja sempre se antecipou na vida de todo mortal. Cumpre ao mortal o
reconhecimento deste mistério como mistério, a fim de que possa se re-
conduzir e coparticipar deste mistério sabendo de uma tal coparticipagao.
O que significa, porém, esta coparticipagdo?

No grego, “coparticipacdo” se diz “uéfe&ig”. A palavra vem do verbo

79

“netéym”, que é constituido pela preposi¢do “perd”, no sentido de com,
junto com, junto a, + “6y®»”, no sentido de ter, possuir, manter, conter,
segurar. Donde né0e&ig nos dizer coparticipagdo, consanguinidade, com-

partilhamento, de maneira que “coparticipar” podera traduzir “petéyn”

?5 Na tradugao consta “modelos”; no original consta “ropadeiypota”. Optamos por “paradigmas” (Platdo. Parméni-
des. Traducado de Maria José Figueiredo. Lisboa: Instituto Piaget, 2001, p. 42).

26 Cf,, nesta diregao, Fédon 100d: “...¢ s6 pela beleza em si que as coisas belas sdo belas”. Por outro lado, é necessario
também compreender que, para Platdo, a forma ou ideia mais elevada coincide com a do Bem, tal como constatamos
n’A Reptblica 505a: “... ja me ouviste afirmar com frequéncia que a ideia do bem é a mais elevada das ciéncias, e que
para ela é que a justica e as outras virtudes se tomam uteis e valiosas”. O acréscimo que ocorre no mesmo passo em
questao é de todo fundamental, pois nos diz que “ndo conhecemos suficientemente essa ideia” - daf por que a desig-
narmos, aqui e ali em nosso texto, de mistério origindrio. Apesar de ideia dizer respeito a origem de nossas
visibilidades e realizagoes, o aprendizado fundamental sobre sua presenca misteriosa nos deixa Platao no passo 517b-
¢ d’A Republica: “Pois, segundo entendo, no limite do cognoscivel é que se avista, a custo, a ideia do Bem; e, uma vez
avistada, compreende-se que ela é para todos a causa de quanto hé de justo e belo; que, no mundo visivel, foi ela que
criou a luz, da qual é senhora; e que, no mundo inteligivel, é ela a senhora da verdade e da inteligéncia, e que é preciso
vé-la para se ser sensato na vida particular e ptblica”. Aquilo que é primeiro e originario, por ser do ambito do
mistério, s6 podera ser percebido por tltimo.
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designando as realizagdes do ambito sensivel que tomam parte do ambito
essencialmente inteligivel das formas. Os objetos sensiveis, por copartici-
parem das formas inteligiveis, realizam-se a medida que as imitam. As
realizagoes da esfera sensivel-visivel s6 podem assim se concretizar porque
coparticipam da esfera inteligivel-invisivel, razao pela qual uma copartici-
pagao ja sempre aconteceu, para que o mundo, as coisas, o homem se
realizem. Este mistério sempre presente das formas origindrias na natu-
reza é o que possibilita ao homem agir de conformidade com a natureza
(xatd TNV eOoW) e, assim, corresponder a um principio que lhe é congénito
e que perpassa todos os ambitos de sua experiéncia.

A correspondéncia ao principio eidético é o que caracteriza 0 homem
como vivente racional. Por isto, para lancar-se e constituir-se no mundo
como tal, 0 homem precisa ja ter sempre correspondido e coparticipado
deste principio, de modo a rememoré-lo, segundo a natureza, em todas as
suas agdes e realizacdes. Tendo em vista o fato de que os homens, em geral,
nao se ddo conta deste principio como aquilo desde o que eles agem ou
deixam de agir, faz-se necessario pressupor que haja niveis, isto é, graus
de intensidade de correspondéncia, de coparticipacdo e de reminiscéncia.
Tais niveis e graus se situam entre os horizontes de saber e ndo-saber. A
plenitude da vida humana consistira, assim, no exercicio de sua finitude

como e a partir da reminiscéncia em coparticipagdo com o que é divino.
II. Aristoteles
I1.1. Da alma humana em convergéncia com o Adyog

No Livro I, capitulo 9 da Etica a Nicomaco, Aristoteles nos fala de dois
modos a partir dos quais 0 homem vem a ser feliz: um é o da “sorte”, em
que o homem é como que “presenteado” pelos deuses; outro diz respeito
ao exercicio e ao aprendizado da virtude, em que o homem se empenha
incessantemente para obter um tal fim almejado. Conquanto a nossa pre-

sente investigacdo ndo seja sobre a felicidade e a virtude, interessa-nos
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sobremaneira o complemento que Aristételes fornece a esses dois possi-
veis modos de felicidade. Leiamos, portanto, o que ele escreve: “Pois se é
melhor ser feliz assim do que por sorte, é razoavel que seja desta maneira,
j& que as coisas naturais sao por natureza de modo melhor possivel, e
igualmente as coisas que procedem de uma arte ou de qualquer causa e
principalmente da melhor” (Eth. Nic. 1.9, 1099b)*. No e pelo esforco, o
homem vem a conquistar a sua possibilidade e, assim, vem a conquistar a
virtude (édpet) - modo de realizagido que diz exceléncia, plenitude, exito-
sidade. Isto é bom e belo e, por ser assim, se assemelha, se identifica com
as coisas divinas.

O elemento divino diz 0 modo extraordinério de ser e de se realizar
no qual o homem se insere. No préprio modo ordinario em que o homem
se encontra, ja esta a vigéncia da possibilidade extraordinaria. Por isto diz
Aristdteles que “tudo que ocorre segundo a natureza é naturalmente tao
bom quanto pode ser”. Segundo a natureza, isto é, katt pvo, diz aqui em
conformidade, em consonancia com a natureza. Natureza é o ponto de
partida, o ponto de vigéncia e ponto de chegada do homem. Nela, a partir
dela e com ela, 0 homem se constitui, leva a cabo a sua possibilidade de ser
e, assim, cria, produz, faz.

Criar, produzir, fazer - isto tudo diz “téyvn”, a atividade a partir da
qual o homem se realiza®®. A criacio, por sua vez, s6 pode provir do lugar
e da hora em que o homem ja sempre estd: a natureza. No contexto da
sentenca que foi evocada, as coisas que sdo boas se identificam com a sua
proveniéncia natural, porquanto é a natureza o lugar donde emergem as
proprias coisas boas. E em que consiste isto que é bom sendo na prépria

criagao? Por isto, na complementacdo da passagem, Aristételes diz que o

*7 Doravante, todas as citagdes das obras de Aristoteles que aparecerem entre parénteses terao as abreviaturas em
latim: Eth. Nic.= Eticaa Nicémaco; Ph. = Fisica; Metph. = Metafisica; De An. = De anima.

28« a techne fala da tipologia em que 0 homem vem a ser homem. K na techne que o homem alcanca as condicoes
de pro-duzir alguma coisa de si mesmo, elevando-se a dimensao de seu mundo. Esta com-peténcia de produzir nao
se restringe apenas a elaboragao artesanal e industrial. Estende-se também a elaboragao da arte em sentido estrito.
Por isso, como competéncia, a techne nao se limita nem ao técnico, seja mecanico, elétrico ou eletrénico, nem ao
manual do artesanato. Refere-se a toda dinamica de produzir como tal” (LEAO, Emmanuel Carneiro. O problema da
‘Poética’ de Aristoteles. In: Aprendendo a Pensar 1. Teresopolis: Daimon Editora Ltda, 2010b, p. 147)
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mesmo acontece em relagdo as coisas que procedem da arte. A expressao
agora é “xkota éyvnv”. Designa as coisas que estdo em conformidade com
a arte, que sao geradas segundo a arte, que provém da arte. Toda arte,
enquanto empenho de criacao, é um movimento natural, espontaneo, isto
é, préprio a dindmica de geragao da natureza. Para compreendermos esta
relacdo necessaria entre natureza (gvoig) e arte (téyvn), convém-nos re-
meter a conhecida passagem da Fisica de Aristoteles: “Em geral, a arte
[téxvn] perfaz certas coisas que a natureza [@Uo1c] é incapaz de elaborar e
aimita [pupeiton]” (Ph. 11.8, 199a15-19)*. Enquanto génese de todas as coi-
sas, a natureza é também génese de todo fazer humano, concebido, por
sua vez, como “téyvn”. Isto que a téyvn imita é, pois, a dinamica de geracao

7

da @boig. Mas enquanto imitacdo (pipnoic), a téyvn nao é “cépia” da natu-
reza, mas exprime um movimento de inauguracdo, a medida que,
correspondendo a @vaoig, leva a cabo o que a @vo1g, por si s6, ndo é capaz
de gerar.

Quando se diz “arte”, no sentido da “téyvn”, deve-se também poder
ler “homem”, pois a arte é a atividade propria do homem. Assim, porque
se trata de uma atividade que se confunde com a sua génese (natureza),
faz-se necessario compreender a relacdo sempre ja vigente entre homem
e natureza. O homem ndo precisa ir ao encontro da natureza para com ela
se relacionar; antes, em todo desempenho da vida humana a natureza ja
sempre se deu, ja sempre aconteceu como possibilidade desse desempe-
nho. E isto por uma razdo muito simples, mas de dificil compreensao: é
que o homem é também natureza, tanto quanto a natureza é homem. Na-
tureza - o lugar e a hora do homem.

Perguntemos, novamente e sempre: que ¢ o0 homem? A resposta a
uma tal pergunta jamais cessa de advir, pois quando dizemos o que pro-
priamente é o homem, o fazemos de modo a dizer a sua génese, isto é, o
seu elemento primitivo-originario. Isto que é primitivo-originario o acom-

panha em qualquer desempenho da vida. Tal é a radicalidade deste

29 Alteramos, na tradugao, “técnica” por “arte” (ARISTOTELES. Fisica I-II. Prefcio, tradugao, introdugdo e comenta-
rio de Lucas Angioni. Campinas: Editora da Unicamp, 2009, p. 58).
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elemento que, antes mesmo de o homem consumaé-lo e leva-lo a plenitude,
ja se encontra sob a sua vigéncia, isto é, ja sempre conduzido por este ele-
mento. Mas que elemento é este? O que é isto que, antes de ser, ja é, no
homem, como possibilidade de vir a ser? Em sua Etica a Nicomaco (1. 7,
1098a), Aristoteles se refere a este elemento nos dizendo que “a fungéo do
homem é uma atividade da alma por via da razao e conforme a ela”. A
passagem € decisiva para a caracterizacdo do homem enquanto tal. A ati-
vidade do homem que o realiza propriamente, que o torna pleno, que o
aperfeicoa - € a atividade concernente a alma (yvyr) em consondncia com
a razao (A0yoq).

“Razdo”, no contexto ora apresentado, é um nome para designar
aquilo que caracteriza o homem como vivente racional. Aristdteles esta a
falar do préprio ato (évépyeia) da razdo, o que nos leva a compreensao de
que a capacidade (5vvopuc) ndo é apenas o que caracteriza e distingue o
homem dos outros viventes. Ele é caracterizado e diferenciado tanto pela
capacidade quanto pela atividade, mas sobretudo pela atividade, pois esta,
inclusive, é o que lhe permite saber que sabe; é o que lhe permite saber
que ha algo para saber. Mas para saber que ha algo para saber, o homem
precisa perceber a sua falta, a sua caréncia de saber. Se 0 homem néo se
der conta de uma tal caréncia, jamais viré a realizar o saber, jamais con-
sumara a possibilidade de saber que lhe é intrinseca. Com efeito, é
mediante uma inser¢do em um tal saber que o homem vem a se dar conta
da proépria finitude. Habitual e ordinariamente, 0 homem nao pensa a si
préprio como finito. O fato de ele ser finito ndo implica o pensar dessa
finitude, mas a possibilidade deste pensar. Assim, quando nos referimos a
razdo como o elemento que conduz a alma e que a realiza de maneira ex-
celsa, podemos compreender a razdo em dois sentidos: um que
corresponde a possibilidade de sua realizacdo; outro que corresponde a
propria realizacdo. Nao se trata de duas razées, mas de uma sé que se des-
dobra de modo diferenciado. Por conseguinte, ndo significa que a néo

realizacdo maxima da razdo - aquela que eleva maximamente a alma -
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implique o ndo exercicio da razdo. Antes, o que estd em questao é um de-
terminado exercicio, isto é, o exercicio supremo da razao. Contudo, razao
é o elemento a partir do qual o homem é o que ele é, pelo que j4 se encontra
sempre conduzido por ela. Sempre ja conduzido por razdo, o homem vem
a corresponder a uma tal razdo mediante modos e intensidades distintas.
Do que dissemos, segue-se a compreensao segundo a qual hé dois
modos de realizagdo do Aoyog no homem: um que diz respeito ao modo
ordinério de ser do homem; outro que diz respeito ao seu modo extraor-
dinario de ser. Acerca dos dois modos de que estamos a tratar, diz-nos
Aristételes: “Resta, entdo, a atividade vital do elemento racional do ho-
mem; uma parte deste é dotada de razao no sentido de ser obediente a ela,
e a outra no sentido de possuir a razdo e de pensar” (Eth. Nic., 1.7, 1098a).
Obedecer a razdo exprime uma atividade ja sempre vigente e operante no
homem. Esse “obedecer” ndo é semelhante a quando um filho recebe uma
ordem de um pai e, com isso, vem a obedecé-lo; ndo é como quando um
professor déa ordens aos seus alunos para que estes fagam siléncio. Nos
exemplos que fornecemos - de pai e filho, de professor e alunos -, ha algo
em comum: ambos ocorrem de um vivente em relacdo a outro(s); de um
vivente que conduz outro(s). No caso da razao, porém, é diferente, por-
quanto a razdo ndo é um vivente, ndo ¢ um homem; antes, estd no homem.
Mas o modo de a razado estar no homem é tao radical que sempre ja esta
nele. Trata-se de uma constante presentificagdo da razao no homem, assim
como uma constante presentificacio do homem como vivente racional.
Porque homem, entdo razao. Isto o distingue essencialmente dos ou-
tros viventes. Conquanto o homem néo esteja conscio deste elemento
racional, ainda assim ele continua a atuar, pois se trata do seu modo pré-
prio de ser. Nao ha como fugir desta condi¢do. Uma coisa é isto, outra coisa
é fazer com que a razao se faga ver como tal. Isto ja implica o pensamento,
e entdo o homem ja ndo apenas “obedece” a razdo no sentido de ser téo-
s6 por ela conduzido, mas obedece a medida que estd em seu poder tam-

bém vé-la, percebé-la como tal, trazé-la a luz e dizer a génese de seu modo
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de ser. Obedecer e pensar - estas sdo duas atividades que caracterizam
graus distintos do Adyog no homem.

O “obedecer” caracteriza uma espontaneidade ordinaria na qual o ho-
mem ja esta sempre imerso e desde a qual ele ja sempre age e interage no
mundo. A maioria dos homens obedece a razao, no sentido de que por ela
vivem e sobrevivem sem mesmo saber de uma tal vivéncia e sobrevivéncia.
Por exemplo, quando o homem vé algo - ja sempre vé a partir de um modo
especifico, singular, modo este que, por si s6, ja o distingue dos outros
viventes. Assim, quando ele vé um cachorro sobre a calcada, um Adyog an-
tecipador de sentido ja lhe evidencia o que é cachorro, o que significa este
estar sobre e o que é calcada. Mas o cachorro, estando sobre a calcada, ndo
sabe nem que ele proprio é cachorro, nem o que é estar sobre, nem o que
é calcada. O que permite ao homem emitir um tal juizo - “O cachorro esta
sobre a calcada” - é o elemento racional que lhe é intrinseco em seu modo
mais espontaneo.

Ja o “pensar”, atividade que ndo é mero obedecer a esta espécie de
“pura espontaneidade”, caracteriza um desdobramento, uma atualizagao
do elemento espontaneo por meio de um empenho, de uma busca, a qual
s se da a partir de uma inquietacdo, de uma tensdo com o modo esponta-
neo ja sempre vigente. Visto que o pensar é o elemento que distingue o
homem dos outros viventes de uma maneira mais radical, o seu irromper
se da de modo tensional com o mero percepcionar. Para expressar esta
caracteristica fundamental do homem, o pitagérico e pré-socratico
Alcmeéo de Créton nos diz o seguinte: “O homem se difere dos demais
viventes por ser o (inico que pensa, ao passo que os demais percepcionam,
mas nao pensam” (fr. B1)%. Tal possibilidade de pensar precisa, contudo,
ser cultivada, para s6 entdo o homem vir a exercé-la e se realizar maxima-
mente como tal. Cumpre ao homem exercer o pensamento somente na
medida em que ja despertou para a dimenséo essencial de si mesmo em

convergéncia com o Adyog que lhe é proprio, motivo por que o pensar se

3° DIELS, Hermann. Alkmaion. In: Die Fragmente der Vorsokratiker. Griechisch und Deutsch. Berlin: Weidmannsche
Buchhandlung, 1912, p. 135.
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caracteriza como ato a partir do qual se realiza um cultivo para novas pos-
sibilidades de pensar. S6 é possivel pensar pensando, como s6 é possivel
fazer o que quer que seja fazendo: “... o pensamento é ato. E do ato deriva
a poténcia, e é por isso que os homens conhecem as coisas fazendo-as”
(Metph., ©.9, 1051a-31-33). O homem, em seu pensar e em seu fazer, parte
de uma experiéncia circular, a qual, em sua intensificagdo e aperfeicoa-
mento, exige uma retomada de algo que ja se deu.

O desabrochar do pensar nao diz uma “contraposicao” ao elemento
espontineo; ao invés, exprime uma intensificacdo desta mesma esponta-
neidade; portanto, trata-se da mesmidade do Adyog em sua dinamica de
diferenciacdo’'. H4 de se compreender, com isto, a espontaneidade em con-
formidade com os dois modos de realizacdo do Adyog, sendo um modo
mais acessivel, mais comum e mais facil, ao passo que outro mais abstruso,

mais incomum e mais dificil.

I1.2. Similitude e unidade entre a inteligéncia e o inteligivel

Sob a for¢a do pensamento, o homem exerce o elemento racional de
modo mais elevado. Nao deixa de “obedecer” a razao em sua forma mais
espontanea, mas agora tanto obedece quanto pensa. Como, porém, vem a
pensar? Dissemos, impde-se para ele um esfor¢co, um empenho de ultra-
passar a vivéncia meramente obediente. Mas este movimento néo se dé ex
nihilo; nédo é gerado tdo-sé e unicamente pelo homem, de sorte que néo é
oriundo de seu arbitrio. Como, pois? No livro Il do De anima, ao se referir
a parte da alma pela qual ela vem a conhecer (ywdokew) e pensar

(ppoveiv), Aristételes nos chama a atencdo para o seguinte:

3 Em consonAncia com esta concepcio que articulamos a partir da passagem da Etica a Nicomaco, em que se distin-
gue dois modos de manifestagao do réyos, ha de se verificar o que nos diz Aristoteles em sua Poética (1448b):
“...conhecer apraz nao apenas aos filsofos, mas, de modo semelhante, também aos outros homens, ainda que par-
ticipem disso em menor grau. Pois sentem prazer ao observar as imagens e, uma vez reunidos, aprendem a
contemplar e a elaborar raciocinios [syllogizesthai] sobre o que é cada coisa, e dirdo, por exemplo, que este é tal como
aquele” (ARISTOTELES. Poética. Traducio, introducio e notas de Paulo Pinheiro. Sdo Paulo: Editora 34, 2017).
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E preciso, portanto, que <esta parte da alma> seja impassivel, embora capaz
de receber a forma, e que seja, em poténcia, como a forma, mas nao ela
mesma. A inteligéncia deve relacionar-se com os objectos inteligiveis3* do
mesmo modo que a faculdade perceptiva se relaciona com os sensiveis. (De

An., 1114, 429a15-19).

Estd em questdo um grau de similitude da forma (giSoc) com a inte-
ligéncia (vodg). A forma (aquilo que a inteligéncia capta) possui uma
consanguinidade com a inteligéncia (aquilo que se realiza em virtude da
forma). A similitude da forma com a inteligéncia é o que viabiliza a inteli-
géncia ser inteligéncia de forma e a forma ser forma para inteligéncia.
Caso contrario, isto é, caso ndo haja essa similitude, como o0 homem po-
deré entender o que quer que seja? Pelo fato de a inteligéncia se referir a
um elemento diferente de si préprio, necessita que esta diferenca seja, si-
multaneamente, similitude. Tal similitude, no homem, achar-se-4 em sua
alma. A alma humana é em poténcia (dvvapig) semelhante a forma a ser
captada; esta captagao, por seu turno, consuma-se pela inteligéncia. Donde
a alma ser uma inteligéncia em poténcia e, assim, assemelhar-se, também
em poténcia, ao que € inteligivel.

Esté4 ao alcance do homem elevar a alma ao seu elemento essencial a
medida que coparticipa de um tal elemento de maneira a convergir com
ele. Trata-se de uma convergéncia que s6 pode advir de uma divergéncia,
a qual é o ponto de partida para que o homem desperte para um tal modo
de realizagao. Tudo o que no homem converge com seu elemento essencial
provém, inicialmente, de uma divergéncia com este mesmo elemento. As-
sim, quando o homem somente obedece ao modo mais espontaneo e
ordinério da razao, converge com esse modo, mas diverge do modo mais
elevado e mais intensificado. E é a partir desta divergéncia - a qual precisa
atentar para si prépria como tal - que irrompe a convergéncia. Heraclito
nos convoca a pensar esta tensdo de elementos contrarios com as seguin-

tes palavras: “O contrario em tensao é convergente; da divergéncia dos

3> Alteramos, respectivamente, “entendimento” e “entendiveis” para “inteligéncia” e “inteligiveis”.
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contrarios, a mais bela harmonia” (B8)%. Se é possivel falar da mais bela
harmonia, decerto isto se da em func¢do de uma capacidade de o homem
poder ver e, assim, coparticipar desta mais bela harmonia. A harmonia em
questdo é a harmonia do Adyog, o qual, sendo principio, possibilita e realiza
todas as coisas*.

Na passagem supracitada de Aristételes, lemos que a parte da alma
que recepciona a forma a fim de realizar a inteligéncia, precisa, para tanto,
ser impassivel (4rnofsc). A que se deve o uso deste termo? Ele faz referéncia
a uma exclusividade que essa parte da alma possui em relacdo a sua capa-
cidade. A capacidade que concerne a pensar e a entender possui uma
correspondéncia direta em relacdo aquilo que pode lhe afetar. Assim, as
coisas do ambito sensivel ndo afetam essa parte da alma, de modo que ela
¢é impassivel no que diz respeito a tais fendmenos®. Apenas as coisas do
ambito inteligivel é que coincidirdo com a parte da alma que pensa e en-
tende, isto é, que raciocina e leva o seu Adyog a plenitude da realizacgo.

H4, portanto, dois elementos que caracterizam a inteligéncia da alma:
um diz respeito ao fato de ela ser impassivel; outro concerne ao fato de a
sua capacidade ser semelhante a forma que é entendivel. Esta dupla carac-
terizacdo da alma - impassivel e semelhante - evidencia uma unido de
tensdo necessaria para que o homem desperte para o ambito extraordina-
rio da realidade, o qual lhe possibilita pensar a si préprio como vivente
mortal. Esta unido de tensdo de que falamos é aquela mesma que abarca
divergéncia e convergéncia em uma simultaneidade a partir da qual ir-
rompe a mais bela harmonia. E o que havera de ser, para o homem, a mais
bela harmonia sendo aquela em que ele consegue realizar o seu elemento
préprio, 0 mais préprio de todos - o pensar? E também nesta e a partir
desta mais bela harmonia que o homem vem a ser propriamente livre,

porquanto ndo apenas “obedece” a0 modo ja sempre operante do Adyog,

33 HERACLITO, 2017, op. cit., p. 73.
34 Cf. fr. B1.

35 Este termo, a saber, “anafg”, também é usado por Plotino (I.2.) para dizer que é necessario “o imortal e incor-
ruptivel ser impassivel [¢rafg]”. Donde se segue que, tal como o imortal e incorruptivel necessita ser impassivel,
assim também ocorre com a capacidade que o apreende.
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como vimos na passagem da Etica, mas sobretudo possui este Adyog e, em
possuindo, vem a pensar.

O homem vem a ser livre a medida que exerce aquilo que lhe é mais
préprio, mais intimo, mais essencial. Isto que lhe é mais essencial é o Adyog
como concretizacdo da capacidade de pensar. Como se trata de uma capa-
cidade, diz respeito, assim, a uma possibilidade. Mas esta possibilidade ndo
se contrapde a realidade; antes, consiste na prépria realidade em sua pos-
sibilidade. E que toda realidade, para ser realidade, precisa ser desde e
como uma possibilidade real; e toda possibilidade, para ser possibilidade,
precisa ser desde e como uma realidade possivel. Portanto, a possibilidade
de pensar néo diz respeito a um elemento que é contrario a realizacdo do
pensar; em vez disso, a realizagdo do pensar é a realizacdo de uma possi-
bilidade real, na qual o homem precisa insistir e persistir, para que ela
venha a se realizar em seu modo mais pleno e supremo.

Vimos, para que a alma realize o seu Adyog como pensamento, neces-
sita sair do &mbito meramente obediente, embora este ambito também se
configure como correspondente ao Adyog, o que caracteriza dois modos de
realizacdo tanto do Aoyog quanto da alma. Mas alma - o que é isto? Tome-
mos por referéncia uma definicdo que Aristételes nos concede. Diz-nos ele:
“A alma é, em primeirissimo lugar, aquilo pelo qual vivemos, percepcio-
namos e pensamos>’; ela ser4, consequentemente, certa definicio e forma”
(De An., 11.2, 414a12-14). Se a alma ¢ isto pelo que vivemos, percepciona-
mos e pensamos, nada hd que possa ser considerado fora do &mbito da
alma. A alma, assim, diz 0 meio no e a partir do qual todas as coisas se
fazem visiveis. O que quer que se faca ver, s6 se faz ver a partir da alma, a
qual é lugar e hora de toda visao, de toda perspectiva, de todo sentido que
venha a luz.

Sob este ponto de vista, compreendemos agora, de maneira mais

clara, a passagem da Etica segundo a qual ha dois modos de realizacio da

3 Na traduciio que estamos a utilizar (ARISTOTELES. Sobre a alma. Traducio de Ana Maria Loio. Lisboa: Imprensa
Nacional-Casa da Moeda, 2010, p. 67.), em vez de “pensamos”, consta “discorremos”. Optamos pelo verbo “pensar”,
o0 qual, a nosso ver, traduz melhor o verbo da passagem original do grego: diGivoéopan (na passagem, ele esta sendo
empregado na primeira pessoa do plural do presente do indicativo: divoodpeda).
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alma que correspondem a dois modos de realizacdo do Adyog: a alma que
obedece a um Xdyog ja sempre vigente e a alma que pensa em conformi-
dade com um A6yog que precisa ser buscado mediante esforgo. A passagem
do tratado De anima pode ser articulada e relaciona diretamente com a da
Etica, de maneira a nos evidenciar tal relacio a partir do seguinte racioci-
nio: a alma, no ambito apenas do viver e do percepcionar, permanece
naquele modo de obediéncia; mas quando passa a viver, a percepcionar e
a pensar, ja nao se caracteriza apenas como obediente, pois participa de
um Adyog que a realiza de modo mais pleno. No ambito do viver e do per-
cepcionar, as percepcdes sensiveis se identificam com os préoprios objetos
perceptivelmente sensiveis; no ambito do pensar, quando o homem exer-
cita uma tal atividade, o pensar se identifica com os objetos inteligiveis. A
alma, portanto, vem a se identificar com o sensivel e com o inteligivel con-
forme as suas capacidades de percepcionar e entender, as quais evidenciam
um Adyog que se manifesta em ambos os ambitos.

Visto que a alma percepciona o sensivel e apreende e entende o inte-
ligivel, fica claro que ela é o meio pelo qual todas as coisas aparecem e se
fazem visiveis, pois o sensivel e o inteligivel exprimem a totalidade de tudo
o que hé: um diz respeito aos fendmenos que podem ser percebidos pelos
sentidos; outro diz respeito aos objetos que podem ser apreendidos inte-
lectualmente. Os ambitos sensivel e inteligivel constituem o todo de todas
as coisas e, por isto, se a alma corresponde a ambos os dmbitos, significa
que ela possui uma similitude com eles, de tal sorte que possa, de algum
modo, sé-los. Esta similitude é evocada por Aristételes de maneira sintética
e lapidar no inicio do capitulo 8 do livro Il do De anima (431b20): “Agora,
resumindo o que foi dito a respeito da alma, digamos novamente que a
alma de certo modo é todos os seres”. Na passagem em questao, a alma de
que fala Aristételes é excepcionalmente a do homem, pois é a alma hu-
mana que participa de “todos os seres”, a medida que pode percebé-los no
ambito sensivel e entendé-los no ambito inteligivel. Ora, para que possa
perceber o sensivel e entender o inteligivel, a alma deve se assemelhar a

estas duas esferas. Mas este assemelhar-se ocorre como e partir de um
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diferenciar-se, pois a alma ndo é igual as esferas sensivel e inteligivel; an-
tes, por conter em si propria, em poténcia, o sensivel e o inteligivel, podera
sé-los mediante uma identificacdo real, a qual s6 se consuma desde uma
identificacao possivel.

E fundamental que atentemos para a expressio “de certo modo”,
usada na passagem acima. Por meio dela, podemos compreender a simili-
tude da alma em relagdo a todos os seres em esferas sensivel e inteligivel
numa correspondéncia com a possibilidade real de a alma ser aquilo que
vird a perceber e entender. Antes de a alma realizar essa possibilidade, de
algum modo j& é isso que vira a ser, pois s6 pode vir a ser a medida que o
faz a partir mesmo da possibilidade, a qual, se nao fosse real, nao poderia
se realizar. Isto implica, em certa medida, uma anterioridade do ato em
relagdo a poténcia, pois tudo o que vem a ser, s6 pode vir a ser desde e
como um movimento ativo¥”. A alma é todos os seres tanto em poténcia
(6vvapig) quanto em ato (évépyewn), isto é, tanto em possibilidade quanto
em realidade. Se determinados atos s6 sdo desde a poténcia, a poténcia
também s6 é desde o ato. Donde todo ato ser, de algum modo, um ato em
poténcia, assim como toda poténcia ser poténcia em ato.

Portanto, quando lemos que a alma “é”, de algum modo, todos os
seres, precisamos compreender a que faz referéncia este “ser” do “é¢”. Ela
ndo é enquanto uma coisa dada, acabada ou pré-constituida; em lugar
disso, ela é somente a medida em que constantemente vem a ser. E visto
que todos os seres constantemente vém a ser para se atualizarem e consu-
marem uma poténcia de ser, a alma humana também o faz, mas de um
modo mais préprio e diferenciado. Sua constante retomada da poténcia
em ato implica a constante retomada de seu modo de se realizar, de algum
modo, sendo todos os seres. A alma humana exerce, assim, uma funcao

intermediaria entre todos os seres, de maneira a reunir todos os seres em

37 Sobre este ponto, é fundamental remetermos ao livro ©, capitulo 8 da Metafisica (1049b35-1050a1), no qual Aris-
toteles explica em que sentido toda poténcia remete a uma anterioridade do ato: “Mas dado que - como
demonstramos nos livros sobre o movimento - do que advém algo ja adveio, e, em geral, do que se move algo ja se
moveu, é necessario que também quem aprende uma ciéncia, de algum modo ja a possua em parte. Entao, com isso
fica evidente que o ato, também nesse sentido, ou seja, segundo a geracio e o tempo ¢ anterior a poténcia”.
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si propria. Trata-se do meio pelo qual se constitui a unidade de toda mul-
tiplicidade, a qual s6 é possivel a partir de um Adyog reunidor de toda
dispersao.

A alma é todos os seres porque todos 0s serem sd vém a presenga por
meio do seu Adyog. Por consequéncia, a sua caracteristica essencial con-
siste em uma identidade com todos os seres, a qual s6 pode se realizar
mediante uma diferenca em relacio aos outros seres. Quando falamos de
“identidade”, esta pressupde relacdo, pois é na relagdo entre elementos di-
versos que se torna possivel a identificacio destes mesmos elementos uns
com os outros. Toda relacdo é entre um ou mais elementos e outro(s). No
caso da alma humana, sua relagdo ja sempre despontou com todos os seres
devido ao Adyog reunidor que lhe é intrinseco. Trata-se da poténcia de re-
unir sensivel e inteligivel em ato.

Sensivel e inteligivel, portanto, ja estdo sempre reunidos em potén-
cia; no instante subito do exercicio dessa poténcia, a alma os retine em um
ato transformador mediante o qual ela prépria pode perceber e entender
aquilo que ja carregara consigo. E neste sentido que Aristételes nos diz que
“A faculdade perceptiva e a faculdade cientifica da alma sao, em poténcia,
0s seus objectos, isto é: a tltima, o cientificamente cognoscivel; a primeira,
o sensivel” (De An., 111.8, 431b-20). Esta similitude entre a poténcia de per-
ceber e o sensivel, bem como a poténcia de entender e o inteligivel,
configura uma unidade de mesmidade e diferenca sem a qual o mundo e
as coisas ndo podem ser percebidos e entendidos. Em dltima instancia, a
inteligéncia, quando exercida, por ser consanguinea do inteligivel ao qual
ela se direciona, vem a ser inteligéncia de si prépria. E o que nos revela
Aristételes em sua Metafisica: “A inteligéncia pensa a si mesma, captando-
se como inteligivel: de fato, ela é inteligivel ao intuir e ao pensar a si
mesma, de modo a coincidirem inteligéncia e inteligivel” (A.7, 1072b20-
22). Também nesta mesma direcdo caminha Plotino, quando em sua
Quinta Enéada profere as seguintes palavras: “Portanto um sé sera todas
as coisas: inteligéncia, ato de pensar, o inteligivel. Se entdo o ato de pensar
de si é o inteligivel, e o inteligivel é a mesma [inteligéncia], portanto esta
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pensara a si mesma” (V. 3. 5.). Estd em questdo a unidade entre vodg -
inteligéncia que se constitui desde o ato de pensar o inteligivel -, vonoig -
a consumacao do ato de pensar - e 10 vontdv - o inteligivel para o qual o
pensamento se volta para poder constituir a inteligéncia. Faz-se necessa-
rio, assim, compreender o um (£v) na diferenciacao de si mesmo, de modo
a evidencié-lo como multiplo e, assim, como o todo (ndvta) de todas as
coisas®.

O essencial da poténcia de perceber ou de entender consiste em seu
constante retorno em ato. Apenas este insistente retorno é o que permite
a alma ser todos os seres a medida que vem a ser. S6 pode ser de tal e qual
modo a medida que vem a ser; mas s6 pode vir a ser a medida que, de
algum modo, jé é.3° Para que venha a ser aquilo que, de algum modo, ja é,
faz-se necessario que a sua poténcia se caracterize como uma harmonia de
tensdo com o ato, por meio da qual o possivel se transforma em real. Isto
porque aquilo que, de algum modo, ja é, pode nao vir a ser, caso a poténcia
nao venha a se mover em direcdo ao fim em relacéo ao qual ela é poténcia.
Por isto, no livro ©.8 de sua Metafisica (1050b10), Arist6teles nos dira o
seguinte: “De fato, o que ndo tem poténcia de ser nao pode existir em parte
alguma, enquanto tudo o que tem poténcia pode também ndo existir em
ato. Portanto, o que tem poténcia para ser pode ser e também pode nao
ser: a mesma coisa tem a possibilidade de ser e de nio ser”. O fato de o
homem, por exemplo, ser potencialmente inteligente nao implica que ele
realize uma tal inteligéncia em ato; ja a potencialidade da percepgao sen-
sivel é sempre e necessariamente realizada, porquanto exprime uma
atividade imediata da qual todos os animais participam: “E que a percep-
cao dos sensiveis proprios é sempre verdadeira; mais, ela pertence a todos
os animais” (De An., 1. 3, 427b-10).

No caso da potencialidade da inteligéncia (vo¥c), a sua realizagdo re-

quer um esforco mais visceral, pois ndo se trata de uma percepgao

38 Cf., nesta mesma diregéo, o fr. B1 de Heraclito, em que se traz & luz o um do todo e o todo do um: “...&v mévta elvai
[...tudo é um]”.

39 A nota anterior é indispensavel para a compreensao deste argumento que estamos a desenvolver.
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ordindria e imediata, mas de uma apreensao extraordindria e paciente. Por
isto que no livro A da Metafisica, ao se referir a percepgao sensivel, Aristd-
teles nos diz que ela “é comum a todos e, por ser facil, nao é sabedoria**”
(Metph., A. 2, 982a10). A sabedoria (copia) possui relagdo com o empenho
necessario a realizacao da inteligéncia (vodc), o qual, por sua vez, s6 pode
se realizar porque se identifica, em poténcia, com o inteligivel. Contudo,
sabedoria - como isto vem a se constituir?

A sabedoria € a ciéncia suprema, e suprema porque primeira; e pri-
meira porque se identifica com os elementos mais primaciais do todo de
todas as coisas. Pela palavra coia, diz Aristoteles, “todos entendem a pes-
quisa das causas primeiras e dos principios” (Metph., A. 1, 981b25). No
ambito tao-s6 e simplesmente da sensibilidade, a sabedoria nao se consti-
tui, porque ai ndo se tem acesso a isto a que Aristételes nomeia de “causas
primeiras” e “principios”. A sensibilidade, em verdade, é derivada, ¢ uma
consequéncia deste elemento primitivo-originario, o qual, sendo causa e
principio, atravessa inicio, meio e fim de qualquer acontecimento. Habitu-
almente, porém, o homem s6 lida com os fendmenos tardios e imediatos,
0s quais, como vimos, dizem respeito as percepcdes sensiveis e, por coin-
cidirem com tal esfera, configuram-se como faceis.

A “facilidade” est4 na proépria vigéncia do hébito, da vivéncia ordina-
ria e comum. Para a formacgdo da sabedoria requer-se, contudo, uma
investigacdo “das causas primeiras” (nepi t0 npdta aitie) “e dos princi-

pios” (xoi tag apyag)*, de modo que a sabedoria constitui um

4° A edicao que estamos a utilizar traduz “coeio” por “sapiéncia”. Fizemos esta alteracao para preservar a tradugao
ja convencional de “cogia” por “sabedoria”, de maneira a fazer com que outras passagens do nosso texto em que tal
palavra apareceu (por exemplo, o fr. B123 de Heraclito, j& na primeira secio concernente a Platdao) mantivesse esta
harmonia e convergéncia textuais.

4! A abordagem do que sao propriamente estas “causas primeiras e principios” nao constitui o escopo do presente
trabalho. Isso demandaria todo um estudo direcionado ao tema em questao - o que nao daria para realizarmos neste
exiguo espaco. Em todo caso, contentemo-nos, por ora, com uma passagem da Metafisica: “Com efeito, dizemos
conhecer algo quando pensamos conhecer a causa primeira. Ora, as causas sao entendidas em quatro diferentes
sentidos. (1) Num primeiro sentido, dizemos que causa é a substancia e a esséncia. De fato, o porqué das coisas se
reduz, em ultima andlise, a forma e o primeiro porqué é, justamente, uma causa e um principio; (2) num segundo
sentido, dizemos que causa é a matéria e o substrato; (3) num terceiro sentido, dizemos que causa é o principio do
movimento; (4) num quarto sentido, dizemos que a causa é o oposto do tltimo sentido, ou seja, é o fim e o bem: de
fato, este é o fim da geracio e de todo movimento” (Metph., A.3, 983a-25-30).
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distanciamento da vivéncia habitual com vistas a uma aproximagdo da es-
fera primordial. Tal esfera, por seu turno, embora se caracterize como a
mais “distante” para o homem, é a0 mesmo tempo a mais “préxima”, visto
que exprime os elementos sem 0s quais 0 homem néo pode vir a se cons-
tituir. FEstes elementos, compreendidos como causas primeiras e
principios, correspondem ao que h& de universal em cada acontecimento

e em cada homem particular.
II.3. O homem e a filosofia

A dificuldade de apreensido de um tal contetido reside precisamente
na razdo de ele ser universal, como nos orienta Aristételes: “E as coisas
mais universais sdo, para os homens, exatamente as mais dificeis de co-
nhecer por serem as mais distantes das apreensdes sensiveis” (Metph., A.
2, 982a25). A razao de tal contetido se nos revelar como de dificil acesso
se encontra no préprio modo como nos conduzimos ordinariamente.
Nosso modo ordinério de conducéo é atravessado pelas percepg¢des sensi-
veis. Ja sempre nos encontramos sob a vigéncia dessas percepgoes,
porquanto elas ndo requerem nenhum esforco elevado de nossa parte para
que se constituam; antes, constituem-se desde uma espontaneidade habi-
tual que é concedida a todos os viventes. E claro que, no caso do homem,
mesmo as suas percepcoes sensiveis mais ordindrias ja se diferenciam das
percepcoes sensiveis dos outros animais. E que o homem é o vivente no
qual ja sempre vigora um Aoyoc. Este Adyoc, como vimos, desdobra-se em
duas esferas: uma sensivel e outra inteligivel. Na esfera sensivel, em que
se faz uso das faculdades sensiveis, 0 homem ja sempre se encontra sob a
vigéncia de um horizonte de sentido, o qual sempre lhe mostra o mundo e
as coisas dotados de predicacao e atribuigao. Essa esfera, contudo, nao é
suficiente para constituir a cogia; esta se configura como uma ultrapassa-
gem, como uma transcendéncia em relagio a esfera meramente sensivel.
Como, porém, o homem vem a despertar para uma tal esfera e, assim,

exercer esta transcendéncia a caminho da sabedoria?
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Por-se a caminho da sabedoria requer um exercicio, um empenho,
uma experiéncia transformadora. Para que uma tal transformagéao acon-
teca, 0 homem precisa ser tomado e perpassado por algo. Este “algo” é,
pois, o que desperta o homem e que o permite saber que hé algo para
saber. Trata-se de um nd8oc (afeccdo, afeto), o qual é nomeado por Platao
de 10 Bavpdalew (“o espantar-se”, “o admirar-se”), para se referir ao modo
de ser do fil6sofo. Diz-nos Platdo que “este é o verdadeiro né0og do fildsofo,
0 espantar-se”, de maneira que “ndo tem outro principio a filosofia” (Tee-
teto 155d). Principio diz ai apyn. Como pensar este principio? Trata-se do
principio da filosofia e do fil6sofo, simultaneamente. O filésofo s6 se cons-
titui desde a filosofia; a filosofia s6 se realiza desde o filésofo. Na
constituicdo do fil6sofo e na realizacio da filosofia vigora o principio (apy1)
como o elemento sem o qual ndo ha ambos. Este principio é também o que
faz com que filésofo e filosofia sejam um em meio as diferenciagoes filos6-
ficas de cada filosofia.

O diferenciar-se do filosofar, que é um diferenciar-se da filosofia e do
filésofo, implica um diferenciar-se do principio, o qual se manifesta como
um ndBog: 0 espantar-se. Por conseguinte, é este espantar-se o aconteci-
mento que vem a despertar o homem e, assim, a fazer com que ele se
ponha a caminho da sabedoria. O espanto de que estamos a falar ndo é no
sentido fisico, como quando nos espantamos com um grande estrondo;
ndo é o espanto de quando alguém arremessa um objeto em nossa porta e
somos pegos de surpresa. Antes, o espanto que é préprio ao filésofo é de
cunho metafisico - uma afeccdo que lhe sobrevém, que o toma e, assim, o
provoca e o convoca a pensar o que até entdo se resguardava no recondito
de sua alma apenas como uma possibilidade. Mas o homem, sendo provo-
cado e convocado a pensar, o é com vistas ao préprio principio que lhe
possibilitou se espantar de um tal modo. Por isto, o espantar-se, como ca-
racteristica do despertar do homem para o dambito extraordinario de todas
as coisas, ndo é um mero sentimento, porquanto a parte do homem que af
é espantada e despertada é a alma. Assim, o nd0og a que se faz referéncia

na passagem de Platdo é um néfog que desponta na alma, razdo pela qual
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ndo se trata de um sentimento “fisico”, pelo que também nao corresponde
a uma mera percepgao sensivel; ao invés, coincide com uma capacidade
inteligivel que é intrinseca a alma humana: a capacidade de ser afetado por
um espanto de modo tal que, neste espanto, seja possivel atentar para uma
provocagao que convoca ao pensamento originario. S6 a partir disso se
torna possivel a0 homem por-se a caminho da sabedoria. Pér-se a caminho
da sabedoria caracteriza um modo de o homem insistir e persistir em um
tal espanto.

E em sua Metafisica que Aristoteles vem a retomar este tema do es-
panto: “De fato, os homens comecaram a filosofar, agora como no
principio, por causa do espantar-se**” (Metph., A. 2, 982b15). Vé-se nova-
mente a referéncia ao termo “principio” (dpyn) para assegurar que o que
estd em questdo é a forca que atravessa inicio, meio e fim de qualquer
acontecimento. Portanto, seja “agora como no principio”, o principio con-
tinua a vigorar em seu diferenciar-se de si. Esta diferenciagéo se evidencia
mediante o espantar-se dos homens e seu por-se a caminho da sabedoria
(co@ia). Trata-se da vigéncia do principio em seus multiplos modos de
manifestacdo em consonancia com os multiplos modos de os homens se-
rem atravessados pela afeccao do espantar-se. E, apesar desses multiplos
modos, os homens sdo levados a um s6 caminho: o caminho da sabedoria.
Mas afinal de contas, sabedoria - o que é isto?

“O espantar-se”, vimos, é a afeccao propria ao fildsofo. O fildsofo, por
sua vez, é o homem que insiste e persiste nesta afeccido, neste espantar-se.
Por conseguinte, poderemos chamar a um tal modo de realizagao de amor
(pthia), o qual s6 podera ser amor a sabedoria (co@ia); donde, portanto,
filosofia (pthocogia). Quando Aristételes fala de “sabedoria”, deve-se po-
der ler também “filosofia”. Esta sabedoria, por sua vez, constitui uma

ciéncia/conhecimento (éniotiun) cujo fim reside na prépria busca, isto é,

4> Na tradugao consta “por causa da admiracao”. Alteramos, contudo, o termo “admiracao” para “espantar-se”, a fim
de conservar a reflexao referente a passagem anterior de Platdo, na qual a expressao “t0 favpdcew” fora traduzida
por “o espantar-se”. Além disso, na passagem de Aristételes, assim como na de Platao, consta o verbo substantivado
(“t0 BoopdCev”). Também para a tradugao de “apyn” constava “origem”, em vez de “principio”. A alteracdo também
ocorreu para preservarmos a reflexao a partir de uma s6 traducéo.



144 | Homem & Natureza

no proprio saber e no préprio conhecer. E neste sentido que Aristételes diz
que “o saber e o conhecer cujo fim é o prdprio saber e o préprio conhecer
encontram-se sobretudo na ciéncia do que é maximamente cognoscivel”
(Metph., A. 2, 982a-b). Uma das caracteristicas fundamentais da filosofia
é o fato de ela ser a ciéncia cujo fim é ela propria. Isto significa: a sua rea-
lizacdo é desde si com vistas a si. Mas aqui é preciso ter cuidado, pois nao
se trata de ela “ndo dialogar” com outras ciéncias; ndo tem a ver com ela
ser uma ciéncia “introspectiva”, “fechada”, “ensimesmada” em um
“mundo” que nao corresponde ao das outras ciéncias. Ndo. O “fim” da fi-
losofia é ela prépria sobretudo porque, agora como no principio, sua
realizacdo é o saber e o conhecer, tao-s6 e simplesmente. Nao se pode que-
rer que a filosofia seja algo além deste saber e conhecer. Quaisquer
tentativas nesse sentido haverdao de se configurar como uma rebelido,
como uma desmedida (0Bpig)! Quem assim tentar, nada mais fara que in-
tentar contra a integridade originaria do modo de realizagdo da filosofia.
Por consequéncia, s6 podera fazé-lo estando de fora, jamais de dentro da
filosofia.

Filosofia - a ciéncia cujo fim é saber e conhecer; ela ai permanece;
para ai ela sempre retorna, pois é também dai que ela brota. O inicio, o
meio e o fim da filosofia estdo no filosofar, o que quer dizer: estdo no saber
e no conhecer. E saber e conhecer o qué? Como tal, a filosofia é ciéncia do
que é “maximamente cognoscivel”. E o que podera ser maximamente cog-
noscivel? Responde-nos Aristételes: “Ora, maximamente cognosciveis sao
os primeiros principios e as causas; de fato, por eles e a partir deles se
conhecem todas as outras coisas, enquanto, ao contrario, eles ndo se co-
nhecem por meio das coisas que lhes estdo sujeitas” (Metph., A. 2, 982b1-
4). A ciéncia que investiga as causas primeiras e os principios deve dizer
0 que é primordial a partir do primordial. O vigor de sua linguagem esta
na proximidade com este elemento primordial, o qual é a condicido donde
a propria linguagem se realiza. Filosofia, assim, é o dizer de principio desde
principio. E visto que todas as coisas vém a ser a partir deste principio,

torna-se evidente que todas as outras ciéncias dele dependem para se
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constituirem como tais. Necessaria e essencial é a compreensao de “todas
as outras coisas” em uma relagdo de sujeigdo e copertencimento aos pri-
meiros principios e causas.

Tudo provém destes primeiros principios e causas, motivo pelo qual,
conhecendo os primeiros principios e causas, torna-se possivel conhecer
todas as coisas. Mas néo se trata de conhecer todas as coisas em sua espe-
cificidade; antes, o que estd em questdo ¢é a universalidade dos primeiros
principios e causas em seu vigor que perpassa toda e qualquer particula-
ridade. E por isto que, para caracterizar o que seja o sabio (copoc) - € 0
sabio, aqui, diz respeito ao filésofo -, Aristételes nos diré o seguinte: “Con-
sideremos, em primeiro lugar, que o sidbio conhega todas as coisas,
enquanto isso é possivel, mas ndo que ele tenha ciéncia de cada coisa indi-
vidualmente considerada” (Metph., A. 2, 982a7-9). O modo de ser “sabio”
ndo concerne a um estado fixo ao qual se chega; ao invés, diz respeito a
um constante vir a ser e, assim, a uma constante retomada de realizagdo
por meio da qual o homem percorre o todo de todas as coisas em corres-
pondéncia a forca universal de tudo o que é particular. £ também neste
sentido que nos diz Heréaclito, referindo-se ao modo de ser dos “amantes
da sabedoria” (@itocéouc): “E bem necessario investigar muitas coisas
para os homens serem amantes da sabedoria” (B35)*3. Ora, compete a esta
investigagdo das muitas coisas a concretizagido do saber filoséfico como
aquele mediante o qual se evidencia a génese de tudo o que se realiza.

E fundamental compreender que a primazia da filosofia nio est4 em
ela ser determinada de uma tal maneira pelo “querer” do homem; é o ho-
mem, em verdade, que é conduzido a reconhecé-la como ciéncia primeira,
a medida que, propondo-se a investigacao da totalidade de todas as coisas
mediante o que ha de primitivo-originario, ndo podera fazé-lo senéo ja a
partir da ciéncia que por exceléncia lhe possibilita articular um tal conte-
tdo. E que o ambito inteligivel - precisamente esta dimensio primitivo-
origindria -, para se fazer visivel como inteligivel, necessita que haja uma

correspondéncia, uma identificacio com a capacidade inteligivel da alma.

43 HERACLITO, 2012, p. 161.
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Esta capacidade inteligivel consiste na possibilidade de realizagao da sabe-
doria, e esta sabedoria, levada a sua plenitude, é a filosofia.

A identidade entre o ambito inteligivel, a poténcia e o ato por meio
do qual a alma entende o inteligivel - é isto, e somente isto, 0 que caracte-
riza a realizacio da filosofia como ciéncia primeira. Filosofia
compreendida como ciéncia primeira significa: ela é a ciéncia das ciéncias,
o saber dos saberes, pois se realiza desde o principio de todos os principios.
Ora, se a filosofia é a ciéncia que diz o principio de todos os principios e,
com isto, configura-se como ciéncia das ciéncias, segue-se dai que, assim
como os principios derivados estdo submetidos ao principio primeiro,
também as ciéncias derivadas estdo submetidas a ciéncia primeira. No
exercicio da filosofia, 0 homem também vem a se elevar a altura da
mesma, de maneira a se tornar mais préximo do que é primeiro e, assim,
Vir a exercer propriamente a sua liberdade. Trata-se da liberdade na e a
partir da qual o homem vem a ser tdo livre quanto a ciéncia a que se dedica,
porquanto aqui é estabelecida uma unido originaria entre a liberdade hu-
mana e a liberdade do saber filos6fico*¢. Assim, é mediante o cultivo de sua
poténcia inteligivel e, portanto, da realizacdo desta poténcia em uma iden-
tidade com o principio inteligivel, que o homem vem a levar a plenitude a
sua propria alma e o Adyog que ha nela e que é ela.
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Metafisica e a questao da repeticao em Kierkegaard

Eduardo da Silveira Campos *

...definicdo de “metafisica” [de Voltaire]: “F um cego, com
olhos vendados, num quarto escuro, procurando um gato
preto...que ndo esta l4”. Seja quem seja, apenas o autor da
blague nao imaginou é que o cego em tdo pretas condigoes
pode ndo achar o gato, que pensa que busca, mas topar
resultado mais importante - para l& da tacteada concen-

tracdo. (Jodo Guimaraes Rosa)

Na obra O Conceito de angtistia, de Haufniensis (pseudénimo de Ki-
erkegaard), o conceito de passagem? [Ubergang] é colocado em questéo.
Haufniensis - que pressupde a angtistia como o sentido da realidade da
liberdade que se abre para qualquer travessia possivel - aponta para o
equivoco do uso do termo mediacdo, dizendo que a repeticdo (movimento
de transcendéncia) acolhe a circularidade do instante do existir humano,
enquanto o conceito hegeliano de mediacdo permanece engastado nas
pressuposicdes da Logica. A dialética da razdo, como pressuposto do pen-
samento, prevé uma linearidade temporal que ndo contempla a

subtaneidade do salto capaz de romper com o tempo linear - irrupgao que

1 Professor de Filosofia. Doutor em Filosofia pela UFR]. Pesquisador de Ps-Doutorado pelo Programa de P6s-Gra-
duacao em Filosofia (PPGF) do Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais (IFCS), da Universidade Federal do Rio de
Janeiro (UFR]). Pesquisador de P6s-doutorado pelo Programa de Pés-Graduacdo em Psicologia Social, da Universi-
dade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ). Pesquisador do Laboratério de Estudos e Pesquisas em Psicopatologia e
Subjetividade do IPUB/UFR] e Professor Colaborador do IFEN. Endereco de correio eletronico: eduardodascam-
pos@gmail.com

2 KIERKEGAARD, 2013a, p. 87.
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pode colocar a vida, novamente, em um movimento de-cisivo. Esse “nova-
mente” é a repeticdo para diante enquanto acolhida da dinamica vital que
acede a uma outra realidade como na primeira vez. O salto que poe ideia
em movimento na repeticdo, ou proprio salto como o aspecto desse vislum-
bre existencial, é o movimento inopinado que a metafisica perde sob os
ditames da Logica. Tomando como base as obras O Conceito de angtistia e
A Repeticao de Kierkegaard, veremos como a re-peticdo é o interesse da
vida, mas, ao mesmo tempo, é a realidade frente a qual a meta-fisica fra-

cassa quando ousa efetuar logicamente a passagem.

A ideia em movimento

A nocao de ideia em movimento da o tom de toda obra A Repeticao,
de Constantin Constantius (pseudonimo de Kierkegaard). O autor dialoga
com toda a tradigao filoséfica forjada por uma metafisica estatica, tra-
zendo, a contrapelo, movimento a ideia; a transcendéncia na imanéncia da
vida como o carater de uma meta-fisica dinamica. A ideia nao é alguma
coisa estatica, atravessando permanentemente a histoéria como contetido
ideal ou de qualquer mundividéncia. A ideia, nessa metafisica dinamica, é
o instante de um lance que surpreende a vida, trazendo-lhe o vislumbre
de uma nova forma.

O itinerario da escrita de Constantius passa: pela objecdo a interpre-
tacdo dominante de sua época acerca da reminiscéncia em Platdo; pela
recusa ao movimento na dialética hegeliana, que acusa de ser apenas um
pseudomovimento; pelo drama amoroso do Jovem poeta com sua amada,
que lhe serve de situagdo exemplar para o sentido do movimento da ideia
na repeticdo; pelo experimento de uma repeticdo factual (imanente) atra-
vés de um retorno a Berlim - até chegar a tragédia de J6 como experiéncia
exemplar para aquilo que chamara de “nova filosofia” ou “repeti¢do para
diante”3. A ideia em movimento atravessa todo o escrito, bem como o proé-

prio escritor, Constantin Constantius, porque ele fala de suas memorias

31d., 20009a, p. 32.



Eduardo da Silveira Campos | 151

com o Jovem poeta e de sua ida a Berlim, colocando-se na questao da ex-
periéncia do pensamento a respeito da repeticdo.

Para mostrar o parentesco com Temor e tremor, ele retoma, logo no
inicio de A Repeticdo, o problema dos eleatas - a mesma questdo que Jo-
hannes de silentio havia usado para finalizar o texto da fé de Abrado -,
formando assim uma espécie de continuum umbilical entre duas obras ir-
mdas. Seu abre-alas argumentativo contra a tese dos eleatas é a
performance laconica de Didgenes, o cinico, o qual ndo usou palavra al-
guma para refutar o pensamento do imobilismo, apenas “se limitou a
andar para frente e para tras, com o que achava té-los suficientemente
refutado”. A marcha silenciosa de Didgenes para frente e para tras parece
que se opunha especialmente a tese de Zenao: “O mével nem no espago
em que estd se move, nem naquele em que ndo esta” >.

A oposigdo frontal contra a representacao do espaco feita por Zendo
- espago que ndo comporta qualquer movimento -, é contraditada logo na
primeira pagina de A Repeticdo, pelas pisadas do “cinico” que atingem o
espaco vital que se abre in concreto como existéncia. O espaco que toca os
pés de Didgenes nao é simplesmente o espaco de um chéo duro de terra,
onde se deslocam as gentes ou cresce a relva. Ele pisa em uma abertura
onde a ideia se move como possibilidade de stbita realizacdo. Nesse espaco
aberto, a ideia esta forjando-se, vindo a ser, crescendo juntamente com o
real, in concreto, na dinamica de um concrescimento vital. Esse espaco,

antes de ser geogréfico, é existencial.
A repeticao para tras e para frente

As direcoes distintas, apresentadas por Constantius logo na primeira
pagina, ndo se referem a linha reta da geometria, pois como ja havia ad-

vertido Heré4clito: a rota para cima e para baixo é uma e a mesma®, de

41d., ibid., p. 31.
5 LAERTIOS, D., 2008, XI, p. 72.
8 HIPOLITO, Refutagdo, IX, 10.
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modo que esse mesmo nao é simplesmente o igual. Se a linha reta da geo-
metria fosse o crivo para o filosofar em torno da possibilidade de uma
repeticdo, o caminho para tras ou para diante seriam radicalmente dife-
rentes. A “rota” indicada por Heraclito é curva, formando um circulo que
anela 0 mesmo no outro.

Constantius marca, para além da distin¢ao de uma linha geométrico-
geografica, uma distingio de sentido existencial que se da no paradoxo do
instante como ocorréncia da colisao entre eternidade e tempo’. Nao sendo
nem tempo nem a eternidade, o instante é a plenitude do tempo que se
precipita na temporalidade, fazendo recomecar a vida sob uma nova his-
téria que se inicia subitamente. A precipitacdo desse tempo transcende a
temporalidade imanente dando a histéria um novo destino, um novo ca-
minho e um novo caminhar. O instante é a linha atépica e aguda que corta
subitamente a linearidade do tempo, mudando a dire¢do da temporali-
dade, inaugurando assim um novo sentido de tempo para a existéncia.

Esse novo sentido trazido abrupta e sutilmente pelo instante lanca a
existéncia para frente, no devir da vida, antes fixada no passado ideal do
revir, como rememoracio®. No revir da “repeticio para tras”® toda recor-
dacdo é o reconhecimento de algo idealmente esperado; no devir da
“repeticdo para diante” toda recordagdo é o acometimento de algo inespe-
rado. Nesse inesperado ha riso, graca, alegria. Fis o motivo que leva
Constantius a conferir aos sentimentos de ser “amante infeliz” e “amante
feliz”, respectivamente, os modos de “repeticdo para tras” e “repetigao
para diante”.

No fragmento a seguir sao introduzidos esses dois movimentos dia-
metralmente opostos: o primeiro refere-se ao sentido grego de

reminiscéncia ou recordacdo; o segundo, propriamente a repeticao (“a

7“0 instante é aquela ambiguidade em que o tempo e a eternidade se tocam mutuamente” (KIERKEGAARD, 2013a,
p-94).

8 Nesse ponto aparece a critica de Haufniensis ao platonismo quanto ao conceito de instante. O pseudénimo de
Kierkegaard diz que, apesar de ter cunhado o conceito, o instante no Parménides de Platao ainda é uma “abstragao
atomistica que néo fica esclarecida” (Id., ibid., 2013a, p. 89).

91d., 200093, p. 32.
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nova filosofia”), o cerne de toda obra, que tem como desfecho lapidar a

tragica existéncia de J6. Acerca desses movimentos, Constantius diz:

... repeticdo é uma expressao decisiva para aquilo que era recordagdo entre os
gregos. Tal como estes ensinavam que todo conhecer é um recordar, também
a nova filosofia ensinara que a vida é toda ela uma repeticdo... Repeticio e
recordagdo sdo 0 mesmo movimento, apenas em dire¢io oposta; aquilo que se
recorda, foi, repete-se para tras; enquanto a repeticao propriamente dita é re-
cordada para diante. Deste modo, a repeticao, se é possivel, faz 0 homem feliz,
ao passo que a recordagdo o faz infeliz, isto designadamente sob condicao de
que ele a si mesmo conceda tempo para viver e ndo trate de encontrar logo no
momento do seu nascimento um pretexto para se esgueirar outra vez da vida,

por exemplo, ter-se esquecido de alguma coisa®.

Constantin Contantius, ao levantar-se contra o sentido da recordacao
grega, ergue-se combatendo, na verdade, um platonismo ao modo hegeli-
ano, ou seja, que tende a “se esgueirar’, a sair da vida, como quem se livra
da existéncia, abstraindo-se sob a égide da razdo; de tal maneira que a
recordagao torna-se a forma por meio da qual a realidade é tragada pela
idealidade: a subsungéo do real ao ideal. O abstrair-se da realidade na ide-
alidade é o motor desse movimento para trds que se mostra ao “se
esgueirar” da existéncia a procura de algo do passado que precisaria ser
lembrado.

O refugo diante da existéncia denota auséncia de uma nova possibili-
dade e, por conseguinte, o aparecimento do tédio que se revela na vida que
apenas pode voltar igualmente ao que era, como um ato que reatualiza a
possibilidade tinica dada pelo revir (reminiscéncia). Na caricatura do Pla-
tdo de Hegel desenhada por Constantius parece subsistir uma forma
decrépita de se conhecer o real que, desprovida de uma nova possibilidade,
vé-se a mercé das velhas coisas que se dispunham na idealidade da refle-
xa0. A caducidade da idealidade envelhece a propria vida ao retirar dela
gradualmente a jovialidade de seu por vir (ir para diante!), que se da sem-

pre abrindo novas possibilidades de dizer o real, isto é, de idealidade.

10 Id., ibid., p. 32.
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Na decrepitude da “recordacéo para tras”, a linguagem retrai-se di-
ante da contumadcia de uma lingua ideal agambarcadora do real. Fitando a
barca do real, de onde pulula a vida, a idealidade apenas olha longinqua-
mente como um farol para fazer lembrar a realidade desgarrada o lugar
de onde saiu e para onde sempre devera voltar. Para Kierkegaard, essa luz
que corta a realidade, orientando sempre o seu destino, é desinteressada,
pois perdeu a tensdo paradoxal que coloca a relagio entre o dizer e a vida,
entre a idealidade e a realidade. A recordacdo como “repeticdo para tras”
parece indicar essa impossibilidade de ir ao encontro da propria existéncia,
para, desde si mesma, crescer e aparecer no dizer de um dito que se recria
sob o vigo de uma nova linguagem.

Essa impossibilidade de dizer de forma criadora leva a nostalgia do
velho, fazendo, nas palavras de Constantius, o “homem infeliz”. A dor pela
velha casa retira 0 homem de sua sempre nova casa que se move com ele
nas pegadas de sua peregrina existéncia. A peregrinacdo pelo campo exis-
tencial coloca a cada vez, i.e., a cada passo, o imperativo de um abandono
ao lado do aparecer subitamente belo da possibilidade. Com clareza e sim-
plicidade, Kobayashi Issa, um poeta japonés do século XVIII, revela algures
em seu singelo haikai um espanto com o surgimento de uma possibilidade
inesperada: “Na velha casa que abandonei as cerejeiras estdao em flor”. Nao
é simplesmente na velha casa que a cerejeiras florescem, mas é na velha
casa abandonada, deixada para trés. Desta, a possibilidade pode irromper,
vir a ser, nascer sob a florescéncia de um novo ver. O decisivo para a ir-
rupgdo do instante é o deixamento do abandono. O homem s6 pode viver
para diante, repetindo-se, a medida que pode morrer para tras. Nesse sen-
tido existencial, da morte nasce a vida que sabe morrer diuturnamente a
propria morte.

A fim de mostrar a decomposic¢ao dessa decrepitude, reportemo-nos
aos Diapsalmatas de Ou-Ou, que revela, através de diversas imagens, a
experiéncia da “repeticdo para tras”, esgueirando-se dos riscos que asso-

mam na existéncia:
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O meu pesar ¢ o meu castelo senhorial, erguido como um ninho de 4guia no
cume da montanha entre as nuvens; ninguém consegue toma-lo de assalto.
Lango-me dai em voo sobre a realidade e agarro a minha presa; mas nao fico
em baixo, trago a minha presa para a casa, e é ela a imagem que eu entreteco
nas tapecarias do meu castelo. Vivo entdo como um defunto. Mergulho tudo o
que ¢é vivido no baptismo do esquecimento até a eternidade da recordagao.
Tudo o que é finito e casual é esquecido e eliminado. Sento-me entdo pensa-
tivo, como um velho de cabelos brancos, e explico as imagens em voz branda,
quase em murmdrio, e a0 meu lado senta-se uma crianca a escuta, embora de

tudo ela se lembre, antes de eu o contar'.

Salta aos olhos, logo na primeira linha, antes de qualquer esforco in-
terpretativo, uma parafrase do primeiro capitulo do livro do profeta
Obadias acerca da presuncao humana'. Esta gera no velho uma melanco-
lia, nascendo do tédio da mesmice do "ninho" estavel, estagnado, ou
poderiamos dizer, da velha casa da idealidade. Diz o escritor dos Diapsal-
matas: “ninguém consegue toma-lo de assalto”, nenhuma possibilidade
vem de assalto, de chofre, como um ladrdo sem avisar, para tomar, tirar
de stbito um “pesar” que lhe pesa como o peso imanente da repeticdo de
uma ideia nababesca, pesada, desprovida da lépida e jovial forma vital de
uma pobreza essencial.

Do alto da idealidade, o velho avista a realidade e desce para deté-Ia,
voltando logo para os dominios de onde saiu a fim de “entretecé-la”, tecé-
la entre os fios ja tecidos da idealidade. “Entretecer” a realidade nas “tape-
carias do castelo” é a submissdo do real ao ideal, o rebaixamento da
realidade e sua posterior inscricao no epitafio do idealismo. Depois de exe-
cutar o movimento, resigna-se, dizendo: “Vivo entdo como um defunto”.
Sem a vitalidade que surge de assalto, quando se percorre o campo da
existéncia, mas apenas se atirando da ideia ao real, para em seguida ergué-
lo novamente ao ideal, passa-se consigo somente a recordacdo de um

morto que reconduz a morte tudo o que toca, porque falta-lhe a “forca vital

111d., 2013b, p. 78.

12 “A arrogancia de teu coracio te enganou, a ti que moras nas fendas do rochedo, tendo as alturas como habitacéo,
que dizes em teu coragao: ‘Quem me fara descer a terra?’. Quando te elevares como uma aguia e teu ninho for
colocado entre as estrelas, eu dai te precipitaria, oraculo de lahweh” (OBADIAS 1, 3-4).
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para matar essa morte e a transformar em vida”*3. Matar a morte é o mo-
vimento de um stbito abandono.

Apesar de Constantin Constantius afirmar que ha movimento na “re-
peticdo para tras”, ao modo da recordagio grega, a imagem acima evoca
uma melancolia que nasce do tédio em torno de uma repeti¢do que retorna
sempre igual ao que era na esfera da idealidade. Nessa atmosfera de peso
e pesar, a alma parece estar fixada, em fixacao, fissurada pelos momentos

7

da dialética da razdo. Essa alma é “consciéncia absoluta”. Se, para Hegel, a

“consciéncia absoluta” é a realidade da “liberdade absoluta”, em Kierke-
gaard, as avessas, essa consciéncia revelaria tdo somente uma forma de
agrilhoamento, posta sob um peso intransponivel, a saber, o préprio peso
da consciéncia. Nesse sentido, 0 movimento de “repeticdo para tras” da
reminiscéncia grega flutua - na esfera da “consciéncia absoluta”, ou seja,
ao modo hegeliano - entre o mobilismo e o imobilismo, haja vista que a
“consciéncia absoluta” imobiliza, idealiza, estagnando, matando tudo que
toca; obviamente, se ela mata néo é porque seja fraca, mas porque é forte
demais. O imobilismo decorre do peso insuportavel de ser infalivel, abso-
luta. O “pesar” dessa melancolia que torna o “homem infeliz” é o préprio
peso da forca, socobrando sob o poder da consciéncia. O pesar que Cons-
tantius identifica entre os modernos é a mediacdo sopesada pelo dominio
da “consciéncia absoluta”: “A repetigdo é propriamente aquilo a que por
erro se chamou de mediagao™4.

O velho moribundo dos Diapsalmatas mergulha todo o “vivido no
baptismo” - imergindo no Rio Lete, no esquecimento - para depois emer-
gir da “eternidade da recordagéo”. Ele aparece, assim, como medianeiro
que liga, na posse de uma certa ideia, através de uma linha continua, o
passado ao devir. O velho é o liame entre o passado e a “crianca”, ou seja,
entre o passado e a possibilidade de se conhecer no presente. E ele quem
puxa a corda da “recordagdo para tras”, mantendo de forma esticada a

imanéncia da linearidade moderna. O idealismo é o esfor¢o para manter a

13 KIERKEGAARD, 2013Db, p. 38.
14 1d., 200093, p. 50.
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imanéncia da mediacdo que liga, como ponte ininterrupta, uma existéncia
anterior a posterior. Nao mais acerca do idealismo de Hegel, mas agora
sobre a filosofia primeira de Aristoteles, Vigilius Haufniensis continuara
tratando da questao da imanéncia n’O Conceito de angtstia. Contraria-
mente ao filosofar da primeira ética, Haufniensis apresenta aquilo que
chama de secunda philosophia, um pensamento cuja “esséncia é a trans-

cendéncia” (repetigao!). Ele diz:

Se se quiser agora abstrair daquela ambiguidade a denominagdo, e compreen-
der por TpmTN ELAOGOEIa a totalidade cientifica que se poderia chamar de
paga, cuja esséncia é a imanéncia ou, dito em grego, a reminiscéncia, e por

secunda philosophia compreender aquela cuja esséncia é a transcendéncia’s.

A esséncia de toda a tradigdo metafisica é a “imanéncia”, i.e., a refle-
xao imanente a si mesma. Se a esséncia da metafisica tem como marca
essa “imanéncia”, a possibilidade da passagemi6 teria a reflexdo como sua
unica mediadora. Contudo, essa mediagao prescinde do interesse da exis-
téncia que transcende, trazendo a luz, subitamente, aquilo que a reflexao
ndo é capaz de ultrapassar. Dessa forma, a reflexdo é desinteressada, de-
sapaixonada, e encalha no inter-esse que nio consegue sentir. £ essa
impossibilidade de sentir que néo a deixa transigir com o sentimento que
toca na liberdade da anguistia. A tradicdo metafisica nao se angustia.

A metafisica “fracassa”’, encalhando'® no inter-esse, na repeticdo, e é
nesta que se da a “realidade efetiva” como experiéncia singularizante da
angustia. A mediacdo moderna se esquiva da singularidade para refugiar-
se no “castelo senhorial” - o universal - que planifica tudo com a plaina
niveladora da “consciéncia absoluta”. A planificagao universal retira o ho-

mem de seu statu nascendi, de seu nascer sempre singular, Ginico; e, ao

151d., 2013a, p. 23.

16 Trata-se da categoria moderna de passagem [alem. Ubergang/ dinam. Overgang].

17 “...a repeticdo é o interesse da metafisica, e a0 mesmo tempo, o interesse face ao qual a metafisica fracassa” (Id.,
2009a, p. 51).

18 “Na realidade efetiva todo o interesse da subjetividade vem a tona, e entdao a Metafisica encalha” (Id., 2013a, p.
20).
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retira-lo de sua natividade, falsifica-se a sua linhagem existencial. O aplai-
namento do singular pelo universal legitima a falsificacdo da existéncia,
pois toma-se o ideal como real.

As proposicoes avalizadas pelo idealismo tornam-se um decalque do
espirito, uma letra sem sopro, um mero letreiro. Nos Diapsalmatas, uma
passagem mostra a ironia em torno de um dizer filoséfico fora de ocasiao
(do instante), um dizer acochambrado pela mediacdo: “O que os fildsofos
dizem sobre a realidade é amitde tao enganoso como quando se 1é no le-
treiro de uma loja de velharias: aqui engoma-se. Quem trouxesse roupa
para mandar engomar ver-se-ia entdo ludibriado; porque era meramente
o0 letreiro que estava a venda”".

A mediagdo - ou sintese - promovida pela “razdo” é experiéncia sem
instante: experimento; corpo sem espirito: maquina; letra sem palavra:
letreiro; lingua sem linguagem: linguistica. Toda a expressao da mediacao
refere-se a um jogo de dispersao que afasta o homem de seu lugar real-
mente ladico e feliz, a linguagem. S6 nessa ha di-versao, i.e., o pulso da
mudanga de diregdo, cujo brincar segue sempre acompanhado da con-ver-
sdo para um novo dizer.

Na “repeticdo” pretendida pela mediagdo ocorre a redugdo do movi-
mento ao estacionamento do “momento”, apesar de continuar
considerando, a0 menos na especulagdo, a dinamica da mudanga. Esse
“momento” se mostra em uma imagem que aparece na parte final de E
preciso duvidar de tudo, de Johannes Climacus. O “momento” mobilizado
artificial e isoladamente pela reflexdo é descrito por esse autor como sendo

um “monte de pedra”:

Na realidade como tal, ndo ha nenhuma repeti¢do. Nao que haja uma diversi-
dade infinita, de modo algum. Se tudo no mundo fosse absolutamente igual,
ndo haveria nenhuma repeticao na realidade, porque ela sé é no momento. Se
o mundo, em vez de ser a beleza, fosse um monte de pedra de dimensao e

formato uniformes, ainda nao haveria repeticdo. Eu veria a cada momento,

19 Id., 2013b, p. 63.
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por toda eternidade, um bloco de pedra, mas se era o0 mesmo que antes havia

visto, nao seria a questao®.

A igualdade promovida pela mediacdo da reflexao congela a realidade
em um “momento” estanque, chamado por Johannes Climacus de “bloco
de pedra”. Dessa forma, a repeticdo pretendida pela reflexdo joga com uma
sucessdo eterna de momentos do mesmo “bloco de pedra”. A “pedra” vista
no momento é sempre igual. No “mesmo” da mediagdo ndo ha outro, so-
mente 0 mesmo enquanto igual. Além disso, quando Climacus apresenta
a imagem do “bloco de pedra”, para falar do vicio da mediacdo, no sentido
de isolamento tanto da realidade quanto da idealidade, ele propde que fa-
¢amos uma experiéncia de pensamento onde o tempo pudesse estar
abolido. Com efeito, mostra que nao apenas na mediacdo, operada pela
Loégica, o movimento esta abolido, mas igualmente o tempo; e, por conse-
guinte, mostra lateralmente como o tempo é decisivo para a repeticdo. S6
no instante aparece o outro rompendo do mesmo de antes. A repeticao é
sempre um outrora, um passado que traz sempre a diferenca de um outro
tempo.

A experiéncia de tédio da eternidade aparece como uma espécie de
ser sem devir. O tédio de um momento eterno, promovido pela reflexao,
vive um descompasso com a vida, um desacordo existencial. O mal-estar
desse desacordo é o tédio que surge da reflexdo. No céu da reflexdo, Deus
é um falsario que coloca tudo em desconcerto, porque chama de real a
idealidade, o mero expurgo da razdo. O tédio é o desassossego que nasce
da pretensdo idealista da “consciéncia absoluta”. Deste céu, onde habita o
Deus falsario, foge o Cristo grego de Caeiro saltando para a existéncia, para
poder enfim viver, novamente, a realidade teltirica de uma divina repeti-
cdo.

No “bloco de pedras” da mediacdo “tudo é falso, tudo em desacordo
com flores, arvores e pedras”. No céu da reflexao, nos dominios do “castelo

senhorial” do velho moribundo, o homem tem de “estar sempre sério e de

20 Id., 2003, p. 117.
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vez em quando de se tornar outra vez homem e subir para cruz e estar
sempre a morrer...”*. O “de vez em quando” é o passe de magica, o artifi-
cio da reflexao, a tentativa da mediagdo “tornar” aquilo que, de uma vez
por todas, nao pode se tornar coisa alguma, por ser sempre o ja tornado -
um “bloco de pedras” da Légica. Na “redencao” da mediacdo nao hé repe-
ticdo, somente uma remissao, uma esmola dada para remir o cativo da
“razdo absoluta”.

Ora, que a mobilizacio exercida pela reflexdo, na mediacao, seja algo
artificialmente realizado, entende-se facilmente; mas porque dizemos que
ela é além de tudo a promotora de um isolamento que conduz tudo a tal
artificialidade? E Johannes Climacus que discorrera sobre uma resposta a
questdo, mostrando que a artificialidade moderna, o desinteresse, nasce,
cresce da ablagdo do ser do seio do entre - eis ai o isolamento que decorre
do apartamento da consciéncia de um decisivo e vital interesse.

Tendo sido isoladas as partes opostas pela dialética da razao, a refle-
xdo inclina-se para discernir um cerne que ja ndo possui ser, meneando a
cabeca com deferéncia ora para um polo ora para o outro, de acordo com
sua preferéncia epocal. A partir do texto de Johannes Climacus sobre “O
que é duvidar” e sobre “Como deve ser definida a existéncia para que seja
possivel duvidar?” queremos destacar nao exatamente a dvida, que vem
a ser a questdo fundamental do texto de Climacus, mas a existéncia da
repeticdo como abertura para a realidade da davida na consciéncia. A me-
diagdo da davida pela “consciéncia absoluta” coloca apenas a possibilidade

da dtivida, mas néo a dtvida propriamente dita.
A davida, o interesse e paradoxo da repeticao

Johannes Climacus afirma que na imediatidade (realidade) tomada
isoladamente tudo é verdadeiro. De outra parte, a mediatidade (ideali-
dade) é igualmente verdadeira ao ser considerada de modo isolado.

Separadas assim pelo fosso do desinteresse ambas se encontram distantes

21 PESSOA, 1986, p. 209.
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da realidade da davida. Climacus mostra, através da existéncia da crianca
- que ainda ndo entrou na dimensao da linguagem -, o que seria uma ex-
periéncia em que a imediatidade se encontra como polo isolado. Para a
crianca todas as coisas sao verdadeiras, porque seu estreitamento com a
realidade ndo ganhou a distancia que sempre se coloca com o advento da
linguagem e, por isso, ndo hé entre si mesma e a imediatidade qualquer
diferenca.

A metafisica, por outro lado, é a relacdo estabelecida com a idealidade
considerada isoladamente, como no caso daquele velho moribundo de Ou-
Ou que detém o real cativo na idealidade; o que poderia ser uma forma de
ser crianga as avessas. Assim como na realidade imediata da crianca tudo
é verdadeiro, na idealidade imediata da metafisica tudo é verdadeiro. Na
crianga, a linguagem ainda nao interveio; e no velho metafisico ainda nao
irrompeu a vida. O velho foi a crianga que experimentou o surgimento da
linguagem, mas logo que percebeu o descompasso que havia entre a vida
e a linguagem, ou seja, entre a realidade e a idealidade, optara pela reclu-
sdo na caducidade recondita da idealidade. A reclusdo do velho metafisico
comeca na infancia e sua ermitania na linguagem tornou-se a ingenuidade
de uma lingua ideal incapaz de articular-se ao real.

O afastamento ideal da metafisica, da relacdo com a realidade, é um
feito da reflexdo. Esta realiza uma separagdo entre a idealidade e a reali-
dade. Nesse pensamento que sempre se inclina para um lado, preterindo
0 outro, existe apenas a possibilidade da relacdo, mas nao a relacdo pro-
priamente dita. Segundo Johannes Climacus, a consciéncia é a dimenséo
onde se da a relacao: a reflexdo é a possibilidade da relagao, a consciéncia
é a relacdo cuja forma primeira é a contradicdo.

Até aqui parece que Johannes Climacus fala da consciéncia a0 modo
hegeliano, pois ele usa o termo consciéncia. Contudo, ele parece mostrar,
afastando-se do mestre, que tal consciéncia, que se relaciona com a davida
de modo proprio, e ndo apenas como uma possibilidade ideal, s6 pode du-

vidar mesmo quando nio desfaz a contradicdo que acomete quem esta
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tomado por dvida. Porque néo é a diivida metddica que leva a contradi-
¢do, mas a stbita contradicdo é davida instalada. A consciéncia, em
contradicao, ndo medeia os termos que geram a ddvida, mas apenas su-
porta a tensdo dessa contradicdo em davida, aguardando que a passagem

aconteca por pura “liberdade histdrica”*

, nos termos de Kierkegaard, por
salto. O que realiza a travessia na davida nao é o entendimento, mas o
salto que desfaz a divida mediante a fé. Esse salto é o ver de um crer que
prescinde das garantias do entendimento. Impotente, a consciéncia apenas
suporta irresoluta a contradicdo da divida. Alias, ela ndo apenas néo pode
desfazer a dtvida que lhe afeta, como ela mesma, a consciéncia, é a con-
tradicdo - que conduz a davida - ja posta, im-posta.

Climacus, valendo-se dos termos da Légica® afirma que esta “contra-
dicdo é o ser da consciéncia e sua esséncia”**. Se trouxéssemos a baila a
experiéncia de Temor e tremor, ou até mesmo a linguagem de Climacus
em sua outra obra (Migalhas filosdficas, 2008), seria possivel dizer que o
paradoxo é o ser da consciéncia e sua esséncia. A Logica chama de “con-
tradicdo” um paradoxo que é constitutivo da existéncia. A palavra
“contradicao” seria apenas a maneira como a consciéncia acusaria a pre-
senca simultdnea de termos contréarios, duas doxai conflitantes. Mas a
consciéncia ja é o proprio conflito do paradoxo constitutivo da existéncia,
a vida em sua paradoxalidade originéria, o meio do inter-esse da ex-istén-
cia. A consciéncia (espirito) é nascida do paradoxo. Este é um rasgo que se
abre na existéncia a margem da “consciéncia absoluta”, relativizando seu
poderio, infirmando-a ao longo da via de sua viagem experiencial. O fosso
que se abre de subito expde razao ao abismo do real, sentindo o desconhe-
cido que julgava conhecer. Como se daria a dinamica desse encontro?

Climacus diz que esse encontro apresenta uma duplicidade, como segue:

22 KIERKEGAARD, 2013a, p. 88

23 O pseuddnimo de Kierkegaard, Johannes Climacus, é um Hegel que encontrou na consciéncia ndo uma equagao
resolutiva tipicamente hegeliana, mas a solucao irresoluta: o corte que surge com o paradoxo desconcertando, inva-
dindo decisivamente a consciéncia. Ele é assim um hegeliano que deu um passo atras e se escandalizou, porque o
passo adiante é o salto da fé, a passagem efetivada em liberdade.

24 1d., 2003, p. 110.
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A imediatidade é a realidade, a consciéncia é a contradicao. No momento em
que enuncio a realidade, surge a contradigao, pois o que eu digo é a ideali-
dade... A possibilidade da davida situa-se na consciéncia, cuja natureza é uma
contradigdo, que é produzida por uma duplicidade e, ela mesma, produz uma

duplicidade.

O surgimento da contradicao ocorre quando a idealidade enuncia a
realidade, porque o que ela diz ¢ a idealidade que ja foi acerca de uma re-
alidade que esta se dando - eis a contradigdo que permeia o conceito de
repeticdo. Assim esta posto nao somente uma mera duplicidade, que se
mostra na enuncia¢do de uma “idealidade que ja foi”, mas também da “re-
alidade que ja foi”. A “dupla contradi¢do” aparece tendo em vista que “a
idealidade nédo pode, de acordo com o seu conceito, ter sido, e tampouco a
realidade, segundo o seu conceito”?®; leia-se “conceito” - no qual se da a
“contradi¢ao” - como conceito da Ldgica, porque, para Haufniensis, na L6-
gica ndo hé possibilidade de devir: “Na Légica, nenhum movimento devera
vir a ser; porque a Logica é, e todo o Logico apenas é, e essa impoténcia do
Légico é a passagem da Loégica ao devir, onde a existéncia e a realidade
aparecem”?’.

Da mesma forma ocorre com J6 no desfecho de A Repeticdo. Quando
a “existéncia e a realidade aparecem”, trazendo consigo o motor do movi-
mento, a Logica se cala®®. Contudo, quando “existéncia e realidade
aparecem” para a Logica, a reflexao intervém com os préstimos da media-
¢do, estagnando o devir na substancialidade do é, separando, isolando os
polos a fim de poder controlar as partes estanques, fora de relacao. Dessa
forma, nao hé lugar para a davida, porque esta s6 pode nascer do devir
instaurador da duplicidade paradoxal, o conflito essencial da consciéncia,

do espirito da davida®.

25 1d., ibid., p. 108.
26 1d., ibid., p. 108.
271d., 2013a. p. 15.
281d., 2009a, p. 123.

29 Na passagem a seguir, Climacus deslinda o interior da duvida nas formas da reflexao e da consciéncia: “...é dai
que provém que as determinacdes da reflexdo sejam sempre dicotdmicas. Assim, as determinagdes seguintes: idea-
lidade e realidade, alma e corpo, conhecer - o verdadeiro, querer - 0 bem, amar - o belo, Deus e o mundo, etc. - sdo
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Quando Climacus afirma que a “reflexdo é a possibilidade da relacdo”,
ele esta dizendo, de uma outra forma, que a “reflexdo” é desinteressada; a
“consciéncia”, por sua vez, é a relacdo estabelecida, ou seja, o interesse.
Aqui é possivel perceber o que Constantius quer dizer ao afirmar que “a
repeticdo é o interesse da metafisica, e, a0 mesmo tempo, o interesse face

3%, A repeticdo é para a metafisica, simulta-

ao qual a metafisica fracassa
neamente, sua pulsdo (interesse) e sua pusilanimidade (desinteresse). A
meta-fisica comeca, de stbito, com um impulso advindo do salto que s6
pode ser explicado pela circularidade posta pelo proprio salto. Entretanto,
ela se escandaliza com a condicdo de um salto que ndo pode ser explicado
por outra coisa a ndo ser por si mesmo.

Na verdade, a consciéncia absoluta néo se escandaliza, porque surge
insidiosamente um humor pusilanime que a acossa para refletir por fora
do circulo, desfazendo-o, contornando o instante. Segundo Haufniensis,
este pdr-se fora do circulo é uma artimanha, um mito elaborado pela razéo
com o intuito de dar conta da irrupgéo gratuita do salto, ja que o considera
apenas como algo tacanho, fruto de uma narrativa menor, “mitica”. Ao
colocar-se fora do circulo, a Logica “inventa um mito que nega o salto e
explana o circulo como uma linha reta, e ai tudo se passa naturalmente”31.
A saida da circularidade ja é, ela mesma, a prépria queda instituidora da
linearidade cronoldgica, concomitantemente, ao desfazimento da possibi-
lidade de repeticdo; visto que o ponto inicial da reta jamais encontrard o
seu ponto final, configurando assim uma impossibilidade de recomecar de
outro modo pela circularidade da repeticdo. Esta linha reta emite a nota

moderna de uma corda so.

determinacdes da reflexao. Na reflexao elas se tocam mutuamente, de tal modo que uma relagao torna-se possivel.
As determinacdes da consciéncia, ao contrério, sdo tricotdmicas, o que a lingua também demonstra, pois quando
digo: eu tomo consciéncia desta impressao sensorial, eu formulo uma triade. A consciéncia é espirito e, notavelmente,
no mundo espiritual a divisdo de uma unidade sempre produz trés, jamais duas unidades... Caso ndo houvesse nada
mais do que dicotomias, nao haveria a davida; pois a possibilidade da duvida consiste justamente neste terceiro, que
coloca os dois em relagdo reciproca. Portanto, nao se poderia dizer que a reflexdo engendra a davida, a menos que
se quisesse utilizar uma inversao... A davida surge quando uma relagao se estabelece entre dois elementos; mas para
que isso acontega é preciso que os dois existam, enquanto, porém, a dvida, como uma expressao mais elevada, os
precede, nao os sucede” (KIERKEGAARD. 2003, p. 112-113).

30 Id., 200093, p. 51.
311d., 2013a, p. 35.
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A explanacao do circulo em linha reta é a origem do pensamento di-
cotbmico existente entre idealidade e realidade. Aceitando isso, mas, ao
mesmo tempo, vendo a precariedade do exercicio da reflexdo, Climacus
afirma que quando “a idealidade e a realidade entram em contato nasce a

32 porque ja sairam de seu isolamento, desinteressado. Do seu

repeticao
ponto de vista, ele vé& o acontecimento da relacdo que coloca a repeticao a
partir da polaridade: idealidade e realidade. Isto é: Climacus vé o meio da
relacdo, mas o percebe insinuado através dos polos da relagdo. Constan-
tius, por sua vez, vé a relacdo propriamente dita a partir da prépria
relagdo. Por esse motivo, observando a coisa desde a relacdo, Constantius
afirma que este fendmeno (a repeticdo) traz a luz a realidade - a “repeti¢ao
é a realidade”®. Que isso quer dizer?

A “realidade” enquanto objeto que aparece fixo, duro, imével (ou mé-
vel) imediatamente a frente, contraposto, diante do homem que a vé, ndo
¢ a realidade; nem mesmo a ideia que este faz disso que v& como objeto,
contemplando-o como sendo a realidade, é a idealidade. Quem vé dessa
maneira vé reflexivamente, colocando-se fora de uma relagdo que sempre
ja rebentou do ventre da realidade, ou melhor, da repeticao; porque é a
repeticao que faz a realidade aparecer, ela é a propria realidade refulgindo
como na primeira vez. Por isso, ele diz: “a repeticdo é a realidade” - a rea-
lidade da coisa-realidade, inclusive, a realidade da coisa-idealidade,
poderiamos assim completar a afirmagéo.

A repeticdo é a dinamica de um luzir - o abismo do qual surge o hu-
mano como relacionamento indissociavel entre realidade e idealidade.
Antes, pela via da reflexdo, a idealidade aparecia em sua contradi¢do com
arealidade, porque a forma de se dizer (idealidade) a realidade da existén-
cia, no presente, ou seja, da existéncia que deveio, é a mesma forma usada
para acusar, dizer a presenca de algo que teve sua existéncia no passado.

Configura-se, assim, segundo Johannes Climacus, a “contradi¢ao”, porque

321d,, 2003, p. 117.
331d,, 20093, p. 33.
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aquilo que fora dito de uma realidade anterior néo poderia servir para di-
zer a realidade posterior que veio a ser. Dessa forma, a idealidade esta
sendo subentendida conforme a sua concepcao Logica, que inventa uma
linguagem artificial capaz de expulsar do ¢é (idealidade) o seu devir exis-
tencial (realidade).

Constantius, ao falar de uma ideia em movimento, traz para o interior
da experiéncia da repeticdo a idealidade nascendo do movimento porvin-
douro da realidade, concebendo-se em um intimo dar-se mutuo. Trata-se
de um instante que se finca em um solo, em um sitio, dando a fazenda da
idealidade com a realidade, ou a fazenda da idealidade na realidade -: a
idealidade fazendo a realidade e a realidade fazendo a idealidade. A fazenda
continua, a continua refazenda da idealidade na realidade, é a alma da re-
peticao. O nome da dimensdo humana, que hegelianamente Climacus
chamou de consciéncia (cons-ciente, ciente-com), é o que Haufniensis
chama de angustia: “realidade da liberdade como possibilidade para a pos-
sibilidade™*. Consciéncia é o modo moderno e estitico de dizer:
possibilidade para possibilidade. A angtstia é o modo existencial que se
articula diretamente com a no¢do de ideia em movimento na repeticdo. A
consciéncia € a cristalizacao da possibilidade (-ciéncia) para possibilidade
(con-). Noutros termos: € a cristaliza¢do da idealidade (-ciéncia) como efe-
tivacdo e producdo da realidade (cons-). Nessa direcdo descendente, a
idealidade para ser com imprime na realidade a sua vontade.

E 0 que ocorre na Etica, que, segundo Haufniensis, ¢ uma “ciéncia
ideal” que deseja “introduzir a idealidade na realidade efetiva”, impri-
mindo na realidade, portanto, de cima para baixo, a sua idealidade. Nesta
impera a imanéncia da lingua metafisica que subordina a realidade a ide-
alidade. De outro modo, Haufniensis chamara de nova Etica aquela que

realiza 0 movimento ndo “de cima para baixo, mas de baixo para cima”3°.

34 1d., 20133, p. 45.
351d,, ibid,, p. 18.
36 Id., ibid., p. 23.
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O movimento de “baixo para cima” é o vir a luz desde existéncia, concre-
tizando, forjando, realizando vividamente a ideia.

O movimento de repeticdo para diante, i.e., 0 modo como a realidade
na liberdade da angustia se altera vindo a ser novamente, s6 é possivel
porque o homem néo é nem idealidade e nem realidade, mas, sim, aquilo
que se entreabre em seu meio como possibilidade para a possibilidade.
Fogel, analisando o conceito de angustia, acena para esse entreaberto da
liberdade onde a realidade pode aparecer: “A realidade da liberdade’ diz o
mesmo que ‘possibilidade para possibilidade’, pois possibilidade para pos-
sibilidade é o modo como realidade da liberdade aparece, isto é, se faz, se
concretiza ou se realiza”. A “repeticdo € a realidade” que aparece livre-
mente como “possibilidade para possibilidade”, ou seja, para além de
qualquer realismo, idealismo, objetivismo. A “repeticao é realidade” que
aparece em um pathos, que se mostra sendo capaz de uma possibilidade.
A repeticao faz a realidade acontecer.

Essa mudanga de direcdo, da realidade efetiva para a ideia - “de baixo
para cima” -, nao indica uma mera inversdo. Quando muda a direc&o, re-
cupera-se no movimento ascendente de ideacdo a dimensédo perdida, ou
seja, o movimento de realizagio da realidade. No elevar-se da “realidade a
idealidade™® retoma-se a essencial dimensio existencial da vida desde
onde a ideia se encontra em movimento. A ideia em movimento é a dina-
mica porvindoura da pregnancia do real. Ela, entdo, cresce pari passu, con-
cresce desde o ventre da terra solapando a vontade de concretizar-se in
abstracto da metafisica. A ascendéncia stibita da idealidade pari passu com
a realidade é o que Haufniensis chama de “transcendéncia ou a repeti-
¢ao”%.

A subitaneidade do salto ascendente transcende a natureza imanente
de um “estado de coisas” posto pela reflexdo, ou seja, o salto transcende a

prépria reflexdo. Na imanéncia da reflexdo ndo hd movimento; s6 na

37 FOGEL, 2015, p. 18.
38 KIERKEGAARD, 2013a, p. 19.
39 Id,, ibid., p. 23.
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repeticdo ocorre mudanca/passagem para uma outra possibilidade de ser,

«

existir. £ o que diz Constantius nas seguintes linhas: “.. a filosofia
moderna ndo faz movimento nenhum, em geral faz apenas alarido, faz
relevacdo [Aufhebung], e se por acaso faz algum movimento, este
permanece sempre na imanéncia, a0 passo que a repeticio é e
permanecera transcendéncia”#°. Quando Constantius afirma que nao ha
movimento, mas, sim, “alarido”, ele quer mostrar que o movimento em
Hegel é apenas um circunl6quio em torno do proéprio léxico da Logica,
melhor ainda, um solipsismo de uma lingua sé, um soliléquio 16gico. Nao
ha outra possibilidade para além do necessitarismo da prépria Logica;
sendo assim, ndo ha liberdade. O necessitarismo da dialética da razdao em
torno de si mesma, sua autossuficiéncia no controle do real, impossibilita
um arejamento renovador. A mediacdo metafisica é a imanéncia da Logica,
a passagem que s6 se efetiva por intermédio da ponte da razao.

S6 ha movimento onde ha liberdade para ser outra possibilidade. O
autismo da Logica é a imanéncia onde sogobra a realidade produzida pela
metafisica. A mobilidade enquanto agitacao, abalo, deslocamento, “cir-
cum-navegacdo” ndo incide, para Kierkegaard, sobre qualquer
movimento. Na verdade, o molejo da danca conceitual hegeliana, o frenesi
da ciéncia, o movimento dos corpos no modelo da mecanica newtoniana -
todos juntos indicam apenas inércia, estagnacdo vital. O movimento em
Kierkegaard refere-se a uma mudanca de-cisiva de natureza, qualidade,
estado, dimensao.

Em A Repeticdo, o movimento de transcendéncia é instante de tra-
vessia, mudanca radical, alteracdo de registro, atmosfera [Stemning],
elevagdo do homem acima de si, do “eu”. Isto é confirmado por Constan-
tius: “Sou capaz de circum-navegar, mas ndo sou capaz de elevar-me
acima de mim mesmo”#'. A superagao metafisica em Kierkegaard é o aban-

dono de um si mesmo imanente a si mesmo, quer dizer, comeca em um si

401d., 2009a., p. 91.
411d., ibid,, p. o1.
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mesmo que, de repente, se abre para além de si, trazendo consigo um outro
irrompido, transfigurado.

Nao devemos entender o movimento da repeticdo como a oscilagdo,
o0 abalo, o agito de uma reedicdo. Nao. S6 ha movimento quando a subita-
neidade do instante abre a passagem para uma outra e nova possibilidade.
No autismo da Légica ndo ha outro, mas apenas o ensimesmamento fos-
silizado de uma espécie inerte, hirta, porque enclausurada no desinter-
esse da mediacdo. A imanéncia € a clausura em uma tnica possibilidade,
da qual a Légica nao consegue sair. A lucidez da reflexao, a luz que nao se
apaga por um instante sequer, mantém em seu poderio imperturbavel
uma idealidade que jamais se deixa perder no desatino obscuro da reali-
dade da repeticdo. Essa satde lacida de uma razdo sempre a luzir, e que
nao se deixa toldar pela noite, a permanéncia contumaz na sobriedade tra-
zida por esse luzeiro é, para o jovem poeta de A Repeticdo, uma verdadeira
“perturbacdo mental”. Ele diagnostica isso exatamente em Constantius, o
autor de A Repeticao.

Constantius propusera ao jovem poeta uma forma de retira-lo de sua
dramatica melancolia em torno da impossibilidade de possuir sua amada,
uma donzela. Apesar de Constantius dar-se conta da insuficiéncia da L6-
gica hegeliana, ele mesmo néo consegue fazer o movimento transcendente
e, por essa razdo, mantém-se constantemente no lamagal de onde jamais
consegue sair. Sua “perturbagdo mental” deve-se a contumécia acerca da
possibilidade tnica trazida pela reflexao; e vemos isso quando propde uma
saida para o jovem poeta pela via estratégica da razdo, em verdade, pelos
estratagemas légicos elaborados por ele mesmo com o objetivo de fazer o
jovem esquecé-lo. O auxilio trazido pelo luzeiro da reflexdo pretende re-
solver, a partir dos dominios da consciéncia, a desdita das paixdes
humanas. E essa pretensao que leva o jovem poeta a acusa-lo de “pertur-
bado mental”:

...n40 serd uma espécie de perturbagdo mental ter a tal ponto subjugado sob o
frio regimento da reflexdo todas as paixdes, todas as emogoes, todas as dispo-

sicoes de espirito! Nao sera perturbacdo mental ser normal dessa maneira,
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somente ideia, nada de um ser humano, nada de igual as outras pessoas, fle-
xiveis e transigentes, perdidas e perdendo-se! Nao serd perturbacao mental
estar assim sempre desperto, sempre consciente, nunca na obscuridade ou ab-

sorto!4*

A cura para sua “perturbacdo mental” é uma certa dose de desatino,
escuridao. Nesta, uma transparéncia deixa a realidade trespassada mos-
trar seu abismo, deixando vir a luz o fundo escuro de uma outra
possibilidade capaz de ofuscar a idealidade da reflexdo. Somente ai, nessa
aporia, no limite trazido pelo obscuro, como que a caminho de Damasco,
que a reflexdo pode saltar para além de si mesma -: da-se, entdo, a passa-
gem de transcendéncia, o “absorto” salto. O jovem poeta identifica que o
excesso de consciéncia, de clareza e discernimento, ou seja, ser “normal”
de acordo com os parametros da psicopatologia moderna, configuraria, na
verdade, doenca, “perturbagdo mental”. O excesso de higidez da conscién-
cia produz justamente o seu contrario: morbidez, deficiéncia contraida do
escrupulo da eficiéncia - olho fusco pelo excesso de luz. Ser “somente ideia,
nada de ser humano” esta falando de um pensamento cuja forma é repre-
sentacgdo. Trata-se de um pensamento que ndo sente, que esta sem pulso,
sem coracdo, sem vida. A ideia em movimento é ideia viva, vivaz. Quando
Constantius, como observador obsessivo do jovem poeta, afirma que nele
a ideia esta em movimento, ele fala dessa vivacidade do pensamento desde
onde pode surgir uma passagem. O pensamento enquanto representagio
ja é a passagem artificialmente realizada, constituida, consumida, ou me-
lhor, um passado continuo que deseja permanecer em um rigor mortis
indecomponivel.

A luz metafisica dessa idealidade estanque, que ilumina uma reali-
dade igualmente estanque, s6 se sabe permanente, fechada em si, portanto,

imanente. Mas é somente quando se sabe de repente, transcendente, que

42 1d., ibid., p. 94.
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vem a luz a penumbra de um novo comego, ndo menos comego que o pri-
meiro, apenas outro primeiro, advindo de um gesto que é nada, do nada -
fiat lux.
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Génese e Formacao:

0 arcaico sob os vieses helénico e germano-romantico

André Felipe Gongalves Correia *

20p0g 0 TOALL EI0DG L.
[Sabio é aquele que muito sabe por natureza.]
(Pindaro, Ode Olimpica 2, v. 86)

I. Na sétima estrofe da elegia Pao e vinho, escrita na virada do séc.
XVIII para o séc. XIX, Holderlin, sob os auspicios da Grécia arcaica, trazia
a tona uma questao desde ha muito silenciada, qual seja: “Para que poetas
em tempo de indigéncia [Wozu Dichter in diirftiger Zeit]?”>. Mas a que se
deve e em que medida se dé tal siléncio? E mais, por que essa questdo é
relevante para a conjuntura atual, mergulhada em crises das mais varia-
das?

De maneira sucinta, poder-se-ia responder a primeira indagacao me-
diante a assercdo de que o siléncio se deve a um ensurdecimento do
homem hodierno para com a “medida” (uétpov) da finitude, e que tal des-
caso e incapacidade se da a medida que vigora uma subversdo do papel
originario do poeta e da destinacdo humana. De modo geral, o elemento
poético é tratado e detratado como uma esfericidade a qual compete o -
dico e o sentimental, o recreativo e o meramente subjetivo. Desde ja,

contudo, advertimos que néo é a partir desse tomog corrente que se insere

' Doutorando em filosofia pela UFR]. Bolsista CNPq. Contato: felgorreia@hotmail.com

2 HOLDERLIN, Friedrich. Samtliche Werke: Kleine Stuttgarter Ausgabe. Edi¢io de Friedrich Beissner, Stuttgart
Kohlhammer, 1958, vol. 2, p. 94.
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0 questionamento acima. Nao. Poesia, em sentido nascente, se refere ao
ntcleo duro da génese do Ocidente na Grécia, de Homero a Platdo. O poeta,
destarte, é aquele que cumpre, a partir de um apelo poético-primacial,
aquilo que cabe ao sacerdote e ao fildsofo, a saber: cultivar o comum e o
proéprio de um povo e de seus concidadaos, ou, em acepcdo mais vasta, o
enlace entre universal e particular - de uma época e de todas as épocas -
sob uma 6ptica de mitua inser¢ao, tanto em acepcdo organica quanto em
acepcao ontolégica, tal como veremos ao longo do texto. E o que corrobora
o documento intitulado O mais antigo programa-sistema do idealismo ale-
mao, elaborado conjuntamente por Hélderlin, Hegel e Schelling (ex-
seminaristas de Tiibingen), em 1797, no qual é erigida a demanda de uma
recondugdo a poesia arcaica no seio mesmo da Modernidade, porquanto
apreendida como o ntcleo exemplar do qual o homem pode produzir e
operar a partir de um carater reunidor e livre: “A poesia adquire, dessa
maneira, uma dignidade superior ao, no fim, novamente se converter na-
quilo que fora no inicio - mestra da humanidade™.

Avancemos a segunda indagagdo e tentemos fazer com que de seu
desdobramento alguma luz seja lancada sobre a primeira. O documento
supra se inicia com uma adverténcia: “[-] Uma ética [Eine Ethik]”*. Ou
seja, 0 poético, em udltima e primeirissima instancia, diz respeito a um pri-
mado ético. Etica aqui tampouco evoca o sentido corrente de tabelas e
registros vigentes em um n@6og cultural, e muito menos em um cddex
qualquer. Etica, em sentido proprio, remonta & morada do humano, a sua
habitacdo - o ffog grego. Com isso se estd a dizer que a destinagio do
homem apenas se lhe advém mediante o exercicio do habitar, isto é, no
cultivo de um modo de ser, na producao e operacdo daquilo que lhe com-
pete. Mas uma tal destinacdo nao se encontra de modo algum dada -
embora ja sempre em curso na trajetéria de um individuo e de uma comu-

nidade -, ela, no maximo, se nos insinua em meio a um leque de

31d., O mais antigo programa-sistema do idealismo aleméao. Trad. de André Felipe Gongalves Correia, Revista Itaca
(n° 34 - edigao bilingue), 2019, p. 227.

+1d., Ibid., p. 225.
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solicita¢des e acenos poéticos. Assim, escreve Holderlin no hino tardio Em
ameno anil, de 1823: “Pleno de méritos, mas é poeticamente que o homem
habita esta terra™.

Do grego moinoic, em que “o radical poi é o radical do fazer”®, poesia
comporta o sentido do fazer criativo em meio as indicacoes de possibilida-
des histéricas que acometem o homem, de modo que toda e qualquer
realizacdo humana ja é sempre um tipo de habitacdo poética, exprime, por
conseguinte, uma junta produtiva da qual e com a qual o homem emerge
como estrutura de sentido, como um destino - conforme o fr. Bi1g (DK)
de Heréclito, rudimento da moudeio poético-arcaica: “O éthos do homem: o
daimon”’. Entendamos o grego daipmv, tal como observa Charles Kahn na
traducio do mesmo fragmento®, a partir da riqueza semantica do termo,
o qual retine as acepgoes de “guia”, “divindade” e “fortuna” (para os louros
ou para a ruina), ou seja, de seguimento do qual brota o atuar humano -
sua poética. Uma morada adequada, por seu turno, é aquela que segue e
atende ao kopdg (tempo certo, momento oportuno) de sua medida. Eo
que nos diz Hesiodo, em Trabalhos e dias (v. 694): “Atenta as medidas
[uétpa]l: e oportunidade [kaipog] é o melhor em tudo”. Sentenca da qual
Pindaro, mais de dois séculos depois, se utiliza em sua Ode Olimpica 13
(vv. 47-8), valendo-se, contudo, de um acréscimo decisivo: “Mas existe em
cada coisa uma medida [pétpov]: observar o oportuno [kaipog] é me-
lhor”*°. A atencao para com o especifico de cada momento - o qual sempre
esta posto como que em uma encruzilhada, da qual variadas indicagoes e

relagdes sdo divisadas - é decisivo para o exercicio do habitar poético.

5 Id., Samtliche Werke: Kleine Stuttgarter Ausgabe. Edigao de Friedrich Beissner. Stuttgart Kohlhammer, 1958, vol.
2, p. 372. Grifo nosso.

5 GOBRY, Ivan. Vocabulério grego da filosofia. Trad. de Ivone C. Benedette. Sao Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 119.
7 HERACLITO. Fragmentos contextualizados. Trad. de Alexandre Costa, Sao Paulo: Odysseus Editora, 2012, p. 117.
8 Cf. KAHN, Charles. A arte e o pensamento de Her4clito. Sio Paulo: Paulus, 2009, p. 408-9.

9 HESIODO. Trabalhos e dias. Trad. de Christian Werner. Sdo Paulo: Hedra (edigao bilingue), 2013, p. 77. Obs.: Essa
sentenca comporta a mais antiga aparicao da qual se tem noticia do termo kapdc.

o pINDARO. Epinicios e Fragmentos. Trad. de Roosevelt Rocha. Curitiba: Kotter Editorial, 2018, p.148. Grifo nosso.
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II. Ora, poder-se-ia perguntar, mas onde se insere a relevancia disso
tudo em meio as crises atuais, das quais o leque da indigéncia cresce sem
cessar? E por que se nos afiguraria como necessario uma retomada do
pensamento e do modo de vida da Grécia arcaica? A rigor, uma tal recon-
dugdo seria impossivel e indecorosa. O retorno em pauta evoca o retorno
ao qual também os gregos se langaram, de modo que neles se encontra o
modelo histérico de um fj6og que extrapola a histéria enquanto momento
especifico, ou seja, enquanto data, de modo que néo se trata de uma espé-
cie de nostalgia da poesia e da filosofia, ou mesmo da religido e da politica,
que la vigoraram, mas sim de uma postura originéria para com a propria
vida e finitude. £ o que nos diz Winckelmann, ao afirmar que “o tinico
caminho para nos tornarmos grandes e, se possivel, inimitaveis, é a imita-

»11

¢do dos antigos Originalidade e imitagdo cumprem aqui uma
identidade, ou seja, aquilo que os gregos tém de grandioso, especialmente
em sua génese arcaica, concerne a mimese que se verifica em seu “impulso
de formacao” (Bildungstrieb), o qual, de todo apartado de uma razado ana-
litica (de cisdo e corte), imita em sua forma o sem-forma da formagao.
Com isso se esta a dizer que o homem s6 pode se formar adequadamente
mediante o empenho que atende ao chamado do sem-forma, o qual sem-
pre se lhe entreabre em sua conjuntura prépria, tanto em sentido coletivo
quanto particular, assim como na mitua imbricagdo de ambos. Dai é que
pode advir um “destino adequado”, porquanto realiza uma conformidade
ao pétpov que cabe ao horizonte em pauta. Entretanto, a despeito do tom
obscuro que assume todo discurso empenhado em acolher e expor o que
é radical na experiéncia de constitui¢io humana, é possivel avancar até um
certo clareamento, se a paciéncia for nosso guia. E isso também se aplica
a propria destinacdo do homem. Conforme nos diz Holderlin, no texto O

ponto de vista a partir do qual temos de enxergar a Antiguidade, de 1799:

De fato, ha uma diferenca se aquele impulso de formacao [Bildungstrieb]

opera cegamente, ou, com consciéncia, se ele sabe de onde provém e para onde

" WINCKELMANN, J. Johann. Gedanken iiber die Nachahmung der griechischen Werke in der Malerei und Bildhau-
erkunst. Stuttgart: Reclam Verlag, 2013, p. 29.
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se volta, pois este é o tnico erro dos homens: que seu impulso de formagao se
perca, sobretudo que tome uma dire¢do enganosa, ou que malogre no torrao
que lhe é préprio, ou ainda, caso ele tenha achado esse, que permaneca parado

na metade do caminho, no meio daquilo que deveria conduzi-lo a sua meta."

O texto esté a tratar do lugar do moderno e das possibilidades de sua
génese, 0s quais s6 se deixam contemplar a partir daquilo que fora her-
dado dos helenos. O “impulso de formacdo” em pauta refere-se ao ela
histérico-ontologico que lhe compete, o qual precisa, simultaneamente,
voltar-se a formacao dos antigos e dela desvencilhar-se. A forma dos anti-
gos, assim, tem de ser acolhida em sua nascividade, isto é, no sem-forma
do qual emerge e floresce. Em um primeiro nivel, tal ela significa aqui a
dinamica de emergéncia criativa concernente a inauguracdo de uma cul-
tura ou época, e também de um individuo - vistos sob uma 6ptica organica
de parte e todo. Para esses, nunca ha um caminho ja trilhado, o que lhes
exige a formagdo de um caminho a ser trilhado, residindo ai - na “sua
meta” - um nivel de destinagdo poética. O outro nivel reside na proveni-
éncia da qual advém uma formacao, isto é, no “torrao que lhe é proprio”.
Curioso, contudo, é que nem sua meta nem sua proveniéncia estio pré-
configuradas. Operar “com consciéncia”, como diz o texto, nos remonta
justamente a firmeza e atengdo para com o oportuno que se insinua em
cada medida; e uma medida diz o vigor de constitui¢ao do préprio impulso
de formacdo, no sentido de que nos encaminha a propulsao da qual pode
advir uma forma prépria e oportuna, a qual, por sua vez, se dispde no
transcurso de uma aprendizagem poética de produzir a medida que se é -
conforme a célebre formulacdo de Pindaro, na Ode Pitica 2 (v. 73): “Sejas
tal qual és, tu que aprendeste [Tévol” olog oot paddv]”3. Esse ser que se
é corre sempre o risco de perder-se, como diz Holderlin na citacdo acima,
de modo que nao é algo que se tem, mas que se conquista via aprendiza-

gem. E isso o que diz o verbo grego pavidvom, cuja forga semantica retine

2 HOLDERLIN, Friedrich. O ponto de vista a partir do qual temos de enxergar a Antiguidade. Trad. de André Felipe
Gongalves Correia, Revista Pélemos (vol. 7, n° 14 - edicao bilingue), 2018, p. 202-3. Grifo nosso.

'3 PINDARO, op. cit., p. 171.
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» o«

os sentidos de “aprender”, “apreender” e “compreender”, os quais, corri-
queiramente, sdo tomados como captagao de contetido, que encontra-se,
por sua vez, pronto para ser transmitido. O verbo grego, contudo, também
resguarda os sentidos de “experimentar” e “experienciar”, e mesmo de
“vivenciar”*4, de maneira que nao se trata de uma emissao de contetdo, a
qual corresponder-se-ia mediante anélise objetiva. Nao. A aprendizagem
do que se é se da a partir do pérpov que é dado ao humano, o qual se lhe
dispde como a possibilidade que ¢ a sua, e, enquanto possibilidade, assi-
nala-se na vivéncia do vivente como um aceno daquilo ao qual ele pode
lancar-se. Lancamento esse de risco, pois a atividade de atender a uma
proveniéncia sé volta-se a sua meta prépria a medida que a aprendizagem
se mostrar adequada a vivéncia em questao, a experiéncia e ao esfor¢o em
pauta. E o oportuno da medida que sinaliza a0 homem o cumprimento de
sua destinacdo, e apenas nessa conjuntura de acenos, propria a toda vi-
véncia historica, é que se dispde a conquista do kapde.

A cega operatividade de que fala Holderlin diz respeito, de um lado, a
tentativa de assegurar o contetido da aprendizagem do que se € por inter-
médio de tabelas e graficos (objetivamente, portanto), e, de outro, a
obstinagdo de querer determinar-se a si mesmo unicamente a partir de
um capricho individual (logo, subjetivamente). E o que nos diz Heraclito
no fr. B4o (DK), em relacio ao tipo de aprendizagem que toma por sufici-
ente o eruditismo e o cientificismo: “Muito aprendizado [rolvpadin] nao
ensina a compreensao”®. E em relagdo ao voluntarismo para com a me-
dida de um destino (seja de um homem, de uma nacéo inteira ou de uma
época), nos diz o fr. B17 (DK): “A maioria dos homens [noA)oi] nao pensa

tais coisas como as encontram, nem reconhece o que experimentam

' Direcionamentos tais que se encontram reunidos no verbo alemao erfahren, do qual se utilizara Holderlin para
traduzir o grego pav0ave, na sua tradugao da respectiva ode pindérica. Cf. HOLDERLIN, K1 StA, vol. 5, p. 74.

'S HERACLITO. Os fragmentos. In: A arte e o pensamento de Heréclito. Trad. Charles Kahn. Szo Paulo: Paulus, 20009,
p. 65. O fragmento é direcionado aos mais insignes homens de conhecimento da época, a guisa de Pitdgoras, Xen6-
fanes e Hecateu. Entretanto, mais do que diretamente a esses, a critica se volta a influéncia que suas doutrinas
exerciam sobre o publico mais vasto (incapaz de um crivo adequado), de modo a se converterem, no maximo, em
mero acimulo de informacao (polimatia). £ o que se verifica nos varios fragmentos em que Heréclito fala da “massa”
(morhot), enquanto tipologia da objetivacdo. A esse respeito, cf. KAHN, op. cit., p. 142-3.



178 | Homem & Natureza

[uaB6vrec], mas acredita em suas proprias opinides”

. A compreensao e o
reconhecimento do que cabe ao homem quando pende para a objetivagao
ou para a subjetivagdo perde a anterioridade reunidora da qual esses polos
podem se firmar como polos. Essa logica de decomposicdo (avéivoig), que
se instaura por intermédio de bindmios substanciais, cinde a mttua pres-
suposicdo dos opostos, de modo que, em sua ossatura, os mais faustosos
dos casos apenas promovem um equilibrio dessa oposicdo, concedendo
um pouco a um e um pouco a outro, ao passo que no mais das vezes leva
em conta um independentemente do outro, ou um sobrepujando-se ao ou-
tro. Esse tipo de esquematica, vigente ndo apenas nas operacoes da logica,
se inflama - justamente em funcéo dessa e de sua repercussdo na tradigdo
enquanto “arte do bem pensar” - no exercicio politico-econd0mico, nos pro-
jetos da tecnociéncia, nas veredas da moralidade, etc. Mas assim muito se
afasta daquilo que compete ao homem, isto é, de sua composicio origina-
ria e de sua experiéncia auténtica. Algo que se patenteia nos momentos de
indigéncia e de crise, tal como é o nosso.

Todo esse entorno, em ultima instancia, esta a colocar uma unica
questao, a saber: “O que é 0 homem?”. Assim como ele ndo pode ser abar-
cado em sua completude mediante categorias como objetivo e subjetivo,
também nado pode ser apreendido mediante categorias como corpo e
mente, matéria e espirito, ou mesmo todo e parte, etc. Todas essas tém
como pressuposto o conectivo e (A), isto é, a cisdo como ponto de partida.
O primado do “principio de ndo-contradi¢ao” (- [a A = a]), que rege toda
a engrenagem da logica classica (que é a nossa!), se nos apresenta como
insuficiente para se pensar o homem (e o real!), precisamente porque nele
e através dele nao se atinge nada de radical, nada de inaugural, nada de
originario, a despeito de sua funcionalidade, tal como se verifica nos diver-
sos niveis das relacdes humanas. ¥ o que observa Holderlin, no fragmento

Juizo e Ser, de 1795, ao dizer que “no conceito de separagao ja reside o

61d., Ibid., p. 60. Essa outra extremidade dos moA\oi, enquanto tipologia do meramente privado e disperso (i51htng
- donde “idiota”, em portugués), é chamada no fr. B2 (DK) de dia opévnoig (pensamento particular). Trataremos
desse fragmento mais a frente.
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conceito de relacio mutua”, e, por conseguinte, “a necesséaria pressuposi-
¢do de um todo”". Com isso nao se estd a asseverar a mera anterioridade
“de um todo [eines Ganzen]” - via a hierarquia binominal todo/parte, e
nem, supondo esse feitio, a contraposicio critica, isto é, parte/todo -, mas
sim a concordancia no seio de toda discordancia, isto é, a matua pressu-
posicdo em uma composicao primeva, pois, indaga o fragmento O devir no
fenecer, de 1799, “como a dissolugdo poderia ser sentida sem unificagdo
[Vereinigung]™*®?

E dessa exigéncia que parte e se mostra toda poesia e filosofia do pe-
riodo arcaico (assim como as nuances de sua continuidade no periodo
classico), a época em que nao havia distingao e corte (avéAvoic) entre am-
bas (salvo na expressao, se admitirmos as tonicas imagética e teorética,
respectivamente, e ainda assim com certa ressalva'?) — pois os gregos,
como diz o Hipérion, “jamais teriam sido um povo filos6fico sem poesia
[Dichtung]”*°. Entretanto, reiteremos, o atendimento a essa anterioridade
primeva nao é uma prerrogativa dessa datagdo histérica, pois trata-se da-
quilo que é préprio a todas as épocas; a diferenca esta no carater reunidor
que a poética grega imprimiu a questdo da destinagdo humana: ainda nao
imperava a rigorosa necessidade de analise, de corte e de separacio. E a
essa Antiguidade que Holderlin e seus coevos romanticos aspiram, tal
como expressam as palavras entusiasticas de Friedrich Schlegel: “A Anti-
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guidade encanecida tornar-se-a de novo viva”*, assim como as de Novalis,

7 HOLDERLIN, Friedrich. Juizo e Ser. Trad. de André Felipe Gongalves Correia, Revista ftaca (n°® 32 - edicao bilin-
gue), 2018, p. 181.

81d., O devir no fenecer. Trad. de André Felipe Gongalves Correia, Revista Trdgica (vol. 13, n° 2 - edi¢do bilingue),
2020, p. 171.

9 Conforme atenta Schiller, em Cartas sobre a educagdo estética do homem (carta VI): “Naqueles dias do belo des-
pertar das forcas espirituais, os sentidos e o espirito nao tinham ainda dominios rigorosamente separados”
(SCHILLER, Friedrich. A educagdo estética do homem numa série de cartas. Trad. de Roberto Schwarz e Marcio
Suzuki. Sao Paulo: Iluminuras, 2002, p. 36). Grifo nosso.

20 HOLDERLIN, Friedrich. Samtliche Werke: Kleine Stuttgarter Ausgabe. Edi¢ao de Friedrich Beissner. Stuttgart
Kohlhammer, 1958, vol. 3, p. 84. £ importante atentar aqui para a amplitude seméntica do termo alemao Dichtung

(poesia). Seu étimo ¢é o verbo dichten, em que o sentido de “poetar” se vincula aos sentidos de “compor”, “reunir”,
“inteirar”

' SCHLEGEL, Friedrich. Conversa sobre a poesia. Trad. de Victor-Pierre Stirnimann. Sao Paulo, [luminuras, 1994, p.
52.
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que evocam-na como demanda do Zeitgeist: “O principio de ndo-contradi-

2”22

¢ao esta mesmo irremediavelmente perdido”**. Mas a questdo persevera:
“O que é 0 homem?”. Sem essa meditagdo nao se pode cogitar a tarefa de
uma época, sobretudo de uma tal marcada pela crise de seu proceder. Toda
indigéncia cresce a partir do descaso, da soberba e da impaciéncia para
com o homem.

Atentemos ainda para o seguinte: o acabamento da humanidade néo
diz respeito a escatologia alguma, seja nos moldes de uma éxmdpwoig es-
toica (de conflagracdo e renovagao do ciclo cosmico), seja nos moldes de
um drokdAvyig cristdo (de fim da histéria e do tempo); tampouco trata-se
de uma linha progressiva que comporta a promessa de um estado isento
de esforgo constitutivo. O acabamento aqui se d& antes no cumprimento
daquilo que um homem ou uma época, ou um povo, pode poder, isto é, no
atendimento e seguimento que fermenta um modo de ser cada vez mais
maduro, cada vez mais perpassado pelo empenho de sua atividade. Con-
forme anota Novalis: “A eternidade é realizada temporalmente, ainda que
o tempo contradiga a eternidade”3. Para aquém da contradicao, isto é,
visto de modo mais fundo, tempo diz aqui a eternidade in status nascendi,
como instante inaugural. A completude do homem da testemunho de si
em sua incompletude, de modo que encerra a falta de encerramento, e isso
significa que pleno é o homem (ou época, ou povo) que segue e semeia a
atividade pela prépria atividade, que, portanto, acolhe sua finitude sem
avidez e sem lamento, porquanto solicito a atividade de um destino, isto é,
as possibilidades de acdo que se lhe apresentam como as mais firmes de

seguimento.

III. Esse envolvimento na vida humana pode ser melhor visualizado
sob a 6ptica do orgéanico, no sentido de que, originariamente, parte e todo
coabitam como unidade, de modo que qualquer movimento que se dé iso-

ladamente ou em comunhao (valendo-se aqui metodicamente de uma

22 NOVALIS. Pélen. Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho. Sao Paulo: [luminuras, 2001, fr. 26, p. 53.
23 1d., “Fichte Studien”. In: Novalis Schriften, v. 2. Stuttgart Kohlhammer Verlag, 1960, p. 566.
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cisdo) ja pressupde um e outro, e, portanto, repercute em ambos. Tal viés
organico, por conseguinte, também assume uma postura ética, conforme
desenvolvido anteriormente, uma vez que o pressuposto do habitar, do
n0oc, evoca justamente uma dvvapug das relacdes no seio de todo impulso
de formagao, de toda condigao de possibilidade. Uma tal organicidade,
contudo, nunca assume as feicoes de um maquinario qualquer, em que a
propulsdo das partes e do todo advém nédo dele mesmo, mas sim de um
impulso externo (como é o caso de um rel6gio, que necessita de bateria ou
de corda). Porém, quando se trata da organicidade do destino humano,
tampouco nos servem as fei¢des dos organismos biolégicos (nos quais a
propulsdo se da internamente), dado que nesses sua formagdo vigora
numa estrutura de “conformidade a fins” (ZweckmdfSigkeit) - tal como
formulara Kant*. A “forca formativa” do corpo natural exerce, de fato,
uma mutua dependéncia entre todo e parte de modo auténomo, mas o faz
de maneira por demais determinada e, de certo modo, pré-configurada, a
despeito das vicissitudes que podem advir no seu percurso formativo. O
poético que atua nessas estruturas se nos apresenta de modo menos radi-
cal do que no da experiéncia propriamente humana. Pois de que modo
poder-se-ia determinar a finalidade do homem?

Retomemos e pensemos aqui a partir da diretriz ética de O mais an-
tigo programa-sistema do idealismo alemdo. 1.4 é dito o seguinte:
“Naturalmente, a primeira ideia é a representagdo de mim mesmo como
um ser absolutamente livre. Com o ser livre, autoconsciente, desponta ao
mesmo tempo um mundo inteiro - a partir do nada —; a tnica criagdo ver-
dadeira e concebivel a partir do nada”*. O projeto ético dos trés estudantes

de Tiibingen tem por pano de fundo as teorias de Fichte e de Schiller, que

24 Segundo o §65 da Critica da faculdade de julgar: “Em tal produto da natureza, cada parte, que existe gragas a todas
as demais, é pensada também como existindo em fung¢do das demais e do todo, isto é, como instrumento (6rgao)”,
porém, continua Kant, o encadeamento causal do corpo natural “se conserta por si mesmo, por assim dizer, quando
esta estragado”, diferentemente do reldgio, p.ex., que nao é organizado conforme a fins desde si mesmo, de modo
que, conclui, “um ser organizado ndo ¢, portanto, uma mera maquina, ja que esta tem apenas forca movente, ao
passo que ele tem forca formativa” (KANT, Immanuel. Critica da faculdade de julgar. Trad. de Fernando Costa Mat-
tos. Petrépolis: Editora Vozes, 2018, p. 269).

25 HOLDERLIN, op. cit., p. 225. Grifos do original.
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visam a transferir aquela estrutura interna de “conformidade a fins” da
natureza organica a esfera politico-cultural. Esse tipo de transposicao, por-
tanto, intenta tornar “natural” a dimensdo da vida social - a guisa do
organismo vivo, em que o todo, desde seu impulso autoformativo, se
forma das relacoes reciprocas das partes -, na qual o homem livre agiria
universal e racionalmente, isto é, em uma “comunidade conforme a
fins”*®, uma vez que “a natureza aponta-nos o caminho a ser percorrido
na criacdo moral”?, na teia das relagdes. O individuo livre, assim, pode
elevar-se como totalidade, desde que sua liberdade nao seja expressdo me-
ramente particular. E nesse sentido que diz ainda O mais antigo
programa-sistema: “Da natureza venho a obra do homem”®. Entretanto,
nesse projeto de educacio da cultura, caro a época e movido de certo modo
pelos ideais da recente Revolucao Francesa, a destinagdo humana adquire
um tom por demais racional e ideal em relagdo a natureza, e isso em fun-
¢do de sua conformidade a fins.

Esse prisma ético, de um lado, esta intimamente atrelado a experién-
cia social grega, porém, no que tange a consideracio da natureza, da qual
aquela nao pode se desvencilhar, dela se distancia. E é precisamente nessa
esfera natural que reside a acepgao originaria da liberdade e da finalidade
do homem. Um grego diria que seu 1j0og e seu doipwmv, conforme vimos no
fr. B11g (DK) de Heréaclito, despontam a partir da gpdoig (natura, em latim),
vocabulo tal que ndo se limita ao sentido moderno de natureza, articulado
sob os vieses mineral, vegetal e animal, uma vez que abarca também toda
operatividade e engenho humanos, seja nas artes, na ciéncia, na politica,
na moralidade, etc. O termo s6 pode ser encarado como natureza na me-
dida em que nos remeter ao “impulso originario” de toda inauguragao de
sentido, ou seja, & nascividade enquanto tal. E isso 0 que nos diz o étimo
@b® (nascer, brotar, aparecer). Tal como toda palavra fundamental das

primeiras civilizag¢es, o termo ¢vo1g advém da vivéncia agricola - por sua

26 FICHTE, J. G. O destino do erudito. Trad. Ricardo Barbosa. S&o Paulo: Editora Hedra, 2014, p. 38.
7 SCHILLER, op. cit., (carta VII), p. 43.
28 HOLDERLIN, op. cit., p. 226.
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vez, ja perpassada pelo cultivo da experiéncia mitico-religiosa, igualmente
comum a todos 0s povos -, para dai se impor como principio do real -
apyn. E tal como desenvolvido mais acima, essa ambiéncia primaria (ar-
caical) estd aquém de toda cisao e contradicao, eixos tais que despontam
tardiamente via andlise (corte).

Tomemos como exemplo lapidar dessa composigao arcaica a formu-
lacdo do fr. B123 (DK) de Heréaclito: “Natureza ama ocultar-se”°. No
original consta o seguinte: “pioig kpOmrecbot pirel”. O verbo giréw (amar)
aponta para a tensdo harmoniosa que opera no seio do nascer, isto é, na
génese do real (e, portanto, também na do homem). Todo desempenho de
irrupcdo, de exposigdo de forma, nasce a medida que se retrai e se aco-
berta, isto é, a medida que d4 mostras do sem-forma em sua formacao. O
resguardo do oculto no aparente é o pressuposto de uma “criagio absolu-
tamente livre e a partir do nada” (reconfigurando e radicalizando a
passagem supra de O mais antigo programa-sistema), e com isso se acen-
tua o seguinte: a realidade do real se da na realizacdo, a qual, por
conseguinte, s6 pode estar “em conformidade” ao seu vacuo ontoldgico. O
trabalho criador, assim, se despoja de conformidades a fins, ao menos
nesse nivel do arcaico (para fins de compreensao, fagamos novamente o
uso metodolégico de cisdes), ao passo que, em outro nivel, nos apresenta
a possibilidade de cultivo e de aperfeicoamento de uma indicacdo poética,
a qual - com vistas a intensificacdo de sua forma (de seu destino, de sua
“meta”), conforme diz Holderlin em O ponto de vista a partir do qual te-
mos de enxergar a Antiguidade - atende ao seu “impulso originario, que
se projeta para formar o nao-formado, para aperfeigoar o natural origina-

»31

rio [Urspriingliche Natiirliche]”'. Esse impulso origindrio diz respeito a

poética propria que se insinua como convite para a realizacdo, de modo

29 Conforme escreve o helenista Ordep Serra: “No ponto de partida, encontra-se a ideia de um processo que tem a
ver com o sentido basico do verbo phyein (nascer, crescer, desenvolver-se), resultando em conferir & physis o signi-
ficado de ‘aparigao, manifestacao das coisas’; dai se avancou, mais tarde, rumo a concepgao de ‘um poder que produz
essa manifestacao” (SERRA, Ordep. “Invencio de Orfeu e Comentérios”. In: Hinos Orficos: Pefumes. Tradugo, in-
troducdo, comentarios e notas Ordep Serra. Sao Paulo: Odysseus Editora, 2015, p. 375).

3 HERACLITO. Fragmentos contextualizados. Trad. de Alexandre Costa, Sao Paulo: Odysseus Editora, 2012, p. 121.

3 HOLDERLIN, op. cit., p. 202. Grifo nosso.
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que o aperfeicoamento em questdo pressupde o esforgo e a atengdo para
com a “natureza originaria” (a @vo1g), a qual, na tautocronia de indicar e
ocultar, solicita um acolhimento do oportuno no impulso de formacao, ou
seja, daquilo que é oferecido como condigdo de possibilidade de uma tal
temporalizacio historica, conforme dissera Novalis supra. E a partir do e
sobre o tempo vivo da realizagao histérica - do vacuo e do ela ontolégico
da pboig - que escreve Schleiermacher, em sua contribuicio a revista fun-
dadora do Primeiro Romantismo Alemao, a Athendum: “Keine Poesie,
keine Wirklichkeit”>.

IV. Os primeiros romanticos do circulo de Iena, como F. Schlegel, No-
valis e Schleiermacher, assim como o préprio Holderlin, mesmo nao
fazendo parte diretamente desse circulo, nunca propuseram um sistema
filoséfico nos moldes de Fichte e de Hegel, e isso ndo se deve a falta de
capacidade daqueles, mas sim a um profundo cultivo da experiéncia grega
origindria. O acabamento do humano aponta sempre para o seu inacaba-
mento, para o seu carater de fragmento da eternidade. Inacabamento é seu
ser®3. Nesse sentido, a pergunta “O que é o homem?”, um grego respon-
deria prontamente que o homem é aquele cujo modo de ser é o da finitude.
Conforme diz Pindaro, na formulagdo memoréavel da Ode Pitica 8 (vv. 95-
6): “Efémeros: o que é alguém? O que ndo é alguém? Sonho de uma som-
bra é o ser humano [&vOpwmoc]”34.

Essa passagem corrobora a definicao heraclitica de pbdoic. Todo ela de
formagdo humana é sonho. E sonho aqui diz propriamente o horizonte
limitrofe em que se dispdem as peripécias histdricas. Basta um alarido um
pouco mais alto para que o sonho se acabe e a sombra se evidencie. F isso

0 que um clima de pandemia, como é o nosso, explicita. De um lado, a

3 SCHLEIERMACHER, Friedrich. “Atheniums-Fragmente” (fr. 350). In: Athendums-Fragmente und andere
Schriften. Berliner Ausgabe, Holzinger Verlag, 2016, p. 226. Tradugao: “Sem poesia nao hd realidade alguma”.

33 Conforme escreve Luiz Costa Lima, acerca da propulsdo romantica: “Inacabado, o fragmento aponta para o Livro
que nunca se acaba de escrever; que, por isso, sempre se retoma e sempre se adia” (LIMA, L. C. Limites da voz:
Montaigne, Schlegel. Rio de Janeiro: Rocco, 1993, p. 202).

34 PINDARO, op. cit., p. 218.
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fragilidade humana se inflama, a qual frequentemente passa despercebida
em funcdo da soberba e da falta de atengdo para com a medida do opor-
tuno, de um outro, porém, rebenta a solicitacdo de atendimento ao cultivo
do oportuno e a intensificagdo do sonho (no individuo, no coletivo e/ou
numa época), sob pena de um despertar para aquilo que seria o catastré-
fico da sombra (suas variegadas formas de desalento e inctria advindas da
auséncia de sentido da nascividade, de sua gratuidade). A sombra, sob o
prisma ontolégico, diz o vacuo do qual irrompe o elda do sonho, o qual,
enquanto for¢a metaférica, retine toda a poética do real na presenca de sua
auséncia. A liberdade que ai vigora - partindo da deixa supra de O mais
antigo programa-sistema - se da a medida que o humano se deixa assolar
pela poesia que é a sua. Liberdade, portanto, nada tem a ver com mero
voluntarismo, mas sim com poder escolher as possibilidades que escolhem
0 homem, conforme o oportuno (kap6g) - ou, diria um grego, tal como diz
Heréclito nos fragmentos B1 e B112 (DK): katd ¢dow (“em conformidade
com a natureza”). A poesia, o brotar da ¢boig, dessarte, ndo é posse do
homem, embora nela se dé a realizacdo do humano (do real).

E importante acentuar que tal conformidade caminha na esteira de
uma composicao originaria (no ato tinico de pér-se com o outro das ten-
sOes sonho/sombra, aparecer/ocultar-se), a qual se oferece sem consultar
0 homem. A dindmica natural aqui é a da doagdo. Isso significa que o modo
de seu irromper s se apresenta como possivel de se “aprender e experi-
mentar” (pavldve) se e na medida em que um tal dom da mostras da
possibilidade de acolhimento e seguimento. O destino no humano, assim,
se da a partir da atencéo e da paciéncia para com o que lhe é dado enquanto
possibilidade destinatéria. Esse prisma poderia ser denominado de dom
da natureza. Mas como isso ocorre? Recorramos a Ode Olimpica 9 (vv.
100-104), de Pindaro: “O natural [¢vd] é potentissimo em tudo. Muitos
humanos com ensinadas [61daxtaic] virtudes gloria anseiam conquistar,

mas, sem o deus [0g0D], silenciada cada coisa ndo é o que ha de pior”3>.

35 PINDARO, op. cit., p. 131.
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A passagem diz que é melhor silenciar aquilo que foi feito sem a ajuda
do deus, isto é, mediante mero didatismo, porquanto nao herdado por na-
tureza. Curioso aqui é a consanguinidade entre guoig e 0g6g (deus). A
experiéncia arcaica dos gregos sempre fora perpassada pela questdo do
divino, sobretudo até Platao. O deus da passagem refere-se ao prisma (ou
aos prismas, dada a conjuntura politeista dos helenos) a partir do qual é
possivel o nascimento de uma atividade oportuna, equivale, por conse-
guinte, a uma espécie de dadiva natural. Nado se trata, obviamente, de
heranca genética, seja molecular, ecolégica ou populacional, e muito me-
nos de heranca social, politica, econdmica, etc. - tudo isso vem depois -,
mas sim daquilo que é doado “a partir do nada” (aus dem Nichts - valendo-
se novamente da deixa de O mais antigo programa-sistema), como es-
treme doagao, da qual e unicamente da qual um homem, um povo ou uma
época pode se tornar o que sua experiéncia mais intima indica como sua
destinacdo. Nao adianta, portanto, ensinar didaticamente o manejo de um
destino, de um percurso ou habilidade qualquer, que nédo se abriu como
horizonte proprio, sob pena de completo malogro (devido a impossibili-
dade de realizacdo) ou de ineficicia no seguimento (porquanto
inoportuno). A realizacdo dessa doacéo, contudo, desponta a partir de uma
conquista, uma vez que ndo esta simplesmente dada. Trata-se de um dom
que tem de ser tomado e apropriado poeticamente, isto é, na dinamica de
realizacdo®. Todavia, poder-se-ia perguntar, ora, mas quem ¢ que doa? O
que é que doa? Doa para qué? Resposta: ninguém, nada e para nada, res-
pectivamente. Isso significa que ndo cabe perguntar de onde advém essa
doagao e nem para onde ela se encaminha. O importante é nao se deixar
desviar para além da experiéncia de constitui¢do finita. O sumo desvio,
diria um grego, se passa no anseio de se adiantar a esfera da qual se pode

partir, isto é, de dominar o prisma correspondente a @vcig ou ao 0gdc;

36 Conforme diz Pindaro, na Ode Nemeia 1 (vv. 25-6): “As artes de diferentes homens séo diferentes, mas é preciso
em retas vias marchando lutar segundo sua natureza” (Id., Ibid., p. 246). Grifo nosso. Aquilo que é préprio (“dife-
rente”) tem de ser conquistado, é o que concatena a expressao “lutar marchando”, pois revela o natural enquanto
dinamica de conquista, e ndo como benesse.
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portanto, de querer mais do que pode poder, mais do que é dado, culmi-
nando no delirio de querer ser critério absoluto - ¥Bpig (desmedida,
excesso, soberba). Assim, diz Pindaro na Ode Pitica 3 (vv. 61-62): “Por uma
vida imortal, minh’alma, nao anseies e esgota o praticavel recurso”¥. O
humano se faz perfeito a medida que percorre e perfaz a medida (uétpov)
de seu horizonte poético, isto é, de sua performatica ou “recurso pratica-
vel”. O papel originario do poeta se da na recondugdo do homem ao
homem, isto ¢, ao mistério da doacdo3®, sobretudo em tempos de indigén-
cia, nos quais o desvio e 0 oco da finitude se inflamam. Acerca desse
mistério, nos diz o Hipérion: “Eu ndo pergunto mais onde esta. Estava no
mundo, pode retornar a ele. Estd nele agora, apenas bem oculto. Eu ndo
pergunto mais o que é; eu o vi, eu o conheci”®. A questao que se impde

agora é a seguinte: ora, mas por que nao cabe tal pergunta?

V. Em jogo estd, agora e sempre, o arcaico (de dpyn: principio). Nao
apenas no sentido do imemoriavel, longinquo e inefavel (o “velho”), pois
toda e qualquer atividade explicita precisamente o carater inaugural do
arcaico, isto é, o subitaneo de toda conjuntura poética, de toda realizacdo
do real (0 “novo”)*. Se fez até aqui um jogo com o periodo historiografico

da Grécia e o contetdo filoséfico de todos os tempos, assim como com a

371d., Ibid., p. 177.

38 Conforme observa Ordep Serra: “Mistério deve chamar-se o que s6 o siléncio sabe dizer” (SERRA, op. cit., p. 24).
O termo advém do grego pvothpiov, por sua vez de poewv (fechar, estar fechado). Em latim ficou mutus, donde o
portugués “mudo”.

39 HOLDERLIN, op. cit., p. 55. Grifo nosso.

40 A esse respeito, caberia aqui uma passagem de Holderlin, do texto Pentiltima versao (do Hipérion), na qual o poeta
e pensador diz ndo ter interesse algum por “novidades” em sua obra, no sentido corriqueiro e atual (moderno-con-
temporaneo) de querer ser original em tudo e a todo custo. Diz o trecho: “Nao anelava de feitio algum que ela fosse
original. Originalidade é para nés [modernos-contemporaneos] novidade; e nada me é mais caro do que aquilo que
é tao antigo, como o mundo. Para mim [atento & experiéncia poético-arcaica], originalidade ¢ intensidade-interior,
profundidade do coragio e do espirito” (HOLDERLIN, Friedrich. Pentiltima verséo [do Hipérion]. Trad. de André
Felipe Gongalves Correia. Revista Hiimus, vol. 9, n°26, 2019, p. 268). “Originalidade” (Originalitét), no segundo
sentido, significa justamente o nascimento do “mundo” (Welt) enquanto continua retomada do arcaico, e isso a me-
dida que esse se oferece a apropriacao, isto ¢, a sua propria inauguragdao em e como um préprio, em e como um
homem/povo/época que parte do oportuno, do que lhe compete mais propriamente. A Grécia arcaica e classica sao
exemplos disso, como se verifica nas obras dos poetas liricos e tragicos (e também em alguns filosofos), nas quais
mitos tradicionais adquirem novos aspectos, e de um modo tal que as novas abordagens, a medida que se contrapdem
a experiéncia comum, também a enriquecem, uma vez que retornam a ela por intermédio da apropriacao.
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postura poética da taideia e o sentido filoséfico de poesia. Tal jogo, entre-
tanto, ndo foi mera performance. Tentou-se, com isso, assinalar aquilo que
os primeiros romanticos alemaes assinalaram, no caso, o exemplo de um
momento histdrico que, por sua vez, assinalara, de modo explicito, a radi-
calidade ontolégica da poesia, algo patente e operante em todos os vieses
de atuacdo dos helenos. Isso se verifica ja na experiéncia épica de Homero
e Hesiodo, os educadores kat’ é€oynv de toda a Hélade, em cujas obras
cabia sempre ao primeiro verso o reconhecimento de que o relato apre-
sentado advinha das musas. O poeta, destarte, era aquele que atendia a
dadiva de um tal relato. Todavia, como dizem as proprias musas na Teo-
gonia (vv. 27-28): “Sabemos muitas mentiras dizer simeis aos fatos e
sabemos, se queremos, dar a ouvir revelacdes”#'. O articulo mitico visa a
abarcar tanto os logros e compassos quanto os malogros e descompassos
que acompanham o humano, posto que nem toda doacio é benfazeja, ou
ao menos ndo para esse ou aquele homem, povo ou época, nessa ou na-
quela circunstancia, por mais atentos e pacientes que sejam. Os
infortinios ndo sdo apenas oriundos da inadequagao ao oportuno. Tal é a
conjuntura finita. Sina que vemos perseguir o destino de varios dos insig-
nes heréis da Iliada, da Odisseia, das tragédias, a guisa de Aquiles, Odisseu,
Filoctetes, Ajax, que dio constante testemunho da insciéncia que acompa-
nha o modo de ser finito, perante a qual ndo ha “engenho” que venha a se
sobrepor. Conforme as duras palavras do iambo de Seménides (fr. 1D): “O
homem, em sua efemeridade, sem engenho, vive como os bichos, igno-

rando como o divino lhe definird o rumo”#>.

VI. Retomemos e incrementemos a questdo anterior: por que nao
cabe perguntar de onde advém e para onde segue tal doagao? Até que
ponto a ignorancia e a insciéncia sdo incontornaveis? Para tanto,

recorramos ao Fedro, de Platdo, obra que desempenhara um papel de

# HESIODO. Teogonia. Trad. de JAA Torrano. Sao Paulo: lluminuras, 2011, p. 103.

# SEMONIDES. “Fragmentos”. In: Lirica grega, hoje. Traducio de Trajano Vieira. Sao Paulo: Perspectiva, 2017, p.
45.
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primazia entre os autores do Primeiro Romantismo Alemao, e isso em
fungdo da composigdo pré-analitica de poesia e filosofia, ou seja, do liame
arcaico entre mito e pensamento - udfog e Adyoc*3. O didlogo platdnico
pode ser encarado como uma espécie de concentracao e culminancia de
toda a experiéncia grega desde Homero. Dele extrairemos algumas
passagens que apresentem a questdo do arcaico sob os vieses mitico e
filoséfico, assim como a partir do transito entre essas duas formas de
acentuacdo. Fundamental aqui é atentar para isto: ambos dizem o mesmo
e sdo os tnicos empreendimentos aptos para expor a questdo, uma vez que
remontam a aprendizagem da aprendizagem, ou seja, a compreensao de
que toda e qualquer operatividade s6 se da porque ja se deu, s6 se oferece
porque ja se ofereceu enquanto horizonte possivel de realizacio. As demais
atividades humanas, incluindo os mais avancados engenhos da
tecnociéncia e das ciéncias particulares em geral, a despeito de sua
inconteste funcionalidade, operam sem volver-se ao mistério da doacéo,
posto que se articulam a partir da hipotética evidéncia de seus axiomas. O
nivel relativo de previsibilidade e antecipacdo turva e alimenta a nostalgia
de um estado primevo. Mas esse nunca houve - a heranca é “a partir do
nada” (aus dem Nichts). Portanto, ndo veem que veem, ndo apreendem o
seu proprio apreender. A prerrogativa do mito e da filosofia reside
precisamente em ver o ver, em apreender o apreender - e veem e
apreendem precisamente o mistério da nascividade, da @boiwc. Isso
significa que ja se veem desde sempre inseridos no seguimento que se lhes
impds, portanto, j& sempre nascidos. Nesse sentido, seria oportuno trazer
a famosa formulacio mitico-filoséfica de Hegel, no prefacio de Linhas
fundamentais da filosofia do direito, de 1820: “Die Eule der Minerva
beginnt erst mit der einbrechenden Dammerung ihren Flug”+*. Os olhos da

sabedoria s6 veem porque ja viram, ou seja, o saber do homem sempre

43 Conforme a demanda de Friedrich Schlegel: “O que se pode fazer, enquanto filosofia e poesia estao separadas, esta
feito, perfeito e acabado. Portanto, é tempo de unificar as duas” (SCHLEGEL, Friedrich. Conversa sobre a poesia.
Trad. de Victor-Pierre Stirnimann. Sao Paulo, lluminuras, 1994, p. 158).

4“4 HEGEL, G. W. F. Werke: Band 7. Redaktion Eva Moldenhauer und Karl Markus Michel, Frankfurt a. M.: Suhrkamp,
1979, p. 28. Tradugao: “A coruja de Minerva s6 dd inicio ao seu voo com a irrupgao do ocaso”.
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chega tarde demais, pois ja sempre se encontra atuando e atendendo ao
que lhe fora ofertado, e, quando se empenha por uma visao mais funda de
sua proveniéncia, vé o que vé a noctua (coruja): noite e siléncio. Vejamos
como isso se afigura no Fedro.

Principiemos pela exposicio mitica. No passo 273e, diz Socrates:
“Néo é em vista do falar e agir para os homens que deve penosamente
aplicar-se o sabio, mas do poder (&HvacOar) falar do que aos deuses é grato,
e em tudo agir o quanto possivel (dbvauv) como lhes apraz”™. A passagem
diz que a sabedoria se define pela obediéncia aquilo que os deuses ofertam,
e ndo aos interesses dos homens. Isso significa que os homens sempre ja
estdo inseridos em um direcionamento divino, tanto na fortuna quanto no
infortinio. A sabia aplicagdo, contudo, é aquela que se atém a medida do
possivel - a dovapug. Tal medida se refere a reconducdo que o homem pre-
cisa empreender, qual seja: a condicdo de possibilidade do dom que se lhe
oferece. Toda condugao humana sé se da porque um horizonte de possibi-
lidade se lhe abriu e se lhe insinuou, de sorte que voltar-se “aos homens”
e nado “aos deuses”, como diz o trecho, significa ater-se ao que ja se consu-
mou e ndo ao seu vigor de constituigdo, isto é, a sua proveniéncia e aos
caminhos de sua realizagdo. Na conjuntura mitica, os deuses exprimem a
esfericidade de toda e qualquer atividade, p. ex., quando a arte de um fer-
reiro é bem ou mal sucedida, isso se passa porque assim quis Hefesto, o
deus metaltrgico; quando o éxito ou o fracasso acomete o negociante, tal
se deu em fungdo de Hermes, o deus do comércio; assim como a vitdria ou
a derrota de um aedo em uma competicao dependiam de Apolo, deus da
musica*. Todavia, o que mais poderia ser dito acerca dos deuses?

Para um grego, o divino corresponde a instancia que em tudo opera

e atua e de tudo se aparta e se distancia; retine a proximidade e a lonjura,

45 PLATAQ. Fedro. Trad. de José Cavalcante de Sousa (edicao bilingue). Sao Paulo: Editora 34, 2016, p. 187. Grifo
Nosso.

46 i necessario atentar aqui para o seguinte: o ferreiro, o negociante ou o0 aedo, enquanto tais, sio aqueles para os

quais a acao e a habilidade de construir ferramentas, de fazer negdcio ou de musicar ja se entreabriram como hori-
zonte de conquista e de esforgo.
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a intimidade e o segredo?’. As divindades, dessarte, apontam para o mis-
tério da doagdo na dinamica do humano. Nao é necessério a experiéncia
religiosa antiga para cultivar essa postura. Até porque, a rigor, seria im-
possivel. O viés mitico, portanto, expressa aquilo que sempre ja antecedeu
0 humano e unicamente no qual pode realizar-se sua humanidade (nesse
ou naquele empreendimento de realizagao), de modo que uma tal anteri-
oridade s6 pode se evidenciar no seu posto de condicdo (deste ou daquele
proceder), isto é, na medida em que j& se deu, pois antes nada ha - “a
coruja de Minerva s6 levanta voo depois do real ja ter se realizado”. Fun-
damental é apreender que, embora o mistério do divino nunca seja de todo
clareado, também nunca é de todo obscurecido - tal como a concatenagao
de mostragdo e ocultagdo da @boic. Poder-se-ia dizer, assim, que Platao
herda e rearticula aquilo que rege o mundo de Homero (o ntcleo da
noudeia grega): a tensdo entre deuses e homens?*®. Por isso que, sobretudo
no Fedro, é oportuno e cabivel dizer que se da a consumagao da expresséao
arcaica principiada na Iliada e na Odisseia. Nessas, o paradoxo do dom e
do mistério se revela mais explicitamente nas multiplas ocasides em que
homens piedosos recebem destinos tortuosos, ou, inversamente, quando
homens de somenos fruem de sina jubilosa, a guisa de Agamémnon (hon-

rado por Zeus para liderar a campanha de Troia, mas que, ao retornar da

47 Conforme as palavras de Walter Otto: “Este é o grande prodigio da religiao grega, digno de memoria em todos os
tempos: os remotos bem-aventurados sao os sempre préximos, em tudo operantes; 0s sempre proéximos sao os re-
motos bem-aventurados. N&o se d4 uma coisa sem a outra. A inatingivel lonjura faz ser o que é a proximidade do
encontro” (OTTO, Walter. Teofania. Trad. de Ordep Serra. Sao Paulo: Odysseus Editora, 2006, p. 64). Patente ja na
Iliada e na Odisseia, assim como em toda a poética grega, os deuses nunca aparecem aos mortais em seu aspecto
original, mas sempre encobertos por um aspecto outro. Nio cabe ao mortal ir além. o que bem ilustram as mortes
de Sémele (cf. o prologo de As bacantes, de Euripedes) e de fcaro (cf. Metamorfoses, vv. 183-235, de Ovidio). A pri-
meira é fulminada por Zeus, ao solicitar-lhe, como prova de amor, que se lhe apresentasse sob seu aspecto original
(como raio). O segundo é igualmente fulminado por aproximar-se em demasia de Hélios (sol), ao exceder o limite
mortal.

48 No que tange a esse nexo, embora néo seja ocasiao para o devido aprofundamento, faz-se necessario colocar aqui
duas interrogagoes importantes. A primeira diz respeito a maneira pela qual poder-se-ia afirmar o sentido platénico
de &1d0g e idéa j4 em Homero, obviamente com as devidas ressalvas. A segunda, que parte da primeira, remete a
questdo dos binémios ontoldgicos em Homero e Platao. No caso do primeiro, em relagio a separacao e a mutua
pressuposicao entre deuses e homens; no caso do segundo, a mesma questao, porém concernente ao inteligivel e ao
sensivel. Admitindo a pertinéncia desses apontamentos, aquilo que o préprio Platao diz de Heraclito, poderia ser
aplicado também a ele mesmo. Conforme e extrapolando o passo 402a, do Crétilo: “Parece-me ver Heraclito a ensinar
velhas méximas que j4 tinham sido ditas por Homero” (PLATAO. “Crétilo”. In: Diélogos, vol. IX. Trad. de Carlos
Alberto Nunes. Belém, PA: UFPA ,1973, p. 144).
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guerra, acaba assassinado pelas méos de sua consorte e de seu primo, Cli-
temnestra e Egisto) e de Menelau (o mais inapto dos Baci)eig acaios, mas
que, ao retornar da guerra, desfruta dos dons de seu palacio e do retorno
de sua consorte, Helena), respectivamente. Nao hé critério que possa res-
guardar o homem de todo. Prudente é aquele que conserva a medida, isto
é, 0 esforco que lhe cabe e que se lhe abre como possivel, como proprio®.
Platao chama essa reconducéo a esfericidade em que o humano sempre ja
se encontra, mas que precisa ser conquistada, de pvfun (meméria). O ho-
rizonte do oportuno, assim, se abre para aqueles que, diz Sécrates em
253a, “uma vez na pista, por si mesmos logram descobrir a natureza do
deus [0g0D @vowv] que lhes é préprio, a forca de intensamente olharem na
direcdo do deus, e quando o atingem pela memoria [puviun] e por ele se
deixam possuir, dele tomam os habitos e as ocupacoes, tanto quanto é pos-

sivel [dvuvorov] a um homem ter de um deus”°

. Memoéria aqui significa
rememoragdo ontolégica. E a medida que se evoca o aspecto do deus, tam-
bém se evoca o inaudito do mesmo - o esquecimento, ou seja, 0 que
sempre escapa -, de sorte que rememorar nunca diz uma atividade de
posse, de dominio ou de mapeamento, mas sim uma apropriagdo que
cresce e se intensifica “ao se deixar possuir pelo deus - tanto quanto for
possivel a um homem”.

Passemos agora a exposicao de acentuacdo filoséfica. No passo 245d,
diz Socrates: “Principio [apyn] € algo ndo engendrado; pois de principio é
que necessariamente engendra-se tudo que é engendrado, enquanto ele

préprio de nada se engendra”"

. Principio diz respeito ao que nao é fun-
dado por nada, logo, ndo possui fundamento, se d4 “a partir do nada” (aus
dem Nichts). O prisma do qual nasce uma atividade qualquer ou uma des-

tinagdo propria corresponde a um envio subito e gratuito. Por isso nao

49 E assim, em Arquiloco (fr. 130W): “Aos deuses, tudo é rotineiro. Amitide aprumam o homem prostrado sobre a
terra negra, amitde derrubam contra o chao alguém que progredia, e os males se acumulam: por sua avidez de vida,
vaga sem domar o proprio espirito” (ARQUILOCO. “Fragmentos”. In: Lirica grega, hoje. Tradugio de Trajano Vieira.
Sao Paulo: Perspectiva, 2017, p. 36).

% PLATAQ, op. cit., p. 99. Grifo nosso.

5'1d., Ibid., p. 81. Grifo nosso.
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cabe perguntar pelo fundamento. Lembremo-nos daquilo que Holderlin
chamara de Urspriingliche Natiirliche (natural originario). No alemao, o
termo Ursprung (origem) é composto pelo prefixo ur (primordial, pri-
meiro) e pelo substantivo Sprung (salto, pulo). Nascividade, assim, se da
enquanto salto primordial, imediato, subito. O principio regedor de toda
condicdo e realizacdo concatena, portanto, a tensdo entre fundamento e
auséncia de fundamento - o fundo é sem fundo. Trata-se de um movi-
mento despropositado e prenhe, uma vez que toda determinacdo advém
ao retomar a forga do indeterminado, de modo que uma tal retomada em
nada corresponde a uma mera repeticdo, pois nada se repete - tudo € si-
multaneamente novo e velho. Nascimento e geragdo, enquanto realizacdo
do real, carregam consigo o hiato do que jamais nasceu ou fora gerado.
Hiato tal que nada tem a ver com esterilidade, diz antes o esvaziamento de
uma dinamica de preenchimento - o trans-bordar do sem-borda em toda
borda -, condi¢do sem a qual nada haveria, pois, do contrario, seguir-se-
ia apenas o preenchido e embotado. O viés mitico articula esse entorno
mediante o termo Xd&og. Conforme consta na Teogonia (v. 116): “Sim bem
primeiro nasceu Caos”>>.

Caos diz o nascer em sua origem, a génese do real. £ o que nos revela
0 seu étimo, o verbo ydokw (abrir-se, entreabrir-se). Assim, o salto de re-
alizacao do real diz respeito ao advento da diferenca no seio da identidade.
Sentido esse resguardado na imagética do verbo grego, pois ydox® signi-
fica “abrir o bico ou as fauces”. Conforme escreve JAA Torrano: “A imagem
evocada pelo nome Khaos é a de um bico (de ave) que se abre, fendendo-
se em dois o0 que era um s6”%3. Sob essa 6ptica, caos diz respeito ao primado
ontolégico da fenda que se (re)inaugura em todo nascimento, pois nada

€>*. Assim, as variegadas linhagens de deuses e homens s6 germinam a

5 HESIODO, op. cit., p. 109.

53 TORRANO, JAA. “O mundo como funcéo das musas”. In: Teogonia. Sao Paulo: Iluminuras, 2011, p. 42.

54 Atentemos para o que escreve Carneiro Leao: “A palavra ‘caos’ tem o mesmo radical do verbo chasko, que nos
remete para a experiéncia de manter-se continuamente abrindo-se, de estar, portanto, sempre em aberto. Diz o hiato

do ser, o abismo hiante da realidade que ¢, no sentido transitivo de fazer e realizar. Todo real se instala e se sustém
num advento desta realidade que se abisma no hiato sem limites nem descriminagdes, sem ordens nem desordens
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medida que retomam a passagem que abre o Caos. O salto coaduna inau-
guragdo e diferenca enquanto génese de principio, ou seja, enquanto
dindmica da identidade. Salto implica, por conseguinte, um recuo a fissura
- em sua dupla acepgao: vacuo e eld - do impulso originério, ou seja, ao
“ndo engendrado” de e em toda geracdo. Desta feita, todo movimento de
diferenciacio ao mesmo tempo inaugura e dinamiza a identidade. £ o que
diz Socrates com o arremate de 245d: “Assim entdo é principio [apyr|] de
movimento o que a si mesmo se move”>. A tarefa aqui é ver nessa sen-
tenga a concatenacdo de tudo o que até aqui foi dito como ato tinico.

Tegamos algumas consideracdes acerca disso.

VIL. A certa altura de Conversa sobre a poesia, escreve Friedrich Sch-

7

legel: “Somente é um caos aquela confusdo da qual pode surgir

[entspringen] um mundo”®

. De um lado, a passagem é uma parddia do
sentido hodierno de caos, concebido como desordem; de outro, contudo,
ela alberga o sentido arcaico de mundo. A experiéncia moderna se acostu-
mara a separar kocpog (mundo, ordem) e ydog (desordem) sem remeter
a unicidade do ato que desempenham. Assim, a acep¢do de caos como
“confusao”, em verdade, aponta para a com-fusdo do ato Ginico que em-
preendem aqueles. Tal reciproca determinagao, entretanto, ndo deve ser
encarada como se ambos os polos estivessem constituidos cada um em seu
extremo. Nao. Como dito, a acep¢ao grega de caos enquanto abertura pres-
sup0e passagem e salto, isto é, uma dindmica de diferenciacdo do mesmo
(“o bico que se abre”). Mundo aqui ndo diz o meramente consequente, as-
sim como caos nio diz 0 meramente antecedente. E no salto (Sprung) que,
a um tempo, mundo e caos cumprem o real em sua realizagdo. O trecho
supra deixa isso claro ao se utilizar do verbo entspringen (surgir, nascer),

composto pelo prefixo ent (iniciar ou principiar algo) e pelo verbo springen

de todas as possibilidades e impossibilidades” (LEAO, Emmanuel Carneiro. “Apresentacao”. In: Investigacdes Filosé-
ficas. Trad. de Marcos G. Montagnoli, 62 ed., Petrépolis: Vozes, 2009, p. 8).

55 PLATAO, op. cit., p. 81.
5 SCHLEGEL, op. cit., p. 25.
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(saltar), de maneira que entspringen significa “passar a existir, irromper,
surgir”. Salto, portanto, significa eclosdo de mundo; e esse, enquanto
KOGWHOG, circunscreve ndo apenas aquilo que os gregos chamaram de
pakpékoopog (o Universo), mas também o pkpdkoopog (0 homem), e, por
extensdo, qualquer articulacdo organizada ou unidade de sentido®.

A tensdo (ou com-fusdo) entre deuses e homens, no nascedouro do
Ocidente, foi o norte privilegiado para expressar esse entorno, isto é, para
visualizar o mundo em sua génese. Coube a saga do Ocidente reconfigurar
essa ossatura por intermédio de variadas figuras, incluindo a filosofia e a
ciéncia, as quais nunca se desvencilharam do mito, salvo na apresentacao,
pois o que cabe ao mito é o que cabe ao pensamento, e vice-versa - se bem
lidos®®. O que esta subscrito nesse norteamento - acentuemos - ¢ o liame
ontolbgico entre mortais e imortais, ou seja, a mitua imbricacao de reali-
zacdo e condicao de realizacdo, respectivamente. Nas epopeias homéricas,
tal entorno se evidencia na dependéncia reciproca entre homens e deuses.
Néo hé atividade humana que néao seja patrocinada - para a ascensao ou
para a queda - por um deus. Em contrapartida, a esfericidade do humano
compreende todo o interesse visado pelos deuses, todo o campo de efeti-
vacao do numinoso. Sob a perspectiva da religiosidade grega, ao menos
em sua aplicagdo corriqueira, isto é, na vivéncia do homem comum, soaria
como um sacrilégio admitir uma tal dependéncia dos deuses para com os
mortais. Todavia, na prépria experiéncia ordinaria do culto tal dependén-
cia se verifica, quando, p. ex., nas ocasides em que os deuses sdo honrados
com oferendas, festividades e templos. Af se admite, a um tempo, reverén-
cia e conservacdo do sagrado, isto é, temor e manutencdo. A despeito da

anterioridade ontolégica dos deuses em relacdo aos homens, assim como

57 Insira-se aqui todo o permeio que vai dos corpos celestes até as estruturas subatomicas e moleculares. A persistén-
cia renovada do encadeamento desses, isto é, sua “conformidade a fins”, ndo lhes retira o salto e o dom de seu
bordado ontolégico.

58 A nivel de superficie, vale lembrar que o horizonte significativo do mito grego assume preponderancia mesmo no
léxico de ciéncias contemporaneas, como na astronomia (macrocosmica) e na psicandlise (microcoésmica).
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do Caos em relacdo aos demais sempiternos>, é fundamental atentar para
o que diz Hesfodo, em Os trabalhos e os dias (v. 108) - a saber, de “como
da mesma origem nasceram deuses e homens”®. Se nos ativermos ao Caos
enquanto abertura para o salto, claro afigurar-se-nos-ia apreendé-lo a
partir da tensdo “origem e nascimento”, e, tal como vem sendo desenvol-
vido, se igualmente tomarmos o Caos como o nada criativo, entdo,
poderiamos seguir o que diz Heraclito, no fr. B3o (DK), acerca da génese
do mundo (kdcpoc): “O cosmo, 0 mesmo para todos, ndo o fez nenhum
dos deuses nem nenhum dos homens, mas sempre foi, é e serd fogo sempre
vivo, acendendo-se segundo medidas e segundo medidas apagando-se”®'.
Entretanto, poder-se-ia perguntar, ora, mas quem determina as medidas?
O préprio Heréclito nos responde mediante a formulagdo do fr. B124 (DK):

262

“Das coisas lancadas ao acaso, a mais bela, o cosmo”®?. Dizer que o mundo
se constitui e se ordena a guisa de dados “langados ao acaso” nos direciona
precisamente as nogoes de abertura e salto, assim como as medidas que
dai irrompem. A poética de um mundo é a sua prépria constituigao cria-
tiva, tudo aquilo que se vincula ao “de onde” e ao “para onde” advém
tardiamente, pois toda proveniéncia e meta, originariamente, eclodem
como salto, ou seja, como o sibito no qual o homem sempre ja se encontra
- como mundo, teia que aglutina particular, coletivo e epocal, de cada
época e de todas as épocas. Saltando para o contexto do Frithromantik
(Primeiro Romantismo), época em que o arcaico se chamava absoluto, fe-

chemos com as seguintes palavras de Friedrich Schlegel: “O salto até

9 A tarefa aqui é ndo se desviar em uma anterioridade cronoldgica, a qual é tardia e analitica, posto que pressupde
uma sucessao, isto é, um antes e um depois, ao passo que desmembrar o ato tnico da anterioridade ontoldgica se da
com vistas a compreensao.

80 HESIODO. Os trabalhos e os dias. Trad. de Mary de Camargo Neves Lafer. Sao Paulo: lluminuras, 2006, p. 29. O
mesmo diz Pindaro, mais de dois séculos a frente, na Ode Nemeia 6 (vv. 1-2): “Uma s6 a raga dos homens, uma s6 a
dos deuses. E a partir de uma s6 mée [patpog] respiramos todos. Mas nos separa todo um distinto poder [0voyug]”
(PINDARO, op. cit., p. 270). A passagem acentua a identidade da diferenca e a comunhzo da distingio. Se pensarmos
na referéncia a “mae” como comportando o mesmo referencial de “Caos”, entao, é possivel verificar na passagem a
mesma estrutura ontolégica que vem sendo percorrida.

" HERACLITO. Fragmentos contextualizados. Trad. de Alexandre Costa, Sao Paulo: Odysseus Editora, 2012, p. 61.
Grifo nosso.

62 1d., Ibid., p. 121.
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aquilo que é perfeito e acabado permanecera sempre infinito”®, leia-se:
aberto - perfeicio e acabamento ndo obstruem imperfeicdo e inacaba-
mento; trata-se de “fogo sempre vivo”. O principial, assim, nao diz apenas
0 que comeca, mas também o que ndo precisa comegar, pois ja sempre
comecou; diz, por conseguinte, o que é dito uma Unica vez e que nunca
cessa de ser dito, pois sempre é dito novamente. A palavra poética - que
em sua autenticidade é a palavra filosofica, e vice-versa - funda o infun-
dado como fundamento, comunica o incomunicavel. Sua morada excede e

é sede de toda fundagdo e comunicagao.

VIII. O percurso do texto, até aqui, tentou desdobrar o elemento ar-
caico pensado a partir do alinhamento que vai de Homero a Platao, e dai
para a conjuntura dos primeiros romanticos. A pergunta que nos salta
agora é a seguinte: e quanto a Arist6teles? A ressalva para com os limites
da légica, no que tange a pergunta pela origem, é a causa do enfoque
acima. Decerto que a filosofia aristotélica ndo se reduz a silogistica, toda-
via, a tOnica de seu pensamento, incluindo a sua escritura, de todo
apartada de recursos poéticos, deu ensejo a uma tradicdo que de algum
modo se desvincula do espirito arcaico precedente, algo que ja se verifica,
em certa medida, em Platdo, embora também se possa dizer que nele se
da uma consumagao daquele espirito. Excetuando o horizonte romantico
de critica literaria, o qual se vale da Poética de Aristoteles, sobretudo como
parametro de contraposi¢do, nada ou muito pouco dele se verifica na pro-
jecao romantica enquanto tal; diferentemente do que se passa com autores
como Heraclito, Pindaro e Platdo. Entretanto, seria oportuno estabelecer
uma ponte por intermédio da qual poder-se-ia detectar no préprio Aristo-
teles o reconhecimento da insuficiéncia da légica no que tange ao nexo
histérico e ontoldgico do real, para que dai possamos nos dirigir, de ma-
neira mais nomeada, a indigéncia de nossa prépria formagdo. A ponte

mencionada ocupar-se-a brevemente da interpretacdo que faz Aristételes

3 SCHLEGEL, Friedrich. Conversa sobre a poesia. Trad. de Victor-Pierre Stirnimann. Sao Paulo: Iluminuras, 1994,
p- 30.
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de Heréclito nos livros T" e K da Metafisica, dada a posicdo estratégica de
Heraclito para o fim em pauta.

Antes de tudo, é necessério dizer que o modo mediante o qual Aris-
toteles abarca Heraclito é ambiguo, e que precisamente ai se configura o
essencial. O viés da acusagdo articula-se a partir da “educagéo légica” ne-
cessaria ao caminho correto do pensar, cujo primeiro principio
corresponde a formula da “nao-contradicao” (- [a A = «]), pois essa, es-
creve Aristoteles, “é naturalmente o ponto de partida de todos os outros
axiomas”®, o qual o pensamento heraclitico parece infringir. O outro viés,
por seu turno, o isenta desse delito, pois supde que ndo corresponde ao
intento do pensador tal violagao (K 5, 1062a), e que antes cabe aos disci-
pulos indiretos na Atica (especialmente Cratilo [I' 5, 1010a]) a difusao
desse equivoco: “Com efeito, é impossivel para qualquer pessoa supor que
uma coisa é e nao é - como alguns imaginam que Heraclito diz - pois o
que um homem diz ndo representa necessariamente aquilo em que acre-
dita”®.

O primado légico reivindicado por Aristételes, entretanto, tal como o
proprio reconhece, diz respeito, em dultima instancia, a uma crenga,

”66 e, assim concebido, en-

mesmo que diga “a mais acertada das crencas
seja a critica aqueles que “exigem uma razdo [Adyov] para coisas que
carecem de razdo, visto que o principio [dpyr] de uma demonstragdo nédo
¢ uma questdo de demonstracio”®. A silogistica, assim, ndo é superesti-
mada, embora defendida em seus limites, quais sejam: aqueles atinentes a
circunscrigao e pressuposicao do “principio de nao-contradicdo”. Aqui se
nos apresenta a possibilidade de sustentar a insustentabilidade da légica a
partir do préprio Aristételes, o mentor da légica. Com efeito, mediante a

dltima citagdo, somos reconduzidos a ambiéncia do indemonstravel, isto

64 ARISTOTELES. Metafisica. Trad. de Edson Bini. Bauru, SP: Edipro, 2006, pp. 109-10. (I' 3, 1005b). Note-se que
aquilo que o tradutor chama de “educacio logica” refere-se ao conhecimento preliminar dos Avaivtikév Ipotepwv,
parte integrante do Organon em que se trata dos principios e das figuras do raciocinio silogistico.

% Id., Ibid., p. 109. (I" 3, 1005b).
6 1d., Ibid., p. 124. (I 6, 1011b).
57 1Id., Ibid., p. 123. (T' 6, 1011a).
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é, a dadiva e mistério de toda e qualquer demonstracéo, de todo e qualquer
axioma. E ndo é porque a légica perante ele se cala que deve se calar a
filosofia. E que na filosofia se da justamente o contrario, ou seja, 0 risco e
o esforco de falar o inaudito, sem o recurso da conversiao de um no outro.
As predicagoes que definem as polaridades devem ser lidas de maneira
antepredicativa, isto é, sob um prisma reunidor de anterioridade.

Estd em jogo, novamente, aquilo que ndo pode partir de coisa alguma,
aquilo em tudo operante e de tudo escapando. A énfase do projeto 16gico
de Aristoteles se desdobrou na tradicdo para além de seu proprio alcance,
e sua imposi¢do como o reto pensar se nos afigura ainda hoje como a os-
satura espontanea do discurso e do pensamento, na qual se amparam 0s
mecanismos mais basilares do humano, donde a gravidade pela qual passa
todo empreendimento que se arrisca pela fala do inaudito, pois o éxito do
filoséfico nada tem a ver com demonstracdo e asseguramento, e justa-
mente isso engendra em nés um profundo desconforto, dando a impresséo
de que se est4 a andar em circulos. E precisamente em fungio dessa sinto-
matica que escreve Friedrich Schlegel, no fr. 43 da revista Athendum: “A
filosofia ainda caminha de modo por demais retilineo, ela ainda néo é ci-
clica o suficiente”®®. Isso significa que aquilo que é proprio ao filoséfico,
como vimos, precisa empreender uma dinamica de retorno na qual o prin-
cipial se evidencia enquanto dpyn xoi népag (“principio e fim”), ou seja,
enquanto infundado e fundado, ou, se se quiser, indemonstravel e de-
monstravel, indeterminado e determinado. Dito de outro modo, trata-se
de reconhecer que o horizonte de realizagdo do real remete, simultanea-

mente, ao sem-sentido e 4 unidade de sentido de que parte e que realiza®.

% SCHLEGEL, Friedrich. Fragmentos da Athendum (acerca do filésofo e da filosofia). Trad. de André Felipe Gongalves
Correia. Cadernos Zygmut Bauman (vol. 10, n° 22 - edicao bilingue), 2020, p. 143.

% Os termos grifados devem ser compreendidos como um tinico ato reunidor, de sorte que correspondem aos refe-
renciais miticos de y¢og e de Bzoi, ou, seguindo Aristételes, a caréncia de A6yog e ao Adyog (que fora traduzido na
citagao acima por “razao”). Conviria aqui suscitar um trecho da Metafisica (A 2, 982b), em que, por intermédio da
circularidade do 6avpdle (espanto, admiragao), Aristoteles reporta-se ao pressuposto do mistério como o nexo pri-
mario entre mito e saber: “Ora, aquele que hesita e se espanta [favpalov] sente que é ignorante, de modo que, num
certo sentido, o amante dos mitos [@iAopvBog] é um amante da sabedoria [pAoc0@dG], uma vez que os mitos sao
compostos de coisas espantosas [favpaciov]” (ARISTOTELES, op. cit., p. 48). Traducio levemente modificada.
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Decisivo, contudo, é que aqui a tonica do paradoxo — que encontra em He-
raclito o 4pice antigo e o principal norte dos romanticos - nao exclui, mas
inclui a operatividade l6gica enquanto unidade de sentido possivel para
um certo leque de aplicabilidade, o equivoco se d4 ao toméa-la como radical,
definitiva, pois, conforme o préprio Aristételes, o ponto de partida de uma
demonstragdo ndo é uma questao de demonstragao”.

Esse modo ciclico do filosofico é exposto no fr. B1o3 (DK) de Heraclito
a partir de uma riqueza incomparéavel de estilo e concisdo: “Principio e fim

[&pym xai mépac] se reinem na circunferéncia do circulo””

. O termo mépog
(borda, limite, determinacdo) aponta para a unidade de sentido que deli-
mita e possibilita um exercicio de realizagdo, o qual, tal como deixa ver a
imagética do circulo (diferentemente da imagem da linha reta), alberga
em si mesmo o salto indemonstravel de todo principio, cuja proveniéncia
néo cabe perguntar, tal como vimos no passo 245d do Fedro. A 14gica, por-
tanto, ndo pode desempenhar o papel de férma do pensamento, uma vez
que ela nao pode acessar uma série de concatenagdes do real, incluindo
sobretudo aquilo que diz respeito a destinacdo histérico-ontolégica do hu-
mano. Para isso é necessario pensar a partir do que evoca o Adyog.
Entendamos Adyog a partir do verbo Aéym, étimo cujo sentido pri-
meiro significa “recolher”, “reunir”. Dai que advém o sentido posterior de
“dizer”, “falar”, uma vez que todo discurso e fala s6 se articulam em meio
a uma teia de relagdes, isto é, a partir de uma unidade de sentido, de cujo
encadeamento pode advir uma pluralidade de indicacées. E o que nos diz
o fr. B2 (DK) de Heréaclito: “Embora sendo o Adyog comum, a massa
[molloi] vive como se tivesse um pensamento particular”’?. O comum
(Evvoc) diz respeito ao prisma reunidor, o qual pode ser apreendido por

intermédio de uma vasta gama significativa, da unicidade ontolégica de

70 Cf. o texto Herdclito e a aprendizagem do pensamento, de Emmanuel Carneiro Ledo (In: Filosofia Grega - Uma
introducdo. Teresopolis, RJ: Daimon Editora, 2010, pp. 119-148), na passagem que ocasiona o tema do aprisiona-
mento e desprendimento da racionalidade mediante o relato de um hipotético encontro entre Heraclito e Aristoteles.

7' HERACLITO. “Fragmentos”. In: Os pensadores originarios. Edicio bilingue com traduciio de Emmanuel Carneiro
Ledo e de Sérgio Wrublewski. Petrépolis, RJ: Vozes, 2017, p. 99.

7 1d., Fragmentos contextualizados. Trad. de Alexandre Costa, Sao Paulo: Odysseus Editora, 2012, p. 41.
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todo ato de realizagao até as esferas macro e microscopicas do individual
e do coletivo. Tal como vimos, esse entorno nos encaminha precisamente
ao sentido primario de dichten (poetar), enquanto “compor”, “reunir”, “in-
teirar”. Assim sendo, que composi¢ao nos compete? Que poética é a nossa
em meio as projegdes incipientes do tempo? Os gregos tinham como tece-
lagem reunidora o pdfog. Sua mordeia era toda perpassada pelo apelo
poético. A mitologia fornecia solidez contra a dispersdo, conforme consta
em Conversa sobre a poesia: “Os poemas da Antiguidade unem-se todos,
um com o outro, até se constituirem em partes e membros sempre maio-
res do todo; um se engrena no outro e, por todas as partes, é sempre um
e 0 mesmo espirito diversamente expresso””3. Mesmo quando em desa-
cordo com alguma nuance da tradicao, era ainda do mito que se serviam;
Pindaro e Platdo sdo grandes exemplos disso. Mas e quanto a nds, moder-

nos?

IX. Somos por exceléncia dispersos, multiplos, variegados. Esse é um
dos sintomas que a globalizagdo acentuou, a qual, enquanto fendmeno re-
cente, traz consigo uma série de novidades e experimentos, para bem e
para mal, por assim dizer. Uma pandemia de propor¢ado global era uma
das consequéncias a espreita, sobretudo em fungdo do ensurdecimento
para com a composicdo de cada posicionamento relacional que vige em
nossa formagcao. Até que ponto o que vivemos nao é fruto de uma intensi-
ficagdo da disperséo, a despeito da vasta trama dos relacionamentos
atuais, virtuais ou nao? Outro sintoma da mesma propulséo se verifica no
agravamento da especializacdo, igualmente para bem e para mal, na qual
se explicita o desfalque do carater reunidor, tal como é expresso na pendl-
tima carta do Hipérion, conhecida como Carta aos alemaes, os quais, nesse

caso, representam uma metafora de toda a Modernidade:

Tu vés artesdos, mas nenhum homem, sacerdotes, mas nenhum homem, se-

nhores e escravos, jovens e gente circunspecta, mas nenhum homem - nao é

73 SCHLEGEL, op. cit., p. 51.
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como um campo de batalha, onde maos e bragos, e todos os membros, encon-
tram-se despedagados um ao lado do outro, enquanto o sangue derramado da

vida se desfaz na areia?74

O pontapé inicial de nosso texto se deu mediante uma passagem da
elegia Pao e vinho, a qual questiona a necessidade de poetas em tempos de
indigéncia. A partir dai, tentou-se encadear um modo de pensar o humano
em sua destinacdo histérico-ontolégica (natural) e de que maneira a poe-
sia, enquanto instancia primeira, se nos afigura contra toda e qualquer
forma de esfacelamento do homem. O esfor¢o a partir de agora tentara
dar continuidade ao percurso por intermédio de alguns apontamentos
acerca da recente crise de proporcdes globais que é a nossa.

Desde ha muito que ndo emergia uma tal demanda de unido entre os
homens, isto é, de sentido para a po-ética de habitacdo que é a nossa, para
o pétpov do finito, mesmo que, no mais das vezes, sob as feigdes da dissi-
mulagéo ou do desespero. Foi necessario uma catéastrofe pandémica para
que atos e pensamentos a retomassem de maneira tdo intensa e dramética.
Como tal situagdo chegou até n6s? Ou ainda, o que se nos abre como des-
tinagdo agora? Ha, decerto, multiplos vieses mediante os quais poder-se-
ia encaminhar tais questdes, todavia, o mais urgente diz respeito a tonica
daquela unido. O que deve unir o humano neste exato momento? Ou me-
lhor, o que ja o uniu e ja vige enquanto insinuagdo? A devida atencdo para
com esses quesitos é axial. Todo o segmento de cura que advird - nos am-
bitos da medicina e da tecnologia, da economia e da politica, da psicologia
e da cultura, etc. - necessita apreender o nexo reunidor de todas as épocas
sob o0 aspecto de nossa prépria época, de nossa prépria_formacdo. Em ou-
tros termos: que unidade de sentido despertara nesta virada pandémica?
Isto é, que aspecto adquire agora nosso Adyog? Pensemos a partir da prer-
rogativa mitica.

Para tanto, recoloquemos a questao inicial de nosso texto: “Para que

poetas em tempos de indigéncia?”, diz a elegia Pdo e vinho. A indigéncia

74 HOLDERLIN, op. cit., p. 160.
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nasce quando os deuses abandonam os homens. E isso passa a vigorar na
medida em que a reveréncia para com os mesmos some do panorama,
quando o md0og da autonomia e da independéncia se arvora cegamente.
Dito de outro modo: quando os numes se tornam obsoletos - arcaicos (no
sentido corrente). In summa: quando principio se torna uma questdo de

data e imerge no oblivio. Diz ainda a elegia:

Aber Freund! wir kommen zu spét. Zwar leben die Gotter,
Aber tiber dem Haupt droben in anderer Welt.

Endlos wirken sie da und scheinen's wenig zu achten,

Ob wir leben, so sehr schonen die Himmlischen uns.

Denn nicht immer vermag ein schwaches Gefd/s sie zu fassen,

Nur zuzeiten ertragt die gottliche Fiille der Mensch. 7>

Os retardatarios somos nés, modernos, do desencantamento do
mundo - valendo-se da expressdo de Max Weber. Nossa razao nao se con-
forma com mistérios, e os deuses desde ha muito ndo mais habitam entre
nds, tornaram-se seres encantados, proprios aos cantos e nao a realidade.
A elegia vé curiosamente a morte de Cristo como a tltima despedida nu-
minosa, como um canto de cisne. O fulgor do divino em tudo operante esta
caduco, e quando nao, de todo pervertido?. Novamente, ndo se trata de
nostalgia religiosa, e muito menos uma tal de cunho institucional. Longe
disso. A independéncia e a liberdade que sempre se buscou se inflamam
cada vez mais em nossa ativa exigéncia de cientificidade e dominio da na-

tureza”, de sorte que os recursos que se impdem perante a conjuntura

75 HOLDERLIN, op. cit., p. 94. Tradugio: “Mas amigo! Nés chegamos muito tarde. Com efeito, vivem os deuses,/
Porém, acima de nossa cabeca, supra, em outro mundo./ Sem fim, 4 operam e parecem atentar menos/ Se vivemos,
tanto nos resguardam os celestiais./ Pois nem sempre um fraco recipiente é capaz de comporté-los./ Apenas mo-
mentaneamente o homem suporta a plenitude divina.”

76 Com o afastamento dos deuses, escreve Heidegger, ja néo h4 sequer um “deus que retina em si, visivel e univoca-
mente, as pessoas e as coisas e que, com base nessa reunido, articule a historia do mundo e a estancia humana nessa
histéria” (HEIDEGGER, Martin. “Para que poetas?”. In: Caminhos de Floresta. Lisboa: Fundagao Calouste Gulben-
kian, 1998, p. 309).

77 Cuja contrapartida passiva, igualmente danosa e enganosa, reside na entrega ao desaparecimento do sagrado, isto
é, ao anseio de redengdo que dar-se-ia apenas no atendimento ao referido canto de cisne (via cisao), cuja indigéncia
é tarefa do poeta denunciar. Conforme escreve Maurice Blanchot: “Assim, o poeta deve resistir a aspiragao dos deuses
que desapareceram e que 0 atraem para eles em seu desaparecimento (notadamente Cristo)” (BLANCHOT, Maurice.
“Q itinerario de Holderlin”. In: O espago literario. Trad. de Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Rocco, 2011, p. 300).
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pandémica partem preponderantemente de um maquindrio tardio, como
p. ex. o empreendimento laboratorial da criagdo de vacinas. Esse horizonte
de atuagdo nao é o problema, muito pelo contrario, nele se aplica uma ce-
leridade de resultados fundamental para a ultrapassagem de quadros de
urgéncia. Todo o desafio reside no horizonte das consequéncias imprevi-
siveis que dai podem advir (ou mesmo das previsiveis, como é o caso da
prépria pandemia). £ 0 mesmo cultivo da dispersio que engendra e se
sobrepde a crise. A trama global que nos cerca se retroalimenta continua-
mente do mais recente e atual, de sorte que a corrida da especializacdo
nada matura, dada a velocidade com que tudo se torna obsoleto - s6 se
vislumbra o poente e ndo o nascente que nele sempre ja se deu. A pressa
que move todo esse maquindrio esta por demais acentuada, e aquilo que
poderia ser visto como unido e forca carrega o espectro de uma maior dis-
persdo, principalmente porque o apelo de atuacao dessas esferas derivadas
passaram a se nos afigurar como instancias primarias e autossuficientes.
Nossa deformagao cultural ai se patenteia. Nas mais faustosas ocasioes,
salienta-se apenas a tonica canhestra do “filisteu da cultura/formacéao”
(Bildungsphilister) - valendo-se do neologismo de Nietzsche. Trata-se da-
quilo para o qual adverte Pindaro, na Ode Olimpica I (v. 35), com fins de
correcio de um relato mitico tradicional: “E conveniente ao homem dizer
sobre os deuses [Soipdéveov] belas palavras, pois menor é a culpa [oitia] 72,

O cultivo do divino, na narrativa mitica, ndo pode se dar de qualquer
jeito. O cuidado para com a tensao entre novo e velho, presenca e auséncia,
é a métrica contra polarizagdes - contra a Hppic, cuja légica vigente ecoa
do seguinte modo: “O imemoriavel estd muito distante das demandas mais
recentes, encontra-se, portanto, esvaziado e ausente, deixemo-lo para tras
e ocupemo-nos com o futuro, nenhum retorno se faz necessario”. A acui-
dade dispensada ao mito, reiteremos, é a mesma que deve advir no

desempenho filosdfico - pois tratam (d)o mesmo”™. A incaria para com

78 PINDARO, op. dit., p. 79.

79 Em O mais antigo programa-sistema: “A mitologia tem de tornar-se filoséfica, e o povo, racional, assim como a
filosofia tem de tornar-se mitologica para fazer dos filosofos sensuais. A eterna unidade dominara, desta feita, entre
né6s” (HOLDERLIN, op. cit., p. 227, grifo nosso). A passagem est4 a tratar (d)aquilo que o documento chama de
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aquilo (de) que tratam, diz a passagem de Pindaro, € a aitia (causa, culpa,
autoria) da qual pode advir uma catastrofe. Exemplos vivos de uma tal
aitio concernem, partindo de topicos ainda nebulosos, ao pontapé inicial
da propagacédo do virus, assim como aos motivos que fizeram com que
uma divulgacio internacional do caso tardasse, além, é claro, do entorno
relativo a possivel manipulacdo do mesmo antes de sua disseminagéo. Tra-
tam-se de topicos correntes que voltam-se, entretanto, para uma unica
direcao: o ensurdecimento para com a medida da finitude. A falta de aten-
dimento aos limites, embora 0os mesmos nunca estejam de todo
delineados, quase sempre desemboca em descompassos. A passagem su-
pra é oportuna e de grande perspicécia principalmente porque se utiliza
do termo daipwv (“destino” - para os louros ou para a ruina, tal como
vimos) no plural, e nao de 6gdg (“deus”); de sorte que as “belas palavras”
exigidas no trato do divino, evocam a atencdo para com a destinacao hu-
mana em sua habitacio po-ética®. Tem-se de ter em vista, tanto quanto
for possivel e exequivel, cada reparticdo reunidora e suas respectivas me-
dicbes - sua pluralidade e seu loteamento -, ou seja, cada unidade de
sentido (Adyoq) e suas direcdes; é o que se verifica no verbo daim (repartir,
distribuir, lotear), étimo de daipwv. Uma unidade destinatdria, seja qual
for sua proporgao, nao diz respeito a um mero desempenho isolado, em-
bora sé fornega testemunho de si por intermédio do intransferivel, do
proprium. A acepcao de daipmv enquanto destino, ademais, ja pressupde
um outro sentido que est4 resguardado no préprio vocabulo, qual seja: o

de intermediario entre deuses e homens. O choque que se d4 no encontro

“mitologia da razdo”, que corresponderia ao horizonte salvifico da formagdo cultural na Modernidade, de vez que
esse é um elemento central para se pensar qualquer epocalidade do humano. O projeto tinha por meta restituir a
consanguinidade entre o campo da reflexao (geralmente cultivado por um publico restrito) e o campo da imagem
(veiculo de disseminagdo popular), e isso por nao haver, a rigor, reflexdo sem imagem e imagem sem reflexao. Dos
voos reflexivos tem de advir todo o mundo visivel e ordinario, assim como da acentuagao imagética, todo o nexo do
invisivel e extraordinario. O trecho precisa justamente a ultrapassagem da incompatibilidade entre a tendéncia dire-
cionada a abstragao, por parte do pensador, e a tendéncia voltada a sensibilidade, por parte do povo: “Assim, o
esclarecido e o nao-esclarecido tém de alcancar, por fim, a mao um do outro” (Id., ibid.). Nesses termos, a riqueza
imagética do mito sensualiza o filosofico, ao passo que o rigor reflexivo da filosofia teoriza o mitico. Como uma tal
reforma poderia ser empreendida? Ou, se j& encontra-se em curso, que aspecto estd a assumir?

8¢ Lembremo-nos do que foi dito acerca da relacio entre f0og e Saipwv no topico I, formulado a partir do fr. Bi1g
(DK) de Heréclito.
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e passagem de um para o outro cumpre uma mutua paricdo e aparicao,
isto é, um tnico ato de realizagdo. Conforme escreve Goethe, no vigésimo
livro de Poesia e Verdade: “Esse elemento essencial, que parecia surgir em
meio a todas as outras coisas, diferenciando-as, unindo-as, eu o chamava

de ‘demoniaco’ [Ddmonische], seguindo o exemplo dos antigos™®'.

X. Urge uma ativa paciéncia. Seria for¢oso, assim, dar por encerrado
0 nosso percurso através do treno de Arquiloco (fr. 13W): “Farmaco com
o poder da paciéncia, amigo, os deuses nos deram contra a perda amarga
que alcanca equilibradamente a todos. O cruor da chaga, outros lamenta-

rio, tal qual n6s lamentamos hoje”®2.,
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Indagar la naturaleza con los recursos del ser humano.

Consideraciones metodologicas en Fedon y Timeo

Ivana Costa*

1. La physis y el Timeo

Al comienzo de su ensayo acerca de la comprension de la naturaleza
como divinidad femenina que ha de ser desvelada, Pierre Hadot recuerda
que physis no designa originalmente a la totalidad de las cosas circundan-
tes. Su nucleo semantico primario esta ligado al verbo phijesthai (nacer,
crecer, brotar), “tanto a su acciéon expresada por el verbo como a su resul-
tado”?. Physis se emplea inicialmente en genitivo, porque alude al origen
de algo o de alguien. Como algo derivado del crecimiento, phijsis puede
significar también la constitucién (de algo o de alguien), su configuracién
0 apariencia, su posicion, disposicién o caracter?. En ambito cientifico y
filosofico, el término puede significar la fuerza originaria, o la esencia o
sustancia - pero siempre en sentido relativo - y también, ya en sentido
absoluto, la Naturaleza. Hadot recuerda también que debemos en gran
medida a la sofistica y la medicina hipocratica la ampliacién de la palabra
physis en este dltimo sentido absoluto, que reaparece en Platon y sobre

todo en Aristételes.

! Universidad de Buenos Aires - Universidad Catdlica Argentina.
*HADOT, 2015, p. 40.
3 LIDELL, SCOTT, JONES, 1968, p. 1964.
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Es importante tener en cuenta esta advertencia cuando se analiza el
tratamiento que da Platén a la indagacién acerca del universo natural: son
muy pocas las ocasiones en las que el término phijsis aparece en el corpus
platonicum con este sentido absoluto. Se suele dar por supuesto que Pla-
tén, en el Timeo, habla de physis con el mismo significado que le damos
hoy, como el conjunto de “todo lo que existe y que esta determinado y
armonizado en sus propias leyes”, sea visible o no. ;Cémo no seria asi,
justamente en Timeo, el didlogo en el que se ofrece una exposicién porme-
norizada de la conformacién del universo en general, con una cantidad de
detalles muy especificos sobre multiples aspectos de la vida natural? En
este didlogo, sin embargo, nunca se habla de la Naturaleza: la palabra
physis no tiene nunca este sentido salvo, tal vez, en una tnica ocurrencia
por demaés periférica. En el Timeo, phisis aparece mas de un centenar de
veces, pero en la mayoria de ellas el término alude a la forma, constitucién
o estructura de algo5; o al curso razonable y esperable de las cosas®; o tam-
bién a una especie o clase (aunque sea una clase que contiene un solo
individuo)”. Sélo hacia el final, en Timeo 83e, refiriéndose a las diversas
formaciones linfaticas, su morfologia, etiologia, y las patologias derivadas
de esa conformacién, menciona “las leyes de la naturaleza”, aludiendo tal
vez al mismo conjunto genérico del que se ocupan los estudios Peri
Physeos. Esos estudios que llevan a cabo pensadores presocraticos, como
los que se mencionan en Fedén g6ay ss., y que en el contexto de ese dia-

logo se consideran insuficientes, porque no responden de manera

4 Cf. Diccionario de la Lengua Espafiola. Edicion del Tricentenario. Actualizacion 2019.

5 Entre otros muchos casos, Timeo 18c (“la naturaleza del hombre y de la mujer”), 20a (“por naturaleza y por educa-
cién”), 39e (“la naturaleza eterna”, “la naturaleza del modelo”), 41e y 47a (“la naturaleza del todo”), 48b (“la
naturaleza de fuego, agua, aire y tierra”), 68d (“la naturaleza humana y la divina”) o 77a (“la naturaleza afin a la
naturaleza humana”), 82¢ (”la naturaleza de la sangre”), 82d (“la naturaleza compacta de los huesos”), e incluso, 91b
(“la naturaleza del pene”).

5 Por ejemplo, Timeo18a (gobernantes y gobernados “son amigos por naturaleza”), 30b (“visible por naturaleza”),
31a (“afines por naturaleza”), 41c (comportarse “segin la naturaleza”), asi como varios usos contrapuestos de las
férmulas para physin y kata physin (“contra natura” y “por naturaleza”) en 62b, 81e, 82a.

7 Ocurrencias de este uso, en Timeo 38b y 39e (“la naturaleza eterna”), 58a (“la naturaleza no uniforme”), 62c (“la
naturaleza de lo de abajo y la de lo de arriba”), 64b (“la naturaleza que se mueve con facilidad y con dificultad”), 74d
(“la naturaleza de los tendones”), 8oe (“la naturaleza del rojo”); 29d y 9oc (“naturaleza humana”); pero también los
casos en los que la especie o clase tiene un solo individuo, como Timeo 50b (“la naturaleza que recibe todos los
cuerpos”, es decir, el espacio) y 50d (“la naturaleza intermedia, el hijo”, es decir el universo generado).
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satisfactoria cudl es la causa de la generaciéon y la corrupcién. En este
mismo sentido absoluto aparece phijsis en Leyes X, para sintetizar la posi-
cién de ciertos “sabios de ahora”, no identificados con nombre como en
Fedén, pero asociados al ateismo materialista; son los que piensan que “las
cosas mas importantes y mas bellas son producto de la naturaleza y el
azar”®,

Hadot analiza y comenta con célida erudicién distintas aproximacio-
nes a la physis, en su significado absoluto, por parte de filésofos antiguos,
tardo-antiguos, medievales y modernos, atendiendo particularmente a la
nocién de Naturaleza como misterio a develar, concentrandose en las mul-
tiples referencias al velo, el ocultamiento, o las claves escondidas que
ofrece la historia de las ideas, y a sus variopintas proyecciones iconografi-
cas. Partiendo del fragmento de Heréclito phisei kriptesthai philei®, su
mirada se detiene en aquello que se vislumbra como secreto, tapado, dis-
frazado, y en la tarea de desvelamiento, entendida muchas veces también
como vigilancia y protecciéon de la cripta por sus genuinos guardianes. Pu-
esto que esa tarea ya estd hecha de manera magistral, me gustaria poner
de relieve, en cambio, los multiples modos por los cuales Platén, en el Ti-
meo, trata de volver accesible, no velado, el conocimiento de diversos
aspectos del universo natural, a la vez que sefiala con aguda mirada critica
los limites de la capacidad humana. En las paginas que siguen quisiera
detenerme en el valor filoséfico de las dificultades que Platén advierte res-
pecto de nuestro conocimiento de los fenémenos naturales en Fedén 96a-
100e. Luego voy a analizar algunas estrategias metodoldgicas a las que se
acude en Timeo, estrategias cuyo valor a la vez critico y constructivo suele

quedar - més aun que la physis - velado, oculto, para la historia de la

8 Véase Leyes 889a2-6. También la réplica del Ateniense: esos sabios identifican con la physis a la generacién de las
primeras cosas (889a 4) pero yerran acerca de qué es lo realmente primero (ubican alli a fuego, tierra, aire y agua)
y entonces "aplican equivocadamente el nombre de naturaleza” (892b 8) a lo que no es "natural en grado sumo"
(diapherontos physei, 982c 5).

922 B 123 DK.
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filosofia. Finalmente voy a considerar el valor que tiene, en el conjunto de

esas estrategias, la formula explicacién verosimil (I6gos eikds)™.

2. Las dificultades que plantea el conocimiento de la phijsis

Las principales dificultades que presenta el estudio del mundo natu-
ral aparecen problematizadas en algunos didlogos de madurez, mucho
antes de acometer la tarea ciclépea del relato cosmoldgico y cosmogonico.
La autobiografia intelectual que Platén pone en boca de Socrates en Fedon
96a-100e advierte sobre varios temas de importancia, que seran retoma-
dos puntualmente en Timeo; sobre todo: (1) la insuficiencia de un enfoque
exclusivamente mecanicista de las explicaciones causales; (2) nuestra re-
lativa debilidad para conocer con certeza los fenémenos naturales
complejos. El contexto del pasaje de Fedon es el siguiente: Socrates pro-
pone argumentos en favor de la inmortalidad del alma, pero sus discipulos
se muestran reticentes y formulan objeciones. Socrates entiende que la te-
nacidad escéptica de Cebes obliga a reformular el punto de partida de toda
indagacién peri physeos: “No es asunto sin importancia el que indagas,
Cebes, ya que hace necesario un tratamiento completo de la cuestion rela-
tiva a la causa de la generacién y la corrupcion” (Fd. 95e7-96a1)". A esta
reflexién, resultado de una cavilacién en silencio, sigue una evocacién au-
tobiogréfica. En su juventud - dice Sécrates - él tuvo esa misma inquietud
y creyd que “en lo que llaman investigacion de la naturaleza (peri phijseos
historia)” iba a encontrar “las causas (aitiai) de cada cosa: por qué se ge-
nera, por qué se destruye y por qué existe cada cosa” (cf. Fd. 95e8-96a10).

Sus expectativas se vieron, sin embargo, frustradas.

Sin embargo una vez of a alguien leer un libro que, segin dijo, era de Anaxa-
goras. Decia que, en realidad, es intelecto el responsable del orden césmico y

la causa de todas las cosas. Y me complaci con este tipo de causa, y me parecié

'© Agradezco al prof. M. Boeri, quien en diversos intercambios a propésito de su trabajo sobre el Timeo, me hizo ver
que la mejor traduccion para ldgos, en este contexto, no es “discurso” sino “explicacion”.

" Aquiy en lo que sigue empleo la traduccion del Fedon de A. Vigo (VIGO, 2009).
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que en cierto modo estaba bien eso de que el intelecto fuera la causa de todo.
Y, si ese es el caso, consideré que, al llevar a cabo tal orden, el intelecto tenfa
que ordenar todas las cosas, estableciendo cada una de ellas del mejor modo
posible. Consiguientemente, si se quiere hallar la causa por la cual cada cosa
se genera, se destruye o existe, eso es lo que es preciso hallar respecto de cada
cosa: el modo en que es mejor para ella existir o bien padecer o producir algin
otro tipo <de accién>. Ahora bien, segin este razonamiento, lo que a una per-
sona le conviene examinar, tanto respecto de si misma como respecto de las
otras cosas, no es ninguna otra cosa sino el mayor bien, es decir, lo mejor...

(Fedén 97b8-d, itdlicas mias).

La que buscaba Sécrates en su juventud no era cualquier causa sino
una que ordenara con inteligencia y segtin lo mejor. Debia dar cuenta, en
efecto, de “lo mejor para cada cosa” y lo que es bueno en comin para todas
(Fd. 98a5-b3). En este sentido, Anaxagoras resulté desconcertante ya que
en su libro no recurre para nada a la inteligencia ni le atribuye ninguna
causalidad en la ordenacién de las cosas, sino que aduce como causas “ai-
res, éteres, aguas y otras muchas cosas absurdas” (Fd. 98bg-c2). A

continuacion, Platén pone en boca de Sécrates una analogia:

Y a mi me parecia que le ocurria exactamente lo mismo que a alguien que
dijera que Socrates hace todo lo que hace por medio del intelecto, y, luego, al
intentar exponer las causas de cada cosa que hago, afirmara, en primer lugar,
que la causa por la cual estoy ahora aqui es la siguiente: que mi cuerpo esta
compuesto de huesos y tendones, y que los huesos son sélidos y tienen articu-
laciones que los separan unos de otros, mientras que los tendones son capaces
de contraerse y distenderse, y envuelven a los huesos junto con las carnes y la
piel que los mantiene unidos. Entonces, puesto que los huesos se balancean en
sus coyunturas, seguramente han de ser los tendones los que, al relajarse y
tensarse, me hacen capaz de doblar ahora mis piernas, y ésta serfa la causa
por la que estoy sentado aqui, con las piernas dobladas. A la vez, respecto del
hecho de que estemos dialogando, mencionaria otras causas del mismo tipo,
aduciendo los sonidos de la voz, las corrientes de aire, las sensaciones actsticas
y otras innumerables cosas de tal indole, pero descuidando mencionar las ver-
daderas causas, a saber: que dado que a los atenienses les parecié mejor
condenarme, por eso mismo a mi también me parecié que era mejor, a mi vez,
quedarme sentado aqui, y que era mas justo permanecer y soportar la condena

que ellos ordenaron. (Fedén 98c2-e5).
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Quienes hacen investigacién sobre la phisis se conforman con esbo-
zar condiciones materiales y mecanicas de ciertos fenémenos (huesos,
tendones, la disposicién de su aparato vocal), pero ellas no pueden adu-
cirse como causas del ser o de los procesos de generacién y corrupcién, los
cuales involucran eleccién racional. S6lo partiendo de este supuesto, el de
la teleologia de los procesos naturales, tiene sentido la analogia entre pre-
guntar “por qué algo nace, por qué muere, por qué es” y preguntar “por
qué Sdcrates se quedd en prision y no se fugd”. Ademas, la descripcién de
las disposiciones materiales y mecanicas (huesos, tendones, etc.) serviria
tanto para explicar por qué Sdcrates permaneci6 en la prision como para
explicar su fuga; pero en la concepcién platdnica, un mismo factor no
puede ser, en relacién con lo mismo, causa de cosas contrarias: si la causa
es lo mejor para cada cosa, no puede ser también causa de lo peor. Como
criterio de orden, la causa es la eleccién de lo mejor; implica racionalidad,
inteleccién, evaluacion. Por lo tanto, si Socrates se quedd y no huy6 es por-
que consider6 “que es mas justo y més noble soportar la pena que la ciudad
ordena, cualquiera que sea, antes que huir y desertar” (Fd. 99a2-4). Por
eso seria absurdo considerar que las meras condiciones (materiales y me-
canicas) pudieran ser la causa verdadera de una accion inteligente.

Puesto que exige fundamentar qué es lo mejor para cada cosa y lo
bueno para el conjunto, la causa que busca Socrates en el Fedén no puede
ser una mera explicaciéon nominal, formal o definicional ni tampoco una
suma de procesos mecanicos (huesos, tendones). Platén distingue entre
condiciones necesarias y causa verdadera; pero esta distincién no debe
confundirse con la que existe entre condiciones necesarias y suficientes:
en la comparacion de Socrates, la verdadera causa es la decision inteli-
gente, sin embargo ella sola no es suficiente; tener huesos y tendones sigue
siendo condicién necesaria de estar sentado en prisiéon'?. Del primer plan-

teo del pasaje autobiografico de Fed6n resultan entonces (a) la oposicién

' Sobre esta importante aclaracion, véase SEDLEY, 1998, pp. 114-132.
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entre una concepcion teleolégica y otra mecanicista de la causalidad natu-
ral, y (b) su integracién en un esquema que organiza ambos tipos de causa
de manera jerarquica y complementaria.

Dos observaciones sobre la analogia entre causas en la indagacién
sobre la physis y los motivos de la accién moral. La primera: la analogia
entre causas del universo y motivos de la decision humana puede resultar
temeraria para un lector del siglo XXI, sin embargo a nivel lexical tiene
sentido: el adjetivo aitios con genitivo significa “responsable de”; y dar la
“causa” (aitia) de algo implica sefalar lo que es responsable (aition) de ese
algo, por lo tanto, asignarle la responsabilidad (aitia) por ese algo. En el
1éxico juridico de los siglos V y IV a.C., aitia es la acusacion, es decir, el
l6gos que da cuenta del culpable o responsable (aition) de un delito’3. El
término esta atravesado por una historia semantica mas vasta, pero el vo-
cabulario de la causalidad hunde sus raices en un compromiso moral y
juridico. La segunda: el término aitia tiene una variedad de significados.
Como ilustra Gregory Vlastos,* aitia puede ser el antecedente temporal de
un evento (el ataque ateniense a Sardes es aitia de la invasién persa), una
suma de propiedades naturales (el bronce es aitia del peso excesivo de la
estatua), un proposito (la salud es aitia de mis caminatas matinales), o una
razén o explicacion (la aitia de que el auto haya doblado es que la calle era
contramano). Platén no aclara con qué sentido eminente emplea aitia en
este pasaje; no especifica si aitia implica alguna clase de poder causal, el
curso logico de accion o si se trata simplemente de una explicacion. David
Sedley advierte que, aunque la interpretacion de aitia como explicacion “se
ha vuelto tan popular”, el motivo central que lleva al Socrates del Fedén a
buscar la aitia no pareciera ser el dar una descripcién de mayor poder ex-
plicativo™. “No se puede negar - escribe Sedley - que la explicacion de algo

juega un papel crucial en la bisqueda de la causa de ese algo”; pero contra

'3 Sobre el tratamiento que hace aqui Platon de la causalidad, véase VIGO, 2009, pp. 140-141, sus notas ad locum y la
nota complementaria de p. 249.

4 Véase VLASTOS, 1969, pp. 291-325.
s SEDLEY, 1998, p, 122.
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la idea de que las causas tienen aqui una funcién primordialmente episte-
moldgica, reivindica que ellas “constituyen una categoria ontolégica antes
que epistemolégica”.

La segunda dificultad - la humana debilidad para conocer con certeza
los fenémenos naturales complejos - aparece a continuacién en la autobi-
ografia intelectual narrada en el Fedén. Decepcionado por la indagacion
peri physeos de Anaxagoras, Sécrates inici6 una “segunda navegacion”
para arribar, ahora si, al resultado buscado, esto es, “la verdad de las co-
sas”, a su causa. El plan b de Socrates consiste en partir de [6goi:
enunciados o explicaciones que se ponen como hipdtesis. La presentacion

del plan b trae otra analogia de notable relevancia.

Pues bien, después de esas <experiencias>, y puesto que habia fracasado en
mi examen de las cosas existentes —continu6 Socrates -, me pareci6é que debia
precaverme de que no me sucediera lo que les sucede a los que contemplan y
examinan el sol durante un eclipse. Pues algunos se echan a perder los ojos, a
menos que examina su imagen en el agua o en alguna otra <cosa> de ese tipo.
También yo pensé algo asi y temi que pudiera cegar completamente mi alma,
si miraba hacia las cosas con los 0jos e intentaba captarlas por medio de cada
una de las percepciones. Me parecio, entonces, que convenia refugiarme en los
enunciados [ldgoi] y examinar en ellos la verdad de las cosas existentes. Pero
probablemente el simil del que me estoy valiendo, en cierto modo, no resulta
adecuado, ya que no admito en absoluto que el que examina las cosas existen-
tes en los enunciados <las> examine en imagenes en mayor medida que el que

<las> examina en los hechos. (Fedén 99d4-100a3).

El alejamiento de la filosofia natural de Anaxagoras implica abando-
nar “el examen de las cosas”: afirmacién un poco criptica que podemos
entender como el abandono del procedimiento de establecimiento de cau-
sas partiendo de la observacién empirica, que se mostro insuficiente para

encontrar causas en sentido estricto”. En lugar de ese tipo de indagacion,

6 MARTINELLI TEMPESTA, 2003, pp. 123-125 muestra, con una cantidad de ejemplos, el uso proverbial, no meta-
forico, de la expresion que indica el segundo mejor camino, que en este contexto resulta necesario dado el fracaso de
la via que se habia tomado inicialmente. Véase la discusion en FERBER, 2020, pp. 2-4.

'7 Desarrollé esta interpretacion de lo que implica, en este contexto, investigar en los hechos en COSTA, 2017, pp.
158-160.
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Socrates va a indagar partiendo de (refugiandose en) l6goi. Y asi como los
astronomos que estudian un eclipse observan el sol en una imagen para
no quedarse ciegos mirandolo de manera directa, él tampoco va a mirar a
su objeto de manera directa sino a través de l6goi para no enceguecer su
alma. Sécrates se apura a corregir la comparacion: en realidad él no cree
que por refugiarse en l6goi esté investigando en imdgenes en mayor me-
dida que quienes, como los astrdnomos, observan los hechos. Investigar
mediante l6goi no es hacerlo mas en imagenes que quien investiga obser-
vando los hechos. Platén advierte que ambos tipos de investigacion son en
imdagenes, tanto la que procede partiendo de l6goi como la que comienza
por los hechos (en érgois)™.

Es evidente que investigar en los hechos no alude al solo encuentro
perceptivo con los objetos fisicos; esos hechos (érga) no son simplemente
los objetos fisicos ni los particulares sino fenémenos observables que in-
volucran diversos niveles de complejidad, y vinculos de causa y efecto. El
astronomo de la comparacién no se limita a constatar la presencia del sol
(el objeto fisico) o su ocultamiento temporario (el hecho); al observar el
eclipse en un reflejo intenta determinar la naturaleza de la sombra, enten-
der de donde proviene, cudnto dura ese estado, cudles son sus efectos;
trata de establecer cadenas causales, comparaciones con fenémenos ana-
logos, hacer previsiones; todas funciones que escapan a lo meramente
particular o inmediatamente factual. Sin embargo su método, en érgois,
resulta en explicaciones causales insuficientes, lo que lleva, en un plan b, a
los l6goi. Con este nuevo punto de partida, Sécrates vuelve a “tomar im-
pulso”, y asi, poniendo como base (hypotithemi) en cada caso la explicacién

(l6gos) que juzga como “la mas fuerte”, asume como verdaderas las cosas

'8 Argumenté en favor de esta interpretacién en COSTA, 2017, pp. 151-162; en contra, véase FERBER, 2020, pp. 8-10,
quien sintetiza dos actitudes al respecto, la interpretaciéon standard (los ldgoi ofrecen ellos también, no menos que
los reflejos, un conocimiento a través de imégenes) y la no-standard (los l6goi no proveen un conocimiento de imé-
genes). En didlogo epistolar sobre este tema, el prof. Ferber me advirti6 sobre el siguiente comentario de CROMBIE,
1963, p. 157: Socrates “en rigor no estaba volviéndose desde las realidades hacia sus imégenes, sino desde una clase
de imagenes hacia otra”. Para Crombie, los ldgoi entendidos como imagenes recién se vuelven iméagenes de realidades
diferentes de las eikasiai cuando se las purifica de sus inconsistencias por medio del método hipotético que avanza
eliminando errores. Por mi parte, entiendo que los ldgoi son imdgenes mentales no sensibles, esto es, representacio-
nes inteligibles.
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que concuerdan con esa explicacién (relativa a la causa o a cualquier otra
cosa) y como no verdaderas las que no concuerdan®.

El l6gos mas fuerte alude, segtin Sécrates, a “lo mismo que digo siem-
pre”; se trata de volver “nuevamente a aquellos <ejemplos> tan famosos”
y partir de ellos “suponiendo (hypotithemi) que existe algo bello, ello
mismo y por si mismo, y algo bueno y algo grande, y todas las demaés cosas
<de ese tipo>"; asi se llega a concluir que “si hay alguna otra cosa bella al
margen de lo bello mismo, no podria ser bella por ninguna otra cosa que
por participar de eso que es bello <por si mismo>". Es decir, el punto de
partida son las Formas o Ideas, “lo que siempre una y otra vez y también
en la conversacion no he dejado de exponer”. Asi, Platon vincula su propia
postulacién de realidades en si con el tipo de discusion filoséfica que man-
tenia Socrates con sus amigos y vecinos. La referencia a ejemplos famosos
tantas veces repetidos (que sin embargo no encontramos repetidos antes
de este didlogo), busca trazar una continuidad entre la bisqueda de clari-
ficaciones y de razones en el plano ético, de inspiracién socratica, con la
propia basqueda de Platon, ontolégica (y metafisica), de la causa verda-
dera, de “la verdad de las cosas”, o de la respuesta a por qué algo nace, por
qué muere, por qué es. La metodologia que introduce la segunda navega-
cién permite afirmar que la causa que hace que las cosas bellas sean bellas
es lo Bello en si (la Idea de Belleza). Esta afirmacién, “la mas segura”,
pende de una hipotesis: existe lo Bello en si. Es decir, la aproximacion a la
verdad acerca de las causas mas basicas y fundamentales del universo na-
tural no tiene certeza apodictica, es sélo la explicacién “mas segura”,
depende del correcto uso de hipétesis, las cuales deben ponerse a prueba
con diferentes métodos de contrastacién®, y Platén la entiende como un

despliegue de la filosofia moral socrética. Sin embargo, su desarrollo méas

9 Cf. Fd. 100a.

20 Sobre los diferentes procedimientos que se describen en Feddén para poner a prueba las hipétesis (el llamado “mé-
todo hipotético”) y sobre el vinculo entre ellos, el arribo a “algo suficiente” y el uso de hipétesis en Reptiblica V1y VII,
véase VIGO, 2009, pp. 135-137 Y Pp. 249-250.
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acabado no se encuentra en este didlogo sino en el Timeo, donde se retoma

la distincion entre causa teleolégica y condiciones materiales®.

3. Observaciones metodolégicas en Timeo

En el relato de Timeo acerca del universo, su nacimiento, su organi-
zacion y el funcionamiento ordenado de sus partes animadas e
inanimadas, se ponen en juego gran cantidad de estrategias metodoldgicas
diversas - como diverso y por demas heterogéneo es el conjunto de reali-
dades y fendmenos de los que deben dar cuenta - pero aunadas por un
criterio comun, del cual se nos advierte a poco de comenzar la monumen-
tal exposicién. Este criterio comtn es el del l6gos (o mithos eikés), la
explicacion verosimil, que se establece a poco de comenzar, ya que el prin-
cipio debe estar articulado “de acuerdo con la naturaleza” (kata physin).
Pero incluso antes de que Timeo llegue a enmarcar el alcance epistémico
de su propio l6gos, procede ya con pautas metddicas para alcanzar, por
deduccién o derivaciéon, que el universo fue generado. Para eso, Timeo
propone tres axiomas??; (1) el primero distingue “lo que es siempre y no
deviene”, inmutable, que se comprende “por la inteligencia mediante el
razonamiento”, de “lo que siempre deviene pero nunca es”, captable “por
medio de la opinién unida a la percepcién sensible no racional”?. (2) El
segundo afirma que “todo lo que deviene, deviene necesariamente por al-

guna causa’; y el tercer axioma (3) establece que:

cuando el artifice de algo, al construir su forma y cualidad, fija constantemente
su mirada en el ser inmutable y lo usa de modelo, lo asi hecho sera

necesariamente bello. Pero aquello cuya forma y cualidad hayan sido

2! La distincion causal de Fedén regresa, con mayor sutileza, en Timeo 46c7-e6 y en 68e6-69as, donde se recuerda
que existen “dos tipos de causas: uno necesario, el otro, divino” y se insiste en la importancia de estudiarlas a ambas:
“con el fin de alcanzar la felicidad hay que buscar lo divino en todas partes, en la medida en que nos lo permita
nuestra naturaleza”, asimismo “lo necesario debe ser investigado por aquello [lo divino], puesto que debemos pensar
que sin la necesidad no es posible comprender la causa divina, nuestro tinico objeto de esfuerzo, ni captarla ni parti-
cipar en alguna medida de ella” (italicas mias).

*2Véase RUNIA, 1997, pp. 101-107.

3 Aqui y en lo que sigue empleo la traduccion del Timeo de F. Lisi (LISI, 1992), con infimas modificaciones.
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conformadas por medio de la observacién de lo generado, con un modelo

generado, no sera bello. (Tim. 28a6-b1).

La respuesta a la pregunta si el universo “siempre ha sido, sin co-
mienzo de la generacién, o se generd y tuvo algin inicio” se puede derivar
del primer axioma: “Es generado, pues es visible y tangible y tiene un
cuerpo y tales cosas son todas sensibles y lo sensible, captado por la opi-
nién unida a la sensaciéon, se mostré generado y engendrado” (28b7-c1).
El segundo axioma indica que debe haber un productor, una causa, aunque
sus caracteristicas no son faciles de hallar. Habran de derivarse, no obs-
tante, del tercer axioma, al que se le afiade un dato perceptivo que a juicio

de Timeo es “claro” para todos:

Si este cosmos es sin duda bello y el demiurgo bueno, es manifiesto que estaba
mirando el [paradigma] eterno. Pero si se trata de lo que ni siquiera es licito
decir a nadie, al generado. Para cualquiera es sin duda claro que [estaba mi-
rando] al eterno, pues el [cosmos] es la mas bella de las cosas generadas y el
[demiurgo] es la mejor de las causas. Por ello, engendrado de esta manera, fue
fabricado segtn lo que se capta por el razonamiento y la inteligencia y es in-
mutable. Si esto es asi, es de total necesidad que este mundo sea una imagen
de algo. (Tim. 29a2-b2).

A partir de los tres axiomas, y con el afiadido de un dato perceptible
y manifiesto, se derivan tres conclusiones de importancia capital: el
mundo es generado, la causa productora es buena e inteligente, y final-
mente: el mundo es imagen de un paradigma eterno®4. Al llegar a esta
ultima conclusién, que se califica como “de total necesidad”, Timeo se de-
tiene a precisar los limites de su exposicion y el alcance epistémico de todo
lo que sigue. “Las explicaciones - advierte - estan emparentadas con
aquellas cosas de las cuales son intérpretes” (29bs). Prosigue con una ana-

logia:

24 Una estrategia metodoldgica analoga se va a reiterar mas adelante, en Tim. 53¢y ss., cuando se describa el origen
de los cuerpos derivando la composicién de sus particulas elementales de unos pocos axiomas geométricos a los que
se afladen algunos datos perceptivos. Un “ldgos extrafiio” que sin embargo los interlocutores de Timeo, por su edu-
cacion, pueden seguir.
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Asi, pues, <las explicaciones> de lo que es estable, firme y evidente con la
ayuda del intelecto, son estables e infalibles, no deben carecer de nada de
cuanto conviene que posean las explicaciones irrefutables e invulnerables. En
cambio, las <explicaciones> de lo que fue asemejado a aquello [el paradigma],
por ser una imagen, deben ser proporcionalmente verosimiles a aquellas <ex-
plicaciones>: lo que el ser es al devenir, es la verdad a la conviccion. (Tim.
29b5-c3).

Timeo prescribe como deben ser los l6goi acerca de la naturaleza del
universo, como deben buscar asemejarse al ideal de verdad sin perder,
proporcionalmente, valor cognoscitivo, a pesar de que s6lo pueden brindar
verosimilitud. Es més: “habra que contentarse si proporcionamos <expli-
caciones> que no sean menos verosimiles” que otras (7im. 29c5-7). Como
Socrates, que buscaba refugio en los l6goi més sélidos poniéndolos como
hipétesis, aqui también se advierte que en algunos temas, “acerca de los
dioses o la generacion del universo”, no queda otro remedio que depositar
nuestra confianza en un saber menos exacto porque tanto quien formula
explicaciones como la audiencia, “los jueces”**, somos humanos, “de modo
que acerca de esto conviene que aceptemos el relato verosimil y no bus-
quemos mas alld” (Tim. 29d1-3).

El excurso metodolégico no descarta la posibilidad de alcanzar légoi
irrefutables e invencibles, pero queda claro que ese tipo de explicaciones
s6lo cabe a lo que se mantiene siempre idéntico, imperturbable en su per-
feccibn matematica. Que este tipo de ldgos irrefutable es alguna clase de
explicacién matematica parece confirmarse mas adelante cuando, tras ex-
plicar el mecanismo de la visién, Timeo declara cudl es la finalidad por la

que dios nos la obsequi6:

para que la observacion de las revoluciones de la inteligencia en el cielo nos

permitiera aplicarlas a las de nuestro entendimiento, que le son afines, tanto

25 Sobre la analogia juridica y sobre la relevancia del ldgos/mdithos eikés en la oratoria forense, donde se emplea con
el valor de “expectativa razonable”, véase GAGARIN, 2002, p. 29 y passim: en ese contexto, agrega, el argumento
eikés “se suele aplicar en cuestiones de hecho de las que no tenemos pruebas directas (testigo presencial) o cuando
éstas son dudosas”.
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como pueden serlo las convulsionadas a las imperturbables, y para que orde-
naramos nuestras revoluciones errantes por medio del aprendizaje profundo
de aquellas, y de la participacion en la correccién natural de su aritmética 'y de
la imitacién de las revoluciones completamente estables del dios. (Tim. 47bs-

c4, itdlicas mias).

Las revoluciones de la inteligencia, divinas, completamente estables,
paradigmaticas se rigen por una recta aritmética cuyo conocimiento e imi-
tacion permite incluso ordenar nuestras propias revoluciones fisioldgicas
errabundas. La visién nos fue otorgada como herramienta capaz de darnos
una primera intuicién de realidades de perfeccién matemadtica, cuyo me-
canismo debe ser todavia investigado y calculado en nuestro beneficio. El
resto de los sentidos nos fueron otorgados con la misma finalidad; y tam-
bién el lenguaje que “contribuye en mayor medida a lo mismo” (47¢c3-5).
Es legitimo inferir que quien llegue al conocimiento de estos calculos arit-
méticos habré alcanzado un légos irrefutable, acorde con la “correcciéon
natural” de las revoluciones divinas; sin embargo, desde el punto de vista
de las capacidades cognitivas en juego, esta operacién se mantiene en los
limites de las posibilidades humanas, involucrando céalculo (l6gos) e ima-

genes (mimémata), tal como la describe Timeo:

Describir las danzas de estos astros, las conjunciones de unos con otros, las
retrogradaciones y los avances de sus 6rbitas sobre si mismas, qué dioses se
unen entre ellos y cuantos se oponen, cuéles pasan de ellos por delante de
otros y en qué tiempos cada uno se nos oculta y al aparecer de nuevo provocan
temor y envian sefiales de lo que ocurrira a los que no son capaces de calcular,
seria un esfuerzo vano habar de todo esto sin representaciones visuales. (Tim.

40c4-d3, itdlicas mias).

El conocimiento empirico, incluso la captacién espontanea de la vi-
sioén, juegan un papel relevante en la medida en que “ninguna de las
explicaciones que hoy se dan acerca del universo (hoi niin l6goi peri totl
pantos) se hubiese dado jamaés si no viéramos los astros, el sol o el cielo”

(Tim. 47a2-4). La visioén ha permitido reconocer solsticios y equinoccios,
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elaborar la nocién de tiempo, inspird la invenciéon del niimero, la investi-
gacién acerca de la naturaleza del universo y la filosofia (Tim. 47a4-b1). El
célculo, por supuesto, implica inteligencia. En todo caso, los recursos cog-
nitivos que presenta Timeo son los mismos, y jerarquizados de igual
manera, que en el Fedon: accedemos a imagenes visuales, que resultan ne-
cesarias aunque insuficientes para un conocimiento de causas, a las cuales
se arriba con l6goi “més seguros”, puestos como hipoétesis.

El l6gos eikés puede verse entonces como una estrategia metodolé-
gica de doble faz: por un lado fija un limite a la pretensiéon humana de
conocerlo todo con el mismo grado de certidumbre, y por otro, es una in-
vitacién a elaborar hipétesis cada vez mejores y esforzarse en ese intento.
Proceder con explicaciones verosimiles, en lo que hace al establecimiento
de las causas de los fenémenos naturales, parece consistir precisamente
en la formulacién de hipétesis que armonicen entre si, que conformen ex-
plicaciones cada vez mas rectas y logicamente necesarias®, o que
eventualmente puedan ser reemplazadas, al cabo de una competencia
amistosa, por hipdtesis mejores®. Hay algo, sin embargo, que esta por
fuera del élenchos deportivo y amigable, fuera del légos eikds, y es la tele-
ologia del todo:

Digamos ahora por qué causa el hacedor hizo el devenir y esté universo. Es
bueno y el bueno nunca anida ninguna envidia acerca de nada. Al carecer de
ésta, queria que todo llegara a ser lo mas semejante posible a él mismo. Ha-
riamos muy bien en aceptar de hombres inteligentes este principio

importantisimo del devenir y del mundo. (Tim. 29d7-30a2; italicas mias).

26 A manera de ejemplo, véanse las referencias a la elaboraciéon y admisioén de hipétesis (hypothésis, hypotithemi y
tithemi) en Tim. 53ds, 54a5-6, 55€4, 61d3, 63b1; también a la manera de describir la fusién entre diferentes hipétesis
como un esfuerzo por “armonizar” (53e5) o “denominar de manera verosimil” (62a4). Igualmente, a las expresiones
que, en paralelo, invocan el tipo de explicacién lograda como “relato verosimil y necesario” (53d5-6), “verosimil y
recto” (56b3-5), o el resultado alcanzado “muy verosimilmente” (56d1), o las “opiniones verosimiles” (59c8-d1) que
corroboran una tesis.

*7 Bl cuestionamiento de un postulado, su refutacién o su reemplazo por otra hipétesis mejor no aparece como una
derrota del saber sino, al contrario, como un desafio colaborativo; véase, como ejemplo, la reflexion, en Tim. 54a1-5,
a proposito de los tridngulos elementales postulados como elementos de las particulas de fuego, agua, aire y tierra:
“El que eventualmente esté en condiciones de afirmar que el tridngulo por el escogido es el mas bello para la compo-
sicion de los elementos, impondra su opinién, puesto que no es un adversario sino un amigo”. Véase también 54b1-
2 (el premio amistoso para quien logre desentrafiar el por qué) y 55¢7-d3 (las dudas razonables y opiniones diferentes
que podrian presentarse).
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La finalidad, este principio supremo (arché kyriotate), no deriva de
otro axioma, ni se compara con los ya postulados, ni surge de una formu-
lacién hipotética; simplemente se lo acepta “de hombres sapientisimos”.
El verbo que traduce “aceptar”, apodéchomai, se usa en didlogos tempra-
nos y medios, en el marco del dialégesthai socrético, para dar cuenta de la
aceptacion, la conformidad y la renuncia a ulteriores revisiones. La teleo-
logia del conjunto no se aprehende racionalmente sino que se adopta,
como una especie de ley moral heredada, cuya esencia se desconoce y sin

embargo se acepta respetuosamente.
4. Platén y los velos de la naturaleza

Cuenta Pierre Hadot en el prélogo de El velo de Isis que la idea de
recorrer la imagen de la Naturaleza como ambito oculto, secreto lo acom-
paié durante décadas. Veinte afios antes de dar a conocer su ensayo en
Gallimard, public6 un estudio sobre el l6gos eikés del Timeo al que abord6
desde esta misma perspectiva®. El Timeo es para Hadot un Génesis no
s6lo porque narra la generacion del universo sino en cuanto a su género
literario: Platon lo presenta como “una historia santa”, un “libro de gene-
raciones”, cuyos dos relatos - el de la Atlantida y el cosmogonico - se
entregan como ofrenda de hospitalidad en el marco de las fiestas Panate-
neas. A su juicio, el caracter eikés de la exposicién fisica de Timeo no tiene
mayor incumbencia metodoldgica sino literaria: la verosimilitud es una
nota central de la poética y no deberia entenderse “con el sentido peyora-
tivo” que tiene la mas cuestionada nocién de mimesis. Con la inspiracién
de grandes poemas teogdénicos y cosmoldgicos, de Hesiodo, Jen6fanes y
Parménides??, Plat6n elabora un relato que no es copia o imagen sino au-
téntica ficcion, es decir, el resultado de un esfuerzo de la imaginacién. En

él, apela a todos los recursos formales (la estructura de principio, medio y

28 Véase HADOT, 1983, pp. 113-133.
9 Una idea que Hadot toma de CORNFORD, 1937, p. 30 (véase HADOT, 1983: 119).
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fin del relato) e imaginativos (metéaforas, personificaciones) para “fingir el
nacimiento del dios c6smico”. Es que, por otra parte, “el relato del naci-
miento del universo no es un fin en si mismo” sino que esta alli “para
explicar el nacimiento del ser humano y sobre todo el de Atenas”.° El l6gos
eikds del Timeo se vuelve en gran medida responsable de la proyeccién, en
la tradicién occidental, del motivo de la representacién del cosmos como
un poema y del poema como cosmos. Hadot retoma una afirmacién de
Timeo - uno podria dedicarse en vida al género de los mitos verosimiles
como un juego moderado y prudente para descansar de los discursos sobre
los seres eternos®' -, y sugiere que Platén, con ironia, nos hace ver que la
fisica expuesta en el didlogo “es un juego”.

Esta interpretacién del l6gos eikds en clave estrictamente poética
conduce a esta conclusion global sobre el didlogo, que es la que esté en la
base de El velo de Isis. “El Timeo - escribe alli Hadot - es un poema, una

especie de juego artistico”

. Esta lectura, y su clara impronta neoplat6-
nica®, no parece haber sido la de Aristételes, quien cita en sus escritos al
Timeo mas que a cualquier otro didlogo de Platén. La vehemencia con la
que Aristoteles continu6 durante décadas discutiendo una cantidad de te-
sis fisicas, cosmoldgicas, psicolégicas expuestas alli parece indicar, con
seguridad, que no las consider6 una ironia o un juego. Tampoco Plutarco,
en sus reflexiones acerca del alma c6smica. Ni Galeno. Ni Cicerén. Es cierto
que la tradicién neoplaténica y la judeo-cristiana, aunadas por la funcio-
nalidad de la lectura en clave alegérica, conforman un importante
contrapeso en la historia de la recepcién del didlogo. En todo caso, pode-
mos objetar al supuesto inicial de esa lectura que la vinculacién de la
nocién de verosimilitud con la poética no es exclusiva ni forzosa. Los usos
de eikés aparecen ligados originalmente mas bien a la produccién de l6goi

en ambito retdrico, historiografico y forense, es decir, a la elaboracién de

3 HADOT, 1983, p. 115.

3! Véase Tim. 59c5-d2.

32 HADOT, 2015, p. 262 y 268.

33 Véase HADOT, 2015, p. 272 y también BRISSON, 2000, pp. 209-218.
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narrativas de sucesos reales. Sostiene W. K. C. Guthrie que t0 eikds es una
“invencién” de los antiguos maestros de retoérica sicilianos**. En su anélisis
de la expresion hos eikds en Tucidides, H. D. Westlake sefiala que el parti-
cipio neutro eikés (con o sin verbo ésti, para indicar que algo es
“verosimil”, “probable”, etc.) se vuelve muy comtn en la segunda mitad
del siglo V a.C. El término “ocurre con mayor frecuencia en la oratoria
antigua, donde la mayoria de los argumentos estan fundados en la proba-
bilidad, es comtin también en otras de la prosa literaria, y no es infrecuente
en la tragedia y en la comedia”®. La prosa literaria incluye diferentes tex-
tos de tipo cientifico, como los escritos hipocraticos, en los que eikés es
frecuente para indicar probabilidad3®. Sobre la huella del analisis de E. Ho-
wald¥’, Thomas Johansen ofrece otra clave para leer esta palabra en el
Timeo: tal como “el término se utiliza habitualmente en la retérica forense
para esa clase de argumento que, a diferencia de los que se fundan en el
testimonio de un testigo, sélo puede establecer su conclusién con verosi-
militud”3®. En 4mbito forense, el término en sus dos usos fundamentales
(como “probable” y “verosimil” o para indicar, con hos eikés, que una
cierta conclusion es razonable o natural) esta ligado a la basqueda de res-
puestas a preguntas del tipo squién maté a Fulano? En la retérica politica
o histoérica, en respuesta a cuestiones del tipo spor qué el ejército griego
decidié atacar Sardes? Y en la literatura hipocratica, para dar con la solu-
cién a ¢por qué la bilis del paciente estd de color negro?

A mi juicio, la disposicién de Timeo frente a las explicaciones que
tiene por delante se parece mas a la de este otro tipo de logografos, y a sus
preguntas, que a la de un poeta inspirado que echa a volar su imaginacién
para develar los secretos de una divinidad esquiva. En parte por lo que ya
dicho en estas paginas: porque Timeo nunca se refiere a la Naturaleza, sino

34 GUTHRIE, 1971, p. 187. Cf. también, sobre los usos de eikés en Antifonte, SOLMSEN, 1931, p. 53 y GAGARIN, 2002,
p. 29.

35 WESTLAKE, 1958, p. 447.

36 Véase el breve tratado Sobre los aires, aguas y lugares, donde el término ocurre dieciséis veces.

37 HOWALD, 1922, p. 70y ss.

38 JOHANSEN, 2006, p. 52.
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que avanza a través de exposiciones parciales y de acerca de una phijsis en
sentido relativo (la naturaleza de algo). Y porque si hay algin denomina-
dor comtn que atina a todo lo que hay, incluso a las divinidades y al dios
creador, eso es la finalidad, el principio teleolégico; sin embargo, como he-
mos Visto, a juicio de Platén, o de Timeo, este “principio importantisimo”
no puede ser conocido por un l6gos eikos, sino que se lo recibe de hombres
sapientisimos y se lo acepta con bonhomia®.

Platén, no obstante, hace un aporte significativo a la historia seméan-
tica de la palabra, al introducirla en la férmula légos eikés para dar cuenta
con ella de sus reparos metodologicos y epistemolégicos. En este sentido,
su perspectiva si parece registrar cambios. En Fedén, luego de ser refutada
una tesis, la que afirma que el alma es como una armonia musical, Simias

aducia haberla adquirido

sin demostracion, en virtud de cierta verosimilitud (meta eikdtos) y pertinen-
cia, que es también la razén por la cual cree <en ella> la mayor parte de la
gente <que la admite>. Pero yo estoy consciente de que los argumentos que
producen sus demostraciones a través de verosimilitud (dia tén eikéton) son
embaucadores, y si uno no los vigila muy bien, enganan por completo, tanto

en la geometria como en el resto de los asuntos. (Fedén 98d1-5).

Paralelamente admitia Simias que otra de las tesis, la que compara el
funcionamiento del alma con el mecanismo de la reminiscencia, era “digna
de ser aceptada” por haber sido desarrollada “por medio de una hip6tesis”
(di’ hypothéseos). El camino que va del Fedén al Timeo, en lo que hace al
interés en el andlisis de los fendmenos naturales, es también un camino
que reivindica ciertos procedimientos de formulacién de hipétesis, cuyo
resultado acaso nunca tenga la exactitud de un razonamiento matematico,
pero que mediante la vigilancia epistémica de diferentes hipétesis colabo-
rativas en discusion, puede alcanzar explicaciones razonables y a veces,

correctas. Este tipo de explicaciones son las que se denominan ahora 16gos

39 En Leyes X 888e, eikés se emplea ir6nicamente en relacion al tipo de sabiduria que tienen los falsos sabios, justa-
mente antes de referir su concepcion de la Naturaleza (en sentido absoluto), que va a ser corregida por el Ateniense:
“Sin duda es probable (eikds) que hombres sabios hablen correctamente”.
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verosimil, con el que Platén revela su reconocimiento de que el conoci-
miento racional de los fendmenos tiene ciertos limites y también su
confianza en que con inteligencia y buen uso de las facultades (perceptivas,
légico-lingtiisticas) es posible elaborar explicaciones y alcanzar conclusio-
nes acerca de fenémenos, hechos y procesos de los cuales no hay testigos
ni evidencia directa, pero acerca de cuya physis todavia queda mucho por

indagar.
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Rhetorical Turn e a Analise Topico-Epistémica

na Filosofia de Nietzsche

Narbal de Marsillac*

Em geral, quando pensamos nos recentes movimentos de
revitalizagdo das teorias da argumentacdo e da antiga arte da persuasdo
presente nas reflexdes de autores como Habermas, Perelman, Toulmin ou
mesmo Derrida, costumamos localizar o inicio desse movimento, que ficou
conhecido como viragem retérica (Rhetorical Turn), nas décadas de 1950
e 1960. De fato, Retoérica e Filosofia de 1952 e Tratado da Argumentacio:
A Nova Retérica de 1958, ambos de Chaim Perelman (o segundo em
coautoria com Lucie Olbrechts-Tyteca) e Tépica e Jurisprudéncia de 1953
de Theodor Viehweg e, finalmente, Os Usos do Argumento também de
1958 de Stephen Toulmin, sdo todos bons exemplos e parecem néo deixar
davida alguma sobre quando essa reparadigmatizacao da filosofia teve
inicio. Mas a verdade é que, bem antes, Nietzsche, ainda muito jovem,
havia ja postulado a inexisténcia de uma linguagem natural néo retdrica®.
A proposta aqui é acompanhar essa recuperagao da retérica antiga que,
pela primeira vez, aparece nas reflexdes daquele que pretendeu filosofar
com o martelo e que parece inaugurar, muito antes do que se previu, a
relegitimagao da reflexdo retérica. Em Nietzsche, esta serd usada contra a

propria retdrica irremediavelmente insita na linguagem, como quem

' Professor Associado do Departamento de Filosofia da Universidade Federal da Paraiba - UFPB e Presidente da
Sociedade Brasileira de Retérica - SBR (2019/2020).

? NIETZSCHE, 1995, p. 44.
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alerta sobre os perigos da seducdo das palavras®. A hipotese aqui
defendida, principalmente inspirada nas reflexdes de Casares (2002), é
que, mais do que um mero desvio episédico, como defendeu Lacque-
Labarthe (1971), esse método de usar a retérica contra a retdrica ou, como
chamariamos, de analise retérica ou aqui tdépico-epistémica, parece
delinear todas as reflexdes nietzscheanas até o fim de sua vida. Assim, a
recusa da metafisica e do essencialismo, a exposi¢do dos pressupostos
ideoldgicos dos discursos dos filésofos, a defesa do carédter trépico e
metafdrico inafastavel da prépria linguagem, o uso de metéforas geniais,
de analogias, de metonimias e de um discurso poético-filoséfico e,
sobretudo, a modéstia propria de quem reconhece permanentemente o
carater inevitavelmente retérico ou impréprio do que diz, consistiriam
naquilo que mais claramente caracterizam suas extraordindrias
contribuigdes para a histéria do pensamento humano.

Ou seja, a concepcao de retérica e de seu papel constitutivo
fundamental da prépria linguagem, como ele a vé, apesar de ndo aparecer
mais nas obras tardias, exerce uma poderosa influéncia nas reflexdes do
pensador e poeta alemdo e na forma como desenvolve sua escrita.
Consistindo essa auséncia posterior de referéncia a retérica muito mais
em retdrica da supressao da retérica do que propriamente num abandono

de um saber juvenil que entusiasmara o fil6logo.

A dedicacdo do jovem Nietzsche ao tema das relagdes entre retdrica e
linguagem néo foi puramente ocasional, mas deixou uma marca duradoura

em sua meditacdo ulterior acerca das relaces entre metafisica e linguagem.+

Desta forma, o esforco em superar a metafisica e sua pretensao
incondicionada® vird aliada a uma nova compreensao retdrica da
linguagem que vé como metaférica e, neste sentido, imprépria, a origem

de todos os conceitos do discurso racional. Toda filosofia nietzscheana

3 NIETZSCHE, 1986, p. 31.
4+ CASARES, 2002, p. 9.
5 NIETZSCHE, 2015, p. 16.
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pode ser vista, assim, como uma permanente andlise retérica dos
discursos na qual se procura desvelar as estratégias argumentativas, o
caréter topico-problematico dos pontos de partida e as figuras ou tropos
utilizados no processo persuasivo. Mais ainda, Nietzsche parece procurar
explicitar o que Foucault, mais tarde, chamaria de episteme ou ideologia
de fundo®, o que ousamos chamar aqui de andlise tdpico-epistémica que
serda melhor explicitada em seguida, mas que, desde ja, configura-se numa
interessante chave de leitura da reflexdo nietzscheana em geral e atesta,
de forma consistente, aquilo que Casares defende: mais do que episodico,
o desvio operado pela retérica no pensamento de Nietzsche é de fato
permanente e, portanto, a sua tese segundo a qual a linguagem é retérica
nunca foi abandonada ou desprivilegiada em suas reflexdes. Na verdade,
consiste justamente na episteme nietzscheana fundamental: todo dizer
tético é retdrico e enquanto tal pode e deve ser contestado’. E é justamente
aqui que a reflexdo nietzscheana mostra toda sua forca: pensar é visto
como pensar pressupostos (topicos) e pensar pressupostos demanda
pensar os pressupostos do proprio pensar e assim por diante, fazendo
legitima a reflexdio ou o saber que ¢é capaz de revisitar-se
permanentemente a si mesmo e, com isso, rever as condigoes
fundamentais que o possibilitaram®. Ou seja, desvelar o carater
injustificado dos pressupostos impensados do pensar tradicional,
desautorizando discursos que veem, por exemplo, a verdade como algo
superior e a ciéncia como melhor que a arte, sem atentar para os instintos
estéticos reprimidos pela razao que fazem do préprio conhecimento um
valor moral inconfesso.

Assim, partindo do conceito de retérica mais tradicional e de como o
pensador alemdo a compreende, veremos como hd um giro retérico

(rhetorical turn) em seu pensamento que, em geral, é historicamente

5 FOUCAULT, 2000.

7 Qu, como quis também Foucault, “meu discurso, longe de determinar o lugar de onde fala, evita o solo em que se
poderia apoiar” (2000, p. 233).

80 que vai levar Machado a sustentar que “o que interessa a Nietzsche é realizar uma critica radical do conhecimento
racional" (1999, p. 7).
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localizado quase 100 anos depois. Isso se da muito em virtude de seus
proprios comentadores sequer conhecerem essas reflexdes ou mesmo a
valorizarem devidamente. Como se o desprezo que a retdrica recebeu no
contexto iluminista e positivista tivesse influenciado também o apreco e a
atencdo de seus leitores para esses textos de sua juventude, com algumas
excecoes, naturalmente®. Procuraremos também expor as relagdes, aqui
vistas como inevitaveis, entre retérica e analise retorica ou argumentativa
e como, especificamente em Nietzsche, essa anélise deve ser compreendida
como tépico-epistémica e que € fruto de um desvio retérico permanente e

determinante em sua filosofia.
A Retorica tradicional e Nietzscheana

E comum defender-se que a retérica surge na Sicilia, no ano de 467
a.C, quando os que tiveram suas terras expropriadas por dois tiranos
passaram a lutar para reaverem seus bens espoliados depois da deposigéo
desses péssimos governantes, o que gerou uma infinidade de processos e
a demanda por profissionais que seriam capazes de apresentar, de forma
clara e eficiente, o pleito diante dos tribunais. Dai Barthes sustentar que a
retérica surge em virtude da insatisfagio com um determinado status quo
aliada a um processo de propriedade’. Consistiria, portanto, no uso
discursivo eficaz que faz fazer fazendo crer”. Conheceu trés fases
histoéricas: a técnica, relacionada ainda ao seu surgimento e seu vinculo ao
processo de racionalizagdo do préprio processo judicial; a sofistica, quando
seu ensino se torna imperioso para possibilitar aos cidaddos a adequada
capacidade discursiva que o processo politico-deliberativo exige; e,
finalmente, a filos6fica, quando, notadamente com Platdo que teria

cunhado o termo rhetoriké” e que, com ele, usa-se de um expediente

9 Cf. LOPES, 2006, p. 38.

°1970, p. 173.

" REBOUL, 2004, p. 15.

> SCHIAPPA, 1999, p. 40; KENNEDY, 1994, p. 3.
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retdrico, a distinguo, para se distanciar da retérica tradicionalmente
praticada pelos sofistas de sua época'3, mas que nao consegue evitar,
malgrado sua famosa comparacdo da retdrica com a culinaria e sua funcao
exclusiva de adular os ouvintes', que seu discipulo Aristdteles a levasse a
sério e escrevesse um tratado genial sobre essa que ele considerava uma
tekné ou arte (1959).

Outra forma de contar essa histdria é partir individualmente dos
rectores e suas ideias sobre a arte da persuasao, tais como Cérax e Tisias,
Protagoras, Goérgias, Hipias, Demostenes, Isocrates, Platdo, Aristdteles,
Teophrastus e Agostinho' ou ainda dos conceitos trabalhados ao longo da
extensa histéria da retérica. Para os fins do presente texto, cremos ser
interessante frisar melhor algumas definicoes de retérica e qual o seu
impacto na reflexao nietzscheana sobre o tema.

De Corax e Tisias, Nietzsche apreende a retérica enquanto peithous
démiourgds, ou seja, enquanto criadora de persuasdo™ e de Gorgias e
Isocrates, enquanto peithous epistéme ou ciéncia da persuasdo”. Segundo
conhecida definicdo de Aristételes, a retérica é a arte de encontrar em cada
contexto concreto o que é mais persuasivo', mas para Nietzsche, retorica
ndo é nem ciéncia ou conhecimento (epistéme) nem arte ou tekné, mas
forca ou poder. Mais precisamente, a retérica aparece como poder-
discorrer, um eu légein ou um dizer bem™. Fortemente influenciado pelas
pesquisas de Gerber (1871), Nietzsche a vé como a esséncia mesma da

linguagem®. Ensina Nietzsche:

'3 SCHIAPPA, 1991, p. 42; PERELMAN, 2002, p. 467.

4 PLATAO, 1966, 463b; JARRAT, 1991; NIETZSCHE, 1995, p. 31.
5 Cf. TIMMERMAN & SCHIAPPA, 2010.

1 NIETZSCHE, 1995, p. 30.

7 NIETZSCHE, 1995, p. 31.

'8 ARISTOTELES, 1959, p. 24-

9 J4 mais recentemente, Kennedy a definiu como: “a arte civica do discurso ptblico como ele se desenvolveu nas
assembléias deliberativas, cortes judiciais e outras ocasides formais sob um governo constitucional nas cidades
gregas, especialmente na democracia ateniense” (1994, p. 3).

*° Entendida como “resultado de artes puramente retéricas” (NIETZSCHE, 1995, p. 44).
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A forca que Aristételes chama retdrica, que é a forca de deslindar e de fazer
valer, para cada coisa, o que é eficaz e impressiona, essa for¢a é ao mesmo
tempo a esséncia da linguagem: esta reporta-se tdo pouco como a retérica ao
verdadeiro, a esséncia das coisas; ndo quer instruir, mas transmitir a outrem
uma emogdo e uma apreensdo subjetiva. O homem que forma a linguagem
nao apreende coisas ou processos, mas excitagoes: nao restitui sensagdes mas
somente copias das sensacdes. A sensacio que é suscitada por uma excitacio
nervosa nao apreende a propria coisa: essa sensacao ¢ figurada no exterior por
uma imagem (...). A esséncia plena das coisas nunca é apreendida. As nossas
expressdes verbais nunca esperam que a Nnossa percepcao € a nossa
experiéncia nos tenham fornecido sobre a coisa um conhecimento exaustivo
e, de algum modo, respeitavel. Produzem-se uma vez que a sensagao é sentida.
Em lugar da coisa, a sensacéo s6 apreende uma marca. E o primeiro ponto de
vista: a linguagem é retérica porque apenas quer transmitir uma déxa, e nao
uma epistéme.*'

O simples fato de Nietzsche nunca ter desmentido essa tese de sua
juventude ja seria motivo suficiente para desconfiarmos que ela persistiria
pressuposta nos seus trabalhos futuros como uma retoérica silenciosa e
subterranea. Uma retorica estrategicamente suprimida enquanto tal. Uma
retdrica que se recusa a revelar-se e, desta forma, pretende manter seu
poder corrosivo préprio da ferrugem que grassa as escuras e mina, sem
ser percebida, o bom funcionamento dos motores. A retérica nietzscheana
da supressao da retorica colapsa, de forma clandestina, toda possibilidade
de se sustentar um saber definitivo por partir do pressuposto do carater
retdrico de todo dizer e, neste sentido, da possibilidade permanente de se

apontar a fragilidade e paroquialidade de seus pontos de partida.

O Giro Retorico e a P6s-Modernidade?*

Nao se pretende aqui esgotar esse tema ou propor uma unica

abordagem de como o pluralismo é marca inerente e caracterizador dos

2! NIETZSCHE, 1995, p. 45-46.

> Os trés primeiros paragrafos sobre pos-modernidade apareceram primeiramente, com alguns acréscimos, no
artigo Direitos Humanos e Retdrica Pos-Moderna, in: Revista Brasileira de Direito, v. 13, n. 3, pp. 318-341, 2017.
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tempos p6s-modernos, liquidos e globalizados®3, mas o que chamamos, em
geral, por giro ou virada retdrica (rhetorical turn) do pensamento
contemporaneo* é resultado da coexisténcia crescente de teses diferentes
e muitas vezes antagonicas sobre um mesmo assunto que ficou muito bem
delineada na definicdo de pds-moderno enquanto descrenca em
metanarrativas de Lyotard (2004). Em linhas gerais, entendemos por esse
periodo histérico recente uma miriade de concepgdes contemporaneas, ar-
tisticas e filoséficas, com caracteristicas razoavelmente comuns,
representadas por tedricos, em geral, leitores de Nietzsche, como o préprio
Lyotard, Bataille, Derrida e Vattimo, entre outros. Para Habermas,
Nietzsche é mesmo o que chama de ponto de inflexdo e que demarca nossa
entrada na P6s-Modernidade®. Nas reflexoes de Vattimo, o que caracteriza
esse recente estilo de pensar reside nas marcas estética e retdrica de toda
reflexdo e, por conseguinte, da perda de coercibilidade do mundo e de sua
positividade que mostra, cada vez mais, sua indigéncia®*® e, por
conseguinte, a fragilidade de toda pretensao transhistérica e transcultural.
A fala sempre depende de uma perspectiva hermenéutica especifica. Seu
conceito de pés-modernidade esta relacionado ao fato de vivermos numa
sociedade de comunicagio generalizada®. Pois é a veiculacdo de
numerosas culturas e de numerosos weltanschauugen que aprimora e
apura uma sociedade transparente®®. Assim, o pluralismo se faz regra e as
diferentes perspectivas tendem a coexistir num mesmo espago social e,
com elas, uma multiplicidade de racionalidades locais®. O que deveria
gerar, segundo o pensador italiano, o reconhecimento e a autenticidade.
Portanto, fluidez e pluralismo talvez sejam as melhores palavras para

resumir, de forma minimamente razoavel, a fase histérica desse inicio do

*3 BAUMAN, 1999, p. 35.

24 SILLS, 1992.

*> HABERMAS, 2002, p. 121.
262002, p. 13.

*7 VATTIMO, 1990, p. 9.

28 VATTIMO, 1990, p. 16.

* VATTIMO, 1990, p. 18.
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século XXI3°. Através de meios de comunicacdo cada vez mais rapidos e
sofisticados, pessoas do mundo inteiro se conectam, compram, divertem-
se, vivem e experimentam, a um clik, formas de vida e culturas distintas
e, muitas vezes, impensavelmente distantes de suas préprias. O mundo
perdeu suas bordas e seus contornos. Tudo parece pertencer a todos ou,
ao menos, a todos ser acessivel. A essa absoluta liberdade de acesso a
informacdo alia-se também uma absoluta liberdade de consumo e de
producdo, difundindo-se, com isso, um capitalismo planetario. O mercado
virtual tem sido um dos que mais tem crescido nas tltimas décadas o que
permitiu que empresas ou indudstrias, mesmo preservando seus habituais
consumidores, mudassem para paises onde a mao de obra é mais barata
ou menos regulada®. Aumentando ainda mais a diferenca entre os muito
ricos e os muito pobres, encarcerando estes dltimos do outro lado da
fronteira dos indocumentados. A aparente liberdade pds-moderna é
concedida aos que detém o poder de consumir bens e servigos, mas foi
negada a uma massa cada vez maior de refugiados e de miseraveis em todo
planeta.

Assim, percebe-se aqui as diferentes e igualmente relevantes facetas
da Pdés-Modernidade: seja a filosdfica, a sociocultural, a econémica. Da
mesma forma, existe uma concep¢do pds-moderna na arquitetura, na
literatura, no cinema, nas artes em geral, no direito e na politica®*. O
proéprio esfor¢o em conceituar de forma definitiva esse periodo histérico é
criticado pela postura pés-moderna que ndao vé com bons olhos a
estratificagdo e o encaixotamento préprio do discurso conceitual. Ou seja,
aquela mesma fluidez e indeterminacéo, deslimitacio e incerteza daquilo
que entendemos como pds-moderno retorna ao préprio conceito de pds-
modernidade, fazendo-nos oscilar entre diferentes autores e suas
diferentes perspectivas. Livros e livros sdo publicados sobre o tema, mas

nenhum consegue determinar categoricamente o que seja afinal a pds-

3 MALPAS, 2005, p. 3.
3' MALPAS, 2005, p. 2.
3> MORAWSKI, 1996, p. 81.
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modernidade que descré em determinagdes categoriais. Mas, no ambito
dos discursos, podemos afirmar com seguranca que o periodo pds-
moderno escanteia a concepgio cartesiana de prova®3. Como quis

Perelman:

Faz trés séculos que o estudo dos meios de prova utilizados para obter a adesao
foi completamente descurado pelos légicos e tedricos do conhecimento. Esse
fato deveu-se ao que ha de nao-coercivo nos argumentos que vém ao apoio de
uma tese. A propria natureza de deliberacao e da argumentagdo se opde a
necessidade e a evidéncia, pois ndo se delibera quando a solucao é necessaria
e ndo se argumenta contra a evidéncia. O campo da argumentacao é o do
verossimil, do plausivel, do provavel, na medida em que este tltimo escapa as

certezas do célculo.34

O que apenas corrobora uma tendéncia histérica: a do
reaparecimento da retérica nos momentos de incerteza e de transigao
paradigmatica. Quando se passou, na Antiguidade, do logos mitico ao
logos propriamente racional, tivemos o periodo sofistico. Em seguida, no
periodo Helenistico, a retérica reaparece rivalizando com a metafisica
classica com Theophrastus, Demetrius e Hermagoras®. E depois de
compor uma importante parte do trivium classico medieval, ao lado da
gramaética e da dialética ou légica, a retérica mais uma vez reaparece no
Renascimento quando da crise de fundamentagdo gerada pela laicizagdo
do saber e pela paulatina mudanca de uma perspectiva teocéntrica
propriamente medieval para uma perspectiva antropocéntrica
renascentista. Hoje, com a globalizagdo e sua permanente inscricao do
outro enquanto outro, finda-se a possibilidade de encontrarmos
cosmovisoes definitivas, monoliticas e monolégicas e a histéria se revela
em toda sua plurivocidade. Como quis Gadamer, nossa compreensao de

mundo é sempre fruto de uma fuséo horizontica que em momento algum

33 LOPES, 2006, p. 22.
34 PERELMAN, 2002, p. 1.
35 KENNEDY, 1994, p. 81.
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exclui a topica e a retérica (2004, p. 377)%*. E se o faz, apenas se delineia
aqui uma técnica retérica muito comum: a retérica da nao explicitacdo da
retérica enquanto um jogo de poder que se instaura entre interlocutores
que visam, no discurso, deter a ultima verba, a descricdo ou prescricao

definitiva, mas isso sera melhor trabalhado nos préximos pontos.
A Anédlise Retoérica

Estuda-se retérica para fazer andlise retérica! Ou seja, se alguém
aprende como montar as pecas de um relégio, aprende
concomitantemente a desmonté-las. Aprender a apertar um parafuso é
aprender a desaperta-lo. A retérica ensina como unir palavras e
expressoes, ritmo e métrica, gestos e tonalidades. Mas ao fazé-lo, instrui
também como desunir, explicitando as estratégias estético-
argumentativas adotadas e sua respectiva fungdo persuasiva. Nesse
sentido, retérica e andlise retérica siao dois momentos indiscerniveis
proprios do processo dialégico como um todo porque aquele que ora
fala/escreve se usa da retérica que é fruto da analise retérica dos discursos
do passado, ouvidos ou lidos. E, por outro lado, aquele que ouve/1é exerce
sua capacidade retdrico-analitica na mesma medida em que forja para si
retoricamente um discurso razoavel sobre a impressao que lhe produz o
discurso ouvido/lido. Assim, por exemplo, se na retérica se ensina que as
provas retoricas sao de trés tipos: logos, o argumento, pathos, as emogoes,
e 0 ethos, o carater de quem diz*, na analise retérica, atentar-se-a para os
argumentos utilizados e sua adequagéo ao contexto préprio de uso, para o
carater de quem diz/escreve, para as emogoes suscitadas, e assim por
diante. Se se ensina que os géneros retéricos sdo também de trés tipos: o
que lida com o futuro, o deliberativo; o que trata do passado, da justica ou

injustica das acdes, o judicario; e, finalmente, o que se relaciona ao

36 Muito pelo contrério, diz-nos ele em outro momento: “a ubiquidade da retérica é ilimitada. Gragas a ela a ciéncia
se socializa na vida” (GADAMER, 2002, p. 276). Ou ainda, como quis Perelman: “Em todo discurso que nao se declara
explicitamente retdrico, superestima-se a forca dos argumentos aventados” (PERELMAN, 2002, p. 529).

37 ARISTOTELES, 1959, p. 25.
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presente, o epidictico®®, na andlise retérica, dever-se-4 atentar
primeiramente a qual género retdérico o discurso analisado deve ser
afiliado e quais as provas adequadas a cada um deles*®. Outro ponto de
suma importancia sao as partes da retérica, tradicionalmente divididas
em: heurésis ou inventio, ou como ficou traduzido, invencdo, que consiste
na pergunta original sobre o que se vai dizer/escrever; taxis ou dispositio,
que foi traduzido por disposicdo, ou quando se deve dizer/escrever; e, por
ultimo mas longe de ser menos importante, a lexis ou elocutio, ou
elocucéo, o como dizer/escrever. Em resumo e quase intuitivamente, todos
nés, no momento da andlise discursiva, procuramos fazer o caminho
inverso perguntando: o que foi dito/escrito? Quando foi dito/escrito? E,
por fim, como foi dito/escrito?

Toda analise retorica é, em certa medida, desautorizadora e, nesta
mesma proporc¢ao, perpetuadora do didlogo. Como em geral se diz: é
Protagoras dialogando com Gérgias, um diélogo infindo, sem espacos para
persuasdes definitivas, onde certeza é comeco e dtvida, fim. Similar a tese
de Nietzsche de que a propria linguagem é retérica, nessa perspectiva ndo
ha discursos que ndo sejam retoéricos e, neste mesmo sentido, ndo ha
discursos que nao sejam passiveis de serem desautorizados pela analise
retérica. Uma vez que: todo discurso se usa de um argumento, é
ouvido/lido por alguém dotado de determinadas emogdes, suscitadas ou
nao pelo préprio discurso, e é dito por um rector que, em tese, detém um
ethos que lhe é inerente. Todo discurso se enquadra em algum género
retérico especifico e foi constituido pelas partes previstas na retérica
classica. Seria como se agora perguntassemos a todo discurso ouvido/lido:
Quem diz? A quem diz? Quando diz? Como diz? O que diz? Por que diz?
Para que diz?

Mas, acima de tudo, quando falamos de analise retérica, precisamos

lembrar do Estagirita quando ensina que ndo se pode pensar sem

3 ARISTOTELES, 1959, p. 32.
39 ARISTOTELES, 1950, p. 243.
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premissas*’. E mais ainda, quando sustenta que falar e combater bem sédo
equivalentes*. Ou seja, longe de uma concepgao pratico-consensualista da
retérica romana, a retérica grega manteve seu carater agonistico original
que a irmanava com a Estratégia ou Arte da Guerra*. Desta forma, a
auséncia de violéncia é s6 aparente! Ha imposicao na fala/escrita que parte
de premissa contingente, mas que procura defender a necessidade
metafisica de sua verdade, de seu bem ou de sua justica, com o fito de
hipertrofiar a l6gica e a ciéncia entendida como conhecimento objetivo que
escamoteia e implicita determinados pontos de vista pessoais que visam,
em Ultima instincia, estabelecer, de forma autoritiria, uma unica
possibilidade interpretativa®. Discursos que se querem definitivos sao
discursos cruéis e sem crueldade ndo héa festa** porque tornam o outro
nada e objeto que se desdenha*. Na verdade, discursos que se pretendem
téticos e incorrigiveis o fazem justamente pela postulacdo correspondente
do valor insito que espelham e se pretendem concomitantemente
imunizados contra a critica e a anélise retérica que lhes pode rebaixar e
desprestigiar®®. Quanto mais infundados, mais arrogantes, porque se
reconhece no fundo sua prépria arbitrariedade e imprecisdo. Mas, por
outro lado, toda critica que aponta a fragilidade dos pressupostos
discursivos precisa reconhecer, pela andlise retérica continuada, a
vulnerabilidade das proprias premissas de onde parte e assim
sucessivamente, desautorizando e deixando-se desautorizar num ciclo
infindo de postulagdes retéricas e de suas correspondentes analises
revisionistas. Neste sentido, todo discurso traduz um wishful thinking ou
comporta a escolha por uma premissa que s6 se legitima enquanto

perdura oculta e nao criticada. Configura-se, portanto, irracional néo

4 ARISTOTELES, 20054, p. 105.

# ARISTOTELES, 20053, p. 16.

4 LOPES, 2006, p. 37)

4 MACHADO, 1999, p. 92; NIETZSCHE, 2001.
4 NIETZSCHE, 1998, p. 56.

4 NIETZSCHE, 1998, p. 54.

46 Como ensina Nietzsche: “quanto sangue e quanto horror h4 no fundo de todas as coisas boas!” (1998, p. 52).
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pressupor irracionalidade ou escolhas por pontos de partida dltimos
injustificados.

O que em geral se contesta é que se todo discurso comporta desejo e
essa vontade fundamental que se quer impor aos demais, como evitar o
desejo e a vontade que se quer impor presentes nesta mesma fala que
assim o diz? Ou seja, se o discurso nao se divorcia do desejo, como também
defendeu Foucault?’, como tomar como valido o discurso que postula que
o discurso néo se divorcia do desejo? A aparente autocontradigio se desfaz
quando se considera a famosa distin¢do aristotélica entre silogismos

apoditicos e dialéticos, como ensina o Estagirita:

O silogismo é demonstragdo (apoditico) quando procede de premissas
verdadeiras e primdrias ou tais que tenhamos extraido o nosso conhecimento
original delas através de premissas primdrias e verdadeiras. O silogismo
dialético é aquele no qual se raciocina a partir de opinides de aceitacdo geral
(topoi). Sao verdadeiras e primadrias as coisas que geram convicgao através de

si mesmas e nio através de qualquer outra coisa.*®

Se os primeiros, os silogismos apoditicos ou demonstrativos, partem,
portanto, de premissas necessarias, suas conclusdes sdo apenas extensoes
da proépria necessidade dos pontos de partida. Assim, afirmar p
apoditicamente é o mesmo que afirmar é necessdrio que p. Entretanto,
como nos raciocinios dialéticos as premissas sdao sempre meramente
provaveis e, portanto, topicas, nesse ambito afirmar p é andlogo a afirmar
é provavel que p. Assim, esclarecido esse ponto, fica agora mais facil
perceber que nao ha qualquer contradigdo na fala anterior ou mesmo nos
discursos de Nietzsche em geral. Como também né&o existe nos discursos
dos sofistas e, notadamente, no de Gérgias (“nao ha verdade”) ou no de
Protagoras. Neste tltimo grande pensador#’, encontra-se, por exemplo, a

doutrina conhecida como anthropon métron ou o homem é a medida de

471999, p. 519.
4 ARISTOTELES, 2005, p. 347-348.
49 SCHIAPPA, 1991.
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todas as coisas, recusada por muitos pelos mesmos motivos supostamente
autocontraditérios expostos acima. Mas o discurso protagdrico é fruto de
um raciocinio apoditico ou dialético? Da mesma forma que nao se deve
ouvir um discurso apoditico como dialético, como se disséssemos que
matemadtica ndo é opiniao, nao se deve fazer o oposto. A contradicao do
discurso de Protdgoras perdura enquanto ndo compreendermos sua tese
como fruto de discurso dialético e ndo de discurso apoditico. Pois, afirmar
é provavel que o homem seja a medida de todas as coisas nao traduz
nenhuma contradi¢do. Dessa forma, a dentncia do cardter retérico-
naturalizante préprio de uma epistéme ou ideologia de fundo, como
veremos na dltima parte do presente texto, que aponta para a delimitagdo
do alcance da validade de todo dizer também é dialético e ndo-necessario
ou apoditico e deve ser interpretado dessa forma. Como se disséssemos:
provavelmente, todo discurso esta circunscrito a validade do que pressupée
retoricamente como natural ou dado enquanto tal. Nesse sentido, falar de
contradicao ou autocontradi¢do é cometer o erro que Toulmin chamou de
salto de tipo que consiste em ndo respeitar a diferenca entre os diferentes
campos argumentativos (2006, p. 233). E, ainda pior e mais temerario,
persistir nesse erro é comprometer-se com um topos, recorrente entre 0s
modernos, que concebe a razdo como exclusivamente apoditica, ficando-
se assim refém de um paradigma analitico que toma como modelo esse
tipo de silogismo®™ e consagra o despotismo [6gico®, debilitando
progressivamente os instintos fundamentais®*.

Como se viu, portanto, essas premissas que servem cOmo
fundamentos tltimos dos discursos reconhecidamente dialéticos quando
amplamente aceitas, ou seja, quando traduzem uma opinido qualificada,
dos mais sabios, da maioria ou de todos dentro de uma determinada

comunidade de linguagem, sdo chamadas de topoi ou topos no singular>.

5 TOULMIN, 2006, p. 214.
5 TOULMIN, 2006, p. 253.
5> MACHADO, 1999, p. 93.
53 ARISTOTELES, 2005b, p. 348.
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O que faz da analise topica um importante componente da anélise retdrica
que comega por ela para depois se perguntar pelos argumentos e figuras,
provas, partes, contextos, etc. Como dissemos no inicio deste texto: pensar
¢ pensar pressupostos e pensar pressupostos demanda pensar os
pressupostos do proprio pensar, indefinidamente. O que faz de toda
filosofia uma confissdo pessoal do pensador que a propugna e torna a
interrogacao final dilacerante®*. Ao mesmo tempo em que faz de toda
critica uma andlise tépica que desautoriza todo pensamento que se
pretende definitivamente certo e verdadeiro. O que apenas corrobora a
compreensdo agonistica da retdrica grega que sustenta que o dialogo e o
eventual consenso a que se pode chegar com ele ndo se realiza
independentemente de relacdes de poder muitas vezes ocultas na propria
linguagem e em suas praticas discursivas, tornando ainda mais imperiosa
a analise topico-retdrica que se delineia para nés como Gnica possibilidade
de reconhecimento da impossibilidade de isolarmos o que perdura de
arbitrario em nossas proprias crengas e nas crengas pressupostas nos
discursos que nos chegam e nos discursos que fundam institui¢cées. Como
animais frageis, precisamos estar sempre atentos; ideologias sdo como
predadores sempre esfomeados e em busca de novas presas! Contraposto
ao non ridere, non lugere, neque detestari, sed intelligere spinozano,
Nietzsche sugere antes o rir-se de si mesmo sempre e dos grandes mestres

da virtude, eis a Gnica saida®s!
Analise Tépico-Epistémica

Por analise topico-epistémica entende-se aqui um tipo particular de
andlise retdrica praticada por Nietzsche em suas obras em geral,
independente dos eixos temadticos principais. Em que consiste?
Basicamente, consiste em expor as ideologias de fundo ou epistémes dos

discursos em geral. E bastante conhecida a énfase no carater agonistico do

54 BATAILLE, 2017, p. 73.
%5 MACHADO, 1999, p. 96; NIETZSCHE, 1986, p. 168.
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pensamento que se pode encontrar nos textos de Nietzsche. A hipotese que
ousadamente levantamos no inicio dessas linhas é que sua compreensao
de retérica e sua relagdo de indistingdo com a linguagem é o topos
fundamental de todas as suas reflexoes até o fim de seus dias. E a partir
dele que o poeta e filosofo aleméao vai extrair toda a forga e originalidade
de seu pensamento, levando-o para muito além do que originalmente
Gerber, primeiro a propor essa tese, poderia ter imaginado. E, como
vimos, esse pressuposto lhe permitiu desvelar o carater contingente,
arbitrario e sobretudo ficcional e estético das reflexdes em geral a0 mesmo
tempo em que lhe permitiu explicitar os truismos que as sustentam. Nessa
perspectiva proposta, toda gramatica é, assim, uma espécie de
ontogramdtica poderosamente persuasiva e, portanto, pré-postuladora de
mundos. O mundo pré-posto na gramaética é fruto de uma retérica que o
naturaliza a partir do que é visto, no referido sistema gramatical, como
uhr-conceitos ou uhr-definigoes, dos "dados" e “certezas" pretensamente
nao-inferenciais. E aqui reside o poder do feitico das palavras que
Nietzsche faz referéncia® e das diferentes gramaéticas que forjam
insuspeicdo, dogmas e senso comum. O wuso repetido dessas
ontogramaticas apenas ratificam epiditicamente sua reprodutibilidade
acritica, langando as bases da certeza sensivel que se torna a cada instante
ainda mais cega para as suas referéncias retrospectivas ou para os saberes
de outra procedéncia®. Certeza aqui passa a se configurar como sintoma
de uma determinada ideologia de fundo que se quer revisitar pela analise

topico-epistémica. Como sustenta Casares:

Nietzsche dispde as preliminares de sua critica a gramatica metafisica baseado
no argumento de que ‘ndo existe em absoluto uma naturalidade nao retérica
da linguagem a que recorrer, sendo a linguagem como tal o resultado de artes

puramente retéricas’. Esta critica comega, como foi dito, desqualificando

56 NIETZSCHE, 1986, p. 31.
57 NIETZSCHE, 1986, p. 32.
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qualquer pretensao de apreender a verdadeira esséncia das coisas a partir de
um exame da relagio entre retorica e linguagem.>®

A realidade, dessa forma, fica dependente da pré-postulagio
silenciosa do sujeito® que passa a se configurar numa das principais
ideologias de fundo criticadas por Nietzsche. Da mesma forma que o
niilismo, entendido como sujeicdo imaginaria dos instintos a consciéncia.
Assim como a negagio do tempo, da vida, do aquém em nome do além,
etc. E, neste sentido, Nietzsche propde fazer a andlise e a correspondente
desmontagem das ilusées légico-gramaticais da metafisica, desvelando os
componentes ficcionais da razdo®, dissolvendo por completo toda
possibilidade de se ter descricbes verdadeiras ou prescricdes
essencialmente boas pela prépria metaforicidade e retoricidade inerentes
a todo dizer consentaneo com a adoc¢do de um paradigma tropolégico que
nos impele a impossibilidade semantica e designacional do mundo e de
nés mesmos. Inexiste o uhrphdnomen ou o fendmeno originario e nao-
mitico a ser descrito. Muito pelo contrério, como quis Bataille, leitor de
Nietzsche, a auséncia de mito é o Gnico mito tragico que persiste

1. O mito da auséncia de mito

inconfesso no coragdo da cultura ocidenta
se revela assim como outra epistéme marcante do pensamento moderno
que sera objeto das analises nietzscheanas.

Outro ponto igualmente importante a frisar aqui, como dissemos
antes, é que nao se pode ouvir/ler o discurso matemético como doxa ou
opinativo, da mesma forma que nao faz sentido ouvir/ler o discurso déxico
como um certum. Com isso se quis dizer que o paradigma retérico e
tropologico pressuposto nas reflexdes nietzscheanas o habilitaram a
ouvir/ler retoricamente todo discurso como retérico®® e, portanto,

enquanto um dubium generalizado, uma vez que para ele a prépria

58 CASARES, 2002, p. 16.
59 MOSE, 2005, p. 170.

60 CASARES, 2002, p. 23.
2013, p. 24.

2 GILMAN&BLAIR&PARENT, 1989.
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linguagem é retdrica. Sempre disposto a cavar mais fundo, Nietzsche tem
a disposicdo para encontrar o fundo tépico do discurso pretensamente
atopico. O que impede toda sorte de imposigdo e violéncia discursiva. Ou
seja, ele parte do pressuposto que sempre existem pressupostos
circunscritos e paroquiais. Todo pensamento se da a partir do que se
pressupde provado, justificado, normal, natural, etc. Mas, como quis
Perelman, o que é justificado num sistema é gratuito e dogmatico em
outro®. O que torna dependente todo dizer de uma retérica prévia e
origindria, persuasiva e naturalizante que circunscreve satisfatoriamente
0 alcance da validade de toda reflexdo e que chamamos aqui, inspirados
em Foucault, de epistéme.

Essa retorica naturalizante originaria nao se separa das relacoes de
poder e de reificacio do mundo e de ndés mesmos. Antes, as institui,
preserva e perpetua. Mesmo discursos opostos e contraditérios
representam, muitas vezes, estratégias comuns de preservagao de relacoes
de poder. Na retoérica, diriamos que discursos opostos podem sim reforcar
epiditicamente pressupostos ou paradigmas comuns. Em outras palavras,
nos debates em que cada interlocutor defende um diferente ponto de vista
ndo esta garantida a pluralidade de estratégias, de insubordinagdo ou de
diferentes tdpicos, muito pelo contrario, esses pressupostos sio
reafirmados silenciosamente a exaustdo, a ponto de se converterem em
evidéncia, inequivoca e inexoravel, docilizando corpos e institui¢des. S6 a
andlise topico-epistémica nietzscheana, em sua indocilidade que lhe é
proépria, pode revisitar os pressupostos dos pressupostos da andlise tépico-
epistémica. Porque entendo-os como topoi ou boas opinies, qualificadas
e amplamente aceitas, mas sempre meramente provaveis, a analise topico-
epistémica conhece bem sua propria precariedade inafastavel e
permanente. E eikos, probabilidade, possibilidade, tentativa, lance no jogo
linguistico-retérico constituinte de todas as coisas. Nao h4 a imunizacio

de determinados pontos de partida contra esse tipo de critica.

%1999, p. 289.
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E finalmente, ndo podemos deixar de falar das dissociactes que, na
retorica classica, eram conhecidas como distinguo que sdo tao caras para
o discurso nietzscheano e, portanto, para a analise que lhe subjaz. Segundo
Perelman, néo se faz andlise retérica sem andlise das dissociacdes®. Com
a andlise topico-epistémica ndo seria diferente. Os chamados pares
filosoficos e suas hierarquizacoes compoem verdadeiros topoi ou crencas
fundamentais que perduram como fontes de toda sorte de ideologia e de
certeza dogmatica enquanto se mantém escondidos no mais profundo
subsolo das ideias. Importa a andlise tdOpico-espistémica trazé-los a
superficie e a luz do dia, como se diz, o melhor dos desinfetantes. Assim,
esséncia e aparéncia, realidade e wvalor, ciéncia e arte, verdade e
mentira/falsidade®, razdo e vida, conhecimento e instinto, moral dos
senhores e dos escravos, o dionisiaco e o apolineo, etc. Todos os pares
filoséficos e suas relacbes hierdrquicas sao fruto de escolhas préprias da
apreciacdo humana® que na tradicao filoséfica se viram ocultadas e que,
portanto, mantém sua poderosa forca persuasiva enquanto nao analisadas
topico-epistemicamente. O que faz de Nietzsche o tnico pensador capaz
de transcender seu préprio tempo e seus preconceitos, a atualidade de
Nietzsche esté na sua inatualidade® pela sua capacidade extraordinaria de
reflexdo extemporanea®®. S6 ele pode pontuar que quanto mais
supostamente rigorosa a ciéncia, mais subterranea é a ideologia (enquanto
dissociacao e hierarquizacdo de pares filosdficos fundamentais) que lhe
sustenta. Tornar-se rigoroso é justamente isso: enterrar ainda mais fundo
essas certezas injustificadas e torna-las irrevisitaveis, impedindo qualquer
possibilidade efetivamente critica ou, ao menos, dificultando ao méaximo
essa atividade do pensar. Fis a razdo de ser do rigor que cresce na mesma
medida em que se intensifica com ele o desprezo e a desqualificagdo do

discordante de tal forma que o que nos persuadiu no passado perdura

542002, p. 477.

% NIETZSCHE, 2009; MARSILLAC, 2013.
% PERELMAN, 2002, p. 474.

5 VATTIMO, 1990, p. 121.

% LOPES, 2006, p. 17.
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persuadindo epiditicamente nosso presente e, neste sentido, cegando-nos
e nos impedindo de sequer considerar no futuro, por um breve momento,
a permanente possibilidade de termos nos equivocado. S6 a analise tépico-
epistémica pode desvelar o engodo por detras da objetividade das ciéncias

e revisitar nossas mais entranhadas certezas.
Conclusiao

Quando pensamos em viragem retdrica costumamos nos referir a
uma retomada relativamente recente da retérica enquanto ldgica do
razodvel e que se configura hodiernamente, cada vez mais, como horizonte
fundamental de compreensado discursiva em geral. Como quis Vattimo, a
experiéncia que hoje temos de verdade é uma experiéncia estética e
retérica que nao exclui o proprio conhecimento cientifico®. Ou seja, na
mesma medida em que hd um crescente reconhecimento do carater
retérico de todo dizer e um aprofundamento da retoricizacdo das
reflexdes, somos, nesta mesma medida, forgados a atribuir a Nietzsche e a
ninguém mais a autoria desse momento inicial de conversao do olhar que
hoje nos atravessa. Em sua genialidade, Nietzsche teve ndo sé a coragem
de reconhecer o carater retdrico da prépria linguagem, mas postular, com
isso, a propria impossibilidade semantica tdo cara para uma designacdo
metafisica tradicional. Com isso, defendendo um paradigma tropologico
para linguagem e para os conceitos, o pensador alemao ousou pontuar a
inevitabilidade antropolégica da metafisica’. Mas sua genialidade e
extemporaneidade nascem desse topos fundamental e permanente em
seu pensamento que vincula retérica e linguagem, o que o leva a se usar
da retérica como um antidoto contra a prépria retérica de forma néo-
episddica, como procuramos mostrar aqui. Sua anélise dos discursos em
geral se assemelha, como dissemos, a um tipo de anélise retérica capaz de

arruinar as certezas do pensamento tradicional e que, por razoes retéricas,

% 2002, p. 139.

7° BARBOSA, 2016, p. 258.
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nédo se explicita. O que nos sugere uma ultima questdo: quando Nietzsche
pretendeu se dirigir a espiritos livres o que ele quis dizer com isso? Néo
ha liberdade de espirito sem indocilidade e insubordinacgao. E estas, por
sua vez, ndo se ddo no assujeitamento a uma dialética do esclarecimento’".
Em Nietzsche, a modernidade e sua racionalidade que lhe é proépria
perdem seu protagonismo tradicional em favor do mito e de uma arte
agora renovada e que se pretende superior a ciéncia. O que torna
propriamente artistica e estética, indécil e insubordinada, sua analise
topico-epistémica. Como aquelas tltimas palavras do explorador
moribundo: Ndo me arrependo desta viagem’?, Nietzsche parece manter-
se fiel a vida que o atravessa e ao desejo que o faz querer ir sempre além
de si mesmo e das paisagens familiares, aceitando que seu discurso se

apague como a prépria figura que o trouxe até aqui’>.
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Epicuro:

Natureza e Etica

Bortolo Valle’

Eu que dedico incessantemente minhas energias a inves-
tigacdo da natureza, e desse modo de viver tiro
principalmente a minha calma.

(Epicuro)

O tempo da natureza se impde. Somos, no presente, testemunhas e
atores impotentes de agressoes ecoldgicas sem precedentes. Um desenvol-
vimento talhado por catastrofes impostas a natureza mostra, antes de
tudo, o declinio da propria civilizagdo. Uma separagdo onde, de um lado
estd a natureza e, de outro o homem, é absurdamente infundada. Homem
e natureza constituem um tnico e inseparavel ambiente. Assim, todo tipo
de agressao imposto a natureza é agressdao do homem contra o préprio
homem. Emmanuel Levinas em Difficile liberté, fazia o alerta de que um
contrato natural que se prop0e a salvar a terra ndo pode estar separado de
um novo contrato social: é inconcebivel o0 homem contra a natureza.

Nos e dos espagos de reflexdo sobre a natureza se desprende, muito
costumeiramente, posturas ingénuas e superficiais que, por sua rasa capa-

cidade de critica, desacreditam a vital relacdo entre o homem e o0 ambiente.

! Professor titular do programa de pés-graduacao em Filosofia PPGF da PUCPR. Professor titular do Centro Univer-
sitario Curitiba - UNICURITIBA e professor titular da Faculdade Vicentina FAVI. E-mail: bortolo.valle@pucpr.br

» LEVINAS, Emmanuel. Difficile liberté. Utilizamos a traducéo espanhola Dificil libertad. Ensayos sobre el judaismo.
Argentina: Editorial Lilmod-Fineo, 2004.
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A mudanga em tal posicionamento, expressao necessaria de um sadio per-
tencimento homem/natureza, exige que se adentre na complexidade e na
riqueza de um conceito cujo significado foi, muitas vezes, radicalmente al-
terado ao longo da histéria.

Sobre a natureza a filosofia ndo se omitiu, dos pré-socraticos a Hans
Jonas?, ha uma reflexao que se estende numa tessitura que vai desde os
dominios da ciéncia aqueles da politica, da moral, do direito, da arte e da
religido etc. Impossibilitados de abarcar todos os contornos do tema numa
unidade, somos desafiados a retornar as particularidades de fragmentos
temporais que, somados, nos podem inserir, com responsabilidade, no de-
bate contemporaneo em torno do ecossistema.

Este estudo busca recuperar, do ambito da chamada filosofia helenis-
tica, marcadamente voltada para a natureza, certas notas especificas
nascidas da obra de Epicuro. O “fil6sofo do Jardim”, reivindicando no ho-
rizonte a possibilidade do prazer, denuncia como superstigdo a colera dos
deuses, debocha da morte e assume a suportabilidade do sofrimento. No-
tadamente nao o faz desde a praca, mas dela apartado, ou seja, desde a
natureza. Esta particularidade projeta seu pensamento, sobre o tema,
numa ruptura com a cléssica trfade Socrates, Platdo e Aristoteles, filosofos
da &gora.

Ha toda uma particularidade vital e sempre fecunda no modo como
ele firmou suas convicgoes no exercicio de desmitologizacao da physis: nao
se trata de pensar sobre, mas, antes, pensar a natureza. Pensar a natureza
e agir conforme esse pensamento é, para ele, a esséncia da verdadeira fi-
losofia que, estendendo-se desde o estabelecimento de canones para o
reconhecimento da verdade (légica), passa pelo exercicio de reconheci-
mento do real (fisica) afim de desembocar na conquista dos meios que

firmam o prazer como finalidade do homem (ética)*.

3 0 autor de O principio responsabilidade: ensaio de uma ética para a civilizagdo tecnoldgica, explora num exercicio
de antincio e dentincia a questao decisiva para a sobrevivéncia da humanidade ao defender a tese de que as promessas
feitas pela tecnologia moderna se transformam numa constante e sempre renovada ameaca.

4 De acordo com Reale e Antiseri em sua Histéria da Filosofia, vol I (filosofia paga antiga), “Epicuro adota substanci-
almente a triparticao de Xendcrates da filosofia em ‘logica’, ‘fisica’ e ‘ética’. A primeira deve elaborar os canones
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Esta exposig¢do situa, num primeiro momento, a vocagdo do filésofo
despertada pelo assombro diante do Caos. Em seguida, no ambito da Ca-
nodnica, recupera a expressdo da logica frente a natureza e explora a
sensacdo/sentidos como critério de verdade. Posteriormente, desde a Fi-
sica, busca situar o elemento de mudanga como constante da realidade
para, finalmente, indicar a proximidade da natureza com a ética. Um res-
gate do pensamento desse mestre grego nos faz despertar para a
consciéncia de que, dos prejuizos por nos impostos a natureza, nenhum
deus nos pode salvar. Retornar a Epicuro é um salutar exercicio para pen-
sar a relacdo da humanidade com a natureza; é um convite para que, a
partir de seu legado, passamos recolher as regras para a arte de viver no
imperativo de “aja de modo a que os efeitos de tua acdo sejam compativeis

com a permanéncia de uma autentica vida humana sobre a Terra™.
1. O Caos e a vocacao filoséfica de Epicuro

Epicuro, nascido em Samos, chega e se estabelece em Atenas por
volta do fim do século IV a. C. Este ato é, por si mesmo, revestido de um
profundo sentido filoséfico. A crise que diluiu a pdlis (oALg) na forga do
imperialismo maceddnico, constituiu um golpe sem precedentes na cons-
ciéncia de autonomia adquirida pelo cidadao ateniense; sua alma ficara no
passado como tiras, do convivio social, fundamental nos anseios dos gran-
des mestres da cidade®. O espaco publico, a efervescéncia da vida que
brotava da dgora, embora cronologicamente préximos, comecavam a fazer
parte da memoria. Epicuro retira-se: faz do Jardim - Képos (Kémog) - a
sede de sua escola que, territorialmente estabelecida para além da cidade,
erigia como motivo filoséfico, ndo mais a efervescéncia da praga, o vigor

da Academia ou do Liceu, mas a quietude, outrora desprezada do campo.

segundo os quais reconhecemos a verdade; a segunda estuda a constituicdo do real; a terceira, o fim do homem (a
felicidade) e os meios para alcanga-la”; pagina 261.

5 JONAS, Hans. O principio responsabilidade: ensaio de uma ética para a civilizagao tecnolégica. Trad. Marijane Lis-
boa, Luis Barros Montes. Rio de janeiro: Contraponto: Ed. PUC - Rio, 2006, p. 47.

5 Notadamente na critica & concepgio idealista de prazer levada a termo no Filebo de Platio.
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Da 4gora ao képos, da cidade a natureza se apresenta para ele, agora, o
espanto provocador do pensamento.

De acordo com Didgenes Laercio, Apolodoro o epicurista, no livro I
de sua Vida de Epicuro, revela que o mestre havia iniciado seus estudos de
filosofia “ap6s haver repudiado os mestres-escolas porque nao souberam
explicar-lhe a significacdo de ‘caos’ em Hesiodo™”. Parece, assim, que tanto
o ser filos6fico quanto a filosofia de Epicuro foram despertos pela insatis-
fagdo com o primitivo e divino conceito de Chaos conforme cantado na

Teogonia®:

Sim bem primeiro nasceu Caos, depois também Terra de amplo seio, de todos
sede irresvalavel sempre, dos imortais que tém a cabeca do Olimpo nevado, e
Tértaro nevoento no fundo do chdo de amplas vias, e Eros: o mais belo entre
Deuses imortais, solta-membros, dos Deuses todos e dos homens todos ele

doma no peito o espirito e a prudente vontade.

K também a partir desta passagem que Aristételes na Metafisica® faz
a primeira tentativa de explicar a origem da natureza das coisas por uma
multiplicade de causas. E sobre ele, ainda, que Fedro no Banquete' exalta
o carater do Amor, que, sendo o mais primitivo dos deuses, certamente
ndo foi do caos gerado. Tal descrigido na Teogonia é, para Epicuro, inacei-
tavel. Em Hesiodo, antes mesmo da apresentacdo de uma tabua
cronolégica, o comeco das coisas se abre numa pura enumeragao arbitra-
ria, sem nenhuma lei de sucessdo. O caos, personificado pelo poeta como
espaco imenso e tenebroso que existe antes da origem das coisas, ndo se
deixa, no entanto, apreender com facilidade. Sendo o caos, o principio sin-
gular de toda pluralidade e ndo mantendo com ela, nenhum tipo de
relacdo, termina facilmente encerado nas malhas de uma Teologia primor-
dial.

7 LAERTIOS, Dibgenes. Vidas e doutrinas dos filosofos ilustres. p. 283.
8 HESIODO. Teogonia. 116 - 120.

9 ARISTOTELES. Metafisica, A, 4, 984b20ss.

1© PLATAO. O Banquete 178b.
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O esforco de Epicuro se concentra num deslocamento de dominios da
linguagem poética teogonica para aquele da prosa fisica. A pratica do sa-
ber, se encosta numa filosofia que luta contra o caos arché tanto no aspecto
de uma origem inconcebivel quanto de um poder soberano enfrentando a
proposi¢do de uma autoridade que seja, a0 mesmo tempo, principio e ex-
plicacao de todas as coisas. Para esta passagem Democrito foi substancial,
a explicagdo como uma arqueologia das causas, seu atomismo nos permite
opor a descrigdo como construgdo de modelos. De tal modelo Aristdteles,
também na Metafisica”, nos legou um relatério suscinto. Afirma o estagi-

rita:

Leucipo e seu seguidor Democrito afirmam como elementos o cheio e o vazio,
e chamam um de ser e o outro de ndo-ser; mais precisamente chamam o cheio
e o solido de ser e o vazio de ndo-ser [...] e afirmam esses elementos como
causas materiais dos seres [...] com efeito, explicam eles, o ser s6 difere pela
proporgéo, pelo contato e pela direcdo. A proporcao é a forma, o contato é a
ordem e a diregdo é a posicdo. Assim A difere de N pela forma, NA de NA pela

ordem, enquanto Z difere de H pela posicao.

Ao Epicuro desapontado pela incapacidade de seus mestres em apli-
car sua arte hermenéutica para lhe explicar a questdo do principio,
Democrito apresenta a gramatica, ela mesma, como modelo fisico, ao
mesmo tempo que postula ser a origem das coisas uma pura combinagdo
de elementos. Neste compasso o Caos é retirado de sua singularidade inal-
cangavelmente divina, e assentado sobre um mero caso particular. Tomar
o caos literalmente, arranca-lo da arqueologia para impor em sua presenca
a ordem da descricao, esta é a ciéncia fisica de Epicuro sobre as origens da

natureza.

" ARISTOTELES. Metafisica, A, 4, 985. 55s.



260 | Homem & Natureza

2. A canénica: o saber natural

Cicero parece ter se escandalizado com Epicuro. Em sua obra Os [i-

mites dos bens e dos males' afirma que o filésofo:

...suprime as defini¢des, nada ensina sobre a divisdo e a particdo, ndo apre-
senta os meios para a construgao ou conclusao de um raciocinio, nao indica
por quais caminhos resolver os sofismas ou dissipar as ambiguidades: o crité-

rio de julgamento do real (iudicia rerum) é, por ele firmado sobre as sensagoes.

Como negligenciar a 16gica no empreendimento de proximidade cog-
nitiva das realidades? Caberia a um filésofo estabelecer-se como tal sem
esse poderoso recurso legado desde Aristoteles? Epicuro destoa, quer fazer
mostrar que a natureza foge da vacuidade formal; assume que a logica é
estéril, inttil e incerta, uma vez que sua necessidade pode ser reduzida a
um puro efeito de linguagem, sem um fundamento real na natureza das
coisas. Epicuro nega a verdade das disjuntivas (de forma < p ou nao p >),
ndo tanto para nao ser forcado a conceder as necessidades de um dos ter-
mos, mas porque a seus olhos uma tal necessidade simplesmente nao
existe na natureza'.

Um sélido modo de olhar a verdade deve partir do contato com as
coisas e da dedicacio prioritaria aos seus modos de manifestacio. E na
natura rerum que se deve reconhecer a iudicia rerum, ou seja, na relacao
entre natureza dada e natureza que julga; assim, ndo é concebivel uma
légica por sobre a natureza. Como efetivar essa inversao? Dibgenes Laér-

cio' esclarece:

Os epicuristas rejeitam a dialética como supérflua, porque os fisicos devem
limitar-se a usar os termos naturais para significar as coisas. No Canon. Epi-

curo afirma que os critérios da verdade sdo as sensacdes, as antecipagdes e 0s

2 CICERO. Des fins des biens et des maux. 1, VII, 22.
'3 EPICURO. Académiques, 2,97.
4 LAERTIOS, Didgenes. Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres. p. 289 -290.
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sentimentos, acrescentado a estes a apreensdo direta das apresentagdes do

pensamento.

Uma das constatagdes mais significativas, nesse procedimento, esta
relacionada ao fato de que o Canon, ao se firmar como uma teoria da na-
tureza, explorando, tanto suas relacbes reciprocas, quanto o uso dos
instrumentos do saber, se destaca, a0 mesmo tempo, também como uma
teoria que mostra a posicdo do sujeito que que a conhece. Esta convic¢ao
torna invalida toda e qualquer busca por principios que procedam por re-
gressdo ao infinito ou que invoque o risco apenas para melhor evita-lo. Se
for necessério, como pretendia Aristételes parar em algum lugar, é melhor
fazé-lo aqui de forma definitiva.

A tarefa de Epicuro, em seu Canon, se volta para o desafio de isolar
0s meios nao para o conhecimento da verdade mas, acima de tudo, para
poder reconhecer o encontro da mesma, ou seja, para procurar um tipo de
certeza que nao seja abalada pela dtvida, mas que indique o seu grau nos
contetidos do conhecimento. Assim, para o fil6sofo do jardim, a coeréncia
légica é preferivel um conjunto de regras semelhantes aquelas usadas pe-
los pedreiros ou carpinteiros. Epicuro se torna, no dizer de Torquatus, “o
ilustre descobridor da verdade e o arquiteto, por assim dizer, da vida pra-
zerosa” .

A convicgdo de que a verdade e a vida prazerosa sdo inseparaveis se
deve ao fato de que sua arquitetura vital repousa sobre a corre¢ao da regra
empregada. Esta regra, longe de constituir uma norma especulativa, apre-
senta um ponto de referéncia imediatamente disponivel porque dada de
modo imediato. Este imediatismo é sua marca propria; o critério é apre-
sentado nas e pelas coisas, por isso Lucrécio vé em Epicuro o rerum
inventor, o descobridor das coisas mesmas®.

Aos que se renderam a ilusao dialética, aos l6gicos e céticos, o canon

epicurista denuncia o fato de ter, eles mesmos, se erigidos como

'5 CICERO. Des fins des biens et des maux. (livro I exposi¢ao da teoria epicurista do prazer por Torquatus; livro II
refutacdo por Cicero. I, X, 32.

6 LJUCRECIO. De la nature. 111, 9.
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produtores das condi¢ées de validade e possibilidade do conhecimento. Se
sobre as coisas se possui uma visdo prévia da verdade, como podemos
saber o que ela é ou, ndo é? Que coisas produziriam o verdadeiro e o falso?
Qual seria o critério para a distincdo entre a dtvida e a certeza? Para
superar esses questionamentos se faz necessario admitir que sdo os
sentidos os primeiros produtores da verdade e que isto é impossivel de ser
refutado. Invertendo implicitamente a ordem das prioridades, o cultor da
linguagem e da légica fica privado de todo ponto de apoio e, sua posicao,
mais que ilogica é insustentavel.

A ordem desse raciocinio oportuniza a famosa tese, fundamental para
Epicuro, de que todas as sensacdes sdo verdadeiras, ou seja, de que a ver-
dade se da a conhecer na seguranca fundada sobre o sensivel que se

apresenta como uma evidéncia manifesta. Como nota Damasio da Silva'”:

segundo Didgenes Laércio, Epicuro reivindica uma validade “objetiva” da sen-
sagdo, isto é, as sensacdes sao sempre verdadeiras, nao podendo ser de outra
forma porque, em tltima andlise, toda sensagdo é produzida objetivamente,
ou seja, independe do sujeito, tendo seu ponto de partida em algo externo ao
sujeito. E desta objetividade da sensaciio que as afeccdes (pathé) sio provoca-
das, dando origem as percepgdes sensiveis. Esta convic¢do é atestada no
conjunto da prépria obra de Epicuro, mais precisamente, podemos citar, nas
Maximas Capitais onde ele afirma que “se te opuseres a todas as sensagoes
[pasaistaisaisthésesin], ndo teras sequer um ponto de referéncia para julgar

as que consideram falsas”.

Deste ponto de vista nédo se pode estabelecer uma hierarquia entre os
diferentes sentidos e nem entre as sucessivas sensagdes; nao existe, igual-
mente, nenhum privilégio do sujeito racional. A verdade do sensivel se
apresente antes de todo julgamento e todo entendimento depende das sen-
sagoes: existe a verdade manifesta. Contrario a reducdo da multiplicidade
e de sua submissdo a uma hierarquia, o sensualismo epicurista afirma o
fato de um pertencimento plural. Do dado, tudo deve ser mantido e a ci-

éncia da natureza deve ser capaz de explicar isso sem perdas.

7 DAMASIO DA SILVA, Marcos Roberto. Consideracdes sobre a natureza e o papel da ‘sensacdo’ (aisthesis) na filosofia
de Epicuro. ConTextura, p.34.
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A centralidade da sensagdo no projeto epicurista toma distancia da
mais fecunda verdade defendida por Platdo, qual seja, a de que toda a sen-
sacdo deveria ser evitada dado seu poder na confusdo das almas e nos
desvios do ser. Para o autor de A Reptiblica, o prisioneiro da caverna é
tomado pelas sensacoes e s6 pode ter diante de si sombras da realidade; a
natureza, para ele, ndo passaria de um simulacro s6 apagado com a mi-
gragdo para um mundo onde os sentidos fossem completamente banidos.
E esta a certeza contestada por Epicuro que, numa inversio desafiadora,
acolhe que é a sensacdo e, tdo unicamente ela, capaz de apreender o ser de

modo infalivel. Em sua Méxima 24'® Epicuro esclarece:

Si tu rejettes absolument une sensation quelconque, et si tu ne distingues pas
1" objet d” opinion (qui est fonction d “um supplément d”information) de 1" ob-
jet présent (qui é fonction de la sensation, des affections, et de toute projection
imageante de la pensée), tu troubleras les sensations restantes par cette vaine

opinione, et rejetteras par conséquent le critére tout entier™.

Outra particularidade é encontrada no tratamento dispensado a an-
tecipacdo ou prolepse (prolépsis), que ocupa uma posicao intermediaria
entre a sensagdo, que é sempre verdadeira, e a opinido, as vezes verdadeira
e, as vezes, falsa. Esta antecipacio, apresentada por Dibgenes Laercio™
como “ uma espécie de cognicdo ou apreensio imediata do real, ou uma
opinido correta, ou um pensamento ou uma ideia universal insita na
mente ou seja, a memorizacdo de um objeto externo que apareceu fre-
quentemente, como quando dizemos: ‘Isto aqui é um homem’”, constitui,
em pleno sentido um resumo para o modo de procedimento.

O Canon de Epicuro se apresenta, entdo, como uma reflexao sobre as
distancias relativas de toda evidéncia diante do presente sensivel. Esta dis-

tancia pode ou nao ser reduzida. No dltimo caso, a reducdo pode revelar-

8 EPICURE. Lettres e Maximes. 24.

'9 “Se rejeitas liminarmente uma sensacao qualquer, sem dividir aquilo que é objeto de opinido no que ainda é espe-
rado e no que ja estd presente na sensagao, nas afecgdes e na projecao imaginativa do pensamento, contaminaras
também as outras sensacoes por esta va opinido e, desta forma, eliminarés o proprio critério”.

*° DIOGENES LAERCIO, p. 290.
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se impossivel por razdes de fato ou de direito. Nao se trata tanto de conhe-
cer as causas, mas de construir modelos explicativos. O essencial é que os
modelos propostos nao contradigam as evidencias sensiveis primarias. A
busca fisica se efetiva do imediato ao distante, reduzindo, quando possivel,
o distante ao imediato (procedimento de confirmacao), ou pelo menos
construindo varios modelos que nao sdo incompativeis com a evidencia
dada (procedimento de néo invalidagao), quando a distancia nio pode ser
reduzida na pratica. Intrigantes sdo os casos onde a distancia é irredutivel
por direito. Como, entdo, a partir do presente, conceber a distancia abso-
luta, a auséncia absoluta, ou as condicbes da presenca mesma? As
respostas exigem um coerente olhar sobre o modo de procedimento das

coisas, e isto, Epicuro desenvolve em sua Fisica.

3. A fisica: uma ciéncia da natureza

A fisica, em Epicuro, se faz necessaria para a fundamentacao da ética.
A Carta a Herédoto®, inaugura sua exposi¢do com um lembrete sobre o
bom uso da antecipacio e, isto se mostra ttil para a solugdo dos questio-
namentos indicados enquanto elimina, definitivamente, o risco de uma
regressdo ao infinito. De fato, se um entendimento fisico seguro ndo pode
ser construido a partir de um tnico ponto de referéncia fornecido pela
sensacdo - pois nada garantiria, neste caso, a validade dos modelos pro-
postos por aquilo que permanece fora de nosso alcance - é necessario
legitimar a atividade cientifica, determinando a extensdo de seu dominio
de validade; mas, como isso é possivel a partir das sensagdes particulares
e das antecipagoes que dela derivam?

A resposta tende a ser formulada na medida em que, primeiro, se
apresenta a convic¢do de que todas as sensagdes sdo verdadeiras e, depois,
pela razdo, de que a antecipacdo, uma vez explicitada, como um de seus
tracos distintivos, nos livra da generalidade. Se possuimos uma nogédo da

generalidade, a validacdo da fisica dependera de uma andlise correta dessa

' EPICURO. Carta a Herddoto.
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nocdo. Fundar a fisica consistira, entdo, apoiados sobre a antecipagao, de-
terminar as condi¢des de constituicdo da sensacao.

A afirmacao da fisica em Epicuro se aparta daquela plena de forca
tedrica que havia sido exposta e defendida por Aristételes. No filésofo do
jardim ela nao seria eminentemente teérica ja que néo se firma sob seus
proprios objetos; seu horizonte é pratico. O escopo de seu aporte nos re-
mete ao contexto de certa produgdo pré-socratica, mais especificamente
aquela oportunizada pelos atomistas enquanto elaboradores de uma se-
quéncia para enfrentar as aporias eledticas. Deste 0 atomismo quatro
certezas sao desenvolvidas por Epicuro.

A primeira delas reconhece a impossibilidade de que o ndo-ser seja o
gerador da realidade, uma vez que nada pode nascer do ndo-ser®. Se o
nao-ser fosse a origem das coisas, o absurdo se apresentaria como sua
fonte ja que elas ndo reclamariam uma semente inicial. No mesmo sentido,
as coisas nao podem, de modo algum, dissolver-se no nada; se isto fosse
possivel tudo terminaria e a realidade seria inviavel. O postulado inicial
dessa fisica se sustenta, entdo, no reconhecimento de que nada nasce e
nada morre e, 0 que se impoe ¢ a certeza de que o conjunto da realidade
permanece desde seu inicio, exatamente assim como é agora. Uma espécie
de eternidade perpassa o todo da realidade ja que nao existe algo de onde
ele possa emergir e, tampouco, algo em que ele se possa tornar. As coisas
mao desaparecem definitivamente, elas sdo decompostas em suas partes
bésicas

Os corpos e o vazio apresentam-se como constituidores do todo da
realidade e esta é a segunda certeza®. Para a afirmacao dos corpos basta-
nos os sentidos que sao bastante suficientes para o seu reconhecimento.
Menos evidente, mas nao menos certo é a existencia do vazio. Sua
formulacdo é postulada concomitantemente aquela do espago. Vazio e
espaco conjugados determinam o movimento. Algo como o movimento s6

pode acontecer no ambito de um espago vazio sobre o qual se nota o

2 EPICURO. Carta a Herédoto. 38 -39.
3 EPICURO. Carta a Herédoto. 39 - 40.
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deslocamento dos corpos. Ndo se pode tomar esse vazio como uma
realidade ontologicamente constituida, ele ndo é o ndo-ser como
formulado nas derivacoes do heraclitismo pré-socrético. Quando Epicuro
indica o vazio o faz enquanto natureza intangivel, ou seja, embora os
sentidos nao o possam notar hé, certamente, razdes suficientes para inferir
sua existéncia. Mesmo que o vento ndo seja visto sabemos que ele é o que
causa a agitacdo do mar. O espaco vazio é necessario no mundo para que
certos fatos sejam explicados sem o recurso ao sobrenatural.

A realidade infinita constitui a terceira certeza para Epicuro®%. A par-
ticularidade desta convic¢do indica ser a totalidade das coisas o infinito.
Para que isso se esclareca, necessario se faz reconhecer que cada um dos
elementos constituidores do todo também ¢ infinito. As consequéncias sao
claras: se o todo ¢ infinito, também o sdo a variedade dos corpos e a ex-
tensdo do vazio. Caso a multiplicidade dos corpos fosse finita, eles se
dissolveriam no vazio infinito e, no mesmo compasso, se o vazio fosse fi-
nito ele nao poderia acolher em seu seio os corpos infinitos. Este
tratamento dispensado pelo fildsofo ao infinito faz com que o tema recu-
pere vigor e se imponha diante das restricdes que lhe foram impostas tanto
por Platdo quanto por Aristételes.

Finalmente, a quarta certeza se erige no ambito da composi¢ido dos
corpos®. No tocante a esta particularidade vemos o reconhecimento de
que alguns deles sdo compostos enquanto outros — os &tomos — seriam
dotados da simplicidade absoluta e ndo comportariam divisdes. A formu-
lagdo da existéncia dos atomos enquanto unidades indivisiveis é
absolutamente prioritaria para impedir um processo de divisibilidade dos
corpos ao infinito. Se os atomos nao fossem dotados dessa singularidade,
0s corpos em sua infinita desintegracdo conduziriam ao nado-ser o que se
constitui num contundente absurdo. A quantidade permanente de 4&tomos
faz com que exista um reservatorio residual de matéria que se apresenta

como condi¢do para que novas coisas sejam incessantemente formadas.

*41bid., 40 - 42.
2 1bid., 40 - 44.
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Os atomos sao as sementes geradoras das coisas e nenhuma coisa, quer
seja planta ou animal, teriam existéncia se os géneros apropriados de ato-
mos nao tivessem uma preexisténcia no lugar apropriado e se juntassem
no tempo certo.

Embora Epicuro tivesse formulado suas certezas na vizinhanga dos
desenvolvimentos do atomismo de Demdcrito, ha entre eles precisas dife-
rencas, conforme faz notar Porto*® que uma expressio desse afastamento
pode ser localizada no que se refere a constituicio essencial do atomo. Se
para Leucipo e Demdcrito a “figura” a “ordem” e a “posicdo” caracterizam
a esséncia do a&tomo, em Epicuro o que sobressai é a “figura”, o “peso” e a

“grandeza”.

Ao final do século IV A.C, o filosofo grego Epicuro formulou uma variante da
teoria atomistica proposta por Leucipo e Demécrito. Também para Epicuro a
realidade material seria constituida de unidades indivisiveis, permanentes,
que se movem através do vazio e cujos agrupamentos formam a diversidade
dos corpos que conhecemos. Entretanto, se para os primeiros atomistas os
“atomos eram dotados apenas de forma e tamanho, Epicuro atribuiu-lhes ou-
tra propriedade essencial: o peso. A introdu¢do do peso como elemento
essencial e irredutivel da matéria permitia, segundo Epicuro, a explicacdo do
movimento incessante a que estdao submetidos os “4tomos, a saber, em razao

de seu peso eles sempre tendem a se movimentar para “baixo.

Os atomos sao constituidos por diferentes formas e estas nao obede-
cem somente a contornos geométricos, mas sao plurais tanto em seus tipos
quanto em suas espécies. E preciso notar que a diferencas nas formas sio
exclusivamente limitadas ao aspecto quantitativo e jamais naquele quali-
tativo como fora reivindicado por Platio. E essa especificidade nas formas
atdbmicas a condicao para uma explicacdo adequada para as multiplas ma-
nifestagdes dos fendmenos que a nés se impdem.

Outro aspecto original de Epicuro frente aos atomistas pode ser loca-

lizado na apresentacdo de uma ideia dos “minimos”. Os atomos,

26

Porto, C. M. O atomismo grego e a formagao do pensamento fisico moderno. Revista Brasileira de Ensino de Fisica.
V. 35, p. 4601-3.
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apresentando tamanhos variaveis - pequenos ou grandes - sdo indivisi-
veis. No entanto, por serem eles corpos possuidores de extensdo e
grandeza diversas, Epicuro os reconhece como constituidos por partes e
esta é a razao pela qual se pode caracteriza-los por seu tamanho. Tais par-
tes ndo sdo ontologicamente separéaveis apenas logicamente distinguiveis.

O fil6sofo esté ciente que essas partes possuem um minimo em que
tudo se deve deter para evitar o regresso ao infinito como ja indicado. Este
minimo referido ndo se aplicaria somente aos atomos, mas pode ser loca-
lizado, igualmente, no que se refere a constituicio tanto do espaco quanto
do vazio. A questdo do movimento originario dos &tomos é outro aspecto
que conduz Epicuro para além dos primeiros atomistas. A modo de movi-
mentar-se era, para estes, realizado de modo circular em todas as direcGes;
para aquele, no entanto, 0 movimento deveria ser enquanto uma queda
para baixo no espaco infinito ja que os a&tomos como corpos possuem peso.

K, portanto, a fisica atomista de Epicuro que nos situa no universo
das pluralidades. De infinitos principios atomicos emergem infinitos mun-
dos e estes se fazem e se dissolvem em tempos especificos, uns mais
lentamente outros mais celeremente. A soma total de todas as coisas, to-
mada em si mesma, nada pode produzir, pois nada existe para além dela
mesma. Ora, a sensacdo nos garante a existencia desses corpos onde “o
todo é” e ndo “o ser é”*7, como desejado por aqueles que confundem a fisica
com a légica. Mas seja qual for o limite atribuido a esse todo, podemos
sempre pensar numa espécie de vizinhanga externa e, assim, o todo é in-
finito. O pensamento ndo é possuidor do de um poder para a construgao
do nada ou do todo uma vez que ele nao pode se deter no primeiro e nem
fora do segundo.

E a combinacio que se impde na natureza. Se o dado se desdobra
sempre fora do nada e no interior do todo, entdao nada se perde, nada se
cria, mas tudo se transforma. Nada mais existe do que a combinagdo que
se processa entre os corpos como entidades limitadas. Em Epicuro, tanto

a fisica quanto a epistemologia, a ética e a estética constituem uma teoria

*7 EPICURO, op. cit.
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da combinacao no ambito de uma totalidade aberta ou de troca entre as
partes.

O sentido dessa teoria se efetiva na consciéncia de que o todo é sem
trocar nada com suas partes. Nada nele é posto ou tirado: néo se trata de
uma soma, mas da garantia da distribuicao universal, ou seja, do intermi-
navel jogo de relagdes entre as partes. Embora os sentidos insistam em
nos colocar frente aos continuos processos de geracdo e corrupcdo, ele-
mentos proprios de atenc¢io da fisica, estas duas realidades ndo podem ser
tomadas sendo como jogo combinatério de mudancas entre as partes.

Ha certamente um dilema que se instala entre os sentidos e o pensa-
mento. De um lado, os sentidos a nos garantir a tnica presenca dos corpos
e, de outro, o pensamento, a nos fazer acreditar que existe um Ser que néo
se deixa lesar pela geracdo ou pela corrupcdo. A solucio do dilema s6 pode
se efetivar quando for admitido, conforme Epicuro, que somente aquilo
que é corpo é objeto de mudanga, e que deve existir um corpo (um mi-
nimo), permanentemente fora do alcance do devir atestado pela sensagao.
Este minimo é, por certo, o atomo; dai seu nome grego “o indivisivel”.
Partir o atomo nos conduziria com efeito a sua destruigao. Ora se o0 atomo
constitui a condi¢do permanente de uma eternidade de mudangas, ele deve
permanecer indestrutivel. Se existisse uma divisédo do corporal ao infinito
toda base sucumbiria e cairiamos numa espécie de retorno ao nada. Esta
possibilidade é contradita pela sensacdo empirica. Com este material ele-
mentar - dtomos, vazio, movimento, e ponto de referéncia sensivel - a
fisica epicurista possui o suficiente para afirmar todas as suas teses,
abrindo, assim, espaco para um convite ao bem viver no dmbito dessa na-

tureza.

4. Uma ética derivada da fisica

E costumeiramente aceito que Epicuro desenvolveu uma ética do pra-

zer. No entanto, como esclarece Savian Filho®®

28 SAVIAN FILHO, Juvenal. O epicurismo e a ética: uma ética do prazer e da prudéncia. In: Revista Bioethikos, Centro
Universitario Sao Camilo. 2009;3 (1), pp. 10-17.
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Nao hé davida de que é inteiramente correto chamar a ética epicurista de
“ética do prazer”, como vimos acima, mas chama-la de “ética da prudéncia”
permite acentuar o esfor¢o de Epicuro no sentido de esclarecer que sua ética
ndo consiste num hedonismo vulgar, mas numa ética que gire em torno de

dois valores centrais: a satde fisica e a serenidade interior.

Em que consiste viver bem conforme a natureza? A resposta s6 pode
ser formulada se, antes, for possivel determinar o lugar de quem pensa a
natureza (um possivel sujeito). Nao é possivel a existéncia do pensamento
sem um suporte que lhe corresponda, ou seja, sem uma imagem ou um
modelo que lhe sirva de referéncia. Epicuro mostra que o pensamento re-
pousa sempre sobre a antecipacdo e esta, por sua natureza, depende da
sensagio (dos sentidos); dessa maneira, 0 pensamento sempre se faz
acompanhar por uma imagem projetiva. O problema reside no fato de nao
ser possivel a existéncia de uma imagem do atomo que é a prépria condi-
¢ao da imagem: o 4&tomo ¢é anterior a imagem na mesma intensidade em
que a sensagao é anterior ao logos.

Mais do que infra sensivel, o &tomo ¢ literalmente inimaginavel. As-
sim, se 0 &tomo é o requisito para a mudanca e a condigdo da sensacdo, ele
se torna o elemento fundamental para o pensamento. E por isso que nao
s6 se pode pensar, como também, se tem a necessidade de fazé-lo. Este é
o desafio que deve ser enfrentado para que se produza um modelo de onde
possa brotar o pensamento.

Todo modelo, no entanto, é mutavel ja que é constituido na relacdo
tanto com o exterior, e ai se apresenta o vazio, quanto com o interior, e ai
s6 podem ser encontrados os ditos minimos de Epicuro. Esta relagao po-
deria ainda ser pensada na fronteira entre o exterior e o interior e ai s6
poderemos localizar o clinamen concebido como um deslocamento mi-
nimo e casual da linha de queda (de alto para baixo) dos &tomos. O atomo
permanece fora de toda e qualquer relacio.

O atomo, como ndcleo minimo, constitui o limite do pensamento em
sua atividade nao superlativa (como nada ou tudo), mas comparativa: ele

exige a compara¢ao mas foge dela, situacdo mais luminosa que cega, uma
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vez que ele s6 pode ser percebido em suas variadas conexdes, pesos, cho-
ques, ocorréncia, movimentos que sdo a fonte de todas as coisas. A imagem
e 0 pensamento correspondem e sdo uma e tnica coisa. Que podemos, en-
tao, dizer sobre a imagem/pensamento? Podemos afirmar que ela nao
somente implica uma relacdo com o exterior, mas que sua relatividade, ou
seja, seu poder referencial é de natureza estatistica. Os tipos s6 se apresen-
tam como disponiveis para o multiplo e variado uma vez que a unidade,
como um todo, nédo lhe é possivel. A unidade para ser pensada exige a
imagem e, ja que nao pode ser pensada, dispensa esta imagem.

Desde este mecanismo de percepgdo se pode dizer que a visao, por
exemplo, pode ser descrita como a absorcdo por um corpo, das particulas
atomicas emitidas continuamente por outro corpo composto. As mudan-
cas visiveis (alteragdes de cor), podem ser remetidas as transposigoes
dessas mesmas particulas. Se os corpos que nos rodeiam podem ser per-
cebidos é porque nao possuem limites absolutos e eles mesmos preenchem
todo o espaco com as suas imagens. No entanto, essas imagens nao passam
de partes reduzidas dos corpos que elas representam.

A natureza da linguagem e da antecipacdo se apresenta nas coisas
mesmas e isto se deve ao fato de que as coisas sao série atdbmicas em pro-
cesso de condensacdo ou dissipagdo. Em suma, a selecdo natural das
espécies, ja antecipada por Lucrécio, segue as mesmas regras que presi-
dem a formagéo da lingua, tornando possivel a eliminacdo de possiveis
fantasmas (forgas sobrenaturais) que nao passam expressdes mau formu-
ladas, o que nos faria recordar de Wittgenstein.

Contra a teoria platonica das ideias se poderia, a partir de Epicuro,
dizer que o bom modelo é tao somente o modelo reduzido. Por esse motivo
é que a linguagem, por exemplo, ndo deve ser atribuida a um legislador,
mas as interagbes entre duas naturezas abreviadas, de um lado, entre os

homens e seu meio e, de outro, entre os proprios homens*°. Neste mesmo

29 Respeitadas as distancias, também para Wittgenstein, autor do Tractatus e das Investigagoes a filosofia possuiria
uma finalidade terapéutica traduzida pelo esforco de conduzir a linguagem de seu uso metafisico ao seu uso cotidiano.

3° EPICURO, op. cit.
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compasso nado pode existir a ideia de justi¢a (como um ideal) uma vez que
ela também é uma antecipagao sujeita a variagdes segundo circunstancias
especificas nos mesmos limites da linguagem humana produzidas nos pro-
cessos de regulagdo no &mbito de mudancas entre partes. Toda a teoria de
valores, o conjunto politico por exemplo, se resume a descricao de regras
que presidem as mudancas entre conjuntos de escalas variaveis.

A ética é a aplicacdo do saber fisico a esse corpo particular que é o
homem. Como teoria geral dos modelos, somente a fisica permitira que
ele construa, de si mesmo, uma representacio correta. Como a ética é ape-
nas uma aplicagao particular da fisica ela ndo pode, de nenhuma maneira,
dispensar o saber fisico. A ética é, portanto, em Epicuro, uma fisica medi-
tada.

Como concluséo, sabedores de que todo modelo implica uma relacio
com a exterioridade, a fisica do homem consistira em uma avaliacdo cor-
reta entre ele e seu universo; é a partir dela que ele podera formular uma
teoria prescritiva que lhe indicard os caminhos para triunfar na realidade
de constantes mudangas. Do mesmo modo que a verdade é reconhecida
pela sensacdo, um sujeito se reconhece imediatamente como tal por meio

dos critérios afetivos: prazer e dor como faz notar Bezerra®":

Segundo Epicuro, as afecgdes se manifestam do contato dos corpos com outros
corpos ou se d no contato com o fenémeno. E através das afeccdes que
sempre havera a possibilidade de emitirem significados acerca da realidade ou
dos fendmenos que estdo sob investigacdo. Assim, para Epicuro, as afeccdes
sdo admitidas como critério de verdade e ele as considerava de dois tipos, a
saber, de prazer e de dor [...] As afecgdes sdo consideradas por ele critério para
discriminar o verdadeiro do falso, como também critério normativo do agir

humano, ou seja, elas sio parametros para toda a escolha e toda rejeicao

E neste sentido que se deve reconhecer a ousadia de Epicuro ao afir-
mar: “Néo sei como conceber o bem se excetuo os prazeres do palato, os

prazeres do sexo e os prazeres derivados da audi¢ido ou da contemplacido

3 BEZERRA, José Eudo. Epicuro e os critérios para a compreensdo da physis. Trilhas Filosoficas, p. 80
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da beleza”3?

. Esta expressao despertou a ira entre alguns de seus adversa-
rios*. Desde a perspectiva atomista, a situagao pode ser assim descrita: o
composto atdmico apresenta ou ndo uma ordem constitutiva. Quando a
ordem se faz presente, um certo equilibrio se impde e o sujeito a percebe
como prazer. A desordem, por sua vez, devida ao desequilibrio das mu-
dancas, é percebida como sofrimento. Assim, deve-se agir para a
superacdo dos desequilibrios: beber se se sente sede, mas apenas o sufici-
ente, uma vez que também o excesso atrapalha a boa constituicdo do
composto.

A fisica é a reversdo da ndo naturalidade do desejo. Enquanto ética
ela consistira na supressao das principais formas de desconhecimento da
fisica, sentidas pelo sujeito como desordem e, tal supressao levara a alma
e recompor-se no prazer. O doloroso desconhecimento da fisica mostra,
também, o auto desconhecimento do sujeito, de seu entorno e de todo o
mundo que o rodeia.

Neste contexto é preciso prestar atengdo a certas realidades que se
apresentam nessa relagao fisica e ética. Basicamente, Epicuro nos alerta-
ria, primeiro, para o possivel uso inadequado da antecipagdo: a tnica
alternativa para o atomismo seria admitir uma concepgao teoldgica do
mundo, ou seja, a de que todas as mudancas seriam obras de poderes ar-
bitrarios. Essa concepcdo (que ndo passa de uma antecipacdo mal
refletida), é contraditéria. Com efeito, uma vez desenvolvida, a concepcao
da divindade oferece, entre outros recursos caracteristicos a felicidade e a
incorruptibilidade, ou seja, a independéncia para toda e qualquer base de
mudanga: em relagdo a nés, os deuses nao sao nada.

Outra particularidade ainda que é preciso ter atengao esté referida ao
uso inadequado da sensacdo/sentidos. Por nao compreender que sua
eficacia estd associada a uma relagao, o sujeito ndao compreende nem sua
vida e, muito menos sua morte, de modo satisfatério. Com efeito, esta

forma de alienacio é derivada do fato dele ndo compreender corretamente

3 DIOGENES LAERTIO. livro X - 6.

33 Como o caso de Cicero em sua obra Des fins des biens et des maux II.
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as regras das mudangas, e estabelecer de modo limitado os efeitos da
parelha prazer/dor, enquanto desejo e medo ilimitados.

Este procedimento é fonte de seu horror a morte tanto no que se
refere a sua auséncia (o que seu desejo nao pode tolerar), ou sua presenca
(o que seu medo nédo pode suportar). Uma eternidade de delicias néo é
uma hipétese que o alienado possa reter. Seu desejo ilimitado de eterni-
dade mantém correlacdo com uma imoralidade que s6 pode ser ilustrada
por um ambiente de medo. Em tal situagdo a imortalidade é sentida como
uma punicdo divina, um inferno. A morte em relacio a n6s nao é nada,
uma vez que aquele que morre esté fora de toda a sensacio e, o que esta
fora da sensacio, nada é.

Nestes dois primeiros cuidados, a particularidade de nossa relagao
com os deuses e com a morte, Epicuro denuncia a ilusdo do sobrenatural.
Além destes ainda sdo apontados dois outros. Um se refere ao modo cor-
reto de vivenciar o prazer e o outro explora a instancia do tempo de
duragéo do sofrimento. Particularmente, nestes dois tltimos casos, o fil6-
sofo denuncia o uso inadequado dos afetos por forca de nosso
desconhecimento do modo como sao vividas as instancias da dor e do pra-
zer. O prazer, quando entendido de maneira justa, estd a disposicdo de
todos e o sofrimento, por sua vez, é de breve duracio e facilmente supor-
tavel.

O quadrifarmaco de Epicuro, resultado da atencdo aos quatro cuida-
dos descritos, ndo s6 traz a luz o vinculo entre o sobrenatural e o
contranatural como antinaturais. Opera uma reversao no quadro de valo-
res, costumeiramente vividos de modo inadequado pelo alienado (aquele
que desconhece o funcionamento e as regras da mudanga), reportando-os
ao seu sentido positivo.

Finalmente, do calculo hedonista resulta que nenhum prazer é mais
desejavel que a amizade. A verdadeira justica acontece entre os sujeitos de
uma comunidade de mudangas e ndo entre os bens materiais. A verdadeira
justica ndo emerge de uma relacio estritamente negativa e defensiva (ndo

fazer e nem sofrer nenhum dano) mas da generosidade de da alegria (dar
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e receber beneficios). Assim sendo, esta ética derivada da fisica indica que
a vida moral ndo se resume ao prazer como tal, mas se efetiva pela razéo
que julga e discrimina; essa é a esséncia da pratica que escolhe e acolhe,

entre os prazeres aqueles que nao comportam em si a dor e a perturbagao.
Consideracgoes finais

A indiferenga epicurista quanto a politica e a matematica nio esta
relacionada a falha do sistema, mas ao poder critico de seu conceito de
natureza. De uma critica contra o pensamento teoldgico do Uno, do Todo
e da hierarquia; contra a determinagdo como submissao a transcendéncia
racional de um principio (arché) legislador; contra a interpretacao finalista
da ordem como expressdo bela e boa da forma, na qual a astronomia ma-
temaética e a politica como antropologia natural ndo sdo senéo aplica¢des,
Epicuro proclama a importancia do ponto e da escala de referéncia.

A um saber heuristico, ele prefere um conhecimento profilatico cons-
truindo seus modelos descritivos como remédios a produgao de
causalidades magicas. O naturalismo de Epicuro nédo se reduz a um mate-
rialismo. Ele é, antes, um modo particular de compreender as mudancas,
irredutiveis entre si, entre o local e o global, ou seja, ¢ uma ecologia. A
fisica ¢ um modelo reduzido da natureza e o sujeito natural é dela um caso
particular; é o efeito de uma ordem.

Nestes nossos tempos de impactos onde a natureza que criou e abriga
0 homem sai perdendo, retomar Epicuro é entrar em contato com uma
experiéncia que nos conclama a assumir responsabilidade. Nenhum
“deus”, nenhuma forca mégica nos pode livrar da destruicdo que consci-
entemente causamos ao meio ambiente. Retomar Epicuro ajuda a
repensar uma Ftica nio reduzida a relacio entre os homens simplesmente,
mas a uma relacdo entre eles sustentada pela propria Terra. Na ética do
mestre do Jardim, os limites se expandem e incluem o solo, a 4gua, as
plantas e os animais. De Epicuro recobramos a urgéncia de que ndo somos

conquistadores, mas membros de um Todo. Este pertencimento ecoldgico
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é, para além de reducionismos, a marca do modo epicurista de viver pra-
zerosamente o simbibtico pertencimento ao mundo. Nenhum deus ou
forca sobrenatural nos poderé livrar dos danos que, com insisténcia, em
nome do progresso lhe causamos.
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A natureza da linguagem e a linguagem da natureza:
da fenomenologia do simbolo ao Ungrund de Jakob Bchme

Marcio Quirino’

Visto que um estudo da filosofia de Jakob Bohme (1575-1624) que se
pretendesse bem-sucedido em poucas paginas - seja este estudo histérico,
critico, exegético ou qualquer outro, de carater estritamente académico -
seria demasiadamente ambicioso, busca-se neste breve texto tecer um co-
mentario sucinto acerca de algumas questdes pontuais, referentes
sobretudo a um aspecto especifico do conjunto de problemas que cercam
tanto o pensamento de Bohme em si quanto a recep¢do do mesmo por
parte de seus intérpretes e comentadores: a questdo da utilizacdo e signi-
ficacdo da linguagem em seus escritos.

Dada a importancia desta tltima para a compreensdo de questoes
fundamentais sobre os diversos temas que se fazem presentes na obra do
autor (como, por exemplo, aquelas referentes ao panteismo, ao dualismo,
ao voluntarismo etc.), cabe discutir (e eventualmente demonstrar) em que
medida uma analise estrutural (de uma perspectiva filoséfica) do registro
linguistico no qual se desenvolve o discurso de Bohme pode reorientar
suas reflexdes para uma certa “simplicidade” (que posteriormente revelar-
se-a suficientemente complexa) na qual espera-se encontrar algo de seu

significado originario.

1 Doutorando em Filosofia pelo Institut fiir Philosophie, Fakultdt IV - Human- und Gesellschaftswissenschaften, da
Carl von Ossietzky Universitit Oldenburg. E-mail: sabbathgoat@gmail.com

Agradeco pelas observagdes acerca de certos aspectos deste tema por parte do Prof. Dr. Johann Kreuzer, do Institut
fiir Philosophie, Fakultdt IV - Human- und Gesellschaftswissenschaften, da Carl von Ossietzky Universitét
Oldenburg. Ao longo dos anos elas se provaram muito tteis.
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O presente capitulo pressupde algum grau de familiaridade com: 1)
0s escritos capitais de Bohme, especialmente Aurora (1612/13)* e De Sig-
natura Rerum (1622)% 2) a discussdo dessas obras e dos problemas
filoséficos a elas relacionados, tendo-se por referéncia o paradigma lin-
guistico; 3) a literatura técnica (tanto primdaria quanto secundéria)
correspondente ao acompanhamento e ao aprofundamento dessa discus-
sao*.

Pretende-se com isto evitar o equivoco comum de, entre outras coi-
sas, atribuir-se ao “irracional” a origem de parte consideravel dos
conceitos articulados por Béhme, confundindo-se o simbolismo peculiar
de sua escrita com uma eventual “irracionalidade”, sem se considerar o
amplo espectro contextual em que se pode empregar este termo. Trata-se,
portanto, de analisar, compreender e discutir detalhadamente com que
tipo de ou com que aspectos da racionalidade se tem de lidar ao ler e inter-
pretar a filosofia de Bohme (condicdo necessaria para uma critica
consistente e o devido ajuizamento de seus resultados).

No que diz respeito especificamente a producéo intelectual e textual
de Bohme, a andlise e a compreensao sistematica da linguagem (conside-
ravelmente orientada pela metafora) em que este se expressa, mostram-
se como procedimentos relevantes para a abordagem de qualquer dos pro-
blemas centrais que integram seu pensamento - sendo esta compreensao
sistematica precisamente o empreendimento proposto pelo presente capi-

tulo. Desta forma, ainda que o objetivo de oferecer uma Propedéutica

2 O surgimento da obra, também referida como Die Morgenréte im Aufgang, remonta ao ano de 1612-13, entretanto,
uma de suas primeiras publicacoes oficiais se da na edicio das Obras Completas, em 11 volumes, de 1730, com ree-
dicdo em 1942-1961 (sendo esta a catalogagao reconhecida e recomendada atualmente pela Internationale Jacob
Bohme Gesellschaft para fins de citagdes e republicagdes). A edi¢do de Die Morgenréte im Aufgang / De Signatura
Rerum ora utilizada se baseia nesses parametros oficiais: BOHME, Jakob. Die Morgenréte im Aufgang / De Signatura
Rerum. Frankfurt am Main: Deutscher Klassiker Verlag, Suhrkamp, 2009.

3 Idem.

4 Note-se que, apesar de este capitulo se focar em problemas filoséficos (sobretudo de ordem linguistica) que nao se
limitam necessariamente a esfera idiomatica, este aspecto constitui parte importante de algumas questdes nele abor-
dadas. Assim, embora nao se restringindo a falantes nativos ou proficientes no idioma de origem dos textos de Bchme
(a lingua alema), ndo sendo excludente nesse sentido, o conhecimento deste idioma da acesso a pontos de vista
definitivamente mais acurados sobre as questdes contempladas nos demais itens daquela lista de exigéncias assumi-
das pelo presente texto, sendo portanto um acréscimo valido e recomendavel para a mesma.
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acabada sobre o assunto discutido seja aqui extemporaneo, as observacoes
ora reunidas serdo de alguma utilidade sobretudo para o leitor inexperi-
ente de Bohme, que busque um primeiro contato com o seu pensamento
e os principais conceitos nele circunscritos. A exposi¢ao consistird, assim,
mais no exame de um conjunto de aspectos importantes para a leitura de
Bohme, que numa interpretacgdo definitiva de alguma de suas obras (o que
exigiria um desenvolvimento temaético e expositivo de extensdo proporci-
onal a este intento).

Num primeiro momento, sera analisado o aspecto didatico-metodo-
légico a ser considerado por pesquisadores e leitores em geral, quando do
trato com as peculiaridades estilisticas da obra documentada de Bohme -
entendendo-se a contextualizacao (histérica e teérica) destas peculiarida-
des como um passo decisivo no sentido de uma transposicdo da discussao
para um ambito de apreciagdo mais cientifico. Posteriormente sera apre-
sentado um panorama das implicagdes teéricas de conceitos postulados
pelo autor em alguns de seus principais escritos.

Neste sentido, deve-se se ater sobretudo a funcao desempenhada pelo
estilo de Bohme na construcéo e transmissdo de seus conceitos - um dos
problemas a se tratar, neste caso, sendo justamente a viabilidade de se es-
tabelecer tal estilo como algo “intencional”, sem o que ndo seria sequer
pertinente qualquer simples mengéo a “fungoes”.

Assim, tendo por referéncia a questdo (por tantos e por tanto tempo
revisitada, desde Parménides, Platdo e Santo Agostinho até Frege,
Wittgenstein e Husserl) do entrelagamento entre linguagem, compreensao
e mundo, a meditacdo sistematica sobre a possibilidade de um vinculo es-
trutural entre pensamento e realidade conduz, em linhas gerais, a um
problema que, apesar dos diversos encaminhamentos tedricos que tomou
na histéria dos conceitos da tradicao filoséfica ocidental, pode-se resumir
na formula: forma + contetido = sentido - férmula esta cuja investigacao
preliminar ndo estender-se-4 para além do contexto delimitado pelo tema

aqui em pauta, ou seja, o da relagdo entre homem, natureza e linguagem
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segundo uma compreensao que atenda adequadamente as demandas con-
ceituais (e conceitologicas) dos textos escritos por Jakob Bohme.

Para se chegar a esfera tedrica na qual a férmula acima referida e a
filosofia de Bohme se encontram e, sobretudo, para comunicar os termos
constitutivos de ambas com a precisdo e a clareza minimamente exigidas
pelo rigor académico (coisa particularmente dificil e comumente ignorada
por alguns leitores de Bohme)>, cumpre respeitar um conjunto de proce-
dimentos exegéticos mais ou menos formais, sem os quais qualquer
esboco de texto explicativo sobre o assunto estara de imediato fadado a
reproduzir tudo, menos um comentério filoséfico passivel de ser proposto
como um problema (em sentido técnico), a partir do qual um entendi-
mento comum possa ser alcangado (seja este contra ou em deferimento
das teses contidas em certas passagens do corpus boehmeniano).

Este conjunto de procedimentos exegéticos — os quais devem ser in-
corporados a reflexao sobre os problemas de vérias espécies e magnitudes
presentes nos textos a serem analisados - pode ser disposto da seguinte

maneira:

a) uma tarefa linguistica;

b) uma tarefa hermenéutica (e em certa medida fenomenoldgica)®.

A natureza da linguagem

A tarefa linguistica tem por finalidade “abrir” o universo semantico e
o arcabougo conceitual contidos na escrita de Bohme (apresentando com
isto aspectos significativos de um problema did4tico). Se esta finalidade
for negligenciada, a observacao consciente e gradual da arquitetonica dos
conceitos operada por Bohme seré prejudicada, e com isto os problemas

de ordem filoséfica, latentes nesses conceitos, tenderdo a permanecer

5Ainda que nem todos os leitores ocasionais de Bchme tenham necessariamente de encontrar razdes para assumir
e acompanhar este comprometimento académico.

6 A estas duas tarefas iniciais seriam acrescidas, num estudo mais amplo: ¢) uma tarefa cosmoldgica e d) uma tarefa
teoldgica.
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“ocultos”. Tal tendéncia eventualmente seduzira o leitor através de uma
impressdo obscura de “profundidade”, que podera perpassar todo o seu
esforco intelectual inicial no sentido de uma aproximagdo do material es-
crito, e ser entendida e aceita (por vezes em detrimento de tudo o mais
que esteja a ela associado) como traco inequivoco e intransponivel do au-
tor ou de sua filosofia: este processo culmina no impeto pela conversao
direta desta impresséo (ainda néo esclarecida por completo) em principio
explicativo ou “chave hermenéutica” do texto - ainda que as nogoes cen-
trais deste tltimo permanegam ignoradas ou incompreendidas. Encerra-
se assim uma espécie de circulo didatico-interpretativo impreciso, deter-
minado, por um lado, pela incompreensdo das razdes daquela ideia de
profundidade que se instalou na consciéncia do leitor antes mesmo da lei-
tura detida e analitica do texto, e, por outro, pela incompreensdo das
categorias e argumentos efetivamente presentes no mesmo.

Este procedimento, mais ou menos inconsciente, de elevacio de uma
profundidade idealizada a categoria de paradigma tedrico do processo in-
vestigativo, suplanta em boa parte o contetido objetivo das proposicoes
constantes no texto de Bohme - as quais, do ponto de vista puramente
linguistico, consistem em sua maioria em aforismos ou paragrafos em
forma de prosa, que, por sua vez, sdo compostos de imagens, conceitos e
relagdes entre essas imagens e esses conceitos - e com isso elimina ou
compromete sua “profundidade concreta”.

A consequéncia deste tipo de negligéncia didatica (que de certa forma,
como ja apontado, incorre também num equivoco de ordem hermenéu-
tica, pois leva o observador a desconsiderar, indiscriminadamente, dados
objetivos do texto em prol de exageros relativos a dimensao predominan-
temente subjetiva das acdes de ler, compreender e aferir sentido) é
ambigua e -justamente devido a esta ambiguidade - geralmente destru-
tiva para métodos investigativos que se baseiam em analise de discurso e
se utilizam da reflexdo como instrumento, visto que a prépria reflexdo

consiste em discurso e sucessdo de imagens e conceitos. Essa ambiguidade
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se expressa normalmente de duas maneiras: 1) na necessidade de, por ve-
zes, tomar-se por mais importante a simples constatagiao de que certas
passagens textuais ou obras inteiras de Bchme sejam “profundas”’, que o
empenho em compreendé-las e explica-las (ou eventualmente refuta-las);
e 2) na atitude metodoldgica (reconhecidamente pouco filoséfica) de se
tomar de antemao por universalmente valida uma explicagao fundada uni-
camente em conclusdes proprias® - ainda que por vezes estas consistam
num amalgama de contetidos mentais e emocionais difusos® - dissociadas
de quaisquer referéncias externas (sejam estas tedricas, literarias ou his-
toricas) que as sustentem ou as confrontem.

Esta observancia metodolégica encontra-se entre os poucos “meca-
nismos de defesa” de textos que possuem caracteristicas como aquelas
encontradas na prosa boehmeniana, sendo um dos poucos procedimentos
capazes de limitar movimentos interpretativos puramente “imaginativos”,
0s quais, na auséncia de critérios légicos ou exegéticos especificos, sim-
plesmente ndo podem ser refutados (o que, consequentemente, torna sua
discussado extremamente restrita, quando néo inviavel). Sem este procedi-
mento, por exemplo, partindo do filosofema abertamente associado a
Bohme, de que o Sem-Fundamento é o Fundamento Originario', o leitor

espirituoso e mais dado a interpretacdes poéticas pode concluir que “todos

7 E, além disso, no culto a “profundidade” em vista de si mesma, e ndo em vista das implicacdes tedricas e historicas
a ela relacionadas: o que leva a criacdo de uma narrativa paralela, distanciada do universo problematico ao qual
originalmente pertencem os conceitos presentes no texto.

8 O aspecto erroneo desta atitude nao esta no fato de tais conclusdes serem “proprias” (“auténticas”, “originais”),
mas no fato de, deliberadamente ou ndo, ignorar-se as premissas que conduzem até elas e das quais depende, mesmo
no ambito da reflexdo especulativa, o processo dedutivo.

9 Ainda nao tomados, portanto, separadamente, como objetos relevantes de uma andlise dos fendmenos estéticos,
linguisticos, psicolégicos e epistemoldgicos envolvidos no processo de construcao da significagiao, mas unicamente
“enquanto tais”, dispersos e em vista de si mesmos.

» o« » o«

10 Jogo de palavras entre Ungrund (“sem-fundo”, “auséncia de fundamento”, “o infundado”) e Urgrund (“fundagao
primordial”, “fundamento originario”). Trata-se da ideia de uma dualidade radical inerente a prépria esséncia do
mundo (isto é, Deus), caracterizada por dois aspectos diametralmente opostos que, entretanto, intersectam-se: em
sua dimensao transcendente (na qualidade de sustentaculo ontoldgico da natureza) essa esséncia precede ou “ultra-
passa” a tudo, nao admitindo qualquer coisa “anterior” a si mesma; enquanto que, em sua dimensao imanente,
mantém e nutre a natureza também in actu, isto é, em sua existéncia efetiva e ordinaria.
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os homens sdo livres”, ou que “o vermelho é o amarelo em seu ser-outro”,
e estara sempre certo’.

Neste sentido, mostra-se pertinente a observacdo de Nigel Smith
(2014, pp. 98-99), ao comentar a visdo de Northrop Frye (1912-1991) sobre

as obras e a leitura de Bohme:

Ele declarou, repetindo uma observacio que tinha ouvido sobre a notdria den-
sidade da prosa de Bshme: “dizem que seus livros sdo como um piquenique,
para o qual o autor traz as palavras e o leitor o sentido.” Eu sempre achei que
isso fosse uma excelente referéncia para o estudante, pois significava que al-
guém poderia dizer o que quisesse sobre o texto de Bchme sem receio algum
de jamais estar errado. [...] O foco da minha invocagdo de Frye é retornar a
concluséo a que ele chega nesta ultima passagem: “Béhme é dificil.” O fato é
que muitas pessoas, como o jovem Northrop Frye, achavam Bshme tio dificil
que o evitavam ou permaneciam confusos e o abandonavam. De toda forma,
poucos (se é que houve algum) leitores de Bohme de lingua inglesa foram ca-
pazes de entendé-lo em sentido tdo amplo como o entendemos hoje (ou, como
acho ter sido o caso, desde o inicio ou meados do século dezoito em diante).
Para alguns, esse processo de compreensao continua em curso, numa revela-
¢do progressiva ainda inacabada. [...] Por que as pessoas estavam tao
interessadas num autor que aparentemente ndo conseguiam entender? Seria
justamente por nao conseguirem entendé-lo, ou por entendé-lo apenas parci-
almente, de maneira que o atrativo estd precisamente no préprio ar de

mistério?*>

E esta situacio de ambiguidade interpretativa, configurada de um
lado pela impressdo de uma “certeza interna”, por parte do leitor, quanto
a posse de algum sentido “oculto” do texto de Bohme, e de outro por uma
certa aversdao do mesmo quanto a aproximacao dos paradigmas textuais
inquestionavelmente presentes no registro escrito do autor (notacéo, con-

texto histdrico, referéncias literarias, filosdficas e religiosas, modo de

11 Mais uma vez, neste caso o equivoco nao esta no fato mesmo de se chegar a conclusoes (o que também nao implica
necessariamente em que as mesmas estejam corretas), e sim na auséncia de uma demonstracao técnica, que exponha
suficientemente o processo através do qual se chegou até elas; ou seja, uma demonstracio que discuta e explique a
fundamentacio das assercdes em questao.

12 SMITH, Nigel. Did anyone understand Bohme? In: An introduction to Jacob Boehme: four centuries of thought and
reception. New York: Routledge, 2014. Tradugao do trecho citado por conta do autor deste capitulo
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tratamento e descricdo de conceitos, etc.), que conduz a segunda das tare-
fas anteriormente mencionadas, a saber, a tarefa hermenéutica.

Esta tarefa, no contexto do estudo programatico do pensamento de
Bohme em sua forma material, isto é, a de textos conservados em docu-
mentos manuscritos ou livros impressos (e atualmente também em
registros digitalizados), tem por objeto, entre outras coisas, a nocao de si-
tuacdo fenomenoldgica. Tal nocdo se baseia, num primeiro momento, na
analise - predominantemente experimental, porém nao necessariamente
psicolégica - da relagdo entre as estruturas cognoscitivas (tanto intelectu-
ais quanto sensoriais) de um sujeito-leitor ou sujeito-autor e o processo de
apreensdo ou construcdo de sentido na leitura ou produgao de textos: ou
seja, ela se concentra nos fendmenos da compreensdo e da significacdo.”

Uma linha investigativa metodologicamente afim com tal aborda-
gem, no que diz respeito a andlise do discurso e suas vicissitudes enquanto
um conjunto de fendmenos epistemoldgicos peculiares, é seguida, de ma-
neira procedente, por Husserl (1975, pp. 13, 19)%, quando, nos
complementos as Investigac¢bes Logicas (1900-1901), intitulados Elemen-
tos de uma elucidagido fenomenolégica do conhecimento (1913), mapeia
fenomenologicamente a estrutura e a dindmica dos assim chamados atos
de fala', e estabelece que estes se manifestam fundamentalmente segundo
dois tipos de atitudes proposicionais, os quais, por sua vez, admitem suas
respectivas subdivisdes: a) atos de preenchimento, quando seu contetudo é
delimitado pela realidade de fato, isto é, por objetos imediatamente dados
a percepcao sensivel; e b) atos intencionais, quando os pensamentos e,
com estes, os enunciados que os exprimem, se voltam para representa-

¢Oes, categorias ou toda uma classe de elementos que ultrapassam o

13 A exposicao e a explicagao desta significacao propriamente dita constituem passos posteriores neste processo.
14 HUSSERL, Edmund. Investigacoes Légicas (Volume II): Elementos de uma elucidagdo fenomenoldgica do conheci-
mento. Tradugao de Zeljko Loparic e Andréa Maria Altino de Campos Loparic. Sao Paulo: Abril S.A., 1975.

15 Na concepcao de Husserl, os atos de fala sao subjacentes a toda expressao do pensamento e, portanto, correspon-
dem tanto as sentencas enunciativas em geral quanto ao conhecimento tedrico e as proposicdes formais da logica.
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escopo da sensibilidade e que a consciéncia cognitiva s6 pode apreender
de forma mediata ou reflexiva™.

Este procedimento semiético, que consiste em uma analise critica
tanto da atividade de produgéo da linguagem escrita quanto da atividade
de leitura, assim como dos contetidos e modula¢oes de pensamento que
correspondem a cada uma delas, langa luz sobre um elemento crucial no
processo interpretativo: a significacdo. Leitores inadvertidos normalmente
percorrerao o itinerario inverso e, sem tomar conhecimento de quaisquer
etapas metodoldgicas preliminares ou da ordenagdo gradativa das mes-
mas, partirdo da significagdo - como isso é possivel? -, ignorando de que
maneira esta dltima esté estruturada, em que consiste, e o que, na agao de
significar, delimita precisamente o elemento “significante” e o “signifi-
cado”.

No que concerne ao desenvolvimento de um discurso (seja este filo-
sofico ou literario) com caracteristicas como as presentes na obra de
Bohme (diga-se, densidade conceitual, multiplicidade de camadas seman-
ticas referentes a uma mesma categoria, utilizacdo recorrente da metafora,
tanto como “cifra”, quanto como “chave” interpretativa no esclarecimento
de conceitos ou raciocinios), a relevancia de uma abordagem mais técnica,
que leve em consideracao o aspecto instrumental da compreensao, esta no
fato de este aspecto constituir de certo modo a infraestrutura epistemol6-
gica das experiéncias de escrita e leitura, na medida em que estas refletem
a mecanica do pensamento - e supondo que este, por sua vez, espelhe em
si algo da forma “interna” das coisas de que trata (palavras, representa-
¢Oes, objetos), possibilitando assim o ganho de uma intuicdo sobre a
natureza “essencial” da realidade.

Desta forma, a nogao de intencionalidade, assim como a intima rela-
¢ao existente entre esta e a nogao paralela de significacdo, nos moldes

daquilo que é discutido por Husserl na obra supracitada (isto ¢, segundo

16 Essa classe de elementos constitui, na visao de Husserl, uma espécie caracteristica de “vivéncias” da consciéncia
(nogao que qualifica tais elementos propriamente como objetos de uma anélise fenomenoldgica).
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uma andlise fenomenolégica da linguagem em suas instancias fundamen-
tais), revelam-se uteis (quando ndo imprescindiveis) a qualquer
empreendimento filos6fico que se proponha um aprofundamento da lei-
tura de Bohme, a fim de alcangar uma compreensio mais ampla da
tecitura verbal caracteristica de sua prosa e, assim, determinar com maior
precisdo o sentido das “estérias” contadas pelos conceitos nela contidos.

Este aprofundamento se caracteriza por um rigor tedrico que nao se
limita a simples indicagdo da existéncia de algum sentido em toda palavra
escrita ou pensada, segundo as impressoes imediatas do leitor-observador.
Ele se reflete, pelo contrario, na preocupagdo com a estrutura semantica
que envolve e da suporte a esse sentido: estrutura esta sobre a qual se
manifestam também os fenomenos “periféricos” da compreensio (por
exemplo: o “possivel”, o “engano”, o “falso”) e outras ocorréncias consci-
enciais que participam do processo de significacio e, ainda que
indiretamente, estdo na base da formacao ou do isolamento do sentido - e
com isto busca-se nao necessariamente ganhar espago para a ideia de uma
“liberdade interpretativa”, mas restringi-la.

Ainda que uma tal anélise esteja em tltima instancia voltada para a
elucidacdo da epistemologia profunda daquilo que via de regra se designa
por “sentido”, ela nao pode furtar-se ao exame cuidadoso do que se mostra
na “superficie” do fenémeno semantico: o aspecto propriamente filosdfico
deste exame repousa justamente no reconhecimento da insuficiéncia de
um tratamento puramente literario da questdo do sentido, sem entretanto
deduzir-se dessa prerrogativa de insuficiéncia uma absoluta irrelevancia
dos problemas a ela relacionados. A exploracao e o desenvolvimento tec-
nicamente corretos da discussao exigem a complementariedade de ambas
as perspectivas supracitadas, ou seja: a partir da exaustao teérica dos prin-
cipais aspectos linguisticos (e, paralelamente a estes, também histéricos)
do problema, evidencia-se a necessidade da formulacio criteriosa da ques-
tdo do fundamento (marca definitiva da investigagdo filosdfica). Isto

tornard acessiveis, de um ponto de vista filosofico, os principais elementos
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constitutivos do problema linguistico da significacao na linguagem simbé-
lica, ndo apenas de uma perspectiva predominantemente “poética”
(enquanto objetos de uma estética da imagem), nem sobre a base de um
sistema puramente formal (ou seja, enquanto objetos da ldgica), mas re-

lativamente a nocao de atos de fala, em sentido husserliano:

Ainda ndo conseguimos atingir nem mesmo o nosso fim mais préximo, que é
o de clarificar a origem da ideia de significagdo. Inegavelmente, e essa é uma
descoberta valiosa, a significagdo das expressoes est4 na esséncia intencional
dos atos correspondentes; mas ainda ndo pesamos de modo algum quais se-
riam as espécies de atos capazes de exercer a fungao de significagdo ou se, sob
esse ponto de vista, ndo viria mais ao caso equiparar todas as espécies de atos.
Mas, desde que nos propomos a abordar essa questao, nés nos deparamos com
a relagdo entre intencdo de significacdo e preenchimento de significacio
ou, numa expressao mais tradicional porém mais equivoca, com a rela¢do en-
tre “conceito” ou “pensamento” (entendido aqui como um visar ndo

preenchido intuitivamente), e “intui¢do correspondente”.'”

Em sentido anélogo, Cassierer (1923, p. 244) aponta a dimensao fe-
nomenoldgica das relagdes entre realidade e simbolo como o espaco de

direito ou o terreno fértil para o surgimento da significacdo:

O problema da formagao dos conceitos indica o ponto em que logica e filosofia
da linguagem se encontram pela primeira vez, e no qual estas parecem se fun-
dir em uma unidade indivisivel. Toda andlise légica de conceitos parece
conduzir em Ultima instancia a um ponto em que a abordagem dos mesmos
passa pela andlise de palavras e nomes. O consequente nominalismo reduz
ambos os problemas a um s6: o conteido do conceito vem a tona tanto no
conteido quanto no uso da palavra. Desta forma, a propria verdade se torna
menos uma determinacao logica que linguistica: veritas in dicto, non in re con-
sistit. Ela se refere a uma correspondéncia que ndo se pode encontrar nem nas
coisas mesmas, nem nas ideias, mas que diz respeito exclusivamente a cone-
x30 de simbolos, sobretudo simbolos fonéticos. Um pensamento “puro” e
desprovido de fala, enquanto tal, ndo conheceria a contradigdo entre o verda-
deiro e o falso, a qual s6 é formada no (e através do) falar. Assim, a questao

sobre a validade e a origem do conceito remonta aqui a questdo da origem da

17 Ibidem. pp. 14, 15.
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palavra: a investigacdo da génese das significagdes e classes de palavras parece
ser o Gnico meio de tornar compreensiveis para nés o sentido imanente do

conceito e sua fun¢do na constru¢io do conhecimento.'®

E, finalmente, sdo dignas de mengdo as observacdes de Ricoeur
(2003, p. 75) sobre a defini¢do e a funcdo da metdfora na ordem do dis-

curso:

[...] A verdadeira definicao da metafora em termos de declaragido nao pode
suprimir sua defini¢do nominal em termos de palavra ou nome, pois a palavra
permanece sendo o locus do efeito do sentido metaférico. Diz-se que é a
palavra que recebe um sentido metaférico. [...] A palavra continua sendo o
focus mesmo quando requer a “moldura” da sentenca. E a razao pela qual a
palavra permanece sendo o locus do efeito do sentido metaférico é o fato de
que a funcdo da palavra dentro do discurso é incorporar a identidade

semantica. E esta identidade que a metéfora afeta.'9

Apbs esta breve digressao sobre a fenomenologia da linguagem sim-
bélica, desenvolvida ao longo dos paragrafos anteriores, e retomando a
discussao original quanto a natureza e o uso da linguagem no pensamento
de Bohme, constata-se que a andlise fenomenoldgica ndo impde um sen-
tido ao texto, mas isola os fen6menos linguisticos (atos de fala) presentes
no discurso, determina os objetos ou conceitos com o0s quais o autor se
ocupa, indicando o tipo de abordagem interpretativa a ser adotado e, desta
forma, oferece a reflexao uma direcdo. Se bem entendido, o propoésito da
analise ndo estd, portanto, em produzir um sentido, mas em caracterizar
fenomenologicamente os elementos constituintes dos campos semanticos
do discurso e reformulé-los no contexto de uma questao filoséfica voltada
para o problema do fundamento nas narrativas e conceitos articulados por
Bohme. Esta questao, portanto, tem a finalidade de, partindo do espaco

polissémico do discurso, reconduzir a reflexao ao principio normativo que

18 CASSIERER, Ernst. Philosophie der symbolischen Formen (Erster Teil: Die Sprache). Berlin: Bruno Cassierer Ver-
lag, 1923, p. 244. Tradugao do trecho citado por conta do autor deste capitulo.

19 RICOEUR, Paul. The Rule of Metaphor (The creation of meaning in language). London: Routledge, 2003. Tradugao
do original (francés) para o inglés por Robert Czerny. Tradugao do trecho citado por conta do autor deste capitulo.
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rege cada um dos sentidos que o integram, sejam estes de carater episte-
molégico, cosmoldgico ou teoldgico.

A seguir encontram-se listados alguns exemplos de questoes formu-
ladas segundo estes critérios, relativamente a Aurora e De Signatura

Rerum:

a) Aspecto epistemolégico: Segundo a visdo de Bohme, o conhecimento que o ho-
mem alcanga (se o pode alcangar) dos “Principios” é da mesma ordem que o
conhecimento que detém das coisas em geral, como dispostas na natureza?

b) Aspecto cosmolégico: 1) Tomando-se por referéncia a concepgao apresentada na-
quelas obras, Deus “consiste” no Sem-Fundamento ou “surge” dele - isto é, desta
“escuridao” eterna -, assim como o restante da Criagao? 2) Como isso é possivel?

c) Aspecto teoldgico: 1) Se o homem é capaz de conhecer a Deus partindo tanto do
exame da natureza, como do exame de seus proprios atributos “internos”, isto
indicaria a possibilidade de uma identidade entre a constitui¢cdo ontoldgica da
natureza, do préprio homem e de Deus (panteismo)? 2) Que tipo de implicacdes
éticas e doutrindrias uma tal teologia traz a discussdo? 3) Esta teologia é ou ja

foi historicamente viavel?

A linguagem da natureza

Uma vez determinados o lugar e a importancia da linguagem na fun-
dacéo do discurso boehmeniano (de um ponto de vista linguistico) e uma
vez estabelecida a forma e a delimitacdo dos mecanismos interpretativos
de que se dispde para se apropriar adequadamente do conteddo semantico
deste discurso (de um ponto de vista hermenéutico), a defrontacdo de afo-
rismos que compdem algumas passagens de obras cardinais do autor trara
a tona aspectos mais complexos, que circunscrevem esta “fisionomia lin-
guistica” - assim como as nogoes de homem e natureza representadas
através dela - no contexto de doutrinas filosoficas ou teoldgicas especifi-
cas, identificaveis e passiveis de definicdo e problematizaces
subsequentes. Entre estes aspectos mais complexos destacam-se, como re-
ferido anteriormente, o cosmolégico (ao qual estd associado o mitolégico)
e, finalmente, o teolégico (que, juntamente ao cosmoldgico, constitui o que

poder-se-ia chamar de “metafisica” boehmeniana).
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Em Aurora, uma das primeiras mengoes a ideia de “homem” encon-
tra-se imediatamente ligada a ideia de “natureza”: fato a que Bohme se
reporta diretamente, deixando clara a sua ndo ocasionalidade e aludindo
ainda aos saberes representados por filosofia, astrologia® e teologia como
as ciéncias que reiinem em si a competéncia explicativa para a elucidacdo
daquelas ideias. Ele enfatiza a forma linguistica (a pardbola) ali empregada
para expressar essas ideias e ressalta a inter-relacdo dessas categorias (lin-
guagem parabdlica e conceitos de homem e natureza) na génese de seu

pensamento:

Caro leitor, eu comparo toda filosofia, astrologia e teologia, juntas com sua
Mae®, a uma delicada arvore que cresce num belo jardim dos prazeres. (Pre-
facio, 1). [...] Agora note-se o que quis dizer com esta parabola: o jardim dessa
arvore significa o mundo, o terreno a natureza, o tronco da arvore as estrelas,
os galhos significam os elementos; os frutos que crescem nessa arvore signifi-
cam os homens; a seiva na arvore significa a Clara Divindade. E os homens
foram criados da natureza, das estrelas e dos elementos. Mas Deus, o Criador,
reina sobre todos eles, assim como a seiva reina sobre a arvore inteira. (Prefa-

cio, 8)**

Na passagem em questdo, a parabola da arvore vem atender nao
apenas a uma irritagdo estética ou literaria, mas desempenha uma fungio
organica e estrutural no sistema discursivo imposto a obra. Isto da ensejo,
primeiramente, a uma observacdo importante quanto a uma dimensao
(sistematica) da leitura de Bohme que pode favorecer a analise do texto,
na medida em que oferece ao leitor a possibilidade de seguir um
encadeamento légico-discursivo mais seguro e, assim, vencer os estagios

necessarios para alcancar o sentido de cada trecho ou capitulo

20 Deve-se, para fins de desambiguacao, distinguir o termo “astrologia”, no sentido em que é empregado por Bohme,
de sua acepcdo contemporanea, e entendé-lo no contexto histérico e tedrico relevantes ao objeto da investigacao (a
filosofia de Bohme e sua recepcao, no periodo compreendido entre os séculos XVI, XVII e XVIII): ou seja, como uma
“ciéncia” (hoje em dia pseudociéncia) que pode ser descrita como uma reunido sistematica de conhecimentos dos
campos da cosmologia, psicologia e filosofia.

21 A alusdo a “Mae”, na passagem em questao, refere-se a uma figura do ideario filoséfico de Bohme: a “Ciéncia”
universal que fundamenta todos os saberes (imagem condizente com sua concepgao de “Teosofia” ou “Sabedoria
Divina”).

22 BOHME, op. cit., p. 2. Traducéo do trecho citado por conta do autor deste capitulo.
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considerados. Esta observagdo é a seguinte: o fato de a origem de algumas
das ideias de Bohme escapar ao ambito de uma instrugdo formal ou
académica explica, parcialmente, certos aspectos (ndo menos relevantes)
concernentes a forma da exposicdo dessas ideias, mas nao pode justificar
o contetido das mesmas®.

Este contetdo reflete até certo ponto a influéncia exercida por alguns
estilos literarios e modelos expositivos tradicionalmente professados por
escolas de pensamento® que, no cultivo, ensino e transmissao de seus res-
pectivos saberes, possuem, sim, uma determinada “forma”, mas nao
estabelecem necessariamente paralelos didaticos e metodoldgicos pontu-
ais com a “formalidade” académica - e em alguns casos remontam a
épocas anteriores ao surgimento da Academia como instituicao, isto é, en-
tendida como “Universidade”.

Neste sentido, pode-se constatar que uma das raizes genealdgicas das
principais ideias e formas linguisticas empregadas em obras como Aurora
e De Signatura Rerum sao as Escrituras, que, alternando entre a condigao
de objeto de interpretacdo e referéncia explicativa para os conceitos de
Bohme, conferem ao seu pensamento uma dinamica reflexiva cuja pro-
gressdo se da, via de regra, em pelo menos dois niveis: um mitoldgico (ou
semidtico) e um cosmoldgico (ou teolégico).

Um dos textos mais representativos no tocante a esta questao, e que
exemplifica perfeitamente o esquema referido acima, é De Signatura Re-
rum, cuja ideia central, embora desenvolvendo-se a partir de uma tematica
marcadamente teoldgica (a presenca do Principio Divino na Criagdo, e a
possibilidade de se chegar ao conhecimento do mesmo a partir do exame
ou da experiéncia dos fendmenos da natureza), é fortemente norteada por
um projeto epistemoldgico e, finalmente, ético: trata-se da possibilidade de
uma reforma fundamental da humanidade, que, encontrando-se num es-

tado de desagregacao espiritual e cognitiva, caracterizado pela perda da

230 que remete a formula semidtica mencionada no inicio deste capitulo: forma + contetido = sentido (entendendo-
se que a forma constitui um dos termos da formagao do sentido, mas este abrange mais que ela).

24 Exemplos de algumas dessas escolas de pensamento (no contexto da presenga de suas doutrinas e formas expo-
sitivas na obra de Bohme) sdo, entre outras, a Cabala e a Alquimia.
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consciéncia de seu vinculo essencial com o restante da Criacdo e, sobre-
tudo, com Deus (condigdo ilustrada, nas Escrituras, nos episédios da
Queda e da Torre de Babel)*, pode reconhecer na “assinatura” ou nos
Principios deixados por Deus na natureza (diga-se, nas realidades dentro
de si e em torno de si) reflexos de uma certa “origem”.

De acordo com esta concepgao, o ato de ler essa assinatura divina
inerente tanto as formas da natureza quanto a seu préprio ser (em sua
constituicdo bioldgica, psiquica e moral) reconduz o homem a ideia de uma
condicéo originaria, segundo a qual foi concebido por Deus. Este pensa-
mento, por mais que circunscrito em um contexto biblico, ndo se limita a
um ponto de vista ou a uma problematizacdo meramente literarios ou ale-
goricos, mas confere, ainda que a seu préprio modo, certa amplitude
teorica as doutrinas boehmenianas da linguagem da natureza e do homem
primordial ou “adamico”.

A compreensao desse processo (de reconducdo do homem de sua
condicdo de decaido a ideia e, eventualmente, ao estado de homem “ori-
ginario” ou regenerado, através do Verbo® posto por Deus na natureza) é,
dito uma vez mais, crucial para a analise dos aspectos epistemolégico, cos-
moldgico e teolégico da obra citada e dos demais escritos que mantém com
ela uma correspondéncia tedrica, o que evidenciar-se-a ao analisar-se em
pormenor algumas de suas implicagdes.

Para Bohme, tal processo de “recondugao” (também referido por ele
como “renascimento”) se realiza em meio a uma “transformagao interna”
do individuo, que, ao revelar e traduzir em si mesmo e na natureza em
torno de si a poténcia espiritual impressa por Deus em todas as coisas,
descobre os principios elementares ou as leis sobre as quais 0 mundo esta
edificado e segundo as quais pode ser interpretado ou explicado - ele al-

canga, através dessa transformacdo interna, a “ciéncia” (verdadeira) ou

25 Considerando-se a questdo a partir de uma perspectiva analégica, pode-se dizer que Bshme parece entender que
0 homem reproduz, nos diferentes aspectos de seu ser, certos “arquétipos”, os quais estao representados em alguns
dos eventos narrados no livro de Génesis (sobretudo em Gn 3-7 e Gn 11) e, da mesma maneira, também a natureza
manifesta a todo instante, em seus processos e fendmenos, a dinmica originaria e os principios da Criagao.

26 Associado por Bohme ao conceito do Cristo, isto é: a Vontade de Deus expressa no bindmio Palavra-Agao.
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Filosofia da realidade e da vida, passando a ver além ou, melhor dito, “atra-
vés” daquelas leis e entendendo o principio vivificante (a Vontade Divina)
que trouxe o mundo da escuridao cadtica do Sem-Fundamento (por vezes
também chamado de Nada) a “luz”*” da forma manifesta e ordenada (16-
gica) da natureza.

Assim, de um ponto de vista epistemoldgico, cabe considerar a no¢ao
boehmeniana sobre a existéncia no homem de uma faculdade® totalmente
a parte de seu aparato cognitivo ordinario (ou ao menos do funcionamento
habitual deste) que lhe permite conhecer sob uma perspectiva peculiar
(quando nao obscura), cuja dinamica nao pode ser descrita, inteiramente,
de acordo com os principios validos para a explicagio da realidade tal qual
a concebemos e vivenciamos no dia a dia (pelo menos segundo sua forma
imediatamente perceptivel), e a partir da qual, portanto, parece ndo poder-
se desenvolver um saber tedrico suficientemente seguro.

O ponto mais problematico em proposicdes que reinem essas
caracteristicas e, em seu conjunto, representam um discurso ao qual
comumente costuma-se referir pela designacdo geral “mistico” (adjetivo,
singular) ou aludem a um determinado ntmero de préticas e estados
internos (emocdes, sensagdes, pensamentos, crencas) aos quais atribui-se
via de regra o titulo “misticos” (adjetivo, plural), é a pretensdo de tratar de
objetos que tendem a extrapolar os limites da linguagem ou, de um modo
geral, forcam-na a uma certa “faléncia”. Desta forma, entendendo-se
“linguagem” nado apenas como a expressao do carater idiomatico de um
povo, cuja sistematizagao pode ser compreendida na gramatica e cujo
universo semantico pode ser sequencialmente registrado no dicionério,
mas como estrutura fundamental do pensamento humano, cujas “raizes”

ou “razdes” estdo relacionadas a uma ideia de mundo (em um plano

27 E aqui mais uma vez abre-se o leque de sentidos para a analogia, segundo diferentes aspectos: segundo o aspecto
cosmolégico, trata-se da luz como fendmeno natural e do préprio nascimento do universo visivel; segundo o aspecto
epistemoldgico, trata-se da “luz da razao” (que posteriormente serd inclusive cara ao [luminismo, ja em vias de sur-
gimento, entre os séculos XVII e XVIII); e segundo o aspecto teoldgico (aqui profundamente significante), alude-se
ao sentido neotestamentario em que o Cristo diz ser a “luz do mundo e da vida” (Jodo, 8: 12).

28 Bohme (Aurora, Vorrede, p. 13) fala, por exemplo, da “onipotente Sabedoria de Deus” e da “Forga Divina”, que se
manifestam na “alma do leitor”.
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conceitual), produz-se com esta faléncia circunstancial da linguagem
também a faléncia do préprio mundo ou de aspectos essenciais de sua
compreensao.

Dos pontos de vista cosmoldgico e teolégico, sobretudo no que diz
respeito a aspectos que envolvem uma confrontacdo da filosofia de Bchme
com o seu paradigma religioso mais imediato, isto é, o pietismo, a formu-
lacido do problema acima discutido pode ser expressa de maneira

suficientemente objetiva:

1. Uma das linhas interpretativas que se abrem a partir desta leitura comparativa
aponta para o entendimento de que os Principios que conduzem ao conheci-
mento da esséncia das coisas (e, concomitantemente, de Deus) encontram-se
dispostos na natureza e sdo acessiveis ao homem independentemente de uma
intervengéo direta e “pessoal” da parte de Deus - ideia que pareceria excluir,
portanto, a nogao de verdade revelada, tal qual comumente se lhe compreende.

2. Uma proposig¢do como a apresentada em “1.” traz a tona uma problemaética teo-
légica e sobretudo ética de consideravel envergadura, pois pressupde a
admissdo, por parte da filosofia de Bohme, de:

a) uma pretensa autossuficiéncia do homem quanto a descoberta e a assimilacdo
daquele conhecimento acerca da esséncia das coisas e de Deus, sem a parti-
cipagao proativa (e continua) deste Gltimo nesse processo, bastando que os
Principios estejam uma vez “postos” (concepgao que, em pelo menos uma
das acepcoes possiveis do problema, entra em choque com aspectos funda-
mentais da doutrina teoldgica da Providéncia);

b) em consequéncia das implicagdes da assercao anterior, pode-se chegar a hi-
poétese de uma maior ou mesmo determinante responsabilidade do homem,
como participe, no processo de sua propria salvacao, o que envolvera inva-
riavelmente a polémica das doutrinas teoldgicas da salvagao pelas obras ou

pela Graga.

Finalmente, as descri¢des acima oferecem um ligeiro panorama dos
temas e teses com que o pesquisador sério terad de lidar ao longo de uma
investigacdo mais completa sobre, entre outros problemas, a aproximacao
das ideias de homem e natureza no pensamento de Bohme. Esta investiga-
¢do tornar-se-a, entretanto, proporcionalmente mais distante de uma

viabilidade plausivel, na medida em que forem desconsideradas, como



296 | Homem & Natureza

ponto de partida, as observac¢des preliminares sobre as implicagdes lin-
guisticas daquela questdo, assim como a utilidade do recurso ao método
de andlise fenomenoldgica no aprofundamento da mesma, o que lhe ga-

rante uma abrangéncia propriamente filosofica.
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A inversao das categorias de
relacdo na Praktische Philosophie de J.G. Fichte:

as bases para uma filosofia transcendental da natureza

Federico Ferraguto *

1. Introducao

“E filosofar sobre a natureza ndo seria nada mais, sendo cria-la”
(BLU, I, 153). Com estas palavras, o Reinhold do primeiro tomo dos
Beytrédge zur leichtern Ubersicht des Zustades der Philosophie beym
Anfédnge des XIX Jahrhunderts liquida a concepcdo de natureza atribuivel
a chamada escola fichteano-schellinguiana. Trata-se de uma posicdo
filoséfica, por assim dizer, virtual, em que Reinhold sintetiza elementos da
doutrina da ciéncia de Fichte, aspectos da filosofia da natureza de Schelling
e a posicao de filésofos menores que, com estes dltimos, compartilhavam
a impostacdo filosofica fundamental® Reinhold, que acabara de abragar o
realismo légico de Bardili®, esclarece o erro fundamental da filosofia
transcendental: a identificacio do real com o representar. Este
pressuposto, para Reinhold, envolveria também a reducio do real a mero
correlato da atividade inteligente do sujeito ou a um N&o-Eu que faria

sentido apenas na relagdo com o Fu, mas que por si mesmo nao teria

! Professor de filosofia da PUC-PR. E-mail: federico.ferraguto@pucpr.br. Quero agradecer a Douglas W. Langer pela
ajuda na revisao horogréafica e gramatical deste capitulo.

2 Forneci uma reconstrugao da critica reinholdiana a escola fichteano-schellinguiana em Ferraguto, 2015a e Ferra-
guto, 2016.

3 Uma reconstrugdo historiogréfica da adesao de Reinhold ao realismo ldgico encontra-se em Valenza, 2004; Schra-
der, 1998.
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autonomia ou consisténcia ontolégica nenhuma. Esta interpretacdo seria
justificavel baseado no que Fichte escreve ja na Primeira introducdo na
doutrina da ciéncia, de 1797, onde o “idealismo explica as determinagoes
da consciéncia com base no operar da inteligéncia”, em fungao da qual
pode ser derivada a representagdo de um “mundo material situado no
espago, existente sem a nossa intervencao” (GA, I, 4, 200).

Pouco convincente parece a Reinhold também a ideia schellinguiana
para sair desse suposto sufocamento da vida do mundo na atividade sub-
jetiva. A Erweiterung des Idealismus para a filosofia da natureza de que
Schelling fala no Sistema do idealismo transcendental, de fato, ndo seria
sendo “o non plus ultra da amalgamacao do pensar e do poetizar”*. Schel-
ling reduziria o filosofar a uma aspiragao puramente subjetiva e individual,
ao produto da fantasia de um “individuo especulador” baseada em um
“methodischer Schein des Denkens”. Fichte e Schelling, portanto, comete-
riam o mesmo erro. Nos escritos deles, a filosofia transcendental
manifestaria uma troca entre pensar e representar, entre experiéncia e ser,
que caracteriza a filosofia transcendental, e desembocaria na identificacdo
da atividade do sujeito representante com a operacionalidade geral e a uni-
dade absoluta da razado (Reinhold, 1801-1803, I, 82).

Mesmo que a pesquisa sobre a filosofia classica alema e, num plano
mais geral, a problematizacio filosoéfica, tenham dedicado escassa atengédo
a complexidade desta avaliacdo reinholdiana® nos encontramos diante de
um momento crucial da discussdo sobre a filosofia de Kant e da suposta
“sublimacao” do transcendentalismo em um idealismo absoluto® a qual,
porém, pode ser lida em duas direcbes. A primeira a vé canonicamente
como um ulterior episédio da negacao do mundo tipicamente moderna,

implicacdo direta de uma suposta absolutizacdo niilista da razao’. A

4 Reinhold, resenha ao Sistema dell’idealismo trascendentale di Schelling nella “Allgemeine Literatur-Zeitung”, 1800,
376. Tenho fornecido uma reconstrugo da posicao de Reinhold a respeito em Ferraguto 2020.

5 Discuti o assunto em Ferraguto, 2020a.

6 Trata-se de uma expressdo que se encontra em Reinhold, 1801-1803, 1, V, possivelmente retomada de Fries, 1798,
p. 288.

7 Trata-se de uma perspectiva muito bem resumida no trecho da Carta de Jacobi a Fichte, de 1799, a seguir: “Uma
razao que nao seja limitada em alcangar o Verdadeiro, e sim toda verdade apenas por si mesma; uma razao que seja
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segunda a vé como um estimulo para re-problematizar o sentido da
instancia fundamental de uma compreensao transcendental da natureza.
Esta re-problematizacdo visa entender a natureza, na sua datidade
objetiva, sempre e s6 no reflexo e no refletir-se da razio, ou seja, em um
agir pratico que na sua tendéncia essencial é orientado a realizacdo da
razdo®. Os alicerces tedricos desta perspectiva, implicitos nos escritos de
Fichte, foram apresentados de modo sistematico no livro publicado em
1984 por Reinhard Lauth, Die transzendentale Naturlehre Fichtes nach den
Principien der Wissenschaftslehre. Conforme Lauth, o substrato dltimo da
natureza seria uma determinagao relativamente autbnoma que emerge na
consciéncia concreta como o que pode ser formado®. Este substrato nao
pode ser encontrado como algo feito. Ele aparece sempre como algo
realizavel em um agir livre; que fica livre mesmo atuando conforme uma
lei. “Apenas nesta realizacdo ele se torna natureza”'°. Neste sentido, a
abordagem transcendental constitui-se como estimulo fundamental para
a compreensao da génese do préprio conceito de natureza e, em um
sentido bem diferente do almejado por Reinhold nos Beytrdge, como uma
reflexdao acerca dos limites de uma completa apropriagdo racional da
natureza por parte da razdo humana.

Neste capitulo, gostaria de discutir um aspecto especifico desta gé-
nese, que envolve a reflexdo acerca destes limites e investigar um
momento especifico da formagdo da perspectiva transcendental, a fim de
investigar a natureza como horizonte do fazer humano. Trata-se da parte
conclusiva da chamada Praktische Philosophie (GA, 11, 3 = PP), um con-

junto de anotagdes que Fichte escreve em 1794 e que dizem respeito

o proprio ser da verdade e tenha em si a perfeicdo da vida - uma tal razao autébnoma, plenitude de Bem e Verdadeiro,
tem que existir decerto, caso contrario em lugar nenhum haveria o Bem e o Verdadeiro. A raiz da natureza e de todo
ser seria um puro nada e descobrir este grande mistério seria o fim Gltimo da razdo” (GA, 111, 3, p. 240). Em geral,
para uma explicagdo e uma reconstrugao deste lugar comum da histéria da filosofia cf. Lauth, 1984, XIII-XVI. Sobre
o problema do niilismo em Fichte e Jacobi e 0 impacto na discussao contemporanea, cf. as contribuigdes ainda valiosas
por completude e rigor filoldgico de Olivetti, 1980; lacovacci, 1992; Valenza, 2002, p. 262-297; Raddrizzani, 1999;
Volpi, 1996, p. 11-20; Arendt, 1970; Arendt, 1974.

8 Cf. para uma andlise desta concepgio Ivaldo, 2015 e, em geral, os textos publicados em Girndt, 2015.
9 Apresentei uma reflexdo sobre as implicacdes tedricas deste pressuposto fundamental em Ferraguto, 2015b.

*TAUTH, 1984, p. 21.
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diretamente a construcio da doutrina da ciéncia". Para fazer isto, irei ana-
lisar um dos momentos fundamentais que definem a posicao de Fichte em
relagdo a filosofia critica de Kant: a chamada inversao das categorias de
relagdo (Umkehrung der Relationskategorien) que ha na parte final destas
anotacoes fichteanas e que representa uma constante no desenvolvimento
do pensamento do filésofo de Rammenau*.

Dada a dificuldade do texto fichteano, irei, antes de tudo, apresentar
as questoes fundamentais discutidas por Fichte e a dinamica da inversao
das categorias (§ 2). Depois irei colocar a exposicao de Fichte no contexto
geral das suas Meditagbes proprias sobre a filosofia elementar (GA, 11, 3 =
EM) de Reinhold e da Filosofia pratica (§ 3) e discutir o impacto da inver-
sdo das categorias na construcao da doutrina da ciéncia entre 1794 e 1798
(§ 4). Por fim, irei discutir a perspectiva fichteana no que diz respeito ao
conceito kantiano de Heautonomia e tirar algumas conclusdes acerca da

possibilidade de uma filosofia da natureza do ponto de vista transcenden-

tal (§§ 5-6).
2. O labirinto

Justamente nos anos em que Reinhold critica a escola fichteano-
schellinguiana, o préprio Fichte, ao refletir sobre o conceito de natureza,
esclarece que, “conforme a doutrina da ciéncia, eu transfiro a natureza o
conceito de mim mesmo, até onde isso é possivel, sem aniquilar a prépria
natureza, ou seja, sem torna-la inteligéncia” (GA, 11, 5, 421). Esta anotacdo
sintetiza certamente muitos dos aspectos da troca de cartas com Schelling

iniciada em 1797 e concluida justamente em 1801, ao se tornar

" Entre as muitas pesquisas que destacam a fungao crucial da Praktische Philosophie na construcao da perspectiva
transcendental de Fichte cf. pelo menos Moiso, 1979; Ivaldo, 2012, p. 286-296 (que oferece uma reconstrugao muito
clara da perspectiva tedrica deste texto); Ivaldo, 1992; Lauth, 1989, p. 155-179; Hammacher, 1993; Cecchinato, 2009;
von Manz,1997; Seliger, 2010.

2 Um estudo geral sobre a deducio das categorias em Fichte encontra-se em Metz, 1991; Bertinetto, 2007; Thomas-
Fogiel, 2000; Ivaldo, 1992, p. 123-125. Fora da interpretagao de Ivaldo, que analisa a dedugao das categorias no ambito
da construcao de uma metafilosofia moral no contexto da Wissenschaftslehre nova methodo, estes textos investigam
o problema da deducao das categorias em ambito epistemoldgico e logico. O intuito deste capitulo é retomar a inter-
pretacao de Lauth para mostrar a relevancia da inversao das categorias de relagao na construgdo de um modelo de
racionalidade que foge da contraposicao entre tedrico e pratico e se pde como pratico-tedrico.
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irreconcilidvel o contraste entre os dois filbsofos sobre a possibilidade de
transferir na natureza as estruturas proéprias da racionalidade humana's.
Fichte recusa radicalmente esta possibilidade: os esquemas da
racionalidade humana permitem, sim, alcangar a natureza, mas nao na
sua origem fética, e sim apenas nas modalidades em que ela se manifesta
como horizonte do nosso fazer e conhecer. Schelling, pelo contrario,
considera a natureza apenas como uma modalidade diferente de ver
estruturas racionais extra-subjetivas, mas substancialmente assimilaveis
aos esquemas da logica formal'.

De fato, na anotacdo de 1801, Fichte retoma reflexdes ja presentes na
Praktische Philosophie de 1794, onde o filésofo busca uma perspectiva
capaz de ir além das incompletudes do criticismo kantiano e da filosofia
elementar reinholdiana. Conforme Fichte apresenta nestas anotagdes — na
filosofia teorética, que ele constréi nas Meditacées proprias sobre a
filosofia elementar de Reinhold -, o Eu depende do Nao-Eu, ou seja, as
operagdes da razao humana dependem de uma afecgao vinda do mundo
externo, considerado como dado para a prépria razdo. Na filosofia préatica,
contrariamente, tém que ser apresentadas as condi¢des conforme as quais
0 Nao-FEu possa depender do Fu, ou seja, as condigdes conforme o que
chamamos de mundo ou natureza possa ser entendido como algo
produzido pelas leis que regram a espontaneidade - e a racionalidade - do
préprio Eu. A partir da anélise do conceito fundamental de esforgo, que
Fichte apresenta nas primeiras se¢des da filosofia pratica, o filésofo poe-se
a pergunta a respeito da possibilidade da transferéncia (Ubertragung) de
uma lei, inicialmente produzida para o entendimento e pelo entendimento,
para o Nao-Eu. Para responder a esta pergunta, Fichte explora a
constituicdo da faculdade de julgar (Urteilskraft) e passa a pesquisar as
condicoes de possibilidade do chamado Streben des Verstandes (Esforco

do entendimento), que permite uma inversdo da estrutura das categorias

3 Cf,, neste sentido, a carta de Fichte a Schelling de 3.10.1800 (GA 111, 4, p. 317). Um tratamento amplo e exaustivo
deste aspecto encontra-se em Lauth, 1975.

' Cf. para esclarecimentos e, entre as muitas afirmagoes de Fichte a respeito, o trecho muito claro do Sonneklarer
Bericht fichteano GA, 1, 7, p. 250.
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de relacdo na forma em que foram apresentadas por Kant na Critica da
razdo pura. A partir da categoria de substancialidade Fichte chega aos
conceitos de forca e de movimento. No que diz respeito a categoria de agao
reciproca, Fichte chega ao conceito de organizacdo. Estes conceitos nao
representam modalidades de aplicacdo do entendimento aos objetos, mas
uma maneira para entender o dado como dado conforme a razdo. Na base
desta transicdo para as categorias praticas do esforco, Fichte pode, ao
longo das tultimas se¢des da Praktische Philosophie, tirar consequéncias
relevantes para a construcdo de uma filosofia da natureza do ponto de vista
transcendental. Primeiro, ele pode apresentar as modalidades segundo as
quais o esfor¢co se concretiza fora de nés, ou seja, a vida pode ser
transferida na natureza morta. Segundo, a inversao das categorias de
relagdo permite transferir para o Nao-Eu um dinamismo que no espaco da
filosofia tedrica s6 pode ser atribuido para a atividade espontanea do Eu.
Segue-se dai que a filosofia pratica ndo tem que ser entendida apenas em
um sentido pratico-moral, e sim em um sentido pratico-sensivel, ou seja,
como descricdo e justificagdo das estruturas praticas que nos permitem
dar um sentido para o mundo'. Toda a descricdo destas estruturas pode
ser conceituada a partir da compreensdo do Nao-Eu, em fungido de um
ideal que permite interpreta-lo como elemento do espago de jogo do
movimento em relacdo a um plano racional para o género humano e como

parte de uma constitui¢do organica do mundo.

2.1. Do esfor¢o do entendimento até a inversdo das categorias de

relacao

2.1.1. Imaginacdo ou faculdade de julgar?

O problema de Fichte nesta se¢do da Praktische Philosophie é: “Em
que faculdade, em si tebrica, tem de ser encontrado o esforco pelo qual

uma lei do Eu pode ser transferida ao Nao-Eu?” (PP, 239).

'5 Sobre este aspecto cf. Cesa, 1993; Cesa, 2002; Cesa, 1992.
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Inicialmente, esta transferéncia da lei do Eu para o Nao-Eu nao pode
acontecer através da imaginacdo produtiva. Esta tem certamente uma fun-
¢do decisiva na construcao dos esquemas para estabelecer uma relagio
com o dado, mas ela permanece como um dispositivo que aplica uma lei,
sem poder da-la por si mesmo. E talvez esta transferéncia nao possa acon-
tecer nem através da faculdade de julgar. Para Fichte é possivel atribuir a
esta Ultima um esforco ou uma tendéncia para a liberdade. Contudo, ndo
podemos saber em que medida este esforco seria propriamente incondici-
onado. De fato, apenas a razio é realmente incondicionada. O
entendimento, de que a faculdade de julgar é expressdo, tem que “acres-
centar a lei incondicionada da razéo a sua condi¢io” (PP. 240). A faculdade
de julgar seria, entdo, certamente um esforco, que nao é produzido no am-
bito da relacio teérica de dependéncia que o Eu tem com o Néao-Eu. E teria
até uma “matéria tedrica” (PP. 241). A liberdade dele, porém, concretizar-
se-ia apenas no contexto do saber teérico. De fato, o entendimento articu-
laria a espontaneidade da razdo apenas sob o pressuposto de um saber
objetivamente vélido, conforme é dado ao Nado-Eu determinar o Eu.

A esta altura, Fichte pode explorar a atuacdo subjetiva da faculdade
de julgar anunciada pelo conceito kantiano de heautonomia. Neste caso,
terfamos uma possibilidade para a espontaneidade do entendimento cons-
truir uma lei para o N&do-Eu independentemente de uma constricdo
externa. Esta op¢do parece “encontrar realmente o entendimento”. Porém,
continua Fichte, “com certeza eu ndo estaria onde eu quero estar”, justa-
mente como em um labirinto (PP. 241). Enquanto a heautonomia no
sentido kantiano vale apenas para comparar casos dados na experiéncia,
Fichte quer considerar o Nao-Fu a partir (aus) do horizonte constituido

pela razio™.

' Para uma explicacio geral e sintética da funcio da heautonomia na compreensio kantiana da natureza cf. Guyer,
2003.
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2.2. Um fio condutor

Assim, o intuito desta parte da Praktische Philosophie seria o de en-
contrar uma ordem neste labirinto ou, conforme Fichte escreve (PP, 241),
encontrar um fio condutor para sair dele. Na medida em que a faculdade
de julgar representa pelo menos uma op¢ao para ultrapassar o conceito de
autonomia, Fichte resolve explorar a estrutura dela. Neste caso, Fichte in-
terpreta a heautonomia como uma faculdade de prescrever “uma lei para
uma ordem na natureza reconhecivel pelo nosso entendimento” (PP, 241).
Neste sentido, a faculdade de julgar pode ser caracterizada no que diz res-
peito ao seu esforco ou tendéncia para a ordem e independentemente do
fato de que algo seja dado efetivamente. Este esfor¢o é definido como lei
interior da ordem, a qual produz um Nao-Eu, na medida em que impde ao
dado a exigéncia de se adequar a ela. Apenas nesta maneira, e ndo através
de uma criagdo material do Nao-Eu, é possivel que a espontaneidade, ou a
liberdade da razao, se torne um principio da constituicao teérica do objeto.

Assim, podemos encontrar até uma lei para o Nao-Eu que tem origem
no esfor¢o do Eu e que seja capaz de expressar uma ordem alternativa a
ordem mecanicista estabelecida pela filosofia tedrica. Esta ordem alterna-
tiva ndo tem que ser pensada apenas pelo Fu, e sim concretizada ou
realizada no Nao-FEu. De fato, esta lei teria de ter duas caracteristicas fun-
damentais: a) teria de tornar os acontecimentos da natureza dependentes
do Eu, mas nao apenas os que o Eu poderia determinar a priori, e sim os
que aparecem como contingentes; b) deveria inverter as relagdes entre os
elementos que definem a série do desenvolvimento dos acontecimentos,
até onde isso for possivel?.

A estratégia adotada por Fichte consiste justamente na inversao das
categorias de relacdo, conforme a faculdade de julgar pode dispor os acon-
tecimentos segundo uma liga¢do formada por ela prépria e ndo dada pelos
proprios acontecimentos (PP, 241-242). Isto seria possivel apenas a partir

de duas condi¢es fundamentais:

7 Cf. PP, 241.
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1. A inversao das categorias de relacdo tem que mostrar uma espontaneidade da ra-
zao que, contudo, pressupde uma alteridade, ou seja, um obstaculo ou uma
resisténcia (Hemmung).

2. Esta espontaneidade tem que envolver uma capacidade de julgar a respeito do
Nao-Eu, mas ndo de produzi-lo materialmente. Em outras palavras, a admissao da
liberdade como principio teérico da constituiciao do objeto ndo tem que ser identi-

ficada com a interpretacéo da liberdade como forca criadora dele'®.

Fichte parece querer entender a ordem na natureza, nao como algo
efetivo e acabado, e sim como originariamente determindvel. Apenas o
agir da razao, que é constitutivamente livre, pode determinar esta ordem
através de agdes efetivas. Para usar uma expressdo de Lauth: “O nosso
mundo é apenas um dos mundos possiveis para nds, que nds temos cons-
tituido na nossa progressao para a liberdade concreta”".

De fato, na Praktische Philosophie a natureza nao é suprassumida na
espontaneidade da razdo. A transferéncia das leis da razao do Fu para o
Nao-Eu nao envolve nenhuma modificagio da estrutura do Nao-Eu, e sim
apenas uma relacdo categorial alternativa a qual somos vinculados na de-
terminagdo da constelacdo geral, em fungido da qual um dado especifico
pode fazer sentido. Assim, é possivel entender o significado do trecho da

Praktische Philosophie a seguir:

Aquelas leis categdricas tém necessariamente que ser; pois elas sdo o egoico
[das Ichliche] da faculdade de julgar; porém, a constri¢ido nio tem de ser ne-
cessariamente, mas tem que poder ser livremente aplicada: ela (a capacidade
de julgar) tem necessariamente que poder indicar a posi¢ao de todo a., b., c.,

conforme quiser (PP, 242).

8 Cf. também PP, 242: ,Ich ist absolute Spontaneitit: u. diese will jedes Glied setzen, wohin sie will. - (NB. noch
immer ist blo3 von einem Streben, das Nicht-Ich auf eine gewif3e Art beurtheilen zu kénnen [die Rede]. - Also es soll
allerdings etwas gegeben werden; aber seine Stelle soll nicht gegeben seyn, sondern von der Spontaneitit
abhangen.)“.

9 LAUTH, 1984, p. 15. Iremos discutir este aspecto no § 6 deste capitulo.
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2.3. Inversao das categorias de relacao

Apbs ter encontrado um possivel fio condutor da deducdo do esforgo
do entendimento na estrutura da capacidade de juizo, Fichte pode desen-
volver uma inversdo sistematica e ordenada das categorias de relagao,
dispostas em uma ordem contraria e especular, tanto da apresentada por
Kant na primeira Critica, como da estabelecida na construgéo da parte te6-
rica da filosofia esbocada nas Eigene Meditationen, de 1793. A capacidade
de julgar pode dispor sobre o dado, ou seja, sobre a relagio entre entendi-
mento e dado, conforme um modelo (Vorbild) que ndo é necessariamente
o definido pela relacio tedrica de dependéncia do Fu em relacio ao Nao-
Eu. A nova estruturacdo da relacio entre entendimento e mundo com base
na liberdade da faculdade de julgar permite, entdo, conseguir conceitos
ulteriores que ndo apenas traduzem a experiéncia em conhecimento, mas
reorientam uma situagdo dada conforme uma diregio formada pela razao.
Estes conceitos sao os de movimento, finalidade e organizacao (PP, 243) e
constituem o “sistema geral da pratica” (PP, 244), composta pelos momen-
tos a seguir: “1. Mover uma matéria; 2. Modifica-la conforme um fim,
mudé-la no tempo, torné-la diferente de como era antes; 3. Nos apropri-

armos dela para torna-la parte de n6s” (PP, 244).

2.3.1. Movimento como resultado da virada da relacao entre

substincia e acidente

A primeira inversao diz respeito a relagdo entre substancia e acidente.
E notério que a definiio kantiana desta relacéo na primeira Critica acon-
tece através do exemplo do movimento. A mudanca de uma matéria dada
é compreensivel como acidente da substancia®. Uma relacdo deste tipo,
porém, faz sentido apenas em um contexto espaco-temporal. Nos pode-

mos pensar algo como duravel no espaco a partir do pressuposto de uma

20 Cf. KrV, B, 165.
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sequéncia temporal, ou seja, em um tempo que muda. Mas podemos pen-
sar também algo como continuo no tempo a partir do pressuposto de uma
mudanga no tempo. Dai, conforme Fichte escreve (PP, 243) *, a férmula
segundo a qual uma mudanca seria um acidente no que diz respeito a
substancia expressaria um conceito infinito, definido por uma dupla (e
ambivalente) série de determinacdes. Eu posso pensar algo mutavel a par-
tir de um movimento que o caracteriza; mas esta representacdo envolve
também a do algo que muda. Néo é possivel decidir a priori se a substancia
é algo continuo no tempo ou algo duravel no espaco. Por conseguinte, a
capacidade de julgar néo seria vinculada a uma maneira predeterminada
de aplicar a categoria de substancialidade. Pelo contrario, ela teria sempre
a liberdade de mudar esta relacdo para dispor a experiéncia em uma or-
dem correspondente a liberdade, ou conforme Fichte escreve, em uma
ordem andloga a ela e apresenta-la como reflexo da sua tendéncia para a
ordem do dado (PP, 244). O dado nédo pode ser criado materialmente. A
posicdo dele em uma constelagdo, que assume um sentido progressiva-
mente racional, pode, contudo, ser determinada pela faculdade de julgar.
A consciéncia desta possibilidade permite que o conceito de movimento se
torne um conceito pratico (PP, 243) na medida em que, com base nele, nés
possamos encontrar e pensar uma ordem alternativa da natureza na pro-

pria experiéncia.

2.3.2. Finalidade como resultado da inversao da categoria de

causalidade

Um argumento muito parecido pode ser aplicado a relagdo entre
causa e efeito. A relagao entre uma causa A e o efeito B pode ser represen-
tada em uma forma alternativa, conforme a causa A se torna o efeito B e o
efeito B se torna a causa A. Isto significa que, se nds representamos um
objeto externo como algo produzido por uma certa causa, nés podemos

representar este objeto também como algo em fungdo do qual a causa faz

2! Cf. em especial as linhas 3-4 da pagina citada.
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sentido, como seu fim, e, portanto, como a causa (final) dele. O de causa-
lidade é também um conceito infinito que pode ser representado conforme
duas séries. Na primeira, que para Fichte é a da sensibilidade, n6s com-
preendemos o objeto ndo de imediato como algo que corresponde a um
certo propoésito, e sim como algo que faz sentido em uma certa conexao
mecanica. Em vez disso, na segunda série, que corresponde a do esforco,
noés representamos a relacdo causal de uma maneira conforme o efeito seja
fundamento da existéncia da causa. Analogamente ao que acontece com o
conceito de movimento, o de causa envolve duas consequéncias. Primeira:
causa e efeito ndo sdo conceitos dados, e sim conceitos funcionais, ou seja,
eles sdo postos a partir da relacdo especifica que a capacidade de julgar
pode produzir. Segunda: a recondugdo da relagdo causal ao conceito de
finalidade permite tornar claro e realizar o proposito de Fichte de adiar
progressivamente a dependéncia do Eu em relagdo ao Nao-Eu**.
Conforme iremos ver mais adiante, no decorrer da reflexdo sobre a
inversdo da categoria de causalidade, Fichte ira nos fornecer mais um es-
clarecimento a respeito da conexao entre modelo e temporalidade da obra

pratica do entendimento.

2.3.3. Organismo como resultado da inversao da acao reciproca

A terceira categoria de relacao, a de agdo reciproca, pode também ser
pensada a partir de duas séries. Do ponto de vista espacial, a agao reciproca
pode ser pensada como limitagdo simultanea das coisas em um espago. O
conjunto destas relagdes produz uma totalidade. Do ponto de vista da to-
talidade, podemos dizer que uma certa coisa A é parte da totalidade B, em
funcado do conjunto de relagdes que A tem com as partes de B como totali-

dade. Justamente como no caso do conceito de movimento, seria possivel

22 Conforme iremos ver mais adiante (§ 4), parece interessante, além das muitas passagens da Doutrina da ciéncia
nova methodo, destacar como esta ideia fundamental aparece também na Bestimmung des Menschen, onde Fichte
chama atengao para a fungao pratica da finalidade: “Aqueles conceitos chamados de conceitos de fim, nao tem de ser
apenas reproducoes (Nachbilder) do dado, como os conceitos do conhecimento, e sim modelos (Vorbilder) de algo a
ser produzido; a forca real tem que ficar fora deles, e consistir enquanto tal, por si mesma; por eles esta for¢a tem
que conseguir apenas a sua determinacao, a o conhecimento tem que olhar para ela” (GA, [, 9, 255).
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pensar a relacdo de simultaneidade apenas com base no pressuposto dia-
cronico simplesmente negado e fixado pela simultaneidade. Do ponto de
vista temporal, porém, a totalidade seria o resultado de um aperfeigoa-
mento progressivo (PP, 245). Isto significa que o momento A ndo expressa
uma totalidade, mas, mesmo assim, “a contém na Ideia”. Neste sentido, a
parte A ativa um esforco ou uma tendéncia da faculdade de julgar que ob-
jetiva a totalidade B ja4 em A. Portanto, é possivel dizer que na série do
espaco a totalidade seria dada pela limitagdo reciproca das partes. Mas na
série do tempo, o todo esta envolvido ja na parte, mesmo que apenas ide-
almente, ou seja, é posto na parte como o seu “para que” que, contudo,
ndo é dado pela propria parte, e sim é pensado nela pela prépria faculdade
de julgar. “Entéo teria um certo todo (na ideia) para que a faculdade de
julgar tende. Assim como é dada para ela uma parte, tem que ser dado
para ela o todo (na ideia); logo, a parte no momento A é o todo, que apenas
no momento B vai ser produzido” (PP, 245-246).

Esta deducdo da Strebungscathegorie da organizagao nos permite ti-
rar duas ordens de consequéncias também. Primeira: como no caso do
movimento e da finalidade, na organizacdo também a capacidade de julgar
permite uma determinacédo das partes e do todo, que ndo pode ser dada.
Segunda: através da inversao da categoria de agdo reciproca ndo se torna
evidente apenas o esforco da faculdade de julgar, mas também uma diné-
mica geral que permite tanto a troca entre substancia e acidente (pelo
conceito de movimento) como a entre causa e efeito (na finalidade): “A
ultima categoria nos dé o corpo organizado (Leib) que unifica em si as
duas: a do movimento e a do fim” (PP, 247). A acdo reciproca é, neste sen-
tido, e conforme Fichte ira esclarecer na Doutrina da ciéncia nova methodo,

ndo apenas uma categoria, e sim uma categoria das categorias®.

23 Fichte ira fornecer indicagdes mais claras a respeito na Wissenschaftslehre nova methodo, cf. por exemplo, GA, IV,
2, 299. Iremos voltar no assunto no § 4 deste capitulo.
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2.4. Concretizacio do esforco

2.4.1. Consequéncias gerais da inversio das categorias de relagio

A inversao das categorias de relacao envolve a determinacao das ca-
tegorias do esforco (Strebungskategorien) como as “modalidades daquele
esforco universal para a realizagdo de uma tendéncia fora de nés” (PP,
246). A deducio destas modalidades do esforco universal contém uma sé-
rie de consequéncias gerais que Fichte descreve em func¢io da definigdo

das condigdes de possibilidade de um produto natural organizado:

1. A dedugdo das Strebungskategorien mostra como nés podemos “trazer vida, cau-
salidade e tendéncia na natureza morta”, enquanto na filosofia teérica a natureza

aparece apenas como moles iners.

N

. O percurso da filosofia prética pode, diferentemente do da filosofia teérica, trans-
ferir algo que caracteriza o Eu no Ndo-Eu. Esta transferéncia acontece nao através
da imaginagdo, mas sim através do entendimento, e ndo tem validade subjetiva,
mas afeta a propria constituicdo do Nao-Eu. Conforme Fichte escreve: “aquele es-
forco, pode ser definido assim: um esforco para realizar um esforgo fora de si
mesmo” (PP, 246).

3. Podemos explicar no mesmo sentido as paixdes e as afeccdes intelectuais (as que
poderiam integrar a esfera superior da faculdade de desejar, ou seja, a opinido, a
vaidade, o amor para a verdade, o desejo de espalhar a verdade), compreensiveis
como esfor¢o para uma causalidade fora de nos, ou seja, como lado subjetivo da
atividade do entendimento em transferir uma lei, formada pela atividade da capa-
cidade de julgar, para o mundo externo.

4. Esta parte da Praktische Philosophie pode, neste sentido, ser vista ndo como pra-
tico moral, e sim como pratica no sentido da filosofia pratico-sensivel, que trata da
possibilidade de um estruturar dindmico e formador de sentido da realidade exte-
rior. Fichte, neste sentido, ndo se limita a fornecer uma descrigdo dos aspectos
dindmicos envolvidos na constitui¢io da realidade, mas atribui para eles uma fun-
¢do categorial, ou seja, os torna momentos relevantes na estruturacdo da
compreensdo da realidade como objeto do nosso saber+.

5. As categorias do esfor¢o nao permitem um conhecimento objetivo, mas sim, con-

forme Fichte escreve, uma “perturbacao” (Perturbation) do Eu. Podemos entender

esta palavra justamente no sentido da inversdao da ordem mecanica da natureza,

24 Uma reconstruco relevante deste aspecto foi dada por Fabbianelli, 1998.
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ou seja, como um trazer confusdo no ambito das relacdes constituidas pela filosofia
tedrica. O resultado desta perturbacdo é, segundo Fichte, a formacao de um ideal
(Vorbild), ou seja, de um modelo que nao procede de uma concepg¢ao da realidade
tornada possivel por uma causalidade mecanica, mas é o objetivo dela. Um tal Vor-
bild responde a pergunta a seguir: 0 que encontrariamos se o esfor¢o virasse
causalidade efetiva? Conforme ja vimos, na medida em que a ideia de um corpo
organizado sintetiza o conceito de movimento e de finalidade, esta pergunta pode
ser respondida assim: “Entdo o ideal seria - uma matéria totalmente organizada;
o universo total tem que ser um todo organizado; e toda parte deste universo seria

novamente um todo organizado pertencente de modo necessario aquele todo” (PP,

247).

Entdo, seria possivel caracterizar o ideal de uma totalidade organi-

zada em funcdo das trés categorias de relagdo na forma a seguir (PP, 248):

1. Como espago de jogo (Spielraum) do movimento (no caso da relagao entre subs-
tancia e acidente, p. 249).

2. Como plano da histéria do género humano (no caso das relagdes entre causa e
efeito)

3. Como construcio organizada do mundo (no caso das relagdes entre parte e todo).

Neste capitulo, nds iremos nos concentrar apenas nas primeiras duas
caraterizagoes do ideal, uma vez que a terceira s6 tem uma funcio de sin-

tese das duas primeiras.

2.4.2. Articulacoes do Ideal

2.4.2.1. Espaco de jogo

Do ponto de vista do movimento, podemos considerar a relacao entre
substancia e acidente como relacdo entre matéria e esfor¢co (ou entre
matéria e impulso, na medida em que ndo ha causa externa levada em
conta aqui [PP, 251]), e em especial a luz da tendéncia da matéria de se
mover em um espaco. Se na compreensdo desta relagéo, o esforco pode
ser entendido como duravel, temos que aceitar uma certa mudanca na

matéria. Mas se a matéria tem que ser admitida como algo duravel e se,
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assim, podemos compreendé-la como substancia, entdo o esforco (e, em
especial, a dire¢do dele) se tornam o elemento mutével da prépria relagéo.
Noés conseguimos mais uma vez um conceito infinito no qual a relagao
entre substancia e acidente é determinada novamente pelas modalidades
da referéncia da matéria para o esforco. Esta referéncia niao pode ter
nenhuma estrutura temporal, pois isto implicaria a admissdao de uma
matéria inativa e, com efeito, a aniquilacdo de uma das duas possiblidades
que definem a atividade da faculdade de julgar. Matéria e esforco tém que
se relacionar reciprocamente e simultaneamente em um espago.

Na medida em que a matéria é definida por uma determinacgao espa-
cial, podemos dizer que a substancia e o esfor¢o sdo o acidente. Nao seria
possivel pensar o movimento sem algo que se move. Portanto, 0 movi-
mento é acidente do espago. Em que medida podemos afirmar o contrério,
ou seja, que o espaco seja o acidente do movimento, ao ter afirmado que o
movimento acontece sempre e sé em uma dire¢ao determinada? O con-
ceito geral do espago fica limitado e se torna espago de jogo (Spielraum)
ou horizonte do esfor¢o. Sem um espago de jogo nao seria possivel pensar
0 movimento de um corpo. Sem uma dire¢do o movimento seria impossi-
vel e o corpo ficaria imével (PP, 249). Desta maneira poderiamos entender
nao apenas 0os momentos contingentes do movimento de um corpo, que
podem ser explicados em termos de série, fluxo etc., mas também as dire-
¢oes fundamentais, que representam as possibilidades bésicas do préprio

movimento: vis locomotiva e vis centrifuga (PP, 250).

4.2.2. Plano racional no tempo

Um discurso anélogo pode ser feito no que diz respeito a relacdo entre
causa e efeito, na medida em que a possibilidade da propria inversao de-
fine “o que as categorias de relagio tém em comum” (PP, 252). A
capacidade de julgar pode inverter a relacdo causal e, por isto, permitir
afirmar que, por exemplo, o sol nio é causa da luz, mas a luz (ou seja, o
fim) seja causa do esplendor do sol. Entre a relagao substancia-acidente e
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a relagio causa-efeito existe, contudo, uma diferenga fundamental. Na re-
lacdo entre substancia e acidente temos, mesmo quando pensada em
fungdo do movimento, uma matéria postulada no sentido que o préprio
Reinhold atribui ao ser-dado da matéria®, ainda nio articulada nas suas
estruturas racionais e ndo sentida pelo sujeito. No caso da relagao entre
causa e efeito, pelo contrario, temos uma relagdo que tem a ver com uma
matéria elaborada no ambito da experiéncia possivel. Enquanto as forgas
fundamentais que determinam o movimento de um corpo se relacionam
com estruturas gerais que independem de uma experiéncia especifica, o
nexo causal permite que o esforco se estruture conforme um desenvolvi-
mento temporal. Isto torna possivel pensar uma relacdo ambivalente que
ndo é apenas uma troca abstrata, mas um desenvolvimento orientado no
tempo: uma possibilidade de organizar a realidade conforme uma histéria
(Geschichte), ou seja, segundo um plano racional. Também no caso da re-
lagédo que define o surgir do sol com o esplendor da luz ha um intervalo
temporal que, por causa da fraqueza dos nossos sentidos, nao percebemos,
mas podemos induzir baseado em casos ja experienciados (PP, 253).

Por conseguinte, Fichte pode afirmar ter realizado uma relagéo dina-
mica: “nds agora realizamos (unificando-as) através do nosso esfor¢o da
capacidade de julgar um esforco da natureza insensivel fora de nds no mo-
vimento, finalidade (no espaco e no tempo) e organizacdo” (PP, 253). A
Strebungskategorie da finalidade pode agora ser diferenciada da causali-
dade tedrica. Nesta altima podemos admitir algo modificavel. No espaco
da finalidade, pelo contrario, a modificabilidade ndo é imposta, mas sim
explicada a partir da lei do movimento, posta pelo esfor¢o da capacidade
de julgar e, em especial, como direcao do seu impulso. Por conseguinte,
podemos dizer que “as consideracdes teleolégicas nao sdo de modo ne-

nhum simplesmente empiricas”, mas tém um locus légico (PP, 255).

5 Remonta a Fundamentallehre do primeiro tomo, publicado em 1790, das Contribuicoes para justificar as incom-
preensoes entre os filésofos até agora, a afirmagao conforme a qual a matéria seja uma expressao da referéncia da
representacao a um objeto e, logo, que a matéria possa ser entendida como um elemento analiticamente dedutivel
de uma estrutura racional: “Isto que na mera representagao e por meio da qual a mera representaco se relaciona
com um objeto se chama de matéria da representacao” (REINHOLD, 1790, p. 182).
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Conforme Fichte parece antecipar ja antes da discussao da “terceira
categoria”, um processo analogo caracterizaria a dedugdo da sensagao, do
entendimento e da razao nos entes iguais a nds (PP, 253). Mesmo que esta
deducao nao esteja desenvolvida nas tltimas paginas da Praktische Philo-
sophie, estas consideracoes antecipam boa parte do desenvolvimento

sucessivo da doutrina da ciéncia fichteana.
3. Da relacdo para o esforc¢o

A partir da decomposi¢ao do conceito fundamental de esforco ou ten-
déncia (Streben) nas primeiras quatro se¢bes da Praktische Philosophie,
Fichte esclarece a estrutura pratica do Fu em fungdo da sua vida afetiva e
perceptiva. Como ja sabemos, o esfor¢o é um conceito chave da doutrina
da ciéncia fichteana®. Trata-se de um agir que independe de uma causa
externa e que nao pode exercer uma causalidade concreta (PP, 183). O es-
forco nao pode ser reconduzido nem para um mecanismo natural nem,
em um sentido mais geral, para uma natureza como ligacdo necesséria
entre fendmenos e leis.

Na quinta segdo da Praktische Philosophie que acabamos de analisar,
Fichte objetiva mostrar uma estrutura da capacidade teérica capaz de
emendar a descricao pratica da relacio afetiva do Fu para com um objeto
dado, apresentada em func¢ao da anélise da receptividade e da imaginagao
do Eu (PP, 232). A resolucao desta tarefa gera, conforme ja dissemos, um
“labirinto infinito” (PP, 234). De fato, com base no pressuposto de que toda
admissao do Nao-Eu envolve pensa-lo, podemos certamente chegar a uma
lei para ele (PP, 236). Por conseguinte, seria possivel dar uma lei para o
Nao-Fu e constituir um sistema da modificabilidade do Eu, na medida em
que o Nao-Fu pode ser entendido como resultado da contradicdo do Fu
(razdo, espontaneidade) consigo mesmo (como inteligéncia que pensa o
Néo-Eu [PP, 236]). Porém, neste percurso a razdo é interpretada ainda a

luz do modelo da filosofia tedrica. Fichte mostra que no &mbito da filosofia

26 Sobre o conceito de esforgo, cf. Jacobs, 1967; Soller, 1984.
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tedrica pode ser dada uma lei para o Nao-Eu e que esta lei revela uma
unidade absoluta da razao (PP, 238). Mas ele ainda mostra como é possivel
que esta lei possa ser transferida para o Nao-Eu independentemente do
Nao-Eu modificar ou afetar o Eu. Como em toda Praktische Philosophie,
Fichte busca, testando varias possibilidades para sair do labirinto, chegar
até a inversdo das categorias de relacdo. Em geral, o proceder fichteano
pode ser entendido como consequéncia da deducéo do esfor¢o como capa-
cidade de orientar o entendimento (PP, 181). De fato, a filosofia tedrica é
caraterizada por uma contradi¢do da inteligéncia consigo mesma. Por um
lado, ela é atividade absoluta do Eu. Por outro lado, ela s6 pode se concre-
tizar em funcdo de um dado (PP, 182). Esta contradigdo abre um campo
de tensédo que determina o esfor¢o como reconducao virtual da dependén-
cia que define o Eu tedrico para o préprio Eu: “o esforco surge pelo fato de
que tudo tem que depender de noés, tudo tem que ser feito como adequado
a lei interior do Eu” (PP, 183). Assim, o &mbito da filosofia pratica é defi-
nido por conceitos que expressam uma tensao (desejo, esperanga, esforco,
[PP, 183]), e que se diferenciam da vontade na medida em que nédo exer-
cem nenhuma causalidade sobre o mundo concreto. O esfor¢o é um agir
“de que podemos dizer: tem causalidade” (PP, 183). Uma primeira expres-
sdo da libertagdo desta contradigdo imanente ao Eu é dada pelo conceito
de belo, pelo qual o esforco ultrapassa a datidade das coisas no espago e no
tempo. Através da consideragdo do objeto sem propositos tedricos é, as-
sim, possivel que o Eu considere a espontaneidade absoluta do esforgo
como causa do préprio objeto. No caso da deducdo das categorias em fun-
¢ao do esforco, Fichte visa ndo apenas explicar a relagio entre Eu e Nao-
Eu a partir da receptividade do Fu, assim como acontece nos conceitos de
belo e de sublime. Nao é mais a imaginagao que constréi uma lei para o
Nao-Eu, e sim o entendimento. Neste sentido, a dedugdo dos conceitos de
movimento, finalidade e organizacdo, assim como o desenvolvimento de-
les a partir do conceito de ideal, define uma clara diferenca com a dedugéo
das categorias dada na filosofia teérica definida no interior das Eigene Me-

ditationen. Neste caso, Fichte parte da contraposicdo radical entre Eu e
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Néo-Eu, baseada no pressuposto a seguir: “para pensar um Eu, tenho que
pensar necessariamente um Nao-Eu” (EM, 30). Com base neste pressu-
posto, porém, é possivel pensar a relacdo entre Eu e Nao-Eu através de um
terceiro termo, que tem a fungao de mediar a contraposicao e entendé-los,
ndo apenas como opostos e sim como diferentes (EM, 32). Na relacdo entre
Eu e Nao-Eu, terfamos entao duas representacoes (A e B), entre as quais
uma atividade X pode pdér uma relacdo de dependéncia que também é uma
relacdo causal (EM, 35). O mesmo vale para a categoria de substancia, en-
quanto a categoria de acio reciproca pode ser inferida implicitamente, pois
tanto a substancialidade como a causalidade sdo reflexos de uma relacao
de reciprocidade que conecta o Eu e o Nao-Eu pela atividade X (EM, 35).
Esta primeira excursao nas Eigenen Meditationen mostra alguma analogia,
mas varias diferencas também, com a perspectiva da Praktische Philoso-
phie. Como na Praktische Philosophie, nas Eigene Meditationen Fichte
compreende a acdo reciproca também como uma metacategoria, na me-
dida em que, diferentemente de Kant, concentra-se apenas nas categorias
de relagdo. Na mesma direcdo da Praktische Philosophie as categorias de
relacdo permitem ultrapassar a contraposicao entre Eu e Nao-Eu. Mas di-
ferentemente da Praktische Philosophie, no espaco das Eigenen
Meditationen o Nao-Fu (na representagdo do efeito ou do acidente) apenas
pode ser pensado como consequéncia da atividade do Eu. Fichte escreve:
“a categoria de relacao unifica coisas, na medida em que as contrapde”,
mas o faz a partir do esquema a seguir (EM, 129):

C fica junto e contraposto a substancia e a causa. - A¢ao reciproca. O
Eu efetua sobre o Nao-Eu, o Nao-Eu, sobre o Eu. Limitacao. Limitacdo pro-
duz concorréncia. - Claro e evidente. Agora s6 tem a pergunta, onde
podemos integrar o recordo da realidade, negacao, limitagao. Ja no pri-

meiro §. Ou no segundo.

=A-A
Dependéncia
=A+A

Eficiéncia
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A ideia da relagdo como concorréncia entre Eu e Nao-Eu e como algo
que deriva de uma limitagdo aparece também em um outro trecho concer-
nente as categorias de relacdo (EM, 129), onde Fichte diz que as forgas, que
contribuem para a construgio de uma representacio da acgdo reciproca
sdo, de fato, “procedimentos que podem ser aplicados ao objeto da intuigao
externa e os membros, tais como sensacdo interna, forca formativa, forca
ordenadora s6 existem para explicar a realidade deles, ou seja, a possibili-
dade do Eu admiti-los”. As categorias de relacdo, porém, tém que por estes
objetos no contexto espago-temporal. Entdo, enquanto na Praktische Phi-
losophie elas fazem sentido em funcdo de um ideal, no interior das Eigene
Meditationen sao determinadas pela concorréncia, entendida como “efeti-
vagdo originaria” (Ur-Einwirkung). As categorias de relagdo se
desenvolvem a partir de uma contraposicdo. Mas, ao mesmo tempo, elas
abrem um sentido dindmico, na medida em que elas podem ser determi-
nadas como “imagem intelectual da modalidade da sensacdo, que a

imaginacgao produz de modo espontaneo” (EM, 130).

4. A inversao das categorias de relacao na fase jenense da doutrina da

ciéncia

O problema da dedugao das categorias de relacdo, e a compreensao
dela em funcdo de uma estrutura dindmica a luz do conceito de esforco,
caracteriza a atividade filosofica de Fichte em Jena e aparece de modo ex-
plicito tanto na Grundlage der gesamten Wissenschaftslehre como no
Grundriss des Eigentiimilichen der Wissenschsftslehre e na Wissenchafts-
lehre nova methodo.

Mesmo tendo muitas interpretagdes que consideram a categoria de
realidade como a mais importante na construgao da doutrina da ciéncia®,
é a estrutura das categorias de relacao a que determina a posicdo absoluta

do Fu e da determinagao reciproca que, no Eu, caracteriza a relagdo entre

7 Medicus, 1905; Janke, 1970; Cesa, 1992; Marquard, 1994; Riedel, 1997; Peimann, 2006.
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Eu e Nao-Eu. O tratamento das categorias na Grundlage pode ser recon-
duzido para trés sinteses que estao relacionadas com as categorias de agdo
reciproca, substancialidade e causalidade®. No mesmo sentido dos escri-
tos de 1793 e 1794 analisados, na Grundlage Fichte atribui um primado a
acdo reciproca, presente como estrutura geral que regra a interacdo entre
Eu e Nao-Eu. A agao reciproca aparece como resultado da superacio da
contradicao entre dois elementos do terceiro principio: “o Eu pde a si
mesmo como determinado pelo nao” e “o Eu determina a si mesmo” (GA,
I, 2, 287). Para Fichte, a contradicdo pode ser superada apenas na medida
em que a contraposi¢do entre realidade e negacdo seja suprassumida.
Através da negacao do carater excludente dos dois conceitos, torna-se pos-
sivel que os dois lados da tese contraditéria, ou seja, realidade e negacao,
estejam postos em contato a partir da ideia de um grau de realidade. Logo,
Fichte pode conectar em um sentido positivo as divisdes possiveis deter-
minadas na consciéncia (GA, I, 2, 288). De fato, a gradualidade da
realidade e da negagdo envolve uma quantitabilidade delas e, portanto,
uma reciprocidade entre atividade e passividade no Eu: tanto realidade
quanto negacdo e vice versa (GA, 1, 2, 289). O fato da contradicao entre
duas teses poder ser suprassumida ndo significa que cada uma das afir-
macdes contraditérias ndo esteja em contradicio com si mesma. De fato,
a formulagao “O Eu pde a si mesmo como determinado pelo Nao-Eu” pres-
supde que o Nao-Fu determine o Eu, o que contradiz o conceito
fundamental, conforme o qual toda a realidade tem que ser posta no proé-
prio Eu. Isto significa que ao Nao-Fu é atribuida uma realidade que
corresponde a uma diminuicao de realidade no Eu. Por outro lado, afirma-
se que a propria realidade nao pode ser posta sendo como realidade no Eu.
Para nao recusar esta unidade da consciéncia (GA, I, 2, 291) é necessario
mostrar as condi¢des de possibilidade de uma transferéncia de uma parte
de realidade do Eu para o Nao-Eu, sem que o préprio Eu seja aniquilado.
O primeiro passo de Fichte nesta direcdo consiste em atribuir a realidade

e a negacao um significado positivo, conforme o qual a realidade possa ser

28 Cf. Acosta 2015.
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definida como atividade e a negacdo como passividade. O padecer, ou seja,
a passividade, é uma negacao positiva da atividade. Ser determinado pelo
Nao-Eu significa, entao, ser sujeito de um certo padecer. Logo, o Nao-Eu
nao “poe a realidade na medida em que ele age, e sim apenas na medida
em que padece”. Esta sintese, onde a quantidade da atividade do Eu pode
ser determinada pela do Nao-Eu, pode ser chamada de sintese da causali-
dade. Nesta sintese o sujeito da atividade é a causa, enquanto que o da
passividade, o efeito. Parece claro que no saber teérico a causa se torna o
Néo-Eu. Mas parece claro também que no espaco do saber prético, a causa
pode ser o Eu, mesmo apenas em uma dimensao representativa (GA, I, 2,
391). Além disso, deste modo a sintese da causalidade pode superar os li-
mites impostos por uma sequencialidade temporal. A causa ndo precederia
o efeito, mas, pelo contrario, “causa e efeito tem que ser pensadas media-
tamente, pela unidade sintética como uma e idéntica coisa” (GA, I, 2, 295).
Conforme Fichte escreve também na Doutrina da ciéncia nova methodo, a
causa pode ser explicada a partir do efeito e a relagdo pode ser invertida.
De fato, causa e efeito constituem na sintese da causalidade uma realidade
unitaria, que pode ser entendida como eficiéncia (Wirkung). Dai, torna-se
possivel pensar a causa ndo como ela seria em si mesma, mas sim em fun-
¢do da relacdo dela com o efeito.

O tltimo passo da deducéo das categorias de relagdo na Grundlage
parte da andlise do teorema que deriva do terceiro principio: “O Eu pde a
si mesmo, como determinado, ou seja, determina a si mesmo”. Neste caso
a contradicdo consiste no fato de que o Eu é, a0 mesmo tempo, determi-
nado e determinante, passivo e ativo. Aqui atividade e passividade séo
pensadas em fungdo da relagdo entre partes e todo, que define o Eu como
o lugar em que se encontra a “totalidade absoluta” da realidade (GA, I, 2,
291-292). Cada parte é ao mesmo tempo afirmacao e negagao do todo. A
parte é parte do todo. Mas a parte enquanto tal continua sendo uma parte
(GA, I, 2, 295). Mesmo assim é apenas com base no conceito de todo que
se torna possivel determinar comparativamente o conceito de parte, ou

seja, estabelecer uma determinagio comparativa da totalidade em relacdo



Federico Ferraguto | 321

as suas partes. Logo, a totalidade se torna substancia, e as partes, que po-
dem ser diferenciadas da totalidade, se tornam os acidentes. Em
comparacao aos resultados da Praktische Phillosophie seria possivel esta-

belecer os pontos de contato a seguir:

1. Como na Praktische Philosophie a agdo reciproca determina o horizonte inteiro da
interacdo entre espontaneidade do Eu e limitacio do Nao-Eu. O dado se organiza
dentro de uma totalidade diferenciada.

2. Como na Praktische Philosophie a causalidade ndo define um mecanismo, mas sim
uma integragdo de atividade e passividade no ambito de uma totalidade organi-
zada.

3. Como na Praktische Philosophie a relacao entre substancia e acidente expressa

uma diferencia¢do interna da totalidade organizada.

De forma anéloga Fichte procede no Grundriss, onde as categorias de
relagdo surgem a partir de uma contradicdo entre liberdade do Fu e
limita¢do na formacao de um objeto correspondente a uma representacao.
A substancia nasce da negacao da liberdade do Eu e na formagdo de um
objeto especifico (GA, 1, 3, 186-187). A causalidade unifica substancia e
acidente na medida em que ela é capaz de relacionar os dois a
autoidentidade do Eu (GA, I, 3, 188). E a ac¢do reciproca mantém a fungdo
de compreender substancia e causalidade como determinacdes de uma
mesma atividade. Assim como na Grundlage, no Grundriss também a
representacdo das categorias de relacdo é limitada a filosofia teérica e,
mesmo que Fichte prometa uma elaborac¢do ulterior das categorias do
ponto de vista do entendimento (GA, I, 3, 188), ele nio realiza uma clara
inversdo das categorias de relagdo. Mesmo que apenas de forma rapida,
vale a pena mencionar a retomada da perspectiva da Praktische
Philosophie na doutrina da ciéncia Nova methodo. Como é notdrio, nesta
exposicdo da doutrina da ciéncia, Fichte ndo comeca pela divisdao entre
tedrico e pratico, mas sim pela filosofia pratica e pela descricio das
condi¢des de possibilidade do conceito de fim. No espago desta descricao,
as categorias de relagdo sao compreendidas como as modalidades pelas

quais o Eu encontra a si mesmo como querente (wollend), ou seja, como
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determinante e determinidvel em relacio a um certo escopo. Este
encontrar a si mesmo do Eu nao pode ser tornado possivel pela
imaginagdo produtiva, mas, justamente como acontece na Praktische
Philosophie, pela capacidade de julgar, entendida como capacidade da
concretizacao e da determinacao das possibilidades de acdo do eu. Através
da categoria de substancialidade o Eu compreende a si mesmo como
querente, ou seja, como sujeito de uma certa modalidade de ser, capaz de
tornar sensivel a sua atividade através de uma forga sensivel (GA, 1V, 3,
495-496). A partir de uma outra perspectiva, na medida em que a
substancialidade surge da observagido de um fazer real do Eu, ndo ha
substancialidade sem relacdo com uma certa causalidade. Esta causalidade
pode ser interpretada como ordem da forca fisica em funcao de relagoes
de dependéncia que podem integrar um certo objeto no conceito de escopo
projetado pelo Eu concreto. Esta categoria de causalidade é necesséaria no
momento em que o préprio Eu tem que compreender a si mesmo como
querente, mas também para compreender o objeto do querer como parte
de um horizonte ulteriormente determinével, e em especial do reino da
natureza, que nado é acessivel a um pensamento arbitrario, mas sim a uma
reflexdo que revela a organizagdo do multiplo (GA, IV, 2, 258). Neste
espago, também a categoria de acdo reciproca tem uma fungio conectiva
entre causalidade e substancialidade (GA, IV, 3, 497). Se a substancialidade
é expressao de uma sensibilizagao da forca do Eu, logo, é possivel afirmar
que a dimensao ideal do Eu, ou seja, a sua capacidade de projetar escopos
além das afecgdes sensiveis especificas, condiciona o estruturar-se
concreto da realidade. De uma outra perspectiva, é possivel projetar um
modelo de construcao da realidade apenas a luz de uma certa relagéo de
dependéncia que pode ser determinada justamente pela categoria de
causalidade. Conforme temos visto, forga, finalidade e organizacdo sao
conceitos fundamentais que permitem a inversao das categorias de relagio
na Praktische Philosophie. Mais do que a pesquisa a respeito tem

destacado, as exposi¢oes da doutrina da ciéncia de 1796-1799 sao aquelas
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nas quais o filosofo de Rammenau busca desenvolver a perspectiva

construida nas anotacoes de 1794.
5. Além da heautonomia kantiana

Ainversao das categorias de relacao da Praktische Philosophie baseia-
se sobre o carater antecipatério da capacidade de julgar. £ justamente
sobre este ponto que Fichte concentra o seu didlogo critico com os autores
do seu contexto, em especial com Kant. As indica¢des de Fichte na secao
da Praktische Philosophie que temos analisado se concentram sobretudo
na filosofia kantiana e tem a pretensao de re-trabalhar o ponto de vista da
terceira Critica. Como ja dissemos, na Praktische Philosophie Fichte exclui
a possibilidade de que tanto a imaginagdo produtiva como a faculdade de
julgar reflexionante sejam os instrumentos mais oportunos para realizar
uma inversao das categorias de relagéo. De fato, conforme Kant explica no
§ VIII da Primeira introducdo da terceira critica, a atuacdo subjetiva da
capacidade de julgar no conceito de heautonomia nao poderia dar uma lei
nem a natureza nem a liberdade, mas apenas comparar casos dados. Pelo
contrério, Fichte visa considerar o Nédo-Eu a partir do horizonte
constituido pela razao. No ambito da inversdo das categorias de relacao,
Fichte parece privilegiar uma interpretacao ulterior da heautonomia
presente no § 5 da Segunda introducao na terceira critica, conforme a qual
a capacidade de julgar ndo é entendida apenas como capacidade de
prescrever “uma lei.. para uma ordem reconhecivel pelo nosso
entendimento” na natureza. A elaboracao desta interpretagdo do conceito
de heautonomia torna possivel, conforme vimos, considerar a capacidade
de julgar em fungio da sua tendéncia para a ordem (que independe do
dado) e, além disso, compreender as categorias de relacdo como exigéncia
de se adequar a ela. A libertagao da capacidade de julgar da sua vinculacédo
com o dado através desta interpretacdo revisada da heautonomia permite
reestruturar as posi¢des das relacdes possiveis dadas no ambito do Néo-

Eu, ou seja, do mundo externo. Esta passagem esclarece também um
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aspecto fundamental da critica de Fichte a Kant, conforme a qual Kant teria
realizado uma inversdo apenas da “lei de causalidade”, enquanto que as
trés categorias de relagdo teriam que ter sido invertidas (PP, 241). De fato,
se entendermos kantianamente a capacidade de julgar apenas como
faculdade de comparar algo constituido, ou dado, deveriamos aceitar
implicitamente o mecanismo - e, portanto, a causalidade - como ordem
universal da natureza, justamente como Kant parece fazer, em especial, no
§ 80 da Kritik der Urteilskraft®. Porém, se entendermos a Urteilskraft
como a faculdade de construir uma lei para a natureza, poderiamos
subordinar a causalidade a uma dinamica mais geral, ou seja, a de
organizacdo ou acdo reciproca, que, como veremos, pode abarcar as trés
categorias de relacdo em conjunto. Logo, podemos concluir que ja na
Praktische Philosophie Fichte teria comegado a trabalhar aquela critica
geral a dedugao kantiana das categorias, conforme a qual Kant teria
fornecido apenas uma analise dos pressupostos aprioristicos do espirito
como algo diferente de um objeto dado, enquanto a doutrina da ciéncia
seria capaz de deduzir o brotar comum do sujeito e do objeto na dimensao
da imaginacdo produtiva (GA, 1, 3, 189). Segundo Fichte, Kant teria, de
fato, “produzido as categorias originariamente como formas do
pensamento” e, através delas, teria aplicado “os esquemas projetados pela
imaginacao produtiva” aos objetos; “portanto, ele as deixa ser trabalhadas
e tornadas acessiveis pela imaginagao produtiva”. Porém, no horizonte da
doutrina da ciéncia, as categorias surgem “juntas com os objetos e para
torna-los possiveis justamente no terreno da imaginagao produtiva” (GA,
I, 3, 189). Esta posicao fundamental contra Kant, que podemos encontrar
nao apenas no Grundriss e na Grundlage, mas também na
Wissenschaftslehre nova methodo, é preparada pelas reflexdes da
Praktische Philosophie e justamente com o intuito de explicar a troca entre

uma experiéncia originaria do concretizar-se da razdo e o pensamento

29 Cf. 0 § 5 deste capitulo.
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empirico, ou seja, entre compreensao da unidade de razao e alteridade e a

constatagao empirica de que um multiplo é dado®.

6. As bases de uma doutrina da natureza a partir dos principios da

doutrina da ciéncia

De um ponto de vista perspectivista, através da inversao das catego-
rias de relagdo, Fichte elabora um ntcleo conceitual que ele ndo desenvolve
apenas na Praktische Philosophie, mas também aprofunda ao longo do seu
pensamento. Neste contexto, dois momentos tematizados por Lauth tam-
bém merecem ser destacados.

O primeiro encontra-se, como notamos no comegco deste capitulo, nos
Sétzen tiber die Erlduterung des Wesens der Tiere, onde Fichte levanta a
ideia conforme a qual a doutrina da ciéncia tem que transferir o conceito
de Eu na natureza “até onde isso for possivel” (GA, II, 5, 421). Na Praktis-
che Philosophie também a natureza ndo ¢ suprassumida na
espontaneidade da razdo (como por exemplo poderiamos encontrar na
Enciclopedia hegeliana). De fato, a transferéncia da lei do Eu para o Nao-
Eu nédo envolve uma modificagdo da estrutura fatica deste tltimo, e sim
uma relagao categorial com o que nos vincula através da determinacao de
uma constelacdo geral que doa sentido a um certo dado.

0 segundo momento envolve uma exigéncia fundamental que Fichte
apresenta também no texto sobre a esséncia dos animais e que vai ao en-
contro das teses de Schelling, conforme o qual a inteligéncia teria que ser
uma poténcia superior da natureza (GA, 11, 5, 421).

A perspectiva aberta pela filosofia transcendental impede que a natu-
reza seja compreensivel a partir de algo ligado a uma racionalidade
imanente e independente do sujeito. A inteligéncia como poténcia superior
da natureza faria sentido apenas no espaco de um mundo inteligivel e

como determinével, inexplicavel e inconcebivel®'. Na perspectiva de Fichte

3° Conforme o préprio Fichte explica no Grundriss (GA, 1, 3, p. 143-44) através da diferenca entre reflexao sobre o
fato originario e explicacdo cientifica do proprio fato.

3'GATL 5, 422
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a natureza s6 em parte pode ser entendida como algo redutivel ao Eu, na
medida em que ela pertence ao processo de autodeterminacio da razdo
pela inteligéncia finita. Em suma, como determindavel do Eu, e ndao como
determinada pelo Eu, a natureza aparece, conforme o préprio Lauth es-
creve, como relativamente autonoma. Em outras palavras, e conforme
Fichte explica na Sittenlehre, de 1812, e nos Fatos da consciéncia, de 1810-
11, a conexdo entre inteligéncia finita e alteridade (no sentido da natureza
e do mundo) teria que ser compreendida como conexao entre momentos
interdependentes da dindmica de desenvolvimento da inteligéncia finita,

ou seja, da razao na sua articulagao fundamental.
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